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Mediante sus teorias sobre la naturaleza
humana, los psicologos tienen el poder de
elevarla o de degradarla. Los supuestos de-
gradantes envilecen a los seres humanos, los
supuestos generosos, los exaltan.

GORDON ALLPORT

No me cabe la menor duda de que la
mayoria de las personas viven, sea fisica,
intelectual o moralmente, en un circulo muy
restringido de la potencialidad de su ser.
Solo se valen de una porcion muy pequena
de su conciencia posible [...] como si un
hombre, de todo su organismo corporal, se
habituase a usar y mover solo el dedo meiii-
que. {...] Todos tenemos, para recurrir a
ellas, reservas de vida con las que ni siquiera
sonamos.

WILLIAM JAMES
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PREFACIO

Pese a su rapido crecimiento, a la psicologia transpersonal le
falta un amplio texto introductorio. Este volumen se propone
cumplimentar esa necesidad reuniendo los articulos y los autores
mas importantes de este campo. Al hacerlo hemos tenido presen-
tes varios objetivos.

Primero, queriamos proporcionar una introduccion a los lec-
tores que no estuvieran previamente familiarizados con estas dis-
ciplinas. Por eso hemos redactado introducciones a cada una de
las secciones principales, hemos seleccionado articulos en que el
lenguaje no sea excesivamente técnico y hemos organizado un
glosario de términos técnicos.

Dentro del espacio disponible hemos quertdo que este volu-
men sea lo mas amplio posible, razén por la cual intentamos
elegir articulos de valor en todos los campos principales de la
psicologia transpersonal. Respecto de algunos de ellos no habia
material adecuado y en ciertos casos hemos llenado esta brecha
escribiendo articulos nuevos, por ejemplo, sobre la investigacion
de la meditacién. Con el fin de incluir tantos articulos y campos
como fuera posible y evitar la redundancia, hemos resumido y
condensado todo el material. O sea que en ocasiones los lectores
sentirin deseos de consultar los articulos o libros originales, asi
como las fuentes cuya lectura se recomienda a quienes quieran
una exposicion mas detallada.

Queriamos también ofrecer una vision general y una integra-
cién del campo, cosa que intentamos hacer eligiendo articulos de
amplitud adecuada a la integracion y preparando introducciones
y analisis que procuran relacionar entre si los temas y descubrir,
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cuando sea posible, las dimensiones comunes subyacentes. Tal
intento resulta especialmente importante en este campo, que se
halla en la encrucijada de una variedad extraordinariamente am-
plia de disciplinas y que apunta hacia la conexién reciproca y la
interdependencia de todas las cosas.
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EL SURGIMIENTO DELA
PERSPECTIVA TRANSPERSONAL

Somos lo que pensamos.
Todo lo que somos surge con nuestros pensamientos.
Con nuestros pensamientos hacemos el mundo.

BupA'

En los ultimos afios se ha visto que quiza nuestros supuestos
tradicionales y nuestra manera tradicional de pensar quiénes y
qué somos y qué podemos llegar a ser no hayan sido lo bastante
generosos. Hay pruebas, provenientes de gran variedad de disci-
plinas —psicoldgicas y no psicoldgicas, tradicionales o no, occi-
dentales 0 no— que senalan la posibilidad de que hayamos subes-
timado el potencial de crecimiento y bienestar psicolégico del ser
humano. Gran cantidad de estos nuevos datos no coinciden con
nuestros modelos psicoldgicos tradicionales, y en respuesta a es-
tas incongruencias surgié la psicologia transpersonal, como in-
tento de integrar estos atisbos de una mayor capacidad humana
en la corriente principal de las disciplinas occidentales que se
ocupan de la conducta y de la salud mental.

La definicion de la psicologia transpersonal

La psicologia transpersonal apunta, por ende, a la expansion
del campo de la investigacion psicoldgica para incluir dimensio-
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nes de la experiencia y del comportamiento humanos que se
asocian con la salud y el bienestar llevados al extremo. Para
conseguirlo se nutre tanto de la ciencia occidental como de la
sabiduria oriental, en un intento de integrar los conocimientos
provenientes de ambas tradiciones en lo que se refiere a la reali-
zacion de los potenciales humanos. Los focos de su interés son
muy amplios, y el Journal of Transpersonal Psychology, que em-
pezd a aparecer en 1969, se autodefine por su interés en «la
publicacién de investigaciones tedricas y aplicadas, trabajos em-
piricos, articulos y estudios sobre los procesos, valores y estados
transpersonales, la conciencia unitiva, las metanecesidades, las
experiencias cumbre, el éxtasis, la experiencia mistica, el ser, la
esencia, la beatitud, la reverencia, el asombro, la trascendencia
del si mismo, {...] las teorias y practicas de la meditacion, los
caminos espirituales, la compasién, la cooperacién transperso-
nal, la realizacidn y actualizacion transpersonales y los concep-
tos, experiencias y actividades con ellos relacionados».

El término transpersonal fue adoptado, después de muchas
deliberaciones, para referirse a los informes de personas que
practican diversas disciplinas que afectan especificamente a la
conciencia y que hablan de experiencias de una extension de la
identidad que va mas alla de la individualidad y de la personali-
dad. De tal modo, no se puede decir que la psicologia transperso-
nal sea estrictamente un modelo de la personalidad, pues se con-
sidera que esta altima es iinicamente un aspecto de nuestra natu-
raleza psicolégica; es, mas bien, una indagacién sobre la natura-
leza esencial del ser.

Definir la psicologia y la terapia transpersonal es dificil por-
que las experiencias transpersonales son esencialmente estados
alterados, lo cual plantea los problemas de la interdependencia
de los estados y de la comunicacién entre ellos. Puesto que las
definiciones, como los modelos, pueden ser restrictivas, es mejor
considerar que, en lo que se refiere a las de la psicologia trans-
personal, son algo cuya evolucién ain no se ha completado. He-
chas estas salvedades, ofrecemos las definiciones siguientes:

.
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La psicologia transpersonal se interesa por la expansién del
campo de la investigacion psicoldgica hasta incluir el estudio de los
estados de salud y bienestar psicolégicos de nivel 6ptimo. Reconoce
la potencialidad de experimentar una amplia gama de estados de
conciencia, en algunos de los cuales la identidad puede ir mas alla de
los limites habituales del ego y de la personalidad.

La psicoterapia transpersonal incluye los campos e intereses tradicio-
nales, a los que se agrega el interés por facilitar el crecimiento y la toma
de conciencia mas alla de los niveles de salud tradicionalmente reconoci-
dos. En ella se afirman la importancia de las modificaciones de la con-
ciencia y la validez de la experiencia y la identidad trascendentales.

Con la introduccion de diversas técnicas para la alteracion de
la conciencia son cada vez mis las personas, entre ellas los profe-
sionales de la salud mental, que comienzan a tener una variedad
de experiencias 0 vivencias transpersonales. Stanislav Grof ha
formulado una definicién practica de las experiencias transperso-
nales: son aquellas en que se da una expansion de la conciencia
mas alld de los limites habituales del ego y de las limitaciones
ordinarias del espacio. En sus investigaciones sobre la psicotera-
pia con LSD, Grof observé que todos sus sujetos terminaban por
trascender el nivel psicodindmico para entrar en dimensiones
transpersonales. Este efecto también se puede obtener sin dro-
gas, sea espontaneamente, mediante la practica de diversas disci-
plinas, como la meditacion y el yoga, o en la psicoterapia avan-
zada. Parece, pues, que dichas experiencias representan un as-
pecto esencial de la naturaleza humana, que se ha de tener en
cuenta en cualquier teoria psicolégica que intente presentar un
modelo de la persona entera. En este libro nos proponemos pre-
sentar los rasgos principales de un modelo tal. A manera de
introduccién, en los siguientes epigrafes estudiaremos la natura-
leza de los modelos y de las psicologias, la evolucién de la psico-
logia occidental y la aparicion de la perspectiva transpersonal, asi
como los factores que la facilitaron.
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La naturaleza de los modelos

Los modelos son representaciones simbdlicas que describen
los principales rasgos o dimensiones de los fenémenos que repre-
sentan. Como tales, son sumamente Utiles para descomponer fe-
némenos complejos en representaciones mas simples y mas facil-
mente comprensibles.

Sin embargo, por los modelos se paga cierto precio. En los
ultimos anos se ha empezado a tomar cada vez mas conciencia
del poder de modelos y creencias sobre la configuracion de la
percepcion. Especialmente cuando son implicitos, se dan por
supuestos 0 se aceptan sin cuestionarlos, los modelos llegan a
funcionar como organizadores de la experiencia que modifican la
percepcion, sugieren ambitos a la investigacion, le dan forma y
determinan la interpretacion de datos y experiencias de modo tal
que se vayan obteniendo los resultados que los mismos modelos
profetizan. La naturaleza autorrealizadora y autoprofética de
este proceso indica que los modelos se autovalidan, es decir, que
sus efectos sobre la percepcion y la interpretacion se convierten
en argumentos en favor de su propia validez, que configuran la
percepcion de manera congruente consigo mismos. En otras pa-
labras, que todo lo que percibimos tiende a decirnos que nuestros
modales y creencias son correctos. Pero el mayor peligro de este
efecto reside en el hecho de que el proceso opera principalmente
a nivel inconsciente. Estos tactores son de especial importancia
para el tema que nos ocupa porque todas las psicologias son mo-
delos.

Las psicologias como modelos

Todas las psicologias se basan en modelos explicitos o implici-
tos de la naturaleza humana. Del reconocimiento y acentuacion
de dimensiones especificas de dicha naturaleza surge una psicolo-
gia especifica que tiende a percibir e interpretar todo comporta-
miento y experiencia de manera selectiva, a partir de esa pers-
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Introduccion

pectiva. Por ejemplo, el psicoanalisis y el conductismo tienen
puntos de vista muy diferentes sobre la determinacién del com-
portamiento. Para el psicoanalista los determinantes que impor-
tan son las fuerzas intrapsiquicas, mientras que los conductistas
insisten en el papel del reforzamiento proveniente del medio.

Como ya hemos visto, cualquier modelo tiende a ser autovali-
dante; pero en los modelos psicoldgicos este efecto se magnifica
debido a la naturaleza compleja de la determinacién del compor-
tamiento. Cualquier comportamiento est4 superdeterminado, es
decir, es resultado o producto final de muchos factores diferen-
tes. E inversamente, cualquier factor particular de motivacién
tiende a intervenir en la determinacién de la mayoria o de todos
los comportamientos. Esto es, lo mds probable es que cualquiera
que ande en busca de una motivacién determinada, la encuentre.
Por ejemplo, tanto el analista freudiano que busca como primer
motivador la libido sexual como el adleriano que lo busca en la
lucha por la superioridad o el conductista que persigue los refor-
zadores ambientales, tendran muy probablemente éxito en su
bisqueda.

Los problemas se plantean, sin embargo, cuando clinicos €
investigadores dan por supuesto que el hallazgo del motivador o
factor postulado fundamenta exclusivamente el modelo particu-
lar que ellos defienden. Tales supuestos ignoran la complejidad
superdeterminada del comportamiento y su riqueza y pierden asi
de vista las interpretaciones y modelos alternativos. Ademas, los
fenémenos que se encuentran fuera del alcance del modelo ten-
deran a ser excluidos de toda consideracién o malinterpretados.
Por ejemplo, como el psicoanalisis no contempla la posibilidad
de estados de conciencia trascendentes, ha tendido a interpretar-
los desde su propio punto de vista como regresiones patoldgicas
del ego de proporciones casi psicoticas. De tal modo, las expe-
riencias misticas han sido interpretadas como «regresiones neu-
réticas a la unién con el pe:cho»,1 los estados extaticos como
«neurosis narcisistas»? y la iluminacién se explica facilmente
como una regresion a etapas intrauterinas.>

Por lo comin se ha considerado que entre los diferentes mo-
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delos psicolégicos hay un antagonismo necesario, y han sido muy
acaloradas las discusiones entre los proponentes de diversos mo-
delos, sosteniendo cada uno que su camino era el tinico posible.
Sin embargo, un enfoque mas amplio lleva a pensar que por lo
meénos algunos modelos pueden ser complementarios, y cabe es-
perar que una actitud lo bastante amplia y libre de prejuicios
pueda abarcar e integrar muchos de los modelos principales.

Por lo tanto no es necesario que el modelo transpersonal
tenga que reemplazar ni poner en tela de juicio la validez de los
anteriores, sino mas bien que los sitie en el marco de un contexto
expandido de la naturaleza humana. Por ejemplo, dado que la
psicologia transpersonal reconoce una amplia organizacién jerar-
quica de los motivos, incluso de los cominmente reconocidos,
como las pulsiones sexuales y la lucha por la superioridad, se
puede considerar que el modelo freudiano o el adleriano son
adecuados para niveles especificos de la jerarquia sin motivos.
De modo similar, gran parte del caudal de conocimientos psico-
dinamicos sobre las defensas persiste a pesar de que se reconozca
que las defensas solo pueden existir en conjuncién con estados
especificos del ego. Mas bien ahora se puede ver que las formula-
ciones psicodindmicas son menos universales y mas apropiadas a
estados especificos. Sin dejar de tener esto presente, podemos
pasar revista ahora a la evolucién de los principales modelos
psicoldgicos de Occidente.

La evolucién de la psicologia occidental y el surgimiento de
la perspectiva transpersonal

La psicologia transpersonal aparecié en los afios sesenta co-
mo resultado de haberse advertido que los principales modelos
anteriores, las tres fuerzas mayores de la psicologia occidental
—el conductismo, el psicoanalisis y la psicologia humanista— se
habian mostrado limitadas en su reconocimiento de unas posibili-
dades de desarrollo psicolégico mas elevadas. Un namero cre-
ciente de profesionales de la salud mental sentia que tanto el
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conductismo como el psicoandlisis estaban limitados por el hecho
de provenir, principalmente, de estudios de psicopatologia, por
el intento de generalizar a partir de sistemas simples hacia los
mas complejos, por adoptar un enfoque reduccionista de la natu-
raleza humana y no hacer caso de ciertos sectores, preocupacio-
nes y datos de importancia para un estudio cabal de aquella,
como pueden ser los valores, la voluntad, la conciencia y la bus-
queda de autorrealizacidn y de autotrascendencia. Se sentia tam-
bién que este descuido iba, en ocasiones, acompaiiado de inter-
pretaciones inadecuadamente reduccionistas y «patologizantes».

De hecho, el enfoque psicoanalitico imposibilitaba eficaz-
mente la consideracién o deteccién de cualquier comportamiento
orientado hacia la salud o motivado por ella, salvo en la medida
en que tal comportamiento representaba una defensa —o en el
mejor de los casos, un compromiso— frente a fuerzas destructi-
vas basicas. De tal modo, a las motivaciones y comportamientos
orientados hacia la autorrealizaciéon y la autotrascendencia, e
incluso a la posibilidad de alcanzar tales objetivos, no se les podia
conceder validez por més que las psicologias no occidentales con-
tuvieran detalladas descripciones de los mismos. De modo simi-
lar, tales modelos s6lo daban cabida a psicoterapias que tuvieran
por objetivo esencial la adaptacién y no incluian trabajo alguno
en los niveles de autorrealizacion o autotrascendencia. Como
sefialé Gordon Allport, «sobre la psicologia de la liberacién no
tenemos nada».* De hecho, en las obras completas de Freud se
encuentran mas de cuatrocientas referencias a la neurosis y nin-
guna a la salud. Se argumentaba, pues, que si bien los modelos
conductista y psicoanalitico hacian contribuciones importantes,
de ellos resultaban también ciertas limitaciones para la psicologia
y para nuestros conceptos sobre la naturaleza humana.

A comienzos de la década de los sesenta, en respuesta a estas
preocupaciones aparecio la psicologia humanista. Se concentr6
principalmente en las dimensiones peculiares de o humano y en
particular en los aspectos asociados con la salud, mas que con la
patologia. Por ejemplo, los psic6logos humanistas iniciaron estu-
dios sobre la autorrealizaciéon y sobre los individuos que mas

19



Mads alld del Ego

parecian haber madurado en estas dimensiones. Su interés por la
persona entera procuraba evitar los enfoques parcializados, que
reducian la experiencia humana a términos mecanicistas y per-
dian al mismo tiempo la esencia de la humanidad y de la expe-
riencia. Los modelos humanistas reconocian el impulso hacia la
autorrealizacién y estudiaron las maneras en que se podia fomen-
tar este impulso en individuos, grupos y organizaciones. De ello
emergio el llamado movimiento de potencial humano, con su in-
terés por actualizar las recién reconocidas potencialidades de
evolucién y bienestar. Muchas ideas humanistas se incorporaron
a las vanguardias en evolucién de una contracultura de magnitud
considerable y consiguieron amplia aceptacién popular.

A medida que se disponia de mas datos sobre los hasta enton-
ces insospechados alcances del bienestar, se empezd a notar ain
mas la ausencia de guias y referencias en la psicologia occidental
tradicional. Es mas, el modelo humanista como tal empezé a
mostrar brechas e incluso el concepto de autorrealizacion se de-
mostrd incapaz de abarcar los recién reconocidos alcances de la
experiencia.

Hacia el final de su vida, Abraham Maslow, uno de los princi-
pales precursores de la psicologia humanista, llamé la atencion
sobre posibilidades que iban mas alla de la autorrealizacién y en
las cuales el individuo trasciende los limites habituales de la iden-
tidad y la experiencia. En 1968 expres6: «Considero que la psico-
logia humanista, la psicologia de la tercera fuerza, es un movi-
miento de transicién, una preparacién para una cuarta psicolo-
gia, ‘‘superior” a ella, transpersonal, transhumana, centrada en
el cosmos mas que en las necesidades y los intereses humanos,
una psicologia que ird mas alla de la condicién humana, de la
identidad, de la autorrealizacion y cosas semejantes».’

Asi pues, el modelo humanista también revel6 sus limitacio-
nes en cuanto a abarcar el abanico cada vez mas amplio de la
experiencia y las potencialidades humanas reconocidas. Se ha de
sefialar que este reconocimiento de las limitaciones de los mode-
los representa una fase necesaria y deseable en la evolucién de
los mismos, que implica el reconocimiento continuado de los
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limites y los prejuicios de los modelos en vigor y su sustitucién
por otros mas amplios. El modelo de ayer llega a ser un compo-
nente del de hoy, lo que era contexto se convierte en contenido y
lo que era la totalidad del conjunto se convierte en un elemento o
subconjunto de un conjunto mas amplio. Ademas el nuevo mo-
delo no lo abarca todo, pero se espera que sea una pintura més
detallada y amplia de la realidad que se propone describir. La-
mentablemente, con el tiempo llegamos, por lo comin, a creer-
nos nuestros propios modelos en vez de recordar que no son mas
que mapas aproximados; y al apegarnos a ellos y resistirnos a
reemplazarlos, demoramos el proceso evolutivo.

Es decir que el modelo transpersonal que presentamos en es-
te libro integra dimensiones que trascienden los puntos de vista
habituales del conductismo, el psicoanalisis y la psicologia huma-
nista. Sin embargo, este modelo transpersonal no es «la Ver-
dad», sino solamente una pintura, mas amplia aunque todavia
necesariamente limitada, de la cual cabe presumir que, a su vez,
sera reemplazada por modelos atin mas amplios.

Factores facilitantes del surgimiento de la psicologia
transpersonal

Ademas del deseo de complementar y ampliar los modelos
psicologicos existentes, varios otros factores facilitaron la apari-
cion de la psicologia transpersonal. Algunos de ellos se dieron
dentro de la cultura en cuanto tal. El reconocimiento inicial de la
inadecuacion del suefo materialista llevé a algunas personas a
iniciar la bisqueda interior de la fuente de satisfaccién que no
habian podido proporcionar los esfuerzos externos. Este cambio
se concreté en el movimiento de potencial humano, que animo6 a
los profesionales de la salud mental a una reevaluacién de sus
conceptos de salud y de motivacion.

El empleo difundido de las sustancias psicodélicas y de técni-
cas de alteraciéon de la conciencia como la meditacién también
tuvo un influjo poderoso. De pronto grandes cantidades de per-
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sonas se encontraron con vivencias extraordinariamente intensas
de diversos estados de conciencia totalmente externos al 4mbito
del vivir cotidiano o a cualquier cosa que hasta entonces hubiera
reconocido la psicologia occidental. Para algunos, estas vivencias
incluian experiencias trascendentales que histéricamente sélo se
habian dado como acontecimientos espontineos, excepcionales y
de corta duracién o —mas raras veces aiin— como un cambio
gradual de la conciencia en individuos que dedicaban una parte
importante de su vida a practicas contemplativas, meditativas o
religiosas. Repentinamente, lo que durante siglos les habia pare-
cido a los occidentales mistico, arcano, disparatado o incluso
inexistente, asumia una realidad abrumadora y en ocasiones se
convertia en elemento central de la vida de una apreciable mi-
noria.

Muchos de esos individuos se vieron poco menos que forza-
dos a comprender la posible validez e importancia de ciertas '
psicologias y religiones no occidentales. A medida que se enri-
quecia la comprensidn tedrica de los estados alterados de con-
ciencia, se fue reconociendo gradualmente que estas tradiciones
representaban tecnologias disefiadas para la induccion de estados
superiores de conciencia. Poco a poco se fue comprendiendo que
la capacidad para los estados trascendentes, que se podian inter-
pretar desde un punto de vista tanto religioso como psicolégico, a
eleccion, y para las profundas visiones interiores del si mismo y
de la propia relacion con el mundo que los acompanaban, era
una posibilidad latente en todos nosotros.

Para algunos individuos la posibilidad de alcanzar de manera
perdurable un estado de ser tal como el que se vislumbra en mo-
mentos de meditacién profunda o se encuentra en las descripcio-
nes de diversas disciplinas no occidentales, ofrecia un atractivo
tremendo. Y como precisamente ese tipo de estado perdurable era
la meta de las disciplinas no occidentales que trabajan con la
conciencia, los candidatos mas inverosimiles se iniciaron, en ni-
mero cada vez mayor, en tales practicas. Muchos de ellos, que ape-
nas unos afos antes habrian ridiculizado la idea, se vieron final-
mente sentados en meditacién, practicando el yoga o estudiando
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textos que hasta entonces habian estado reservados a los misticos
orientales o a algin ocasional intelectual de Occidente, fil6sofo o
estudioso de las religiones. La cantidad de gente que participa en
esas practicas sigue aumentando y solamente en los Estados Uni-
dos se cuentan por millones.

Los que no han tenido tales experiencias reaccionan a veces
con perplejidad, preocupacion o valoraciones negativas. Hablar
de estados alterados de conciencia, de unidad mistica, profunda
vision interior de la naturaleza del ser, expansion de la identidad
mas alla del ego y de la personalidad, poco sentido puede tener
para quien no haya tenido una experiencia similar. Nuestra reac-
cion ha sido dejar de lado estas experiencias, considerandolas
como tonterias en el mejor de los casos o, en el peor, como ex-
presiones de psicopatologia. He aqui un ejemplo clasico de la
dificultad de describir los estados alterados para quienes no tie-
nen experiencia de ellos. La comunicacién entre estados de con-
ciencia diferentes es una tarea compleja, limitada por varios fac-
tores. A menos que se tengan en cuenta tales limitaciones, la
reaccion ingenua ante tales informes es dejarlos de lado como
algo disparatado o patologico.®

La investigacién empirica ha fundamentado y legitimado gra-
dualmente ciertas afirmaciones referentes a fenémenos depen-
dientes de tales estados y relacionados con ellos. Hay estudios,
realizados tanto sobre animales como sobre seres humanos, que
han validado el concepto de estados alterados de conciencia y las
propiedades peculiares del aprendizaje y de la comunicacién que
los acompaiian.

La biorretroalimentaciéon ha demostrado la posibilidad de
control voluntario de funciones del sistema nervioso y del cuerpo
que durante mucho tiempo han sido consideradas automaticas,
tales como el ritmo cardiaco, la presién sanguinea, la actividad
gastrointestinal y la secrecién hormonal. Lo interesante es que
los yoguis venian sosteniendo durante siglos que eran capaces de
hacer precisamente eso, pero sus afirmaciones habian sido des-
cartadas como imposibles por los cientificos occidentales, cuyas
teorias, como su experiencia personal, rechazaban esa posibili-
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dad. He aqui un ejemplo interesante de un tema recurrente: las
pretensiones de tener capacidades que van més alla de nuestros
limites actualmente reconocidos tienden a ser descartadas como
enganosas.

También los estudios sobre la meditacién sostienen el nuevo
punto de vista. Aunque se encuentra aun en las primeras etapas,
la investigacién apoya las antiguas afirmaciones de que la medita-
cion puede favorecer el desarrollo psicolégico, modificar los pro-
cesos fisiologicos, entre ellos los cerebrales, e inducir una serie
de estados alterados.’

Todos estos factores han conducido a un renovado interés por
la investigacion empirica de la conciencia. Se trata de una actitud
relativamente reciente de la psicologia occidental, porque si bien
William James eché los cimientos de una psicologia de la con-
ciencia a principios de siglo, a ello sigui6 un periodo de unos
cincuenta anos durante los cuales la psicologia occidental rehuyd
todo lo que se pareciese a introspecciéon, en un esfuerzo por
conseguir que se la reconociera como una de las ciencias sélidas y
objetivas. Desde una perspectiva contemporanea, «la psicologia
es principalmente la ciencia de la conciencia. Sus investigadores
se ocupan directamente de la conciencia cuando es posible, e
indirectamente, mediante el estudio de la fisiologia y del compor-
tamiento, cuando es necesario».® En los dltimos afios parece es-
tar produciéndose un cambio hacia una posicién mas equilibrada,
que reconozca al mismo tiempo la importancia de la conciencia y
las dificultades que encuentra la ciencia moderna para su investi-
gacion directa.

Otro ambito del cual provienen elementos de apoyo al nuevo
punto de vista es, aunque parezca extrano, el de la fisica mo-
derna. En anos recientes la imagen del mundo que nos presentan
los fisicos ha sufrido un cambio radical y de implicaciones tan
vastas como para conmover los cimientos mismos de la ciencia.
Pues la realidad revelada, especialmente en el nivel subatémico,
es tan paraddjica que desafia toda descripcién en términos y
teorias tradicionales y pone en cuestién algunos de los supuestos
fundamentales de la ciencia y la filosofia de Occidente. Las des-
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cripciones tradicionales se basaban en gran parte en conceptos
filosoficos griegos y se describia el universo como atomista, divi-
sible, estatico y no-relativista. Estas descripciones necesitan
ahora el suplemento de modelos que reconocen una realidad ho-
lista, indivisible, interconectada, dinamica y relativista, que no
solo es inseparable de la conciencia del observador, sino que ade-
mas es funcién de esta.’

Aunque estos hallazgos no se adectien en absoluto a nuestras
imagenes habituales de la realidad, tienen un parecido sorpren-
dente con las descripciones que repetidas veces, a lo largo de los
siglos y de las culturas, han formulado los practicantes avanzados
de las disciplinas de la conciencia. Es mas, los propios fisicos han
sugerido que algunos descubrimientos pueden ser considerados
como redescubrimiento de una antigua sabiduria.

Las ideas generales sobre el entendimiento humano [...] que se
ejemplifican en los descubrimientos de la fisica atémica, no son de
naturaleza tal que resulten totalmente no familiares, inauditas o nue-
vas. Incluso en nuestra cultura tienen su historia, y en el pensamiento
budista e hindi ocupan un lugar més considerable y central. Lo que
encontraremos es una ejemplificacion, un estimulo y un refinamiento
de la antigua sabiduria.

OPPENHEIMER!?

En busca de un paralelismo con la lecciéon de la teoria atomica
[debemos volvernos] hacia el tipo de problemas epistemolégicos con
que ya se vieron enfrentados pensadores como Buda y Lao Tse cuan-
do trataban de armonizar nuestra posicion como espectadores y acto-
res en el gran drama de la existencia.

BOHR!

A veces es dificil decidir si las descripciones de esta realidad
han sido tomadas de textos de fisica o de escritos sobre las disci-
plinas de la conciencia. Comparese, por ejemplo, la descripcion
del espacio-tiempo que da el maestro budista Suzuki con la que
ofreci6é por primera vez en el campo de la fisica, en 1908, Her-
mann Minkowski:
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Al mirar a nuestro alrededor percibimos que [...] cada objeto se
relaciona con cada uno de los demas [...] no solo espacial, sino
temporalmente [...] Como hecho de la experiencia pura, no hay
espacio sin tiempo ni tiempo sin espacio; ambos se interpenetran.

SUZUK1'?

La vision del espacio y del tiempo que me interesa presentar ha
brotado en el terreno de la fisica experimental y en ello reside su
fuerza. Es una vision radical. En lo sucesivo, el espacio solo y el
tiempo solo estan sentenciados a disolverse en meras sombras, y s6lo
alguna forma de unidn entre los dos mantendra una realidad inde-

pendiente.
MINKOWSKI!3

En los niveles mas fundamentales y sensibles de la ciencia
moderna la imagen de la realidad que va surgiendo se asemeja a
la imagen lundamental que nos revelan las disciplinas de la con-
ciencia',

1:sto no quicre decir que las dos disciplinas describan los
mismos fenémenos ni que hayan llegado a una convergencia. Sin
embirgo, lo que se ve es que hay una vanguardia de la ciencia
moderna que apunta a una vision subyacente de la realidad que
en cierto modo establece un paralelo con la realidad que las
disciplinas de la conciencia dicen vislumbrar cuando se superan
nuestras acostumbradas deformaciones de percepcién. La psico-
logia transpersonal se interesa por el estudio de la naturaleza de
tales deformaciones y la naturaleza del si mismo y de la realidad,
tal como se revela al superarlas.

Notas

I. Byrom, T., The dhammapada: The saying of the buddha, Nueva York,
Vintage, 1976.

2. Lewin, B., The psychoanalysis of elation, Nueva York, «Psychoanalytic
Quarterly», 1961.

3. Alexander, F., en O. Strunk, The psychology of religion, Nueva York,
Abingdon, 1959, p. 59.
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1 UNA VISION MAS AMPLIA:
LA SUSTITUCION DE LOS VIEJOS
PARADIGMAS



Sustitucion de paradigmas

La proyeccion es la base de la percepcion. El
mundo que ves es lo que i has puesto en él y nada
mds. [...] Es el testimonio de tu estado mental, la
imagen exterior de un estado interior. Tal como un
hombre piensa, asi percibe. Por lo tanto, no mtemes
cambiar el mundo; opta por cambiar tu manera de
pensar en el mundo.

ANONIMO'

Todo punto de vista depende de ciertos supuestos referentes
a la naturaleza de la realidad. Si se reconoce asi, los supuestos
funcionan como hipétesis; si se olvida, funcionan como creen-
cias. Los conjuntos de hipétesis forman los modelos o teorias y
los conjuntos de teorias constituyen los paradigmas.

Un paradigma es una especie de teoria general de un alcance
tal que puede abarcar la mayor parte de los fenémenos conocidos
en su campo o proporcionar un contexto para ellos.” Por ejem-
plo, la teoria de que los planetas giran alrededor del Sol es ejem-
plo de un paradigma que orienta a la astronomia. Se da por su-
puesto que cualquier teoria o paradigma cientifico es continua-
mente susceptible de ser modificado o incluso refutado. Sin em-
bargo, cuando las teorias son eficaces se tiende, finalmente, a
darlas por sentadas. Entonces, estos «paradigmas normativos»-
se convierten en marcos de referencia y filtros conceptuales que
condicionan la manera «natural y sensata» de ver las cosas. Por
ejemplo, antes de la revolucion copernicana la idea de que el Sol
se movia alrededor de la Tierra no se cuestionaba, sino que se
consideraba mas un hecho que una teoria o interpretacion. De
manera similar, en la actualidad tendemos a olvidar que el para-
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digma moderno segun el cual los planetas giran alrededor del Sol
tampoco pasa de ser una teoria o interpretacion.

Una vez que un paradigma llega a ser algo implicito, adquiere
un poder tremendo, aunque no reconocido, sobre sus partida-
rios, que se convierten en creyentes.” En psicologia esto se co-
noce como un vinculo S-R (stimulus-response: estimulo-respues-
ta), un estado en el cual el investigador es incapaz de admitir
ninguna otra teoria que la suya, porque le parece obvio que sélo
de esta manera pueden ser las cosas.” Es un estado al que se
llama «fijacién paradigmatica».®

Por consiguiente, la introducciéon de un paradigma nuevo
puede ser extraordinariamente dificil y dar lugar a lo que Kuhn
llama un choque de paradigmas.” En los choques de paradigmas,
el antagonismo y la mala comunicacién entre las facciones es cosa
comun y permite entender que hasta los mayores innovadores
cientificos hayan sido con frecuencia ignorados inicialmente.

Si quienes participan en la comunicacién no llegan a darse cuenta
de que estan usando estructuras de razonamiento diferentes, sino que
se percatan inicamente de sus dificultades comunicativas, cada parte
tiende a percibir dichas dificultades como algo que se origina en la falta
de légica o de inteligencia de las otras partes, o incluso en su mala fe y
falta de sinceridad. También es posible que se hagan la ilusién de
entenderse sin tener conciencia alguna de su falta de entendimiento
reciproco.”

Un paradigma puede ser considerado, por ende, como un con-
tenedor o contexto para determinadas formas de conocimiento e
investigacion, con lo cual excluye, inevitablemente, otras especies
de informacién. Tal como sucede con cualquier teoria o modelo,
los paradigmas configuran la percepcion, la indagacion y la inter-
pretacion de maneras que son autovalidantes.” Es decir que cual-
quier paradigma fundamenta la validez de sus propios supuestos.
Todo lo que esté mas alla de su alcance tenderé a ser considerado,
igualmente, a partir de su perspectiva, y por ende a ser deformado
o falseado. De tal manera los paradigmas, y en realidad todos los
modelos, desempeiian funciones de organizacién titiles y necesa-
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rias, pero cuando se olvida que son de naturaleza hipotética ac-
tian como filtros de percepcion deformantes. (Véase el analisis de
los modelos en la introduccion.)

Los miembros de un grupo tienden a compartir supuestos co-
munes tanto porque estos atraen a personas de mentalidades se-
mejantes como porque proporcionan un poderoso reforzamiento
selectivo a sus supuestos preferidos. Por lo comin se desaprueba
cualquier intento de poner en tela de juicio tales supuestos o, enel
mejor de los casos, se desconoce. Por consiguiente, los supuestos
funcionan como creencias que determinan qué tendré acceso a la
conciencia y qué seguira siendo inconsciente, con lo que determi-
nan, por ende, la realidad cultural.' Es extraordinariamente difi-
cil ver a través del propio sistema cultural de creencias, pero esta
capacidad se puede cultivar mediante el contacto con otras cultu-
ras y otras creencias.

La psicologia transpersonal representa un cambio de paradig-
ma en la psicologia occidental, cambio resultante, en parte, del
contacto con creencias transculturales referentes a la naturaleza
de la conciencia y de la realidad. Los paradigmas que han servido
de guia a la psicologia occidental no apoyaban la investigacién del
extremo bienestar psicolégico ni de los estados superiores de
conciencia. En los paradigmas no occidentales los investigadores
han hallado enfoques muy complejos, pero radicalmente diferen-
tes, de la naturaleza humana y de su potencialidad psicolégica.
Una vez reconocidas las limitaciones culturales de los paradigmas
tradicionales de Occidente, quedaba abierto el camino para una
expansién de la teoria psicolégica. Desde luego, los enfoques no
occidentales de la realidad y de la naturaleza humana no estan
exentos de limitaciones analogas, pero actualmente se tiene la
esperanza de poder crear paradigmas nuevos capaces de admitir la
visién del mundo tanto de Oriente como de Occidente y, en dltima
instancia, de trascenderlas a ambas.

De momento nos limitaremos a mencionar algunas de las prin-
cipales dimensiones con la esperanza de dar idea de algunos de los
cambios que actualmente se proponen. En los articulos que inte-
gran este capitulo se encontraran informes mas detallados.
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En Occidente se sostiene que el principal constituyente de la
realidad es la materia. La conciencia se ve como un producto, e
incluso como un epifenémeno, de los procesos materiales, espe-
cialmente de los procesos cerebrales. En Oriente, sin embargo, se
sostiene el punto de vista opuesto. Se considera que lo principal y
originario es la conciencia, y la materia un producto de esta; por
ende, se asigna menos importancia al mundo material. Un punto
de vista que actualmente va cobrando forma es el que sostiene que
ninguna de las dos tiene primacia, sino que mas bien cada una es
expresion de una realidad de orden superior y que son mutuamen-
te interdependientes. !

El paradigma tradicional con que Occidente ha estudiado la
naturaleza del universo material lo ha contemplado con visién
reduccionista y atomista. Es decir que se ha buscado la naturaleza
fundamental de la materia descomponiéndola en las partes que la
componen y dando por supuesto que estas partes existen como
entidades separadas y aisladas. Sin embargo, en la actualidad la
fisica cuantica va revelandonos un cuadro que en muchos sentidos
se asemeja estrechamente a las milenarias descripciones que here-
damos de Oriente y a las de una realidad holista, interconectada e
indivisible.'*

De hecho, y reiterando que «la verdad es mas extrafia que la
ficcién», las pruebas mas recientes hacen pensar no solamente que
cada parte del universo esta conectada con las demas, sino que
cada parte del universo, e incluso el universo entero, esta conte-
nido en cada una de las otras partes. '*

Durante mucho tiempo la psicologia occidental ha considera-
do el estado de vigilia ordinario como el estado de conciencia
6ptimo. Sin embargo, hay otras psicologias que sostienen la exis-
tencia de estados «superiores» mas adaptativos y afirman que la
gama de estados potencialmente alcanzables es mucho mas amplia
de lo que habitualmente se admite. Los modelos psicologicos
tradicionales de Occidente no pueden dar cabida a tales afirmacio-
nes, ya que el supuesto de que «lo habitual es lo mejor» las excluy6
automaticamente de toda consideracién posible. Por eso esta en
marcha un cambio en busca de modelos nuevos.
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Lo mas probable es que tales cambios continien a medida que
se vaya disponiendo de nuevos datos provenientes tanto de las
tradiciones no occidentales como de la ciencia moderna. Como
observa Grof:

Los paradigmas tradicionales no han sido capaces de hallar expli-
cacion ni de dar cabida a gran cantidad de observaciones que invitan a
la reflexion, provenientes de muchas fuentes independientes. Estos
datos, en su totalidad(...] indican la necesidad urgente de una revisién
drastica de nuestros conceptos fundamentales de la naturaleza huma-
na y de la naturaleza de la realidad."!

Las dimensiones especificas de estos paradigmas y las fuerzas
sociales e intelectuales que los crearon son el tema de los articulos
que integran este capitulo. En su trabajo «Enfoques de la psicolo-
gia, la realidad y el estudio de la conciencia», Daniel Goleman
sefiala que los grupos filtran y estructuran las creencias y el conoci-
miento para crear una realidad compartida. En Oriente, los pri-
meros grupos de investigadores han consignado dmbitos de la
manifestacion psicoldgica que parecen trascender con mucho todo
lo que se reconoce como posible en Occidente, en tanto que los
cientificos de nuestro mundo han cartografiado con todo lujo de
detalles ciertos dominios de la psicopatologia. Sin embargo, hay
también —segln nos aseguran quienes se especializan en ambos
sistemas— areas que se superponen.

En «Colisién de paradigmas», Walsh, Elgin, Vaughan y Wilber
examinan los intentos de evaluar y comparar las disciplinas de la
conciencia con las ciencias de la conducta de Occidente. Es fre-
cuente, en las evaluaciones de las disciplinas de la conciencia
realizadas hasta hace algiin tiempo, que se llegue a la conclusién
de que quienes las practican padecen diversas formas de psicopa-
tologia, e incluso de psicosis. «Colisiéon de paradigmas» sefiala, sin
embargo, que estas evaluaciones se resienten de varios errores me-
todolégicos, conceptuales, experimentales y paradigmaticos. Al
no darse cuenta de la posibilidad de que los dos sistemas repre-
senten diferentes paradigmas, han caido en la equivocacién de
examinar el modelo oriental desde el interior mismo del occidental,
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un proceso en virtud del cual las malas interpretaciones son segu-
ras. Los cientificos occidentales sélo podrén evitar interpretacio-
nes tan patologizantes si empiezan por tomar conciencia de sus
propios supuestos paradigmaticos y tenerlos en cuenta.

Al preguntarse «;Qué es una persona?», Walsh y Vaughan in-
tentan esclarecer las principales dimensiones de un modelo trans-
personal de la naturaleza humana. Mediante un examen de las
dimensiones de la conciencia, el condicionamiento, la personali-
dad y la identidad, sefalan los supuestos transpersonales comunes
referentes a la naturaleza psicolégica de la humanidad y los com-
paran con los supuestos tradicionales en Occidente y en Oriente.

En «Fisica moderna y misticismo oriental», Fritjof Capra esta-
blece mas detalladamente los paralelos entre la imagen de la
realidad que nos ofrece la fisica moderna y la de los misticos
orientales. Sugiere que la vision interior del mistico y la experi-
mentacion cientifica pueden aportar formas de vision complemen-
tarias, esenciales ambas para un cuadro total de la realidad.

Notas
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ENFOQUES DE LA PSICOLOGIA,
LA REALIDAD Y EL ESTUDIO DE
LA CONCIENCIA

Daniel Goleman

En su sociologia del conocimiento, Mannheim (1936) describe
la forma en que la realidad queda |[...] configurada por el tono
estructurado y el ethos de la sociedad. Los grupos humanos cons-
truyen una realidad acorde con innumerables supuestos implici-
tos; Whorf (1964) muestra de qué manera operan en el lenguaje
los supuestos que configuran la realidad. Cada lenguaje ofrece
una serie arbitraria de categorias y de reglas sintacticas para la
interrelacion de tales categorias, y al hacerlo segmenta artificial-
mente y de manera que le es peculiar la difusion y el fluir continuos
de la existencia. Dentro del contexto mas amplio de la cultura, la
ciencia sigue codificando y organizando las experiencias. {...]
Como el sistema nervioso central y como cualquier cultura, tam-
bién la ciencia esta enfocada hacia algunos aspectos de la realidad,
mientras que para otros esta desenfocada. Dentro de la ciencia en
general, cada rama y cada especialidad representan una mayor
precision de enfoque y cada una es hasta cierto punto una subcul-
tura contenida en si misma, con su propio lenguaje y su especial
visién del mundo.

Kuhn (1970) describe el elemento de arbitrariedad implicito en
la historia natural de las escuelas cientificas y en la forma en que
estas llegan a ver el mundo y a practicar, dentro de él, la ciencia.
Supuestos tales como la naturaleza de las entidades fundamenta-
les que componen el universo, la interaccion de dichas entidades
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con los sentidos y las cuestiones que legitimamente se pueden
plantear, asi como las técnicas que se emplean para buscarles res-
puesta, llegan a constituirse en la base de la iniciacién educativa en
un campo de actividades de investigacién, y lo mismo sucede con
las categorias conceptuales que proporciona la educacién profe-
sional, en las cuales, posteriormente, el hombre de ciencia intenta
dividir a la naturaleza. El supuesto subyacente en lo que Kuhn
llama la «ciencia normal» es que la comunidad cientifica sabe
c6mo es el mundo. Un corolario de tal supuesto es que con fre-
cuencia la ciencia normal suprime las novedades capaces de sub-
vertir sus compromisos basicos. Un ejemplo de semejante supre-
sién, en el terreno de la psicologia, es la primera reaccién de los
circulos médicos vieneses ante los trabajos de Freud; un ejemplo
mas reciente es el conflicto en el seno de la AAAS (American
Association for the Advancement of Science: Asociacién nortea-
mericana para el progreso de la ciencia) por el reconocimiento de
la parapsicologia como campo legitimo de la investigacion cienti-
fica. En tanto que la ciencia normal legitima algunas areas de la
investigacion, puede también desacreditar a otras.

Kuhn usa el término «paradigma» en un sentido que denota «la
totalidad de la constelacién de valores, técnicas, etcétera, compar-
tidos por los miembros de una comunidad dada». En este sentido
—como un conjunto de construcciones compartidas— un paradig-
ma cientifico pertenece al mismo orden que otras cosmovisiones
compartidas comunitariamente, como puede serlo el budismo.
Los medios por los cuales se perpetiian y transmiten los paradig-
mas son afines al proceso de socializacién tal como se da en
cualquier realidad grupal especifica. La formacién profesional es
una socializacién secundaria en virtud de la cual el cientifico en
ciernes entra en posesion del paradigma especifico de su papel.

Esta socializacién en el seno de un paradigma no se limita en
modo alguno a la ciencia, sino que es igualmente valida tanto para
el lama novicio como para el cientifico en ciernes: ambos adquie-
ren las reglas implicitas de sus respectivas funciones, juegos y
cosmologias, junto con su entrenamiento formal. Tanto el cienti-
fico como el lama entran con funciones especificas, socialmente
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diferenciados, en un subuniverso de significado que es esotérico
en relacidon con la masa del conocimiento comiin y del cual es por-
tadora una comunidad determinada. Y en ambos contextos cultu-
rales, la funcién de la tradicién cultural en que se entra es abarcar y
organizar la realidad para el lego.

Hasta cierto punto, la teoria psicolégica queda configurada
por la autobiografia, por la historia personal de los tedricos, que
influye directamente sobre la forma en que estos expresan y
matizan la teoria. Freud, por ejemplo, en su introduccién a El
malestar en la cultura, cuenta que recibié una carta del poeta
Romain Rolland, que habia llegado a ser discipulo del gran santén
indio Sri Ramakrishna. Rolland describia un sentimiento de algo
«sin limites ni ataduras» que él consideraba como «la base fisiol6-
gica de gran parte de la sabiduria del misticismo». Freud lo llamé
«sentimiento oceanico» y, admitiendo su perplejidad y la imposibi-
lidad en que se hallaba de descubrir en si mismo tal sentimiento
oceénico, pasé a reinterpretar de manera acorde con su propia
visién del mundo este hecho de la experiencia vivencial, postu-
lando como origen del mismo la sensacién de desvalimiento infan-
til que €l veia como fuente del sentimiento religioso. Al proceder
asi, Freud aplicaba explicitamente un patrén de comprensién ex-
traido por él de una experiencia de orden diferente de la que des-
cribia Rolland, pero que parece haber hecho los datos mas faciles
de manejar para el propio Freud.

Los intentos de consolidar una visién amplia y sistematica del
comportamiento humano no nacieron en modo alguno con la psi-
cologia occidental contemporanea. Nuestra psicologia formal,
como tal, cuenta menos de cien afos y representa por ende una
version reciente de un empeiio tan antiguo, probablemente, como
la historia humana. Ademas es el producto de la cultura, la socie-
dad y la historia intelectual de Europa y América, y como tal no es
mas que una (aunque para nosotros sea, con mucho, la mas fa-
miliar y la mas cémoda) de las innumerables «psicologias» que se
han formulado como parte implicita o explicita del edificio de la
realidad en todas las culturas, presentes y pasadas. Si hemos de
llegar a la comprensién més cabal posible de la psicologia humana,
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habremos de decidirnos a tomar esos otros sistemas de psicologia
no como curiosidades que podemos estudiar desde nuestro propio
punto de vista privilegiado, sino como otros lentes posibles a
través de los cuales podemos alcanzar visiones del hombre que
nuestros propios enfoques psicolégicos quiz4d nos estén oscure-
ciendo. Y si bien es posible que finalmente encontremos que
algunos puntos de vista alternativos nada tienen que ver con
nuestra propia situacién, también podemos descubrir muchos ma-
teriales valiosos.

Dorothy Lee (1950) observa que en cada cultura los individuos
codifican la experiencia en funcion de las categorias de su propio
sistema lingiiistico, y que solo captan la realidad tal como esta se
presenta en el codigo. Cada cultura delimita y categoriza la expe-
riencia de manera diferente. El antropélogo reconoce que el es-
tudio de un cédigo diferente del nuestro puede conducirnos a
captar conceptos y aspectos de la realidad de los cuales quedamos
excluidos en virtud de nuestra propia manera de mirar el mundo.

Una de las razones de la importancia de las obras de Carlos
Castaneda (1969, 1971, 1972) reside en que el autor comparte con
el lector la lucha personal que le supuso desprenderse de su visién
occidental estindar de la realidad y de sus presupuestos profesio-
nales como antropélogo para terminar aceptando las ensefianzas
de su «informante», el chamén yaqui, sin otro punto de referencia
que ellas mismas. Es posible que para alcanzar la sabiduria y la
peculiar visién de la conciencia contenidas en las psicologias tradi-
cionales, la psicologia contemporanea necesite llegar a una aper-
tura similar. Cada cultura tiene un vocabulario especializado refe-
rente a los Ambitos de la existencia que tienen mayor importancia
para su propia manera de vivir el mundo. A la luz de esta compro-
bacién es muy interesante que el principal vocabulario técnico
para la descripciéon de la experiencia interior sea, en nuestra
propia cultura, una nosologia sumamente especializada de los
estados psicopatolégicos, en tanto que las culturas asiticas, la
India por ejemplo, tienen vocabularios igualmente intrincados
para referirse a los estados alterados de conciencia y a las etapas
del desarrollo espiritual.
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LaBarre (1947) seiala que la expresién exterior de las emocio-
nes es susceptible de grandes variaciones transculturales y que
esto vale incluso para expresiones tales como la risa y el llanto, a
las que generalmente se considera bioldgicamente determinadas.
Lo mismo sucede con la experiencia y comunicacién de los estados
de percatacion: la cultura moldea la percatacién para que se
adecue a ciertas normas, limita los tipos o categorias de vivencias
accesibles al individuo y determina la propiedad o aceptabilidad
de un estado de percatacién dado o de su comunicacion en la si-
tuacién social.

Nuestra realidad cultural normativa es especifica en cuanto a
los estados que admite. En la medida en que la «realidad» es una
convencion validada por consenso, pero arbitraria, un estado al-
terado de conciencia puede suponer un modo de ser antisocial y
rebelde. [...] Este miedo a lo impredecible quiza sea una de las
principales fuerzas causantes, en nuestra cultura, de la represion
de los medios de inducir estados alterados —como las sustancias
psicodélicas— o de la desconfianza, mas generalizada, hacia técni-
cas como la meditacién.

El sistema de valores culturales, que ha condicionado la pree-
minencia del estado de vigilia y la exclusion de los estados altera-
dos (excepcion hecha de la embriaguez alcohélica) de la norma
cultural, ha demostrado su funcionalidad en lo que se refiere,
digamos, [...] al desarrollo econémico; pero estos mismos valores
han formado en nosotros una cultura relativamente ingenua en lo
que se refiere a los estados alterados de conciencia. Otras culturas
«primitivas» y tradicionales, aun siendo materialmente menos
productivas que la nuestra, son mucho mas expertas que nosotros
en el conocimiento de los vericuetos de la conciencia. Algunas
culturas educan explicitamente a algunos de sus miembros —o a
todos ellos— para lograr tales alteraciones, y son muchas las que
han desarrollado sus propias técnicas para este fin; por ejemplo,
los bosquimanos entran en trance mediante la danza y aprovechan
este estado con fines curativos (Katz, 1973); entre los indios
yaquis, un «guerrero» reeduca sus habitos de percepcién con el fin
de captar mensajes y fuerzas naturales que de ordinario no se
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perciben (Castaneda, 1973); los senoi de Malasia aprovechan sis-
tematicamente el contenido de los suefios con vistas a mantener
relaciones interpersonales armoniosas en la vida comunitaria
(Stewart, 1969).

Las ensefianzas religiosas orientales contienen teorias psicol6-
gicas, de la misma manera que en nuestras psicologias se reflejan
cosmologias. Dentro del contexto de sus cosmologias respectivas,
estas psicologias tradicionales de Oriente son equiparables a las
nuestras en lo que se refiere a una adecuacién «empirica» determi-
nada no por los cAnones metodolégicos de la ciencia empirica, sino
mas bien como esquemas interpretativos aplicables a los fenéme-
nos de la experiencia de la vida cotidiana. Berger y Luckmann
(1967, p. 178) observan:

En la medida en que las teorias psicoldgicas son elementos de la
definicién social de la realidad, su capacidad generadora de realidad es
de una caracteristica que comparten con otras teorias legitimas. [...] Si
una psicologia llega a establecerse socialmente (es decir, si llega a ser
generalmente reconocida como una interpretacién adecuada de la
realidad objetiva), tiende a realizarse eficazmente en los fenémenos
que pretende interpretar. [...] Las psicologias producen una realidad
que, a su vez, sirve como base para su verificacion.

[...] El dominio de muchas psicologias tradicionales abarca el
territorio familiar de la conciencia normal de vigilia, pero se
extiende también a estados de conciencia de los cuales Occidente
s6lo ha tomado conocimiento recientemente (y cuya existencia
quiza siga siendo un misterio para la mayoria de los psicélogos y de
los legos occidentales que no han oido hablar de ellos ni los han
experimentado). Los modelos de la psicologia contemporanea,
por ejemplo, excluyen el reconocimiento o la investigacién de un
modo de ser que constituye la premisa central y el summum bo-
num de virtualmente todos los sistemas psicoespirituales de
Oriente. Conocido bajo los nombres de «iluminacién», «budei-
dad», «liberacion» o «despertar» y otros semejantes, para este
modo de ser no hay, simplemente, un equivalente categorial ade-
cuado en la psicologia contemporéanea.' En cambio, los paradig-
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mas de las psicologias tradicionales asiaticas son capaces de abar-
car las principales categorias de la psicologia contemporanea al
mismo tiempo que este otro modo de conciencia.

La rueda de la vida de los tibetanos, por ejemplo, representa
pictéricamente seis dominios de la existencia, cada uno de los
cuales es una metafora de un estado psicolégico diferente.” Uno
de estos Ambitos, el de la «bestia estipida», representa el nivel de
comportamiento totalmente condicionado y corresponde al mun-
do estudiado por el conductismo, donde los principios determi-
nantes de la accién y el pensamiento son el habito y el mero
estimulo-respuesta. Los dominios del infierno representan los
estados de agresion y de angustia y son emblematicos de todo
comportamiento basado en la angustia; es el dominio de la psico-
patologia, tal como lo han diagramado psic6logos contempora-
neos como Freud, Sullivan y Laing. El ambito de pretas o los
«espiritus hambrientos» corresponde a la necesidad o al apetito
insaciable; es lo que Maslow ha caracterizado como «motivacién
de la deficiencia». El dominio del cielo describe seres de indole
divina, que representan el deleite y la gratificacién sensual del
orden mas elevado; en esta categoria quedaria incluida la «expe-
riencia-cumbre», asi como muchas de las experiencias que han
surgido de la psicologia humanista. [...] En guerra con los dioses
del dominio celestial aparecen los «dioses celosos», que represen-
tan una actitud que no esta configurada por la necesidad, sino por
la envidia, y que reflejan un estado motivacional de competitivi-
dad y de autoexaltacién presuntuosas: un estado mental amplia-
mente estudiado dentro de las ciencias sociales de Occidente, por
ejemplo por Veblen y Lorenz. El sexto ambito es el de los seres
humanos y denota la potencialidad de visién y conocimiento de la
condicién humana; esta visién es muy similar a la formulada en la
visién tragica de Freud: que es imposible evitar el sufrimiento.

En su formulacién de esta perspectiva, Freud no vio otra forma
de salir del sufrimiento que derrotarlo; la psicologia budista, que
enuncia la misma vision con el nombre de «la primera noble ver-
dad», ofrece una alternativa: alterar los procesos de la conciencia
ordinaria y asi poner término al sufrimiento. El estado de concien-
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cia que trasciende todos los ambitos ordinarios del ser es el «am-
bito del Buda». [...] La budeidad se alcanza transformando la
conciencia ordinaria, principalmente mediante la meditacién, y
es una condicién que, una vez alcanzada, se caracteriza por la
extincién de todos los estados —por ejemplo, la ansiedad, la
necesidad, el orgullo— que caracterizan a los dominios ordina-
rios de la existencia. [...] La budeidad o condicién de Buda es
una integraciéon de orden mas elevado que cualquiera de las que
se puedan pensar dentro del esquema evolutivo de la psicologia
contemporanea.

Lo maés interesante del esquema evolutivo budista es que no
s6lo amplia el alcance de lo que la vision de la psicologia contem-
poranea considera posible para el hombre, sino que ademas da
detalles de los medios por los cuales puede alcanzarse ese cambio;
[...] a saber, por la via de la meditacion (una manipulacion espe-
cial de la atencién) se puede entrar en un estado alterado y me-
diante un nuevo entrenamiento sistematico de los habitos de la
atencion se puede alterar la conciencia como rasgo del ser. Seme-
jante alteracién perdurable de la estructura y del proceso de la
conciencia ya no es un estado alterado de la conciencia, sino que
representa un rasgo alterado de la conciencia en que los atributos
de un estado alterado de la conciencia quedan asimilados en los
estados de conciencia ordinarios.

[...] Aunque las psicologias tradicionales y las contemporaneas
puedan superponerse parcialmente —por ejemplo, en su comiin in-
terés por los procesos de la atencién, o en su comprension de la
naturaleza ineludible del sufrimiento humano—, también cada una
de ellas explora a fondo territorios y técnicas que la otra ignora
o que apenas roza. El pensamiento psicoanalitico, por ejemplo,
ha cartografiado aspectos de lo que en Oriente se llamaria karma
con mucho mayor detalle y comple jidad que cualquier escuela de
psicologia oriental, de la misma manera que estas tltimas han
llegado a perfeccionar diversas técnicas para alterar voluntaria-
mente la conciencia y para estabilizarse en un rasgo alterado de
la conciencia, estableciendo de tal manera una tecnologia para el
manejo de realidades que trascienden la mente tal y como se la
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considera en la psicologia contemporanea o se vive en nuestro
estado habitual de conciencia.

En la medida en que la biografia es la progenitora de la
psicologia, estas diferencias paradigmaticas entre la psicologia
tradicional de Oriente y la occidental contemporanea reflejan
diferentes vivencias del ser-en-el-mundo. El pensamiento psicoa-
nalitico, por ejemplo, concede un lugar prominente al conceptode
prueba de realidad, que desde el punto de vista de la relatividad de
los estados de conciencia es una prueba de la «realidad» limitada
por los estados, pero que no se ocupa de una concepcién de los
niveles de realidad o estados alterados de conciencia tal como se
representan en la rueda de la vida de los tibetanos. La «prueba de
realidad» entrafia una dicotomia que se expresa por la disyuntiva
«0 esto, 0 eso»; el punto de vista tibetano deja margen para
enfocar los estados de percatacién desde una perspectiva que
quedaria mejor expresada como «ambos, y». Lo patolégico del
enfoque occidental reside en equiparar la «realidad» con el mundo
tal como se percibe en estado de vigilia consciente, negando asi el
acceso a —e incluso la posibilidad de creer en— la realidad tal
como se percibe en otros estados de conciencia. La correspon-
diente patologia de Oriente consiste en ver la realidad como
totalmente diferente de la conciencia de vigilia, con lo que deja de
atender al mundo fisico considerandolo ilusorio.

Como sucede generalmente en la evolucién de la ciencia, al
resolver cualquier aparente conflicto que se dé entre las psico-
logias de Oriente y Occidente en lo tocante a visién, para-
digma o imagen del mundo, es posible que el esfuerzo de inte-
gracion genere resoluciones que serian formulaciones de un or-
den superior y capaces de ofrecer una manera de comprender
los estados de conciencia y las realidades de ellos dependien-
tes, a la vez mas complejas y mas s6lidamente fundamentadas
que cualquier formulacién actual. {...] La clave de un paso
progresivo a modos de aprehensiéon mas amplios, tanto para la

psicologia como para el individuo, es, como decia W. James
(1910),
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|...] el reconocimiento de que hay «siempre mas», la superacion de las
restricciones de la autolimitacién actual para la aprehension de la
realidad presente y el desarrollo de una apertura en virtud de la cual las
potencialidades germinales —o que no lo son todavia— de nuevas
realidades puedan tener acceso a la existencia[...] no sélo con lo real
cuya realidad se puede mostrar independientemente mediante [...]
modelos ahora mesurados, sino con lo real que va llegando a la
existencia a medida que progresa la evolucién.

Notas

1. Lo que Maslow (1970) llama «experiencia meseta» €s una aproximacion a
este concepto en la psicologia contemporanea; también puede incluirse en esta
categoria el concepto de «estados fundamentales» de Sutich (1973).

2. Esta interpretacion se basa en explicaciones de Chégyam Trungpa Rimpo-
che, Herbert Guenther y Bhagvan Das (todas comunicaciones personales). Las
conjeturas finales referentes a la psicologia contemporanea corren por mi cuenta.
Se encontraran referencias a la rueda de la vida mas completas y autorizadas en
Chogyam Trungpa (1973).
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COLISION DE PARADIGMAS

Roger N. Walsh, Duane Elgin,
Frances Vaughan, Ken Wilber

Los estudiosos occidentales del comportamiento han hecho,
en los ultimos anos, diversos intentos de evaluar las disciplinas
que se ocupan de la conciencia. Sin embargo, casi todas esas
evaluaciones han padecido graves deficiencias conceptuales y
metodolégicas que llevan a poner en tela de juicio sus conclusio-
nes. El objetivo de este articulo es sefialar las inadecuaciones que
han frustrado esos intentos previos y delinear los criterios con-
ceptuales, de informacion y de experiencia que se han de satisfa-
cer para hacer posible un examen adecuado.

Para hacerlo, empezaremos por examinar y comparar los mo-
delos de la naturaleza humana postulados por las disciplinas de la
conciencia y la ciencia occidental y mostraremos que es inevitable
que resulte lo que Thomas Kuhn (1970) ha llamado un «choque de
paradigmas» cuando se examina el primero de estos modelos des-
de el punto de vista occidental. Se vera que muchas conclusiones a
que se ha llegado en ciertos informes provienen de supuestos
paradigmaticos. Ademas, debido a la insuficiente profundidad de
su estudio y de su experiencia personal, la mayoria de los investi-
gadores se han centrado, equivocadamente, en los epifenémenos
de tales practicas y han caido en las trampas contra las cuales
advierten explicitamente los practicantes con experiencia. Final-
mente, precisaremos cuales son los ultimos adelantos en las cien-
cias occidentales, tanto psicologicas como fisicas, que resultan
esenciales para una evaluacion adecuada.

Elinterés principal de este articulo se centrara en el proceso de
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evaluacién y comparacion. Aunque seran examinados sus presu-
puestos basicos, no se hara intento alguno de formular una critica
detallada de las disciplinas de la conciencia. Como no tardara en
verse, una empresa tal es necesariamente un trabajo muy impor-
tante. El hecho de que no emprendamos aqui una critica no ha de
considerarse equivalente a la actitud de aceptar en bloque tales
disciplinas. No escasean las incongruencias en ellas, pero el primer
paso para examinarlas adecuadamente es empezar por examinar
el proceso mismo del examen.

Parece adecuado comenzar con algunas definiciones, porque
las palabras asociadas con las diversas disciplinas se entienden con
frecuencia erréneamente y se las confunde con diversos popularis-
mos ocultistas. Es frecuente que se usen de modo intercambiable
la expresién «disciplinas de la conciencia» y otras, como «discipli-
nas espirituales», «tradiciones orientales» y «misticismo». Se las
puede definir como doctrinas y practicas que aseveran la posibili-
dad de obtener, mediante el entrenamiento mental, la mas pro-
funda visién interior de la conciencia, los procesos mentales y la
realidad. Este entrenamiento es, por lo comin, extraordinaria-
mente intenso y dificil, y es frecuente que para fructificar por
entero exija décadas, e incluso la mayor parte de la vida. El
entrenamiento constituye la base de una amplia variedad de prac-
ticas meditativas y yoguicas. L.a meditacion se puede definir como
el entrenamiento y practica del control de la atencién y la percata-
cién, mientras que «yoga» es un término muy genérico, aplicado a
varios tipos de practica que pueden incluir la meditacién y, en
ocasiones, las posturas fisicas (asanas) con las cuales es identifi-
cado generalmente en Occidente. Algunas de estas practicas han
estado tradicionalmente asociadas a las religiones orientales,
como el budismo y el hinduismo, pero hay que diferenciarlas
cuidadosamente de los articulos de fe y de los dogmas aceptados
por los creyentes. Lo que aqui nos ocupa son prdcticas que los
individuos pueden usar para obtener una visién interior del si
mismo y de la realidad que puede, a su vez, favorecer la compren-
sion religiosa (Goleman, 1979; Smith, 1958).
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Principios de las disciplinas de la conciencia

La mayor parte de las tradiciones postulan modelos de la
naturaleza humana que muestran cierta congruencia a través de
las culturas y de las épocas y que han sido denominados de diver-
sos modos: «la filosoffa perenne» (Huxley, 1944), «la religion
perenne» (Smith, 1976) o la «psicologia perenne» (Wilber, 1977).
Como es obvio no pretendemos hacerles aqui plena justicia, pero
intentaremos delinear algunas dimensiones subyacentes de tales
modelos y remitiremos al lector interesado a obras que puedan
proporcionarle descripciones mas completas (por ejemplo, los
articulos de Walsh y Vaughan, en este mismo volumen, o Wilber,
1977).

Muchas tradiciones hacen de la conciencia su preocupacién
central y formulan proposiciones que se contradicen con los presu-
puestos occidentales. Entre ellas se incluyen las afirmaciones de
que 1) nuestro estado habitual de conciencia esta muy por debajo
de ser optimo; 2) existen multiples estados, entre ellos estados
verdaderamente «superiores»; 3) estos estados son alcanzables
mediante el adiestramiento, pero 4) la comunicacién verbal refe-
rente a ellos es necesariamente limitada. Ahora examinaremos
con mayor detalle estos principios.

Los misticos plenamente realizados expresan inequivocamen-
te que nuestro estado de conciencia habitual no sélo esta muy lejos
de ser 6ptimo, sino que es nebuloso e ilusorio. Afirman que, lo
sepamos O no, en tanto que individuos no entrenados estamos
prisioneros de nuestra propia mente, total e inconscientemente
atrapados por un continuo didlogo interior fantastico que crea una
deformacion ilusoria capaz de consumir totalmente toda percep-
cién o realidad (maya o samsara). Sin embargo, este estado pasa
inadvertido hasta que empezamos a someter nuestros procesos de
percepcion y cognoscitivos a un escrutinio riguroso, tal como se da
en la meditacion.

Se dice, entonces, que la persona «normal» esta «dormida» o
«sofiando». Cuando este «suefio» es especialmente doloroso o in-
quietante, se convierte en pesadilla y es reconocido como psicopa-
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tologia, pero dado que la gran mayoria de la poblacién «sueifia», el
verdadero estado de la situacién pasa inadvertido. Cuando el in-
dividuo se desidentifica de manera permanente de este suefio o lo-
gra erradicarlo, se dice que ha despertado y que en lo sucesivo es
capaz de reconocer la verdadera naturaleza de su anterior estado y
del estado de la gente. Este despertar o iluminacién es el objetivo
de las disciplinas de la conciencia (por ejemplo, Goldstein, 1976;
Goleman, 1977; Ram Dass, 1975b, 1976, 1977, 1978; Wilber, 1977).

En alguna medida esto constituye mas una extensién que una
negacién de la perspectiva de la psicologia y la psiquiatria de
Occidente, que durante mucho tiempo han reconocido que una
observaciéon experimental cuidadosa revela una amplia gama de
deformaciones de percepcidn que los sujetos ingenuos no recono-
cen. Las disciplinas de la conciencia se limitan a ir mas lejos en las
aserciones de que todos estamos sujetos a deformaciones, que las
mismas afectan a todos los aspectos de nuestra percepcion, que sin
el remedio de un entrenamiento mental especifico seguimos sin
tener conciencia de ellas y que, por ende, la realidad consensual
que compartimos es ilusoria. Es lo mismo que han sugerido varios
investigadores occidentales (por ejemplo, Fromm, 1970).

Lo que todo esto implica es tremendo. Dentro del modelo
occidental reconocemos y definimos la psicosis como un estado de
conciencia sub-6ptimo, que ve la realidad de manera deformada y
no reconoce esa deformacién. Por consiguiente, es significativo
observar que, desde el punto de vista de los misticos, nuestro
estado habitual se adecia a todos los criterios de la psicosis en
tanto que es sub-6ptimo, tiene una visién deformada de la realidad
y no reconoce esa deformacién. Es mas, desde la perspectiva final
del mistico, se puede definir la psicosis como el estar atrapado en,
o atado a, cualquier estado de conciencia, ya que cada uno de
ellos, por si solo, es necesariamente limitado y s6lo relativamente
real (Ram Dass, 1977, 1978).

Presentar esto como un concepto objetivo interesante es una
cosa. Considerarlo como algo directamente aplicable a nuestra
experiencia es, por cierto, considerablemente mas dificil. Como
senala Tart (1975a):
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Hemos estudiado algunos aspectos del samsara (ilusién, maya) con
mucho mas detalle que las tradiciones orientales en que se originé el
concepto de samsara. Sin embargo, casi no hay psicélogos que se
apliquen a si mismos esta idea. Suponen |...] que sus propios estados
de conciencia son bésicamente logicos y claros. En la actualidad, la
psicologia occidental se ve enfrentada a la necesidad de reconocer
estas pruebas detalladas de que nuestro estado «normal» es un estado
de samsara. (P4ag. 286.)

Por cierto que es muy dificil, si no imposible, reconocer las
limitaciones del estado habitual de conciencia que es el inico que
se ha conocido. Sin embargo, los misticos sostienen repetida-
mente que cualquiera que esté dispuesto a emprender €l entrena-
miento, agotador pero necesario, de desenmarafar su conciencia
de la tirania condicionada de la mente, podréa mirar hacia atras y
ver las limitaciones, antes no reconocidas, dentro de las cuales
vivia. Una analogia tomada de la vida actual es la de quienes
viven en un medio urbano crénicamente contaminado y que sola-
mente cuando salen de él se dan cuenta cabal de la magnitud de
la contaminacién.

La mayoria de las tradiciones reconocen un amplio espectro
de estados de conciencia. En algunas disciplinas, especialmente
las que destacan la importancia de la meditaciéon, como sucede
con la psicologia budista, se encuentran descripciones conside-
rablemente detalladas de este espectro. Las descripciones de la
fenomenologia de los estados componentes individuales y las
técnicas para alcanzarlos configuran una minuciosa cartografia
de los estados alterados (Brown, 1977; Kornfield, 1977; Wilber,
1977).

Si bien el conocimiento de esta multiplicidad de estados se
obtiene mejor mediante la experiencia directa, hay quienes sin la
practica necesaria han reconocido su existencia. Tal vez el primero
y el mas eminente de los psicélogos que asi lo hicieron fue William
James (1958), quien hacia fines de siglo sefialaba:

{...] nuestra conciencia normal de vigilia [...] no es mas que un tipo
especial de conciencia, separada de todo lo que la rodea por la mas
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tenue de las pantallas, mas alla de la cual hay formas potenciales de
conciencia enteramente diferentes. Podemos ir por la vida sin sospe-
char su existencia; pero si se aplica el estimulo necesario, basta un
toque para que estén ahi, totalmente completas|...]

No puede ser completa ninguna visién del universo en su totalidad
que deje de considerar estas otras formas de conciencia. La cuestién es
¢6mo hay que considerarlas [...] En todo caso, nos prohiben cerrar
prematuramente nuestras cuentas con la realidad.

James sostiene que lo importante no es sélo la existencia de
miiltiples estados, sino el hecho de que puedan estar asociados a
propiedades, funciones y capacidades especificas. Es posible que
la sensibilidad y la claridad perceptiva, la atencion, la capacidad
de respuesta, el sentimiento de identidad y los procesos afectivos,
cognoscitivos y perceptivos varien de acuerdo con el estado de
conciencia, y de modos al parecer precisos y predecibles (Brown,
1977; Goleman, 1977).

Algunos de tales estados son considerados funcionalmente
especificos y a unos pocos se les ve como verdaderamente superio-
res. Los estados funcionalmente especificos son aquellos en los
cuales hay funciones especificas que se pueden desempefar mejor
que en el estado habitual, aunque otras funciones puedan ser
menos eficaces. Los estados verdaderamente superiores son aque-
llos que poseen todas las funciones del estado habitual, mas otras
adicionales (Tart, 1972, 1975a). Tales estados pueden ir acompa-
nados de percepciones, visiones interiores y afectos que exceden
el ambito de la experiencia cotidiana de la persona no entrenada, y
algunos de estos fenémenos son considerados importantes para la
obtencion de la verdadera sabiduria superior.

Las diferentes tradiciones acentian diferentes técnicas y com-
binaciones de técnicas para alcanzar el control de la conciencia y
de la percepcioén, y remitimos al lector interesado a otros trabajos
donde encontrara una clasificacién detallada de tales practicas
(por ejemplo, Goleman, 1977, Wilber, 1977b). En resumen, se
puede decir que en todas se exige un entrenamiento para controlar
uno o mas aspectos de la sensibilidad perceptiva, la concentracion,
el afecto o el conocimiento. La intensidad y la duracion del entre-
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namiento que por lo comiin se necesita en estas disciplinas para
alcanzar su dominio pueden ser realmente extraordinarias para las
normas occidentales y se miden por lo comin en décadas. Con pa-
labras de Ramana Mabharshi, tal vez el maestro hindi mas respe-
tado de los ultimos siglos: «Nadie triunfa sin esfuerzo. El control
mental no es un derecho de nacimiento. Los que lo consiguen de-
ben su liberacién a la perseverancia». (Kornfield, 1977.)

El psiquiatra existencial suizo Medard Boss (1963), uno de los
primeros occidentales que examinaron tanto la literatura como la
prdctica de Oriente y Occidente, sefialé que, comparado con la
extension de la autoexploracién yéguica, «incluso el mejor de los
analisis didacticos de Occidente no es mucho mas que un curso de
introduccién» (p. 188).

En términos generales, es posible clasificar los diferentes nive-
les y objetivos de la intervencion psicoterapéutica como tradicio-
nalmente terapéuticos (es decir, que reducen la patologia y favo-
recen la adaptacién), existenciales (que se enfrentan con las cues-
tiones y problemas de la existencia y la respuesta que se les dé) y
soterioldgicos (iluminacion, liberacién, libertad, trascendencia de
los problemas antes afrontados en el nivel existencial). Las psico-
logias y terapias occidentales se centran en los dos primeros nive-
les y «de psicologia de la liberacion... nada» (Allport, citado por
Smith, 1976, pp. 160-161; Thetford, Schuman y Walsh, en pren-
sa). Pareceria, sin embargo, que la condicion humana incluyera
otras posibilidades: «lo que los cristianos han llamado *‘salva-
cién”, los budistas “liberacién” e “‘iluminacién” y que el huma-
nismo no teista designa como amor y unién» (Fromm y Xirau,
1968). Este ltimo nivel es el que constituye el principal objetivo
de las disciplinas de la conciencia (Brown, 1977).

Es bastante interesante que, por mas que estas disciplinas
puedan partir de diferentes lugares y valerse de enfoques diferen-
tes, todas tienen por objetivo un estado de conciencia soteriold-
gico comiin, final y perdurable, conocido con diversos nombres,
como «iluminacién», «samadhi», «nirvana», «liberacién» (Gole-
man, 1977; Johansson, 1969; Ram Dass, 1975a, 1976, 1977; Smith,
1976; Wilber, 1975). En funcion de los sistemas en general, esto se
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podna ver como una «equifinalidad», en la cual se alcanza, inde-
pendientemente del estado original, una etapa final comin (Ber-
talantty, 1968).

Aunque las instrucciones para llegar a ellos puedan ser muy
explicitas, las descripciones verbales de tales estados en cuanto
tales suelen serlo bastante menos. Con esto llegamos al Gltimo
principio de las disciplinas de la conciencia que presentaremos en
esta seccion: a saber, la aseveracién de que el lenguaje, e incluso el
pensamiento, son modos inapropiados e inadecuados para com-
prender cabalmente algunos de tales fenémenos. Buda, por ejem-
plo, aunque evidentemente era capaz del mas refinado y complejo
analisis logico (Owens, 1976) y «un pensador de capacidad filoso-
fica sin parangon» (Burtt, 1955), expresé repetidas veces que «los
secretos mas profundos del mundo y del hombre son inaccesibles
al pensamiento filoséfico abstracto» (Govinda, 1969, p. 36). A los
estudiantes se les dice, mas bien, que si han de alcanzar algiin
grado de verdadera comprension deben experimentar estas cosas
directamente y por si mismos.

Es posible que nos hallemos actualmente ante un choque de
paradigmas entre los modelos psicolégicos tradicionales de Occi-
dente y los modelos de las disciplinas de la conciencia. De ser asi,
nuestra primera tarea, antes de juzgar la validez del paradigma de
las disciplinas de la conciencia, es examinar los supuestos y la
I6gica de nuestro propio paradigma.

Principios de las ciencias del comportamiento

Nada hay mas dificil que tomar conciencia criticamente de los
presupuestos de los propios pensamientos [...| Todo pensamiento
puede ser escrutado en forma directa, excepcion hecha del pensa-
miento mediante el cual escrutamos. (Schumacher, 1977, p. 44.)

¢(Cuales son, pues, algunos de estos presupuestos tan impor-
tantes implicitos en la ciencia occidental moderna? En lo que se
refiere a la conciencia, las ciencias del comportamiento no recono-
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cen méas que un nimero limitado de estados normales, tales como
la vigilia, el sofiar y el dormir sin suefios. Los demas que se re-
conocen son muy pocos y se identifican inevitablemente como
patolégicos, por ejemplo el delirio o la psicosis. Ademas, se
considera que el estado de vigilia habitual es 6ptimo, predominan-
temente racional, y que se encuentra bajo un adecuado control
intelectual (Frank, 1977; Tart, 1975b). Por eso no se presta nin-
guna atencidn seria a la posible existencia de otros estados, sean
funcionalmente especificos o verdaderamente superiores. Como
expresa irénicamente King (1963), «todos nos convencemos unos
a otros de que el estado de vigilia es sano y adecuado sin mas razon
que el ser todos victimas de él».

Una situacién similar se da en cuanto a la percepcion, ya que se
supone comiinmente que la percepcién ordinaria se acerca a lo
6ptimo tanto como es humanamente posible. Por ejemplo, desde
que William James, a principios de siglo, insinué que la concentra-
cién sobre un objeto cualquiera tenia un limite maximo de tres
segundos (James, 1950), se ha dado tacitamente por supuesto que
la concentracién, la capacidad de enfocar e inmovilizar conscien-
temente la percepcion, apenas es susceptible de entrenamiento.
Esto es muy diferente de lo que expresan yoguis avanzados, pro-
venientes de diversas culturas y disciplinas, a quienes frecuente-
mente se ha observado permanecer inméviles durante horas o
dias, y que sostienen que durante ese tiempo se mantienen incon-
moviblemente concentrados en su objeto de meditacién (Brown,
1977; Goleman, 1977; Shapiro y Walsh, en prensa).

En las ciencias occidentales, el intelecto y la objetividad son mo-
narcas supremos. Se considera que todos los fenémenos son, en ul-
tima instancia, susceptibles de ser examinados mediante un analisis
intelectual, y se entiende que un analisis tal es la via 6ptima hacia el
conocimiento. Un corolario de esto es que, por lo comiin, se piensa
que todas las experiencias son por naturaleza codificables y comuni-
cables verbalmente. Una dltima premisa, casi invariablemente
puesta en practica por los criticos occidentales del misticismo,
afirma que un examen intelectual, no vivencial ni practico, supone
una forma adecuada de determinar el valor de tales experiencias.
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Examinemos ahora lo que necesariamente debe suceder cuan-
do se examinan las afirmaciones y modelos de las disciplinas de la
conciencia desde el interior de este marco de referencia occiden-
tal. Primero, en lo que se refiere a la conciencia, todas las afirma-
ciones de la existencia de verdaderos estados superiores quedaran
automaticamente desautorizadas, pues sabemos que el estado ha-
bitual es 6ptimo y, por ende, en el modelo occidental no hay lugar
para nada mejor. Y no sélo quedan desautorizadas sino que, como
algunas de estas experiencias o vivencias son desconocidas para el
estado habitual, se las considera necesariamente patoldgicas. Por
ejemplo, la experiencia del satori o iluminacién o experiencias
trascendentales de breve duracién incluyen un sentimiento de
unidad o afinidad con el universo (Kapleau, 1967, Walsh y Sha-
piro, en prensa; Wilber, 1977) que los psiquiatras y psicélogos
occidentales han tendido a interpretar como la vuelta regresiva a
un estado infantil primitivo, por ejemplo:

Las similitudes obvias entre las regresiones esquizofrénicas y las prac-
ticas del yoga y del zen indican simplemente la tendencia general de las
culturas orientales a retraerse en el si mismo ante una realidad fisica y
social abrumadoramente dificil. (Alexander y Selesnisch, 1966, p. 457.)

Por otra parte, la aseveracion yoguica de que nuestro estado
de conciencia habitual es limitado, poco claro e ilusorio y esta
lleno de fantasias, tendrd necesariamente poco sentido para el
cientifico o el profesional de la salud mental en Occidente, que
—hombre o mujer— no ha experimentado estados mas claros ni
ha examinado con rigor su propia conciencia. Afortunadamente
es esta una afirmacién relativamente facil de poner personal-
mente a prueba para cualquier individuo que esté dispuesto a
emprender la practica intensiva de cualquiera de las disciplinas
meditativas orientadas al examen del funcionamiento mental.
Aun con s6lo unos pocos dias de investigacion intensiva, la natu-
raleza irracional, oscura e incontrolable de la mente no entre-
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nada se hara rapidamente evidente y a los investigadores les
pasmara haber podido permanecer hasta tal punto en la incons-
ciencia total de semejantes fenémenos (Goldstein, 1976; Korn-
field, 1977; Walsh, 1977, 1978).

La pretensién de que el intelecto es un instrumento epistemo-
I6gico inapropiado e inadecuado para la comprensién de la reali-
dad que revelan las disciplinas de la conciencia no es bien enten-
dida por las ciencias tradicionales del comportamiento. Sin em-
bargo, quienes hayan estudiado las implicaciones de los tltimos
avances de la fisica y la ciencia neuroldgica no se quedaran tan
sorprendidos (ver Capra, en este mismo volumen).

La psicologia occidental ha reconocido tradicionalmente tres
modos distintos de adquisicidén de conocimiento: la percepcidn, la
cognicién y la contemplacién/meditacién (Wilber, 1979; y en este
mismo volumen b). Cada uno de estos modos tiene sus propios
campos y propiedades peculiares, que no se superponen total-
mente y que no pueden ser totalmente reducidos unos a otros sin
caer en lo que se llama error categorial. De manera que, para
expresarlo en el lenguaje epistemolégico occidental, la afirmacion
de las disciplinas de la conciencia de que el intelecto es inadecuado
como juez exclusivo de las percepciones interiores yoguicas puede
ser considerada como un alegato en contra del error categorial.

Cuando el yogui sostiene que los puntos de vista del empirismo
fisico siempre son erréneos o el hombre de ciencia niega la validez
de la contemplacién, ambos incurren en error categorial; la medi-
tacion se convierte en seudofilosofia y la ciencia en cientifismo. Es
posible que estos modos y tipos de conocimiento sean complemen-
tarios, tal como lo son en el campo subatémico la teoria ondulato-
ria y la teoria de las particulas. Es decir que ninguno de ambos
modos de conocimiento puede abarcar la totalidad, sino que mas
bien puede ver sélo aquella porcién de la misma para la cual
resulta adecuada, de modo que lo que se requiere para tener una
imagen mas completa es una «epistemologia dinamica» (Globus y
Franklin, 1978).

La afirmacion de que las experiencias misticas no se pueden
comunicar verbalmente ha sido tradicionalmente acogida con po-
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ca simpatia. Sin embargo, es posible que este enunciado sea
razonable, si tenemos presente que el lenguaje es conceptual y,
por ende, si se aplica a materiales no conceptuales puede dar como
resultado errores categoriales. El lenguaje también puede ser
excelente para comunicar las experiencias que la gente tiene en
comun, pero resulta sorprendentemente ineficaz en otros sentidos
(Maslow, 1966). La no superposicion de las experiencias significa
muy poca o ninguna comunicacién, como sucede por ejemplo cuan-
do se intenta describir un color a un ciego. Esta limitacion se hace
especialmente evidente en la comunicacién referente a estados
alterados de conciencia, y mas adelante sera analizada con mayor
detalle.

Sin embargo, los misticos no son los iinicos que sostienen que
es imposible conceptualizar totalmente y comunicar simbélica-
mente la naturaleza fundamental de la realidad. Son varios los
cientificos que, trabajando préximos a las fronteras de sus respec-
tivos campos, han llegado a la misma conclusién. Considérense,
por ejemplo las palabras de Eddington y Heisenberg, dos fisicos
de renombre:

Tenemos dos clases de conocimiento, que yo llamo conocimiento
simbdlico y conocimiento intimo [... Las] formas de razonamiento
més habituales sélo han sido desarrolladas para el conocimiento sim-
bélico. El conocimiento intimo no se somete a la codificacién y al
analisis, o mejor dicho, cuando intentamos analizarlo, las intimidades
se pierden y son reemplazadas por el simbolismo. (Eddington, 1969,
citado por Wilber, 1977.)

En la teoria cuantica [...] no tenemos al principio una guia simple
para relacionar los simbolos matematicos con los conceptos del len-
guaje ordinario; y lo inico que sabemos desde el comienzo es el hecho
de que nuestros conceptos comunes no se pueden aplicar a la estruc-
tura de los &tomos. (Heisenberg, 1958, citado por Wilber, 1977.)

Parece, ademas, que las lenguas occidentales estan mal equi-
padas para ofrecer descripciones y analisis precisos de la concien-
cia, ya que tienen en este dominio un vocabulario descriptivo muy
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limitado si se compara con el de algunas otras lenguas, como el pali
(Tart, 1975a). Es decir que somos probablemente victimas de un
«relativismo lingliistico» en el cual creamos nuestro lenguaje
siendo a la vez limitados por él. «Disecamos la naturaleza de
acuerdo con las lineas trazadas por nuestra lengua materna»
(Whorf, 1956, p. 213).

Se ha de observar que el modelo de las disciplinas de la con-
ciencia es por definicién mas amplio que el de las ciencias occiden-
tales de la conducta, ya que reconoce una variedad de estados de
conciencia y de modos perceptivos significativamente mayor. De
hecho, se podria ver el modelo occidental como un caso limite del
modelo mistico. Es decir que el modelo occidental puede tener,
frente al modelo mistico, una posicién comparable, en fisica, a la
del modelo newtoniano frente al modelo einsteniano. El caso
newtoniano es valido para objetos macroscépicos que se mueven a
velocidades relativamente bajas comparadas con la de la luz;
cuando se aplica a objetos que se mueven a altas velocidades, el
modelo newtoniano deja de ser aplicable. El modelo relativista,
por otra parte, abarca tanto las velocidades reducidas como las
altas y, desde esta perspectiva mas amplia, tanto el modelo newto-
niano como sus limitaciones son perfectamente l6gicos y compren-
sibles (empleando, por supuesto, la légica relativista y no la cla-
sica). Sin embargo, la proposicion inversa decididamente no es
valida, pues la logica einsteniana no es comprensible dentro de un
marco de referencia newtoniano. Ademas, desde una perspectiva
newtoniana, los informes de descubrimientos incongruentes, tales
como la constancia de la velocidad de la luz y el incremento de la
masa de los objetos que se mueven a altas velocidades, son incom-
prensibles y sospechosos.

En términos de la teoria abstracta de los conjuntos, se puede
ver el modelo newtoniano como un subconjunto dentro del con-
junto einsteniano, mas amplio. Las propiedades del subcon-
junto son facilmente comprensibles desde la perspectiva del
conjunto, pero la proposicién inversa es necesariamente falsa.
El principio general es que el intento de examinar el modelo
o conjunto mas amplio desde la perspectiva del mas pequeio
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es inadecuado y conduce necesariamente a conclusiones falsas.

A esta altura ya deberia estar claro lo que todo esto implica
para la evaluacién y comparacion de las disciplinas de la concien-
cia y las ciencias occidentales del comportamiento. A partir de un
modelo en que los estados de conciencia son miiltiples, el enfoque
tradicional de Occidente se reconoce como un modelo 1itil desde
un punto de vista relativista, siempre que no se aplique inadecua-
damente, en virtud de las limitaciones impuestas por la dependen-
cia de dichos estados respecto de estados alterados que exceden su
alcance. En cambio, desde la perspectiva occidental, el modelo de
las disciplinas de la conciencia debe parecer necesariamente in-
comprensible y disparatado.

Problemas metodoldgicos de la evaluacion de las disciplinas
de la conciencia

Ademas del choque paradigmatico que acabamos de describir,
la mayor parte de las evaluaciones estan viciadas por una cantidad
notable de deficiencias logicas, gnoseoldgicas y experimentales.
Los investigadores occidentales de la literatura mistica se concen-
tran casi invariablemente en las vivencias poderosas, espectacula-
res y fuera de lo comiin por las que pasan los yoguis y que abarcan
toda la gama de la experiencia humana, desde sensaciones no
estructuradas a espasmos musculares, imagenes complejas y efec-
tos intensos, que son muy comunes en los individuos que comien-
zan una practica intensiva. Lo que tales investigadores no han
comprendido es que esas vivencias no son la meta de las tradicio-
nes misticas. Los practicantes adelantados las consideran simple-
mente como epifendmenos que deben ser tratados con desapego y
benévola falta de interés (Deikman, 1977).

En el zen hay un relato muy conocido que cuenta cémo un es-
tudiante que estaba aprendiendo la meditacion sobre la respira-
cidén corrié un dia a decir a su maestro que habia visto imagenes de
un Buda de oro circundado de luz. «Ah, si —respondié el maes-
tro—, pero, ;seguiste prestando atencidn a la respiracién?»
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;Los estudiosos occidentales han tendido a tomar como base
de su evaluacion del misticismo los mismos fenémenos que los
propios misticos advierten que no se han de tomar en serio!

Su evaluacion se ha cimentado también sobre un analisis inte-
lectual de la literarura mistica, sin haber hecho un examen ni tener
una experiencia personal de la prdctica mistica. Sin embargo, los
misticos han advertido explicitamente en contra de esto, expre-
sando que una comprension conceptual profunda depende de una
adecuada practica personal.

Sin la practica, sin la contemplacién, un aproximacion meramente
intelectual, tedrica y filosofica al budismo es totalmente inadecuada.
[...] Las intuiciones misticas {...] no pueden ser juzgadas desde una
perspectiva libresca por personas no iluminadas, y el conocimiento de
un libro no da a nadie verdadero derecho a emitir un juicio sobre las
experiencias misticas. (Vimalo, 1974, pp. 70y 73.)

Son varias las clases de pruebas que apoyan esta afirmacion.
Diversos estudiosos occidentales del comportamiento, inicial-
mente escépticos y que luego tuvieron experiencia personal de
estas disciplinas, han senalado que s6lo después de haber comen-
+ado la practica se les hicieron gradualmente comprensibles algu-
nos de los enunciados y afirmaciones que al principio tenian para
ellos poco o ningiin sentido (por ejemplo, Deikman, 1977). EIl
analisis que ya presentamos y donde se senalaban los diferentes
modos y tipos del conocimiento (Eddington, 1969; Heisenberg,
1958; Wilber, 1979, y en este mismo volumen, b), lo confirma
también al reconocer que la equiparacién del conocimiento con-
ceptual y el contemplativo puede conducir al error categorial. De
modo similar, el hecho de que recientemente se hayan reconocido
fendomenos dependientes de los estados de conciencia, tales como
el aprendizaje y la comunicaciéon dependientes de determinados
estados (que en breve veremos con mas detalle), es congruente
con la afirmacién de que se trata de un aprendizaje en el cual un
cambio de conciencia es un requerimiento basico (Rajneesh,
1975, p. 9).

También vienen aqui al caso dos principios filoséficos. El
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primero es la adequatio (adecuacién), que expresa que el entendi-
miento del sujeto que conoce debe ser adecuado a la cosa que ha
de ser conocida (Schumacher, 1977). Con él se relaciona estrecha-
mente el concepto de «grados de significacion». El mismo fenéme-
no puede tener grados de importancia y de significacion total-
mente diferentes para diferentes observadores con diferentes gra-
dos de adecuacion. Asi, para un animal un fenémeno determinado
puede ser simplemente un objeto coloreado (lo cual es), y para un
salvaje no representar mas que un papel con marcas (lo cual es).
Para un adulto de nivel cultural medio quiza sea un libro (que
también es) que hace afirmaciones totalmente ridiculas sobre la
naturaleza del mundo, en tanto que para el fisico es un brillante
tratado sobre la relatividad que revela una nueva visién profunda
de la realidad. En cada caso, el fenémeno sigue siendo el mismo,
pero su nivel de importancia y de significacion es funcion de la
capacidad y la formacién (adecuacién) del observador. Los he-
chos mismos no llevan etiquetas indicadoras del nivel apropiado
en que deben ser considerados. Tampoco la eleccién de un nivel
inadecuado conduce a un error fictico ni a una contradiccién
légica. Todos los niveles de significacion, hasta el mas elevado,
son igualmente facticos, igualmente légicos, igualmente objeti-
vos. El observador que no esta adecuado a los niveles de significa-
cién superiores no sabra que se los esta perdiendo (Schumacher,
1977). «Si no sé que no sé, pienso que sé» (Laing, 1970). Esto es
precisamente lo que afirman las disciplinas de la conciencia: a
saber, que la persona promedio sélo llega a ser adecuada al co-
nocimiento sobre el cual se centra el interés de estas disciplinas
mediante un entrenamiento mental personal. Esta afirmacion no
difiere pues, en principio, de la afirmacion de que los mejores
jueces de la investigacién cientifica son quienes cuentan con la
formacion cientifica adecuada; sélo es diferente el tipo de entre-
namiento.

,Significa esto que solamente los practicantes adelantados pue-
den hacer una evaluacion de las disciplinas de la conciencia, o que
todos los cientificos occidentales deben empezar por convertirse
en yoguis? jEvidentemente, no! Pero significa ciertamente que los
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cientificos de formacién occidental deben reconocer que, sin una
preparacion especifica, su capacidad de comprender y evaluar es-
tas disciplinas puede estar trabada por limites epistemolégicos y
paradigmaticos, que es preciso que la objetividad cientifica esté
contrapesada (por lo menos en algunos investigadores) por la ex-
periencia y la formacién personal, y que una cautelosa apertura
mental ante lo que afirman los yoguis puede ser una actitud mas
hébil que el rechazo automatico de cualquier cosa que no se mues-
tre inmediatamente logica y comprensible.

Los adelantos afines en la ciencia occidental

Cualquier examen de las tradiciones de la conciencia debe
tener en consideracion ciertos adelantos recientes de la ciencia
occidental. Estos campos incluyen la psicologia transpersonal, la
nocién de aprendizaje dependiente de los estados de conciencia,
las investigaciones sobre la meditacién, los estudios clinicos y
sociolégicos de experiencias cumbre y experiencias trascendenta-
les, la terapia psicodélica e igualmente las fronteras de la fisica
cuéntica y subatémica.

La psicologia transpersonal se ha ocupado especialmente de
temas tales como los estados de conciencia, la meditacién, los
modelos de salud psicolégica, experiencias cumbre y experiencias
misticas, implicaciones de la fisica moderna y otros semejantes.
Ha examinado ya muchos de los problemas que han vuelto a
plantear los investigadores de las disciplinas de la conciencia, que
deben, por ende, estar familiarizados con esta bibliografia.

Un segundo campo incluye la investigacién y teorizacién en el
dominio de los estados alterados de conciencia. Hay estudios,
realizados tanto sobre animales como sobre seres humanos, que
demuestran que el aprendizaje, el entendimiento y la retencién
pueden depender del estado de conciencia y estar limitados por él
(Overton, 1971). Asi, es posible que un individuo no pueda recor-
dar ni comprender, en determinado estado de conciencia, la infor-
macién que ha adquirido mientras se hallaba en otro estado distinto.
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De manera similar, otro individuo puede ser totalmente incapaz
de entender la comunicacion proveniente de alguien que se en-
cuentra en un estado alterado («comunicacién dependiente del
estado»), pero es posible que sea capaz de hacerlo si entra también
en el mismo estado (Tart, 1972, 1975a). En algunos casos, es
posible retener o aprender con mayor facilidad en otros estados
informacion de la que inicialmente sélo se habia dispuesto en un
solo estado (en estos casos, se habla de comunicacién o retencién
«entre» estados).

Como las tradiciones misticas se valen de una gran variedad de
estados alterados, es facil ver la importancia que tienen estos
hallazgos recientes para el tema que nos ocupa. Los misticos
tienen la posibilidad de acceder a estados alterados y de adquirir
conocimientos hasta entonces inaccesibles. Sin embargo, a causa
de los limites impuestos por la comunicacién entre estados, es
posible que esta informacién no tenga mucho sentido para otro
individuo sin experiencia alguna de tal estado. El juicio mas facil
—pero también el mas superficial— en un caso asi seria declarar
que el mistico dice disparates incomprensibles, resultantes de su
psicopatologia o de un estado de conciencia menoscabado. Sin
embargo, una conclusién asi es prematura, porque el observador
s6lo podra excluir la posibilidad de que el mistico esté expresando
un conocimiento valido, pero dependiente del estado de concien-
cia, si consigue a su vez vivenciar ese mismo estado.

Con bastante frecuencia se ha sugerido que los fenémenos
misticos, € incluso las experiencias trascendentales supuestamente
mas elevadas y mas iluminadas, son esencialmente patoldgicas y
representan regresiones del yo, psicéticas o casi psicéticas, a un
estado de conciencia infantil e indiferenciado (Ostow, 1969). Por
ejemplo, Freud (1962) interpret6 las experiencias oceanicas como
indicadoras de desvalimiento infantil; Alexander (1931) conside-
raba la practica de la meditacién como una catatonia autoinducida
y el Grupo para el Avance de la Psiquiatria (1976) veia «formas de
comportamiento intermedias entre la normalidad y la psicosis».
Parece que tales interpretaciones no tengan en cuenta el problema
del choque de paradigmas ni el ya apreciable corpus de datos
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experimentales sobre la psicologia y la sociologia de las experien-
cias trascendentales.

A los fines de este andlisis nos valdremos de la expresion
«experiencia o vivencia trascendental» para referirnos a un estado
alterado de la conciencia que se caracteriza por

1. Inefabilidad: la experiencia es de un poder tal y tan diferen-
te de la experiencia ordinaria que da la sensacion de que
desafia toda descripcion.

2. Noética: hay una sensacion incrementada de claridad y

comprension.

Percepcion alterada del espacio y el tiempo.

Apreciacién de la naturaleza holista, unitiva e integrada

del universo, y de la propia unidad con él.

5. Intenso afecto positivo, incluyendo una sensacion de la
perfeccion del universo.

bl

Tales experiencias han recibido muy diversos nombres, entre ellos
el de conciencia c6smica (Bucke, 1972) y experiencia cumbre
(Maslow, 1964, 1971).

Hay diversas pruebas que hacen pensar que tales experiencias
tienden a darse con mas frecuencia entre quienes gozan de mayor
salud psicolégica. Los clientes que han alcanzado etapas avanza-
das en psicoterapia pueden experimentar tales estados (Bugental,
1978; Walsh y Shapiro, en prensa), lo mismo que quienes se
autorrealizan, los individuos que Maslow (1971) identifica como
los mas sanos. En la mayoria de las personas se pueden dar ex-
periencias incipientes que pueden ser reprimidas o mal interpreta-
das debido al miedo a la pérdida de control y a la intolerancia hacia
la ambigiiedad. De hecho, quienes registran tales experiencias
tienden a tener una puntuacién baja en las escalas de intolerancia
a la ambigiiedad (Maslow, 1964; Thomas y Cooper, 1977). Las
encuestas socioldgicas hacen pensar que las personas que tienen
experiencias trascendentales tienden a estar difundidas en la po-
blacién (mds de un 1 por ciento) y que tienden a ser mas educadas,
a tener mas éxito econdomico, a ser menos racistas y alcanzar una
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puntuacién sustancialmente mas elevada en lo que se refiere a
bienestar psicol6gico (Allison, 1967; Greely, 1975; Hood, 1974,
1976; Thomas y Cooper, 1977).

Aparentemente son experiencias que producen cambios bené-
ficos perdurables en el individuo (Chaudhuri, 1975; Roberts,
1977). Livingston (1975) enumera 129 efectos residuales positivos
que pueden observarse y concluye que un residuo positivo puede
ser una caracteristica definitoria de los fenémenos trascendenta-
les. Esto se corresponde con las ideas de Jung, el primer terapeuta
occidental que afirmé la importancia de la experiencia trascenden-
tal para la salud mental y escribid: «el hecho es que el acerca-
miento a lo numinoso es la verdadera terapia y que en la medida en
que se alcanzan las experiencias numinosas se ve uno liberado de
la maldicién de la patologia» (1973, p. 377).

Maslow (1972, pp. 357, 361-363) expresa que lo trascendental
o, como decia él, la experiencia «cumbre», es «tan profunda y
conmovedora [...] que puede cambiar para siempre [...] el carac-
ter de la persona». Alvolver de ella, la persona «se siente, mas que
en otras ocasiones, el centro responsable, activo y creativo de sus
propias actividades y de sus propias percepciones, mas autodeter-
minada, mas libre en su actuacién, con mas “libre albedrio’ que
otras veces». En su formulacién final del concepto de la «jerarquia
de necesidades», Maslow lleg6 a ver la bisqueda de la trascenden-
cia como la mas elevada de todas las metas, superior incluso a la
autorrealizacion (Roberts, 1978).

Parece, por consiguiente, inadecuado equiparar las experien-
cias trascendentales con la psicopatologia y la psicosis. Con esto
no queremos decir que vivencias similares no puedan darse en los
enfermos mentales, ni siquiera que no puedan ser dafiinas para
algunos individuos. Eso s6lo podra decirlo la investigacién. Lo
que esta claro es que ya no se puede seguir sosteniendo que sean
necesariamente, ni siquiera cominmente, patolégicas.

La investigacion empirica de la meditacién se encuentra toda-
via en una etapa muy temprana (véanse resefnas en Shapiro y Gi-
ber, 1978; Shapiro y Walsh, en prensa). Las pruebas preliminares
confirman su potencialidad para la induccién de estados alterados
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y ¢l logro de una mayor salud mental. Sin embargo, todavia no se
cuenta con informacién suficiente para decir a quiénes puede
beneficiar o si a veces es daflina. De la misma manera, contamos
con pocos datos sobre sus efectos cuando se trata de practicantes
maés adelantados.

Otro dominio que viene al caso es el de los resultados, recien-
tes y por el momento poco conocidos, de la investigacion a fondo
con sustancias psicodélicas. Es necesario recalcar las palabras a
fondo porque actualmente se ve con claridad que si bien los
cxperimentos usuales en que se trabaja, sea con dosis bajas du-
rante relativamente pocas sesiones o con sujetos que padecen
alguna forma de psicopatologia, pueden proporcionar informacio-
nes sumamente interesantes sobre la percepcion y la psicodina-
mica, esto esta lejos de ser toda la historia. De hecho, este campo .
de la investigacién puede proporcionar, aparentemente, una serie
de pruebas independientes que permitan sostener la existencia y
asequibilidad de estados de conciencia similares a los que descri-
ben las disciplinas de la conciencia, asi como la del fen6meno del
aprendizaje dependiente de los estados de conciencia. Para un
analisis de la importancia de la investigacion a fondo con sustan-
cias psicodélicas, véase Grof, capitulo 2 de este libro, y para lo
referente a la fisica véase Capra, en este mismo capitulo.

Evaluaciones adecuadas de las disciplinas de la conciencia

{Qué deben hacer, pues, los cientificos occidentales de la
conducta si han de llevar a cabo investigaciones verdaderamente
adecuadas de las disciplinas de la conciencia? Primero y principal,
tendran que reconocer que la tarea que emprenden es considera-
blemente mas ardua de lo que hasta ahora habian pensado. Una
vez admitida la posibilidad de choques entre paradigmas, el pri-
mer paso —esencial— exigird un examen minucioso de las creen-
cias, modelos y paradigmas que los propios investigadores aportan
a la investigacién. Junto con esto, sera necesario estar dispuestos a
abrirse a la posibilidad de que estas disciplinas representen siste-
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mas y paradigmas que en muchos aspectos, y ademas muy diferen-
tes, pueden ser tan complejos y refinados como los nuestros. Es
decir que no se ha de suponer inmediatamente que los fenémenos
que parezcan poco familiares o incomprensibles sean prueba de
inferioridad intelectual ni de psicopatologia. La primera reaccion
debe ser, mas bien, indagar si tanto el investigador como el pro-
ceso de investigacion son adecuados a la tarea.

Por ejemplo, sera especialmente importante tener presentes
factores tales como el aprendizaje dependiente de los estados de
conciencia, los diferentes modos de adquisicién de conocimientos
y la diferencia entre conocimiento intimo y conocimiento simbo-
lico. Los investigadores han de disponerse, por ende, a examinar
directamente tanto la bibliografia como las prdcticas de estas
disciplinas, y reconocer la necesidad de que algunos de ellos, por
lo menos, tengan experiencia personal de tales practicas.

Quiza sea necesario adoptar nuevos paradigmas para la inves-
tigacion, tal como sugiere Tart (1972, 1975a). En este plan el
sujeto seria un experimentador/participante o un «cientifico-
yogui», formado tanto en las ciencias de la conducta como en las
disciplinas de la conciencia. Evidentemente se trata de una condi-
cién sumamente rigurosa pero que puede ser necesaria para alcan-
zar una comprension lo mas cabal posible de estas practicas.

Parece prudente atender a las advertencias de los practicantes
adelantados de estas tradiciones y, por lo menos inicialmente,
concentrarse en los fenémenos que ellos consideran mas impor-
tantes. También sera necesario distinguir entre las auténticas dis-
ciplinas de la conciencia y la popularizacién degenerada con que
tan frecuentemente se las confunde.

Una de las tareas mas sutiles —y al mismo tiempo mas impor-
tantes— que espera a los investigadores puede ser el reconoci-
miento de que pueden encontrar en si mismos resistencias activas
a algunas de las ideas y experiencias que nos ofrecen estas discipli-
nas, porque pueden sentir cuestionados los aspectos mas funda-
mentales de sus creencias y de su vision del mundo (Deikman,
1977; Goleman, 1974; Rajneesh, 1975; Wilber, 1977, en prensa b;
este volumen, a).

70



Colision de paradigmas

Por eso es tan dificil explicar el camino a alguien que no lo ha
intentado: no vera mas que su punto de vista de hoy, o mejor dicho, la
pérdida de su punto de vista. Y sin embargo, si supiéramos que cada
pérdida del propio punto de vista es un progreso, y cémo cambia la
vida cuando se pasa de la etapa de la verdad cerrada a la etapa de la
verdad abierta; una verdad que es como la vida misma, demasiado
grande para ser capturada por los puntos de vista, porque abarca todos
los puntos de vista [...] una verdad lo suficientemente grande para
negarse a si misma y pasar interminablemente a una verdad superior.
(Satprem, 1968, p. 84.)

Este consejo de los misticos tiene una curiosa similitud con la
solucién que sugeria William James (1910), quien proponia que la
clave del progreso hacia perspectivas mas amplias, tanto para el
individuo como para la psicologia en general, residia en reconocer
que

[...] hay «siempre mas», la superacion de las restricciones de la autoli-
mitacidn actual para la aprehension de la realidad presente y el desa-
rrollo de una apertura en virtud de la cual las potencialidades germina-
les —o que no lo son todavia— de nuevas realidades puedan tener
acceso a la existencia [...] no sélo con lo real cuya realidad se puede
mostrar independientemente mediante [...] modelos ahora mesura-
dos, sino con lo real que va llegando a la existencia a medida que
progresa la evolucién.

Esta apertura hacia el «<siempre mas», esta disposicion a ir, por
lo menos temporalmente, mas alla del propio punto de vista ac-
tual, es lo que, cuando se combina con lo mejor del rigor concep-
tual y empirico de las ciencias de la conducta, nos permitira
realizar un examen 6ptimo del paradigma de las disciplinas de la
conciencia, y quiza también del nuestro.
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(QUE ES UNA PERSONA?
Roger N. Walsh, Frances Vaughan

(Qué es una persona? He aqui la cuestién mas fundamental
con que se enfrentan todas las psicologias. Las diferentes psicolo-
gias suponen perspectivas diferentes y subrayan diferentes di-
mensiones. A partir de ellas construyen lo que con frecuencia
parecen imagenes radicalmente diferentes de la naturaleza hu-
mana. Por lo comin se considera que tales puntos de vista son
opuestos; es mas probable que representen partes de una com-
pleja totalidad multidimensional. El modelo transpersonal que
aqui presentamos no se propone negar otros modelos, sino mas
bien enmarcarlos en un contexto méas amplio que incluya estados
de conciencia y niveles de bienestar que no tienen cabida en los
modelos psicolégicos anteriores.

Las cuatro dimensiones principales de este modelo son la
conciencia, el condicionamiento, la personalidad y la identidad.
Bajo estos encabezamientos resumiremos lo que nos parece re-
presentativo de los principios basicos de un modelo transperso-
nal, y compararemos con ellos los supuestos tradicionales de
Occidente.

La conciencia

Este modelo transpersonal considera que la conciencia es la
dimension central que sirve de base y de contexto a toda expe-
riencia. Respecto de la conciencia, las psicologias tradicionales
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de Occidente han mantenido diferentes posiciones, que van
desde el conductismo, que prefiere ignorarla, dadas las dificulta-
des que plantea su investigacién objetiva, hasta los enfoques
psicodinamicos y humanistas, que la reconocen pero que general-
mente prestan mas atencién a los contenidos que a la conciencia
per se, como contexto de la experiencia.

Un modelo transpersonal considera nuestra conciencia habi-
tual como un estado restringido por una actitud defensiva. Este
estado habitual se encuentra inundado, en medida tan notable
como poco reconocida, por un flujo continuo de pensamientos y
fantasias, en gran parte incontrolables, que responden a nuestras
necesidades y defensas. Con palabras de Ram Dass: «Todos so-
mos prisioneros de nuestra mente. Darse cuenta de esto es el
primer paso en el viaje de la liberacién».'

La conciencia 6ptima se considera como un estado considera-
blemente mis amplio y potencialmente accesible en cualquier
momento, a condicién de que se pueda relajar la contraccién
defensiva. Por ende, la perspectiva fundamental en crecimiento
sefiala la necesidad de abandonar esa contraccion defensiva y
apartar los obstaculos que se oponen al reconocimiento de esa
potencialidad de expansién siempre presente, aquietando la
mente y reduciendo la deformacién perceptiva.?

La tarea fundamental que da la clave de muchas realizaciones es
el silencio de la mente [...] En verdad, cuando se detiene el meca-
nismo mental se hace toda clase de descubrimientos, y el primero es
que si la capacidad de pensar es un don notable, la capacidad de no
pensar lo es aiin mas.*

Desde la perspectiva transpersonal se afirma que existe un
amplio espectro de estados alterados de conciencia, que algunos
son potencialmente utiles y funcionalmente especificos (es decir,
que poseen algunas funciones no accesibles en el estado habitual,
pero carecen de otras) y que algunos de ellos son estados verda-
deramente «superiores». Superior se usa aqui en el sentido de
Tart,* que significa que poseen todas las propiedades y potencia-
lidades de los estados inferiores, méas algunas adicionales. Ade-
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mas, una vasta bibliografia proveniente de diversas culturas y
disciplinas del crecimiento da testimonio de que tales estados su-
periores son alcanzables.® Por otra parte, el punto de vista tradi-
cional en Occidente sostiene que no existe mas que una gama li-
mitada de estados, por ejemplo, la vigilia, el suefio, la embria-
guez, el delirio. Aparte de ello, a casi todos los estados alterados
se los considera nocivos y se ve en la «normalidad» la situacién
6ptima.

Si nuestro estado habitual se considera a partir de un contexto
expandido, de ello resultan algunas implicaciones inesperadas. El
modelo tradicional define la psicosis como una percepcién de la
realidad que, ademas de estar deformada, no reconoce la defor-
macién. Visto desde la perspectiva de este modelo de miltiples
estados, el nuestro habitual satisface esta definicién en tanto que
es sub-6ptimo, ofrece una percepcion deformada de la realidad
y no alcanza a reconocer esa deformacién. De hecho, cualquier
estado de conciencia es necesariamente limitado y s6lo relativa-
mente real. De aqui que, desde esa perspectiva mas amplia, se
pueda definir la psicosis como un estar apegado a, o encontrarse
atrapado en, un solo estado de conciencia, cualquiera que sea.®

Como cada estado de conciencia no revela mas que su pro-
pia imagen de la realidad,” de ello se sigue que la realidad tal
como la conocemos (y esa es la unica forma en que la conoce-
mos) también es solo relativamente real. Dicho de otra manera,
la psicosis es el apego a cualquier realidad aislada. Con palabras
de Ram Dass:

Crecemos con un plano de existencia al cual llamamos real. Nos
identificamos totalmente con esa realidad como algo absoluto y dese-
chamos las experiencias que no son congruentes con ella. [...] Lo que
Einstein demostré en fisica es igualmente valido en todos los demas
aspectos del cosmos: toda realidad es relativa. Cada realidad es valida
sdlo dentro de determinados limites; no es més que una versién po-
sible de la manera de ser de las cosas. Hay siempre miltiples versiones
de la realidad. Despertarse de cualquier realidad aislada es reconocer
que su realidad es relativa.®
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De tal modo, la realidad que percibimos refleja nuestro pro-
pio estado de conciencia, y jamas podemos explorar la realidad
sin hacer al mismo tiempo una exploraciéon de nosotros mismos,
no sélo porque somos, sino también porque creamos, la realidad
que exploramos.

El condicionamiento

Respecto del condicionamiento, el enfoque transpersonal
sostiene que la gente esta mucho mas encerrada y atrapada en su
condicionamiento de lo que se da cuenta, pero que es posible
liberarse de éL.” El objetivo de la psicoterapia transpersonal es
esencialmente sacar a la conciencia de esa tirania condicionada
de la mente, una meta que se describe con mas detalle en el
epigrafe dedicado a la identidad.

Una de las formas de condicionamiento que las disciplinas
orientales han estudiado en detalle es el apego. El apego se vincula
intimamente al deseo y significa que el resultado del no cumpli-
miento del deseo sera el dolor. Por consiguiente, el apego desem-
pefta un importante papel en la causa del sufrimiento, y para la
cesacion de este es fundamental la renuncia al apego. '

Siempre que hay apego
La asociacion con él
Trae desdicha interminable. "'

Mientras seguimos apegados, seguimos poseidos;
y estar poseido significa la existencia
de algo mas fuerte que uno mismo. "

El apego no se limita a los objetos o personas externos. Ade-
mas de las formas familiares de apego a las posesiones materiales,
a determinadas relaciones y al status quo dominante, puede haber
apegos igualmente intensos a una determinada imagen de si mis-
mo, a un modelo de comportamiento o a un proceso psicologico.
Entre los apegos mas fuertes que observan las disciplinas de la
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conciencia estan los que nos ligan al sufrimiento y a la sensacién de
indignidad. En la medida en que creamos que nuestra identidad se
deriva de nuestros roles, de nuestros problemas, de nuestras rela-
ciones o del contenido de la conciencia, el apego resultara refor-
zado por la zozobra de la supervivencia personal. «Si renuncio a
mis apegos, ;quién seré y qué seré?»

La personalidad

LLa mayor parte de las psicologias anteriores han concedido un
lugar central a la personalidad y, de hecho, muchas teorias psico-
l6gicas sostienen que las personas son su personalidad. Es intere-
sante sefnalar que el titulo que mas cominmente han recibido li-
bros sobre la salud y el bienestar psicolégico ha sido The
Healthy Personality (La personalidad sana).** Por lo comun se
ha considerado que la salud es algo que implica principalmente
una modificacién de la personalidad. Sin embargo, desde una
perspectiva transpersonal, a la personalidad se le concede rela-
tivamente menos importancia. Se la ve mas bien como un solo
aspecto del ser, con el cual el individuo puede identificarse pero
sin que sea necesario que lo haga. En cuanto a la salud, se
considera que implica principalmente un apartamiento de la
identificacion exclusiva con la personalidad, mas que una modi-
ficacion de ella.

De manera semejante, el drama o la historia personal que cada
uno, hombre o mujer, puede contar de si mismo se enfoca también
desde un dngulo diferente. De acuerdo con Fadiman, ' los dramas
personales son un lujo innecesario que se introduce en un funcio-
namiento pleno y arménico. Son parte de nuestro bagaje emocio-
nal y generalmente para una persona es benéfico alcanzar cierto
grado de desapego o desidentificacion respecto de sus propios
dramas y de los dramas personales ajenos.
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La identidad

Es un concepto al que se asigna importancia decisiva y que
conceptualmente se extiende mas alla de los limites que son tradi-
cionales en Occidente. Las psicologias tradicionales han recono-
cido la identificacién con los objetos externos y la han definido
como un proceso inconsciente en el cual el individuo se asemeja a
alguna cosa o siente como alguna otra persona.'” Las psicologias
transpersonales y las orientales también reconocen la identifica-
cién externa, pero sostienen que la identificacion con procesos y
fendmenos internos (intrapsiquicos) es aiin mas importante. Aqui
se define la identificaciéon como el proceso en virtud del cual algo
es vivenciado como el si mismo. Ademas, este tipo de identifica-
cion pasa inadvertido para la mayoria de nosotros, incluyendo
psicdlogos, terapeutas y estudiosos de la conducta, dada la gran
medida en que nos afecta a todos. Es decir que estamos tan
identificados que jamas se nos ocurre siquiera cuestionar aquello
que con tal claridad nos parece que somos. Las identificaciones
consensualmente validadas pasan inadvertidas porque no se po-
nen en tela de juicio. Es mas, cualquier intento de cuestionarlas
puede chocar con considerables resistencias. «Los intentos de
despertarnos antes de tiempo suelen ser castigados, especialmente
por quienes mas nos aman. Porque ellos, a quienes Dios bendiga,
estan dormidos. Piensan que cualquiera que se despierte, o que
[...]se dé cuenta de que lo que se toma por realidad es un suefio, se
esta volviendo loco.»"

El proceso de desidentificacion es de muy amplias proyeccio-
nes. La identificaciéon de la conciencia con el contenido mental
hace que el individuo no llegue a percatarse del contexto mas
amplio de la conciencia que abarca este contenido. Si la concien-
cia se identifica con el contenido mental, este contenido se con-
vierte en el contexto a partir del cual se contempla cualquier otro
contenido y experiencia mental. Asi, el contenido convertido en
contexto interpreta ahora otro contenido y determina el signifi-
cado, la percepcion, la creencia, la motivacién y el comporta-
miento, todo de manera que sea congruente con ese contexto y lo
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refuerce. Ademas, el contexto moviliza procesos psicolégicos
que a su vez lo refuerzan.”

Por ejemplo, si el individuo acierta a pensar «estoy asustado»,
y al observar ese pensamiento lo ve como lo que es, 0 sea nada mas
que otro pensamiento, entonces ejerce poca influencia sobre él.
Sin embargo, si se identifica con él, entonces la realidad en ese
momento es que el individuo esta asustado y es probable que ge-
nere toda una serie de ideas y emociones de miedo y se identifique
con ellas, que interprete como miedo sentimientos todavia incier-
tos, que perciba el mundo como atemorizante y que actiie de ma-
nera temerosa. Es decir que la identificacién moviliza un proceso
profético que se autorrealiza, en virtud del cual la vivencia y los
procesos psicolégicos validan la realidad de aquello con lo cual el
sujeto estaba identificado. A la persona identificada con la idea de
«estoy asustado» le parece que todo demuestra la realidad y la
validez de su miedo. Recuérdese que la identificacién hace que la
persona no se percate del hecho de que su percepcién emana de la
idea de «estoy asustado», porque ahora esta idea no es algo que se
puede ver, sino m4s bien aquello a partir de lo cual se ve y se
interpreta todo lo demas. La conciencia, que podria ser trascen-
dente y estar mas alla de cualquier toma de posicién, se ha visto
ahora restringida a considerar el mundo desde una \nica perspec-
tiva que se autovalida. Es similar al proceso que se da con los
modelos no reconocidos, tal como lo describimos antes. «Estamos
dominados por todo aquello con lo cual nuestro ser se identifica.
Podemos dominar y controlar todo aquello de lo cual nos desiden-
tificamos.»'* «En tanto que estamos identificados con un objeto,
eso es servidumbre.»!?

Es probable que las ideas y creencias constituyan los operado-
res o algoritmos que construyen, median, guian y mantienen la
restriccion identificatoria de la conciencia y actian como modelos
limitadores de quienes creemos ser. Como tales, deben estar
abiertos a la identificacion con el fin de permitir el crecimiento. Es
posible que las creencias sean adoptadas como decisiones estraté-
gicas y defensivas referentes a quiénes y qué debemos ser para so-
brevivir y funcionar de manera éptima.
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Cuando se recuerda que por lo comiin la mente esta llena de
ideas con las cuales nos identificamos sin saberlo, se hace obvio
que nuestro estado de conciencia habitual es un estado en el que
nos encontramos, literalmente, hipnotizados. Como en cualquier
estado hipnético, no es necesario que haya reconocimiento alguno
del trance ni de la restriccién de la conciencia que lo acompaiia, ni
tampoco recuerdo de la sensacién de identidad previa a la hipno-
sis. Mientras estamos en trance, lo que pensamos que sOmos son
las ideas con las cuales nos identificamos. O dicho de otra manera,
los pensamientos de los cuales todavia no nos hemos desindentifi-
cado crean nuestro estado de conciencia, nuestra identidad y
nuestra realidad.

Somos lo que pensamos.
Todo lo que somos surge con nuestros pensamientos.
Con nuestros pensamientos hacemos el mundo. (Buda. )?

Sostenemos el mundo con nuestro dislogo interno.?!

Los mecanismos generales subyacentes en la naturaleza hip-
nética de nuestro estado habitual son probablemente similares en
todos nosotros, aunque el contenido varie entre uno y otro indi-
viduo y entre una y otra cultura. Dentro de las culturas se tiende
a inculcar enérgicamente y a compartir las creencias y las reali-
dades.?

Lo que es inconsciente y lo que es consciente depende [...] de la
estructura de la sociedad y de las pautas de sentimientos y de pensa-
mientos que esta produce. {...] El efecto de la sociedad no se limita a
atiborrarnos la conciencia de ficciones, sino que ademas nos impide
la percatacién de la realidad. [...] Cada sociedad [...] determina las
formas de percatacién. Este sistema funciona, por asi decirlo, como
un filtro socialmente condicionado; no puede haber percatacién de la
vivencia a menos que esta pueda atravesar el filtro.*

Visto desde este angulo, parece que el ego cobrase existencia
desde el momento en que la percatacion se identifica con el pen-
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samiento, que representara la constelacién de pensamientos con
los cuales tendemos a identificarnos y que fuera fundamental-
mente una ilusién producida por una percatacién limitada. Es
una idea que da que pensar, tanto respecto de sus implicaciones
personales como si consideramos que nuestras psicologias tradi-
cionales de Occidente son psicologias del ego, y por consiguien-
te, estudios de la ilusion.

La trascendencia de la identificacion

La tarea del despertar puede considerarse, pues, desde cierta
perspectiva, como una desidentificacién progresiva respecto del
contenido mental en general y de los pensamientos en particular.
Esto se evidencia en practicas tales como la meditacién interiori-
zadora, en la que se adiestra al estudiante para que observe e
identifique con rapidez y precisién todo su contenido mental.*
Para la mayoria, se trata de un proceso lento y arduo en el cual
un refinamiento gradual de la percepcién da como resultado que
la percatacion se vaya despojando de capas o niveles de identifi-
cacién cada vez mas sutiles.*

Finalmente, la percatacién ya no se identifica exclusivamente
con nada. Esto representa un cambio de conciencia radical y du-
radero conocido con diversos nombres, como iluminacién o libe-
racién. Como ya no existe ninguna identificacién exclusiva con
nada, queda trascendida la dicotomia yo/no yo, y la persona se
autovivencia a la vez como nada y todo. Es a la vez pura percata-
cién (nada) y el universo entero (todo). Al estar identificada al
mismo tiempo con ningin sitio y con todos los sitios, en ninguna
parte y en todas partes, su vivencia es la de haber trascendido el
espacio y la ubicacién.

Una trascendencia similar se da con el tiempo. La mente esta
en un fluir constante. En los niveles de percepcién mas sensibles
que es dable alcanzar mediante un adiestramiento perceptivo co-
mo la meditacién, se ve la totalidad de la mente, y por ende la
totalidad del universo fenoménico, en movimiento y cambio con-
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tinuos; cada objeto de la percataciéon emerge del vacio, entra en
la percepcién y vuelve a desaparecer en infimas fracciones de
segundo.?® Tal es el reconocimiento fundamental de la ensefianza
budista de la impermanencia, esto es, que todo cambia, que nada
sigue siendo lo mismo.?” Darse cuenta de ello puede convertirse
en una de las principales fuerzas que estimule a los meditadores
avanzados a trascender todos los procesos mentales y alcanzar el
estado, inmutable e incondicionado, del nirvana.

En este estado final de percatacién pura, como ya no hay
identificacién con la mente, no hay sensacién de estar identifi-
cado con el cambio. El tiempo es una funcién del cambio, y de
esto resulta una experiencia de estar fuera del tiempo, o de tras-
cenderlo, que se vivencia como eternidad, la eternidad del ahora
inmutable, y a partir de esta perspectiva se percibe al tiempo co-
mo un producto ilusorio de la identificacién.

El tiempo es de tu propia hechura
Y su reloj late en tu cabeza.
En el momento en que detengas el pensamiento
También el tiempo se detiene.?

Los contenidos y los procesos mentales se dan en buena me-
dida como resultados del condicionamiento, hecho que recono-
cen tanto las psicologias de Occidente como las no occidentales.
La identificacién con tales contenidos da por resultado la expe-
riencia de un s{ mismo que esta controlado por el condiciona-
miento. Una vez que esta identificacién queda trascendida, lo
estan igualmente los efectos del condicionamiento. Por la mente
pasan ain emociones y pensamientos condicionados, pero al no
identificarse con ellos ahora se puede vivenciar la percataciéon
como incondictonada.

La vivencia de la percatacién pura incondicionada es eviden-
temente una vivencia de beatitud que la tradicién hinda describe
como integrada por sat-chit-ananda: existencia, conciencia y bea-
titud. Si no hay identificacién con emociones y pensamientos
dolorosos, no hay vivencia del sufrimiento. Asi, vista desde esta
perspectiva, la causa del sufrimiento es la identificacion.
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Liberada de las identificaciones y contextos in¢onscientes que
la deforman y limitan, la percatacion es ahora capaz de una
percepcidn clara y precisa. De aqui que en el budismo tibetano se
diga de ella que es un «espejo cristalino», porque refleja clara y
fielmente la realidad. Ademas, al no haber identificacién exclu-
siva, el espejo y lo que este percibe, el sujeto y el objeto, son
percibidos como una y la misma cosa. La percatacion se percibe
ahora como aquello que antes miraba, porque el observador o
ego, que era un producto ilusorio de la identificacién, no es ya
vivenciado como una entidad separada.

Ademas, como una persona en este estado se autovivencia
como pura percatacién en unidad con todo, sin ser con todo cosa
alguna, cada persona se autovivencia también como exactamente
lo mismo que, o idéntica a, todas las demés personas. Si se parte
de este estado de conciencia, las palabras con que los misticos
proclaman que «somos uno» tienen perfecto sentido como expe-
riencia literal. Si no hay nada que exista salvo el propio si mismo,
la idea de hacer dafio a «otros» no tiene sentido alguno y se dice
que una ocurrencia tal ni siquiera se da.?* En lo que se refiere a
los otros, las expresiones naturales de este estado son mas bien el
amor y la compasién.

Las descripciones de la vivencia de este estado aclaran que
para la mayoria de nosotros estas experiencias s6lo son conocidas
en momentos de vision interior trascendente que se dan en las ex-
periencias cumbre.?® Asi pues, nuestra capacidad de comprensién
se halla limitada por las restricciones de la comunicacién entre
estados y por la falta de experiencia directa. De aqui que las
descripciones de estos estados hayan de ser parcialmente incom-
prensibles para el resto de nosotros y resulten imposibles de inter-
pretar a partir de los marcos de referencia de la psicologia tradicio-
nal. Entonces es muy facil desdefiar superficialmente tales fené-
menos como algo disparatado o hasta patoldgico, error que han
cometido incluso algunos de los profesionales de la salud mental
mas destacados de Occidente. Pues bien, el modelo transpersonal
intenta, por primera vez, ofrecer un marco de referencia psicol6-
gico capaz de abarcar las vivencias y las disciplinas religiosas.
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En la medida en que las personas que se encuentran en el
estado de conciencia conocido como iluminacién se autoviven-
cian como pura percataciéon, como todo y nada, como el universo
entero, incondicionado, inmutable, eterno y en unidad con todos
los otros, se autovivencian también en su unidad con Dios. Aqui,
Dios no implica ninguna persona o cosa que esté «fuera», sino
mas bien la vivencia directa de ser todo lo que existe. En las
profundidades mas hondas de la psique humana, cuando se han
abandonado todas las identificaciones limitadoras, la percatacion
no encuentra limites a la identidad y se autovivencia directa-
mente como aquello que trasciende los limites del tiempo o del
espacio, aquello a lo cual la humanidad ha llamado tradicional-
mente Dios. «Para mi, Dios es una palabra que se usa para se-
falar nuestra subjetividad inefable, los inimaginables potenciales
que hay dentro de cada uno de nosotros.»*'

Asi pues, en los mas altos niveles del bienestar psicolégico el
modelo transpersonal sélo puede senalar aquello que estd mas
alla de ambos modelos y de lo personal.
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FISICA MODERNA
Y MISTICISMO ORIENTAL

Fritjof Capra

La fisica del siglo XX ha ejercido profunda influencia sobre el
pensamiento filos6fico en general, porque ha revelado una limi-
tacién insospechada de las ideas clasicas y ha impuesto una revi-
sién radical de muchos de nuestros conceptos basicos. El con-
cepto de materia en la fisica subatémica, por ejemplo, es total-
mente diferente de la sustancia material tradicional en la fisica
clasica, y otro tanto puede decirse de conceptos como los de
espacio, tiempo o causalidad. Tales conceptos son, sin embargo,
fundamentales para nuestra perspectiva del mundo que nos ro-
dea, y con la radical transformaciéon de los mismos toda nuestra
visién del mundo ha empezado a cambiar.

Todos estos cambios producidos por la fisica moderna pare-
cen conducir a una visién del mundo que es muy similar a la del
misticismo oriental.

Se puede encontrar un analisis detallado de los paralelos en-
tre las principales teorias de la fisica moderna y las tradiciones
misticas del Lejano Oriente en The Tao of Physics (Capra, 1975).
En este articulo me interesa dedicarme a dos ideas sobre las
cuales insiste todo el misticismo oriental y que constituyen temas
recurrentes en la visién del mundo que tiene la fisica moderna: la
unidad e interrelacién mutua de todas las cosas y acontecimien-
tos y la naturaleza intrinsecamente dindmica del universo.

Después de una breve presentacion conjunta de la visién me-
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canicista del mundo, que caracteriza a la fisica clasica, y de la
visién «organica» del misticismo oriental, explicaré de qué ma-
nera surge en la teoria cuantica la idea de una interconexién
fundamental de la naturaleza, idea que adquiere un caracter
esencialmente dindmico en la teoria de la relatividad, que implica
una nueva concepcién de las particulas intimamente relacionada
con la concepcion oriental del mundo material.

La visién mecanicista y la visién orgénica del mundo

La visién tradicional de la fisica clasica es un enfoque mecani-
cista del mundo que tiene sus raices en la filosofia de los atomis-
tas griegos, [...] quienes veian la materia como constituida por
varios «elementos basicos de construccién», los &tomos, que son
puramente pasivos y se hallan intrinsecamente muertos. Se pen-
saba que a los atomos los movia alguna fuerza externa a la que
con frecuencia se atribuia un origen espiritual, con lo cual se la
suponia fundamentalmente diferente de la materia. Esta imagen
llegd a ser parte esencial del modo de pensar de Occidente y dio
origen al dualismo entre espiritu y materia, entre la mente y el
cuerpo, que es caracteristico del pensamiento -occidental. Este
dualismo fue formulado en su forma mas tajante en la filosofia de
Descartes, quien basé su vision de la naturaleza en una divisién
fundamental entre dos ambitos separados e independientes: el de
la mente (res cogitans) y el de la materia (res extensa). La division
cartesiana permitié que los hombres de ciencia trataran la mate-
ria como algo muerto y totalmente separado de ellos y vieran el
mundo material como una multitud de objetos diferentes reuni-
dos en un enorme mecanismo. Tal visién mecanicista del mundo
fue la que sirvio a Newton como base para la construccién de su
mecanica, y de ella hizo el fundamento de la fisica clasica.

A la concepcién mecanicista del mundo se opone la visién de
los misticos orientales, que puede ser caracterizada con la pala-
bra «organica» en tanto que considera que todos los fenémenos
del universo son partes integrales de una totalidad inseparable y
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armoniosa. Para el mistico oriental, todas las cosas y los aconteci-
mientos percibidos por los sentidos estan interrelacionados, co-
nectados, y no son otra cosa que aspectos o manifestaciones
diferentes de una misma realidad dltima. Nuestra tendencia a
dividir el mundo que percibimos en «cosas» individuales y sepa-
radas y a vivenciarnos como un yo aislado en este mundo es
considerada una «ilusién» proveniente de la tendencia de nuestra
mentalidad a medir y categorizar. La divisién de la naturaleza en
objetos separados es ciertamente 1til y necesaria para manejar-
nos en nuestro ambiente de todos los dias, pero no es un rasgo
fundamental de la realidad. Para el mistico oriental todos esos
objetos tienen, por consiguiente, un caracter de fluidez y cambio
continuos. La visién oriental del mundo es, pues, intrinsecamen-
te dinamica, y contiene como caracteristicas esenciales al espacio
y al tiempo. Se ve el cosmos como una unica realidad inseparable
—en eterno movimiento, viva y organica—, espiritual y material
al mismo tiempo. Mientras que el movimiento y el cambio son
propiedades esenciales de las cosas, las fuerzas que causan el
movimiento no estan fuera de los objetos, como en la visién
griega cldsica, sino que son una propiedad intrinseca de la mate-
ria. Veamos ahora cémo aparecen en la fisica moderna los rasgos
principales de este plan.

La teoria cuantica

Una de las caracteristicas importantes de la teoria cuantica ha
sido reconocer que la probabilidad es una caracteristica funda-
mental de la realidad atémica que rige todos los procesos, € in-
cluso la existencia de la materia. Las particulas subatémicas no
existen con certeza en lugares definidos, sino que mas bien —co-
mo ha expresado Heisenberg (1963)— muestran «tendencia a exis-
tir». Los hechos atémicos no ocurren con certeza en momentos
definidos y de maneras definidas, sino que muestran «tendencia a
ocurrir». Henry Stapp (1971) subraya que estas tendencias o pro-
babilidades no son probabilidades de «cosas», sino mas bien pro-
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babilidades de interconexiones. Cualquier «objeto» atémico ob-
servado constituye un sistema intermedio que vincula la prepara-
cion del experimento a la medicién subsiguiente. Existe y tiene
significado solamente en este contexto; no como una entidad ais-
lada, sino como una conexién entre los procesos de preparacion y
de medicién. Las propiedades del objeto no pueden ser definidas
independientemente de esos procesos. Si la preparacion o la medi-
cidn se modifican, las propiedades del objeto también cambiaran.

Por otra parte, el hecho de que hablemos de un «objeto» —un
atomo, un electrén o cualquier otro sistema observado— demues-
tra que pensamos en alguna entidad fisica independiente que
primero se prepara y después se mide. En fisica atémica el pro-
blema basico que plantea la observacion es, pues —tal como lo
expresa Stapp (1971)—, que «para definirlo es necesario que el
sistema observado esté aislado, y sin embargo, para observarlo
debe interactuar». En la teoria cuantica este problema se resuelve
de manera pragmatica mediante la exigencia de que los dispositi-
vos de preparacion y de medicién estén separados por una gran
distancia, de modo que el objeto observado esté libre de su in-
fluencia mientras viaja de la zona de preparacién a la zona de
medicién.

En principio, esta distancia debe ser infinita. En el marco de la
teoria cuantica, el concepto de una entidad fisica separada sélo se
puede definir con precision si dicha entidad se encuentra infinita-
mente lejos de los dispositivos de observacién. Por cierto que en la
practica esto no es posible, y tampoco necesario. Tenemos que
recordar aqui que la actitud basica de la ciencia moderna es que
todos sus conceptos y teorias son aproximados. En el caso que nos
ocupa, esto significa que no es necesario que el concepto de una
entidad fisica separada tenga una definicion exacta, sino que se
puede definir en forma aproximada. Cuando se trabaja con distan-
cias grandes entre los dispositivos de preparacion y los de medi-
cion, sus efectos perturbadores sobre el objeto observado son
pequeiios y por ende desdefiables, y se puede decir que se esta
observando una entidad fisica separada. Por consiguiente, un
concepto tal no pasa de ser una idealizacién. Cuando los dispositi-
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vos de medicién no estan colocados a la distancia suficiente, ya no
es posible desdeiiar su influencia y la totalidad del sistema macros-
c6pico forma un todo unificado, desvaneciéndose la idea de un ob-
jeto observado.

La teoria cuantica revela, pues, la existencia de una cualidad
esencial de conexion reciproca en el universo. Demuestra que no
podemos descomponer el mundo en unidades minimas con existen-
cia independiente. A medida que penetramos en la materia nos
encontramos con que esta hecha de particulas, pero tales particulas
no son «bloques de construccién basicos» en el sentido en que lo
entendian Demécrito y Newton. Son simplemente idealizaciones,
utiles desde un punto de vista practico pero desprovistas de signifi-
cacién fundamental. Con palabras de Niels Bohr (1934, p. 57):

Las particulas materiales aisladas son abstracciones, ya que sus
propiedades sélo son definibles y observables mediante su interaccién
con otros sistemas.

La telarafia cGsmica

En el nivel atémico, pues, los objetos materiales sélidos de la
fisica clasica se disuelven en secuencias de probabilidades; y estas
secuencias no representan probabilidades de cosas, sino probabili-
dades de interconexiones. La teoria cudntica nos obliga a ver el
universo no como una coleccién de objetos fisicos, sino mas bien
como una complicada telaraia de relaciones entre las diversas
partes de un todo unificado. Werner Heisenberg (1963, p. 96) lo
expresé diciendo:

El mundo se muestra asi como un complicado tejido de sucesos en
el cual alternan, se superponen o se combinan conexiones de diferen-
tes clases, que al hacerlo asi determinan la textura del todo.

Pues bien, esta es la forma en que vivencian el mundo los mis-
ticos orientales, que con frecuencia expresan su experiencia en
palabras casi idénticas a las que usan los fisicos atémicos. Témese,
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por ejemplo, la cita siguiente de un budista tibetano, el lama Go-
vinda (1973, p. 93):

[Para el budista] el mundo externo y su mundo interior son s6lo dos
lados de la misma tela, en la cual los hilos de todas las fuerzas y de
todos los acontecimientos, de todas las formas de conciencia y de sus
objetos, estan entretejidos en una red inseparable de relaciones inter-
minable y reciprocamente condicionadas.

Estas palabras de Govinda destacan otra caracteristica que
tiene fundamental importancia tanto en la fisica moderna como en
el misticismo oriental. La universal conexion reciproca de la natu-
raleza incluye siempre y de manera esencial al observador humano
y a su conciencia. En la teoria cuantica los «objetos» observados
solo se pueden entender en funcién de la interaccién entre los
procesos de preparacion y medicién, y el término de esta cadena
de procesos se encuentra siempre en la conciencia del observador
humano. La caracteristica mas importante de la teoria cuantica es
que el observador humano no sélo es necesario para observar las
propiedades de un objeto, sino que es necesario incluso para
definir tales propiedades. En fisica atémica jamas podemos hablar
de la naturaleza sin hablar al mismo tiempo de nosotros mismos.
Tal como lo formulé Heisenberg (1963, p. 75):

La ciencia natural no se limita a describir y explicar la naturaleza;
es parte de la accion reciproca entre la naturaleza y nosotros.

En la fisica moderna, pues, el cientifico no puede desempenar
el papel de un observador desapegado, sino que se ve comprome-
tido en el mundo que observa. John Wheeler (1974) considera que
el compromiso del observador es la caracteristica mas importante
de la teoria cuéntica, razén por la cual ha sugerido que la palabra
«observador» fuera reemplazada por «participante». Pero tam-
bién esta es una idea bien conocida de los estudiosos de la tradi-
cién mistica. El conocimiento mistico jamas puede ser obtenido
mediante la mera observacion, sino solamente por una participa-
cion plena que compromete a la totalidad del ser. La idea del
participante es, pues, basica en las tradiciones misticas de Oriente.

94



Fisica moderna y misticismo oriental
La teoria de la relatividad

LLa segunda teoria basica de la fisica moderna, la teoria de la
relatividad, nos ha obligado a modificar drasticamente nuestros
conceptos del espacio y del tiempo. Ha demostrado que el espa-
cio no es tridimensional y que el tiempo no es una entidad aparte.
Ambos estan intimamente conectados y forman un continuo te-
tradimensional llamado «espacio-tiempo». Por consiguiente, en
la teoria de la relatividad no podemos hablar del espacio sin
hablar del tiempo y viceversa. Ya llevamos largo tiempo convi-
viendo con la teoria de la relatividad y nos hemos familiarizado
completamente con su formalismo matematico, pero esto no nos
ha servido de mucho en lo que se refiere a la intuicién. No
tenemos experiencia sensorial directa del continuo tetradimen-
sional espacio-tiempo, y si bien esta realidad «relativista» se ma-
nifiesta, se nos hace muy dificil afrontarla en el nivel de la intui-
cién y del lenguaje ordinario.

Aparentemente, una situacién similar existe en el misticismo
oriental. Los misticos parecen capaces de alcanzar estados de con-
ciencia no ordinarios, en los cuales trascienden el mundo tradicio-
nal de la vida cotidiana para vivenciar una realidad superior y
multidimensional, una realidad que, como la de la fisica relati-
vista, es imposible de describir con el lenguaje ordinario. Govinda
(1973, p. 136) se refiere a esa vivencia cuando escribe:

Se logra una vivencia de dimensionalidad superior cuando se inte-
gran vivencias de diferentes centros y niveles de conciencia. De aqui
que ciertas experiencias de la meditacion sean imposibles de describir
en el plano de la fisica tridimensional.

Es posible que las dimensiones de estos estados de conciencia
no sean las mismas de que se ocupa la fisica relativista, pero es
sorprendente que hayan llevado a los misticos a formular ideas del
espacio y del tiempo que son muy similares a las implicitas en la
teoria de la relatividad. En todo el misticismo oriental parece
haber una especial intuicion del caracter «espacio-temporal» de la
realidad. Se insiste unay otra vezen el hecho de que el espacio y el
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tiempo estan inseparablemente vinculados, que es tan caracteris-
tico de la fisica relativista. Asi, el estudioso del budismo D. T.
Suzuki escribe (1959, p. 33):

Como hecho de la experiencia pura, no hay espacio sin tiempo ni
tiempo sin espacio.

En la fisica los conceptos de espacio y tiempo son tan basicos
para la descripcion de los fenémenos naturales que su modifica-
cion entrafia una modificacion de todo el marco de referencia de
que nos valemos para describir la naturaleza. La consecuencia mas
importante de esta modificacién es haber comprendido que la ma-
sa no es mas que una forma de energia, que todo objeto tiene
energia almacenada en su masa.

Estos resultados —Ila unificacion del espacio y el tiempo y la
equivalencia de masa y energia— han tenido profunda influencia
sobre nuestra imagen de la materia y nos han obligado a modificar
esencialmente nuestro concepto de lo que es una particula. En la
fisica moderna la masa ya no se asocia a una sustancia material, y
por ende no se considera que las particulas consistan en alguna
«cosa» basica, sino que se las ve como haces de energia. La
energia, sin embargo, se asocia con actividad, con procesos, y esto
implica que la naturaleza de las particulas subatémicas es esencial-
mente dinamica. En una teoria relativista en que el espacio y el
tiempo se funden en un continuo tetradimensional, tales particu-
las ya no se pueden representar como objetos tridimensionales
estaticos, como bolas de billar o granos de arena, sino que hay que
concebirlos como entidades tetradimensionales en el espacio-
tiempo. Sus formas tienen que ser entendidas, en un sentido
dindmico, como formas en el espacio y en el tiempo. Las particulas
subatémicas son disefios dinémicos que tienen un aspecto espacial
y un aspecto temporal. Su aspecto espacial hace que aparezcan
como objetos con cierta masa, y su aspecto temporal como proce-
$0s en los que esta en juego la correspondiente energia. La teoria
de la relatividad otorga, pues, a los constituyentes de la materia un
aspecto intrinsecamente dinimico y demuestra que no se puede
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scparar la existencia de la materia de su actividad. No son mas que
partes diferentes de la realidad tetradimensional espacio-tiempo.

Los misticos orientales parecen haberse percatado de la cone-
xion intima del espacio y el tiempo, y consiguientemente su vision
del mundo, como la de los fisicos modernos, es intrinsecamente
dinamica. [...] En sus estados de conciencia no ordinarios perci-
ben la unidad del espacio y del tiempo en un nivel macroscdpico,
es decir que ven los objetos macroscépicos de manera muy similar
a la concepcidén que tiene el fisico de las particulas subatémicas.
Suzuki (1968a, p. 33), por ejemplo, escribe en uno de sus libros
sobre el budismo:

Los budistas han concebido un objeto como un acontecimiento, y
Nno cOMO una cosa o sustancia.

Las dos teorias basicas de la fisica moderna muestran, pues,
todos los rasgos principales de la visiéon oriental del mundo. La
teoria cuantica ha abolido la nocién de objetos fundamentalmente
separados, ha introducido el concepto del participante para susti-
tuir el del observador y ha llegado a ver el universo como una
telarana de relaciones interconectadas cuyas partes sélo se definen
en funcién de sus conexiones con el todo. La teoria de la relativi-
dad, por asi decirlo, dio vida a la telarana césmica al revelar su
caracter intrinsecamente dinamico y al demostrar que su actividad
¢s la esencia misma de su ser.

Las actuales investigaciones fisicas se dedican a unificar la
teoria cudantica y la de la relatividad en una teoria completa del
mundo subatémico. Todavia no hemos logrado formular una teo-
ria tan completa, pero disponemos de varias teorias parciales que
describen muy bien ciertos aspectos de los fenémenos subatémi-
cos. Todas estas teorias expresan de modos diferentes la interrela-
cion fundamental y el cardcter intrinsecamente dindmico del uni-
verso, y todas ellas comprenden concepciones filosoficas sorpren-
dentemente similares a las que maneja el misticismo oriental.
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La correa

La base de la filosofia de la correa es la idea de que no se puede
reducir la naturaleza a entidades fundamentales, como bloques o
ladrillos fundamentales de materia, sino que hay que entenderla
dnicamente en funcién de su coherencia interna. Toda la fisica ha
de derivarse exclusivamente de la exigencia de que sus componen-
tes sean coherentes entre si y consigo mismos.

Esta idea constituye un apartamiento radical del espiritu tradi-
cional de la investigacion fisica basica, que siempre se habia pro-
puesto encontrar los constituyentes fundamentales de la natura-
leza. En la nueva visién no sélo se abandona la idea de que la
materia esté constituida por unidades fundamentales, sino que no
se acepta entidad fundamental alguna: ni leyes ni ecuaciones ni
principios. Se considera al universo como una telarafia dinimica
de acontecimientos relacionados entre si. Ninguna de las propie-
dades de una parte de la telaraia es fundamental; todas ellas se
siguen de las propiedades de las otras partes y la coherencia global
de sus relaciones reciprocas determina la estructura de la totalidad
de la telaraiia.

Es evidente la afinidad de esta idea con el espiritu del pensa-
miento oriental. Un universo indivisible en el que las cosas y los
acontecimientos estin interrelacionados poco sentido tendria
sin una coherencia interna. En cierto modo, la exigencia de
coherencia interna, que forma la base de la hipétesis de la co-
rrea, y la unidad e interrelacién de todos los fenémenos, sobre
las cuales se insiste tanto en el misticismo oriental, no son mas
que aspectos diferentes de la misma idea, lo cual se ve con
especial claridad en la filosofia china. Joseph Needham, en su
minucioso estudio de la ciencia y la civilizacién chinas analiza
extensamente el hecho de que el concepto occidental de leyes
fundamentales de la naturaleza no tenga equivalente en el pen-
samiento chino (Needham, 1956, p. 528 y ss.). Segun dice
Needham, los chinos no tenian siquiera una palabra que corres-
pondiese a la idea, clasica en Occidente, de una «ley de la
naturaleza». El término que mas se le aproxima es /i, que Need-
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ham traduce como «diseiio dindmico», diciendo que en el pen-
samiento chino

La organizacién césmica {...] es de hecho un Gran Disefio en el cual
estan incluidos todos los disefios menores, y las «leyes» que intervienen
en €l son intrinsecas a estos disefios. (Needham, 1956, p. 567.)

Esta es exactamente la idea de la filosofia de la correa: que enel
universo todo esta conectado a todo lo demas y que ninguna parte
de él es fundamental. Las propiedades de cualquier parte estan de-
terminadas no por ninguna ley fundamental, sino por las propieda-
des de todas las demas partes.

Conclusion

A modo de conclusién quiero hacer algunas observaciones
referentes a la cuestién de qué es lo que podemos aprender de
estos paralelismos. La ciencia moderna, con todo su refinado
mecanismo, ;esta simplemente redescubriendo una antigua sa-
biduria que los sabios orientales conocen desde hace miles de
afnos? Por consiguiente, ;deben los fisicos abandonar el método
cientifico y ponerse a meditar? ;O puede haber una influencia
reciproca, e incluso una sintesis, entre la ciencia y el misti-
cismo?

Creo que todas estas preguntas tienen que ser contestadas
negativamente. En la ciencia y en el misticismo veo dos manifesta-
ciones complementarias de la mente humana, de sus facultades ra-
cionales e intuitivas. El fisico moderno vivencia el mundo me-
diante una especializacion extrema de la dimensién racional; el
mistico, mediante una especializacién extrema de la dimensién in-
tuitiva. Son dos aproximaciones enteramente diferentes en las que
esta en juego mucho mas que una visién determinada del mundo
fisico. Sin embargo, ambas son «complementarias», como nos
hemos acostumbrado a decir en fisica. Ninguna de las dos esta
comprendida en la otra ni puede ser reducida a ella, sino que las
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dos son necesarias y se refuerzan reciprocamente para ofrecer una
comprensién mas cabal del mundo. Si parafraseamos un antiguo
aforismo chino, diremos que los misticos entienden las raices del
tao, pero no sus ramas; los hombres de ciencia entienden las
ramas, pero no las raices. La ciencia no necesita del misticismo y el
misticismo no necesita de la ciencia; pero el hombre necesita de
ambos. La experiencia mistica es necesaria para entender la natu-
raleza mas profunda de las cosas, y la ciencia es esencial para la
vida moderna. Lo que necesitamos, por consiguiente, no es una
sintesis, sino una interrelacién dinimica entre la intuicién mistica
y el anélisis cientifico.
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2 LANATURALEZA DE
LA CONCIENCIA



En la medida en que somos un proceso mental,
debemos esperar que el mundo natural muestre ca-
racteristicas de mentalidad similares.

GREGORY BATESON'

Hasta no hace mucho tiempo la psicologia occidental hizo caso
omiso del estudio de la conciencia. Asi como proverbialmente el
pez no se percata de la existencia del agua, a la conciencia en tanto
que matriz de toda experiencia se le prest6 poca atencién en com-
paracion con el comportamiento. La conciencia no era un objeto
adecuado para los instrumentos y la filosofia de la ciencia occiden-
tal, disefiados para observar y medir fendmenos materiales objeti-
vos. Este problema técnico sigue existiendo, pero ultimamente la
conciencia se ha convertido, por fin, en un tema de investigacién
respetable.

Una situacién muy diferente ha prevalecido en diversas psico-
logias orientales, que no s6lo han asignado a la conciencia un lugar
central, sino que la han considerado constituyente principal de la
realidad. La clarificacién de la propia conciencia ha sido conside-
rada la mas alta de las metas humanas y la via hacia la salud
psicoldgica y la iluminacién. Las disciplinas de la conciencia y
muchas religiones orientales se proponen precisamente eso. Los
psicélogos transpersonales estin interesados en una sintesis del
conocimiento oriental de la conciencia con los conceptos y el
empirismo psicoldgico de Occidente.

El mayor incentivo para tal interés ha sido el reconocimiento
de toda una gama de estados alterados de conciencia que la psi-
cologia occidental desestimé hasta hace poco. Con el advenimien-
to de las sustancias psicodélicas, y mas recientemente con el uso de
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técnicas como la meditacion, el yoga y la biorretroalimentacion,
capaces de inducir modificaciones de la conciencia, los investiga-
dores iniciaron la investigacién empirica de los estados alterados.
Ademas, el estudio de la literatura oriental ha revelado la existen-
cia de mapas de la conciencia que los investigadores occidentales,
entre ellos los que escriben en esta seccién, empiezan ahora a
entender y a relacionar con los conceptos y los datos empiricos de
Occidente.

Parece que el abanico de los estados de conciencia es conside-
rablemente mas amplio que lo que hasta ahora se admitia, y que se
extiende desde la psicopatologia, pasando por nuestro estado de
vigilia habitual, a varios estados «superiores». Los estados «supe-
riores» poseen todas las capacidades habituales mas otras adicio-
nales y en ocasiones van acompanados de vivencias de trascenden-
cia de los limites acostumbrados de la percatacién, el yo y la
identidad.

Se ha observado que diversas funciones y capacidades son de-
pendientes de los estados, es decir, que estan limitadas por el
estado en que acaecen. Por ejemplo, en el aprendizaje depen-
diente de los estados es probable que lo que se aprende en un
estado no sea necesariamente recordado o comprendido en otro.
De manera similar, en la comunicacion dependiente de los esta-
dos, las visiones interiores que un individuo tiene en un estado
determinado pueden no ser comprensibles para otro que se en-
cuentre en un estado diferente. Esto explica por qué muchas de las
psicologias, disciplinas de la conciencia y religiones no occidenta-
les han parecido en Occidente tan problematicas. Inicialmente los
psicélogos no reconocieron que representaban tecnologias para la
induccion de estados alterados y que, por ende, cualquier evalua-
cion de ellas exigia haberse percatado de las limitaciones de comu-
nicacién dependientes de los estados.

El creciente interés por los estados alterados y sus implicacio-
nes para el bienestar psicolégico ha puesto a la conciencia en el
primer plano de la psicologia transpersonal. El reconocimiento de
la posicién central de la conciencia no implica necesariamente el
rechazo de otras teorias y modelos psicoldgicos, sino que repre-
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senta mas bien un intento de considerarlos a partir de un contexto
expandido, que incluya tanto la perspectiva de Oriente como la de
Occidente.

Por ser de interés central para una perspectiva transpersonal,
la conciencia se estudia en diversos epigrafes de este libro. Por
cjemplo, la meditacién, una de las piedras angulares de un creci-
miento psicolégico superior, puede incluir un entrenamiento para
la induccién de diversos estados alterados. La conciencia es a la
vez el medio y el fin de tales esfuerzos. De modo similar, la
psicoterapia transpersonal agrega a las técnicas terapéuticas tradi-
cionales varios métodos que apuntan directamente a la alteracion
de la conciencia. El desarrollo de la conciencia se relaciona, por
ende, estrechamente con la salud mental, y en algunas disciplinas
se considera que la inconsciencia es la inica enfermedad.

Los articulos que integran este capitulo ofrecen los mejores
mapas de que se dispone en la actualidad de los principales estados
de conciencia. En «Psicologia perenne» Ken Wilber sefiala que a
lo largo de la historia ha existido una filosofia o psicologia «pe-
renne», que ha afirmado la existencia de estados de conciencia
superiores al nuestro habitual, que permiten una profunda pene-
tracion en la naturaleza de la realidad y de la conciencia. Sugiere
que los estados de conciencia se disponen a lo largo de un espectro
que representa los diferentes niveles de expresion de la concien-
cia. Cada nivel lleva asociado consigo un sentido peculiar de la
experiencia (vivencia) y de la identidad que van desde la experien-
cia conocida como identidad suprema, budeidad, conciencia de
Cristo, conciencia césmica o mente suprema, que ha sido la fuente
de las grandes religiones y disciplinas de la conciencia, hasta
llegar, en sentido descendente, a la identidad drasticamente redu-
cida que se asocia con la conciencia «yoica». El autor sugiere que
diversas psicologias se han dirigido a diferentes niveles de este
espectro y que, por ende, se las ha de ver mas como complementa-
rias que en oposicion.

El espectro de la conciencia que reveld, a lo largo de los siglos,
la psicologia perenne, ha encontrado una coincidencia sorpren-
dentemente estrecha en los estudios recientes con sustancias psi-
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codélicas. Stanislav Grof, probablemente el profesional con mas
experiencia en la investigacién clinica con sustancias psicodélicas
que existe en el mundo, considera que estas sustancias conducen
aparentemente a recorrer toda una serie de experiencias y estados
de conciencia. En «Dominios del inconsciente humano» consigna
que esta progresion refleja el descubrimiento de estratos cada vez
mas profundos del inconsciente. El proceso comienza con los fe-
némenos psicodindmicos tradicionales, pasa por algo semejante al
trauma rankiano del nacimiento y por la simbologia junguiana y
conduce finalmente a una diversidad de experiencias trascenden-
tales. Por ser los tiltimos que emergen, se supone que estos estados
transpersonales representan los niveles del inconsciente mas pro-
fundos que se conocen. Estos estados y las vivencias que los
acompaiian no sélo se asemejan muchisimo a los que describen los
practicantes avanzados de las disciplinas de la conciencia, sino que
una vez que se han vivenciado permiten una vision interior y una
comprension considerables de estas tradiciones. De tal modo, este
campo de la investigaciéon hace pensar que la potencialidad de
alcanzar estados transpersonales profundos, que pueden ser opta-
tivamente interpretados en una dimension religiosa o psicolégica,
se encuentra latente en todos nosotros. El potencial de los psico-
délicos como instrumentos de investigacién y de terapia es obvio,
pese a que en la actualidad no se pueda trabajar con ellos.

Los articulos enumerados apuntan claramente hacia la idea
de que el inconsciente humano no es indiferenciado y homogé-
neo, sino que consiste mas bien en diferentes niveles y estructu-
ras. En «Un modelo evolutivo de la conciencia»? Ken Wilber
examina la evolucién de estos niveles y estructuras del incons-
ciente y de los estados de conciencia que los acompafian. Em-
pieza por el nivel infantil y va recorriendo los niveles adultos
que describe la psicologia occidental. Lo peculiar de su articulo,
sin embargo, es que continia esta secuencia evolutiva a través
del despliegue de las sucesivas estructuras del inconsciente y de
los estados concomitantes de conciencia que las disciplinas no
occidentales describen en los individuos psicologicamente mas
evolucionados e iluminados.
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Otra manera de conceptualizar la conciencia y los estados
alterados es la que emplea Charles Tart al adoptar un «Enfoque
sistémico de los estados de conciencia». En su articulo seiala que
un estado de conciencia es un sistema sumamente complejo, cons-
truido por componentes tales como atencién/percatacién e identi-
dad. Los diferentes disefios dinamicos de estos componentes dan
como resultado diferentes estados, y las técnicas para la alteracion
de la conciencia pueden ser consideradas como medios para desor-
denar los disefios preexistentes, modificando uno o mas compo-
nentes. Esta vision sistémica sirve a manera de puente que permite
volver a conceptualizar ciertos aspectos del conocimiento no occi-
dental dentro de un marco de referencia occidental.

Notas

1. Bateson, C., Mind and nature: A necessary unity, Nueva York, E. P. Dutton,
1979.

2. Se encontrara una version ampliada de este articulo en Ken Wilber, The
Aiman project, Wheaton, lll., Theosophical Publishing House, 1980.
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PSICOLOGIA PERENNE:
EL ESPECTRO DE LA CONCIENCIA

Ken Wilber

Durante las tltimas décadas Occidente ha sido testigo de una
explosion de interés, compartido igualmente por psicélogos, ted-
logos, hombres de ciencia y filésofos, por lo que Huxley (1970)
llamé philosophia perennis, la «filosofia perenne», una doctrina
universal referente a la naturaleza del hombre y de la realidad que
se oculta en el corazén mismo de toda tradicién metafisica impor-
tante. [...] Lo que, sin embargo, se pasa frecuentemente por alto
es que a la filosofia perenne corresponde lo que me gustaria llamar
una «psicologia perenne», una visién universal referente a la natu-
raleza de la conciencia humana que expresa las mismas intuiciones
que la filosofia perenne, pero en un lenguaje mas decididamente
psicoldgico. [...] El fin de este articulo —ademas de describir los
fundamentos de la psicologia perenne— es bosquejar un modelo
de conciencia que se mantenga fiel al espiritu de esta doctrina
universal y que al mismo tiempo dé amplia consideracion a las
intuiciones elaboradas por disciplinas tan tipicamente occidenta-
les como la psicologia del yo, el psicoanalisis, la psicologia huma-
nista, el analisis junguiano, la psicologia interpersonal y otras.
En el centro de este modelo, el «espectro de la conciencia» (Wil-
ber, 1974), se encuentra la intuicién de que la personalidad hu-
mana es una manifestacién o expresién en muiltiples niveles de una
sola conciencia, asi como en fisica se considera al espectro electro-
magnético como una expresion en multiples bandas de una tinica
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EL ESPECTRO DE LA CONCIENCIA

SOMBRA\

Persona

Sombra

Bandas filosoéficas

EGO
Ego Cuerpo
Bandas biosociales

EXISTENCIAL

Organismo \ Medio

Bandas \ -

transpersonales A)
MENTE \ \
Universo

FIGURA 1. Algunos modos prominentes del espectro de la conciencia. Los
principales niveles de identidad estén indicados por lineas aisladas, y
arbitrariamente he elegido grupos de tres lineas para representar las
bandas auxiliares. La linea en diagonal representa el limite entre el si
mismo y lo que no lo es, de modo que, por ejemplo, para un individuo que
se identifica con su persona, tanto la sombra como el cuerpo y el medio se
aparecen como externos al si mismo, como algo extranjero, extrafo,
ajenoy, por ende, potencialmente amenazante. El limite entre el si mismo
y lo que no lo es se rompe en las bandas transpersonales y desaparece en el
nivel de la Mente.
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onda electromagnética caracteristica. Mas especificamente, el es-
pectro de la conciencia es una aproximacién pluridimensional a
la identidad del hombre; es decir, cada nivel del espectro esta
sefialado por un sentimiento de identidad individual diferente y
facilmente reconocido, que a través de varias gradaciones o ban-
das desciende desde la identidad suprema de la conciencia cés-
mica hasta el sentimiento de identidad drasticamente reducido
que se asocia a la conciencia del yo. Entre estos numerosos nive-
les o bandas de conciencia he elegido cinco principales para estu-
diarlos en relacién con la psychologia perennis (véase fig. 1).

Niveles del espectro
El nivel de la mente

La intuicién central de la psicologia perenne es que la con-
ciencia «mas intima» del hombre es idéntica a la realidad abso-
luta y fundamental del universo, conocida con los nombres diver-
sos de Brahman, Tao, Dharmakaya, Ala o la Deidad —por no ci-
tar mas que unos pocos— y a la cual, por razones de convenien-
cia, llamaré simplemente «Mente» (con «M» mayiscula) para
distinguirla de la aparente pluralidad de «mentes» (véase Watts,
1972). De acuerdo con esta tradicién universal, Mente es lo que
hay y todo lo que hay, inespacial y por consiguiente infinita,
intemporal y por ende eterna, fuera de lo cual nada existe.

En este nivel, el hombre se identifica con el universo, el todo,
0 més bien es el todo. De acuerdo con la psicologia perenne, este
nivel no es un estado anormal de la conciencia, ni siquiera un
estado alterado de conciencia, sino mas bien el dénico estado real
de la conciencia, ya que todos los otros son esencialmente ilusio-
nes. [...] En pocas palabras, la conciencia mas intima del hombre
—conocida como el Atman, {...] el Cristo, Tathagatagarbha...—
es idéntica a la realidad fundamental del universo.

Este es, pues, el nivel de la Mente, de la conciencia césmica,
de la suprema identidad del hombre.
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Las bandas transpersonales

Estas bandas representan la zona del espectro que es suprain-
dividual, donde el hombre no es consciente de su identidad con el
todo y, sin embargo, su identidad no esta tampoco confinada en
los limites del organismo individual. Son las bandas en que [...]
se dan los arquetipos. En el budismo mahayana (Suzuki, 1968) se
designa colectivamente a estas bandas como el [...] «depositario
de la conciencia supraindividual», en tanto que el hinduismo
(Deutsch, 1969) se refiere a ellas como karana-sarira o «cuerpo
causal».

El nivel existencial

Aqui el hombre se identifica exclusivamente con la totalidad
de su organismo psicofisico tal como existe en el espacio y en el
tiempo, pues este es el primer nivel en donde se encuentra firme-
mente trazada la linea entre el si mismo y lo otro, el organismo y el
medio. Es también el nivel en que empiezan por primera vez a de-
sarrollarse los procesos de pensamiento racionales del hombre, asi
como su voluntad personal.

Habria que mencionar que los «limites superiores» del nivel
existencial contienen las bandas biosociales, la matriz internali-
zada de las premisas culturales, las relaciones familiares y barnices
sociales, asi como instituciones sociales de tan difundida influen-
cia como el lenguaje, la l6gica, la ética, el derecho..., que actian
efectivamente de manera tal que colorean y moldean profunda-
mente el sentido de existencia basico del organismo. Como explica
el antropologo Edward Hall (White, 1972, p. x), «un tamizado
selectivo de los datos sensoriales deja pasar algunas cosas en tanto
que filtra otras, de modo que la experiencia, tal como es percibida
a través de una serie de pantallas sensoriales culturalmente pauta-
das, es muy diferente de la experiencia tal como se percibe a través
de otra serie».
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El nivel del ego

En este nivel el hombre no se siente directamente identificado
con su organismo psicosomatico. Mas bien, por diversas razones
se identifica exclusivamente con una representaciéon o imagen
mental mis o menos precisa de su organismo total. En otras
palabras, se identifica con su ego, con su imagen de si mismo. Su
organismo total queda asi escindido en una «psique» desencar-
nada, el espiritu del mecanismo, y un «soma», «pobre hermano
asno», escision en la cual el hombre se identifica directamente con
la psique, la mente, el ego... Un hecho que deja traslucir cuando,
en vez de decir «soy un cuerpo», dice «tengo un cuerpo». Siente
que existe en su cuerpo y no como su cuerpo. Este nivel se
identifica casi exclusivamente con una imagen mental de la totali-
dad del organismo psicofisico del hombre y, por ende, en €l pre-
dominan los procesos intelectuales y simbolicos. De ahi que los
budistas llamen a este nivel [...] el «intelecto», mientras que los
hindues se refieren a él como [...] el nivel del yo escindido y, por
tanto, atrapado en el cuerpo fisico.

En ciertas circunstancias el hombre puede alienar diversos as-
pectos de su propia psique, des-identificarse de ellos y reducir asi
su esfera de identidad a sélo partes del ego, a las cuales podemos
referirnos con el nombre de persona. Este nivel es el de la sombra:
el hombre identificado con una imagen de si mismo empobrecida e
inexacta (esto es, la persona), mientras que el resto de sus tenden-
cias fisicas, o sea las consideradas demasiado dolorosas, «malas» o
indeseables, quedan alienadas como contenidos de la sombra.

El nivel de la sombra

El modelo que acabamos de ofrecer es una descripciéon suma-
mente abreviada del espectro y, como tal, no representa adecua-
damente el fluir y la interacciéon existentes entre las diversas
bandas. Sin embargo, debe ser obvio que cada nivel del espectro
representa una esfera de identidad cada vez mas reducida, desde
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el universo a una faceta del universo llamada organismo, desde el
organismo a una faceta del organismo llamada psique y desde la
psique a una faceta de la psique llamada persona. (Cada nivel
importante del espectro esta marcado también por un modo de co-
nocimiento diferente, un dualismo o una serie de dualismos dife-
rentes, una clase diferente de procesos inconscientes, y asi sucesi-
vamente. En este articulo he optado por centrarme en la pluridi-
mensionalidad de la identidad. Se encontrara una elaboracion mas
detallada en Wilber, 1974.)

La evolucién del espectro

Si es cierto que el nivel de la mente es la dnica realidad, po-
driamos preguntarnos como es que parece que existieran los de-
mas niveles. La respuesta que ofrece la psicologia perenne asume
la forma de la doctrina de maya. Maya es cualquier experiencia o
vivencia constituida por el dualismo o que tiene su origen en él
(especificamente, en el dualismo primario de sujeto frente a ob-
jeto). De acuerdo con Deutsch (1969, p. 28), «maya es toda
experiencia que esta constituida por la divisién entre sujeto y
objeto, entre el si mismo y lo que no lo es, y que se sigue de ella».
La psicologia perenne declara que todo dualismo es no tanto irreal
como ilusorio. [...] El hecho de dividir el mundo entre el que mira
y lo mirado introduce una divisién sélo aparente y no real, dado
que el mundo sigue siendo indistinto de si mismo. En otras pala-
bras, que el dualismo es ilusorio: parece que existiera pero sigue
estando vacio de realidad. [...] En la misma vena, la psicologia
perenne declara que, puesto que los diversos niveles de conciencia
(excepto el de la propia Mente) son productos de maya o el
dualismo —tal como en breve lo explicaremos—, deben existir
solamente de manera ilusoria, en tanto que la realidad de cada
nivel sigue siendo siempre la Mente.

La filosofia perenne se refiere simbélicamente al dualismo o
acto de separacién original como la separacion del cieloy la tierra,
lo masculino y lo femenino, el Sol y la Luna; epistemol6gicamente
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es la separacion del sujeto y el objeto, el cognoscente y lo cono-
cido, el observador y lo observado; ontol6gicamente, es la separa-
cion del si mismo y lo otro, del organismo y el medio. Para
nuestros fines, las etiquetas mas convenientes para las dos mitades
de este dualismo original son sujeto y objeto, si mismo y otro, o
simplemente organismo y medio, pues con su aparicién, la identi-
dad del hombre se desplaza aparentemente (no realmente) del
tono no-dual a su organismo. La identidad suprema del hombre no
se pierde, pero se oscurece; y asi, «de la unidad de la Mente» se
crea el segundo nivel importante del espectro: el nivel existencial,
en el cual el hombre se identifica con su organismo contraponién-
dolo a su medio. También podriamos decir que, dado que este
dualismo primario separa al que mira de lo mirado, al sujeto del
objeto, crea simultineamente el espacio.

Tan pronto como el hombre se identifica exclusivamente con
su organismo, se crea el problema de su ser frente a su nulidad, el
problema de la vida frente a la muerte. [...] La creacién del
dualismo de la vida frente a la muerte es simultineamente la
creacion del tiempo, pues en la intemporalidad de la Mente eterna
no hay nacimiento ni muerte, comienzo ni fin, pasado ni futuro.
[...] En otras palabras, el nacimiento y la muerte, el pasado y el
futuro son uno en el eterno ahora, de modo que al separar el na-
cimiento de la muerte el hombre separa necesariamente el pasado
del futuro, y por consiguiente se ve expulsado del ahora intempo-
ral y arrojado al tiempo histérico. Y ese es el nivel existencial: el
hombre identificado exclusivamente con su organismo tal como
este existe en el espacio y en el tiempo.

Pero la desorganizacién de la unidad de vida y muerte —la
creacién del tiempo mismo— tiene adn otra consecuencia. En el
nivel existencial el hombre se encuentra ahora en una aterrorizada
huida ante la muerte, y de esta misma huida de la muerte resulta la
creacién de una imagen idealizada de si mismo, que es el «ego»;
pues el ego, al estar compuesto esencialmente de simbolos fijos y
estables, parece prometer al hombre algo que su simple carne no le
asegura: la evasion perdurable de la muerte, encarnada en image-
nes estaticas. «La verdad del asunto, de acuerdo con la dltima
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teoria de Freud, es que la estructura peculiar del ego humano
resulta de su incapacidad para aceptar la realidad, y especifica-
mente la suprema realidad de la muerte» (Brown, 1959, p. 159).
Alescapar de la muerte, el hombre huye de su cuerpo mutable y se
identifica con la idea, aparentemente imperecedera, de si mismo.
De aqui que su identidad se desplace de su organismo psicofisico
total a la representacion mental que él tiene de ese organismo, con
lo que se crea el siguiente nivel importante del espectro: el nivel
del Ego, el hombre identificado con una imagen simbdélica de si
mismo que contrapone a su cuerpo mortal.

Finalmente, en el altimo acto de dualismo el hombre rompe la
unidad de sus tendencias ydicas y se identifica solamente con una
fraccién de sus procesos psiquicos. Desconoce, aliena y rechaza
los aspectos indeseados de su ego (que sin embargo, mediante el
proceso de represion ydica, siguen siendo suyos). Enel intento de
hacer aceptable su imagen de si mismo la vuelve imprecisa, con lo
que crea el ultimo nivel del espectro: el nivel de si mismo suma-
mente inexacto y empobrecido, que es la persona, al tiempo que
proyecta en la sombra los aspectos no deseados de si mismo.

Asi, pasando por sucesivos dualismos (es decir, organismo
frente a medio, vida frente a muerte, mente frente a cuerpo,
persona frente a sombra), se desarrollan los diversos niveles del
espectro de la conciencia. Como el tiempo no es otra cosa que la
manera sucesiva de ver la simultaneidad de la Mente, la evolucién
del espectro no se da «en» el tiempo, sino que es «del» tiempo.
Ademas, el «nivel» de la Mente no es realmente un nivel entre
muchos, sino uno para el cual no hay segundo, de manera que si
hablamos de «nivel de la Mente» es sélo por conveniencia. Los
niveles del espectro de la conciencia no son, pues, de ninguna
manera entidades separadas, sino que —como en cualquier espec-
tro— se interpenetran y matizan infinitamente entre si. De
acuerdo con la psicologia perenne, estos niveles del espectro
existen, pero solamente de manera ilusoria, de manera muy seme-
jante a como las imagenes que se ven sobre una pantalla de te-
levision son irreales como hechos, pero existen como meras figu-
ras. Asi, la realidad de cada nivel no es nunca otra que la de la
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Mente, y los niveles facticos solo aparecen como dotados de una
realidad independiente a quienes estan demasiado embelesados
para ver a través de la ilusion y son capaces de darse cuenta de que
el mundo sigue siendo siempre indistinto de si mismo, pese a la
aparicion y la apariencia de los dualismos.

Las terapias que se dirigen a los diversos niveles

Hemos ofrecido, pues, una descripcién sumamente breve de la
psicologia perenne y de su interpretacion de acuerdo con el espec-
tro de la conciencia. [...] De manera general, cada uno de los
principales dominios de la psicoterapia occidental se ocupa de un
nivel diferente del espectro; estas escuelas no necesitan preocu-
parse explicitamente por la forma «correcta» de acercarse a la con-
ciencia humana, pues cada una de ellas es mas o menos correcta
cuando se acoge a su propio nivel, y finalmente, una psicologia
verdaderamente amplia e integrada puede —y debe— valerse de
las intuiciones complementarias que le ofrece cada una de las
escuelas de psicologia.

Terapias en el nivel del ego

Este grupo de terapias comparte la creencia de que la patologia
resulta de una especie de colapso de la comunicacién entre los
procesos conscientes e inconscientes de la psique, de una escision
entre la persona y la sombra, de cualquier manera que se conciba a
esta ultima. De acuerdo con un popular texto sobre psicoterapia
del ego (Putney, S., y Putney, G., 1966), la psicopatologia se
produce cuando la autoimagen de una persona se deforma y se vuel-
ve inexacta, y la «curacion» consiste en establecer una imagen de si
mismo precisa y, por consiguiente, aceptable.

Siun individuo aliena ciertas facetas de si mismo, su autoimagen
se volverd fraudulenta. Las facetas alienadas (es decir, la «som-
bra», ahora inconsciente) seguiran, sin embargo, siendo suyas,
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pero seran proyectadas de manera tal que parezcan existir «fuera»
de él, en el medio o en el otros. La terapia consiste en establecer
contacto con la sombra hasta llegar a re-aduenarsela, de modo que
el sentimiento de identidad se expanda, por asi decirlo, hasta
incluir todos los aspectos de si mismo que el individuo habia
alienado. De esta manera se cura la escision entre la persona y la
sombra y el individuo obtiene, como consecuencia, una imagen de
si mismo exacta y aceptable, una representacion mental mas o
menos correcta de la totalidad de su organismo psicofisico. Este
es, precisamente, ¢l objetivo de las terapias en el nivel del ego.

Terapias en el nivel existencial

Como el nivel existencial es el nivel del organismo total, no
sefialado por el dualismo de la psique frente al soma, estas te-
rapias se ocupan principalmente de la realizacion del ser humano
pleno y concreto, no dividido en un ego que se enfrenta con un
cuerpo. Su objetivo no es tanto llegar a una imagen exacta del
organismo total como ser este organismo total. Asi como las
terapias en el nivel del ego apuntan a una «expansion de la
identidad» que abarque todas las facetas de la psique, las terapias
en el nivel existencial apuntan a la extension de la identidad a
todas las fucetas del organismo total. Es lo que expresan clara-
mente Perls er alii (1951): «El objetivo es ampliar los limites de lo
que uno acepta como si mismo hasta incluir todas las actividades
organicas». O, como el mismo Perls expresé mas tarde: «Perder
la mente y recuperar los sentidos». Es decir, recuperar la totali-
dad del organismo.

Pero se ha de recordar que el nivel existencial es también la
sede de los dos dualismos fundamentales del hombre —a saber, el
que opone el sujeto al objeto (o el si mismo a lo otro) y la vida a la
muerte (o el ser a la nulidad)—, que se constituyen, por ende, en
preocupacion principal de muchas terapias que operan en el nivel
existencial. «<La nausea», «el ser y la nada», «el infierno son los
otros», el «ser-en-el-mundo», la «dialéctica de la crisis» son temas
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comunes a algunas formas de terapia existencial y reflejan con
exactitud la fenomenologia del nivel al cual se dirigen.

En general, pues, las terapias en el nivel existencial se ocupan
de la totalidad del organismo psicofisico y de las crisis que este
puede afrontar, asi como de las potencialidades increibles de que
es capaz de dar prueba. Este grupo de terapias incluiria los enfo-
ques mas noéticos, como la psicologia existencial, la terapia de la
gestalt, la logoterapia, la psicologia humanista en general y la
bioenergética, asi como técnicas mas soméaticas como pueden ser-
lo el hatha yoga, la integracién estructural, la terapia de polaridad
y la percatacién sensorial, que pese a sus muchas diferencias reales
procuran poner un sello de autenticidad al organismo humano ca-
bal y concreto.

Terapias de la banda biosocial

Recuérdese que denominamos «bandas biosociales» a los limi-
tes superiores del nivel existencial. Estas bandas representan las
grabaciones masivas de pautas culturales en el organismo mismo y
ejercen por tanto una profunda y penetrante influencia sobre la
orientacién y comportamiento del organismo en su totalidad. En-
tre otras cosas, modelan la estructura del ego de un individuo
(Mead, 1964) y la pauta de sus procesos de pensamiento (Whorf,
1956). Lo que es méas importante, en lo que se refiere a la patolo-
gia, es que estas bandas actiian como si fueran una pantalla o un filtro
de la realidad. Con palabras de Erich Fromm (1970, pp. 98-99, 104):

El efecto de la sociedad no consiste solamente en atiborrarnos la
conciencia de ficciones, sino también en evitar que nos percatemos de
la realidad. [...] Por su practica peculiar del vivir y por su modo de
relacionarse, de sentir y de percibir, cada sociedad desarrolla un
sistema de categorias que determina las formas de percatacién. Este
sistema funciona, por asi decirlo, como un filtro socialmente condicio-
nado. [...] Las experiencias que no pueden pasar el filtro quedan
excluidas de la percatacion; es decir, siguen siendo inconscientes.
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Las terapias que actian en la banda biosocial se ocupan, pues,
de las fundamentalisimas maneras en que pautas sociales como
pueden ser el lenguaje y la légica alteran y deforman la percata-
cién, y es obvio que funcionan en un nivel «mas profundo» que el
de las deformaciones o represiones puramente individuales. De
aqui que el contexto social de la patologia interese tanto a estas
terapias; pero no todas las llamadas terapias interpersonales pue-
den ser clasificadas como terapias de la banda biosocial, pues
muchas de ellas se interesan mas bien por los «juegos en que
participan» los egos. Pero algunas formas muy fundamentales de
psicologia social, fenomenologia social, terapias familiares basicas
y terapias semanticas se dirigen directamente a esta importanti-
sima banda del espectro. (Véase un nuevo enfoque de las bandas
biosociales en Castaneda, 1972.)

Terapias de la banda transpersonal

Las bandas transpersonales representan aquellos aspectos a
niveles de la conciencia que son por naturaleza supraindividuales.
En este nivel el «individuo» todavia no esta completamente identi-
ficado con el todo y sin embargo su identidad no se reduce a los
limites convencionales de su organismo. Entre otras cosas, las
bandas transpersonales son la sede de [...] las «imagenes primor-
diales» del «inconsciente colectivo» (Jung, 1960).

Ahora bien, estos arquetipos [...] ejercen un efecto profundo
sobre todos los niveles del espectro que existen «por encima» de las
bandas transpersonales. Es muy posible que se trate de un fené-
meno general que se ve a través de todo el espectro; las vicisitudes
de cualquier nivel pueden afectar de manera espectacular a todos
los niveles que estan por encima de él. Pero en lo que hay que
insistir aqui es en que de las bandas transpersonales puede haber
vivencia o experiencia directa. Carl Jung (1968, p. 110) lo compren-
dié asi al expresar que «los misticos son gente que tiene una vivencia
particularmente nitida de los procesos del inconsciente colectivo.
La experiencia mistica es una experiencia de arquetipos».
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Una caracteristica general de las bandas transpersonales es
una suspension de todos los dualismos (excepcién hecha de alguna
forma de dualismo primario). Esto incluye necesariamente los
dualismos de la persona frente a la sombra, tanto como del ego
frente al cuerpo. Alsocavar estos dualismos se socava simultinea-
mente el basamento de las neurosis individuales, tanto del yo co-
mo existenciales.

Para decir lo mismo de manera ligeramente diferente: al reco-
nocer en la propia identidad una profundidad que trasciende el
propio ser individual y separado, una persona puede trascender
mas facilmente sus neurosis individuales y separadas, pues asi ya
no se identifica exclusivamente con su solo sentimiento de ser
separada y, por ende, ya no esta atada exclusivamente a sus pro-
blemas puramente personales. En cierto sentido puede empezar a
renunciar a sus miedos y angustias, depresiones y obsesiones, y
comenzar a verlos con [...] imparcialidad. [...] La terapia de la
banda transpersonal revela —probablemente por primera vez—
una transposicién a partir de la cual el individuo puede mirar con
amplitud sus complejos emocionales e ideacionales. Pero el hecho
de que pueda mirarlos con amplitud significa que ha dejado de
usarlos como algo de lo cual valerse para mirar la realidad, defor-
mandola. Ademas, el hecho de que pueda mirarlos significa que
ya no esta identificado exclusivamente con ellos. Su identidad
comienza a establecer contacto con esa interioridad que es tras-
cendencia.

Como tales, las bandas transpersonales son vivenciadas a veces
como el testigo supraindividual: el que es capaz de observar —sin
manipulario— el fluir de lo que es. El testigo observa simplemente
la corriente de sucesos, tanto internos como externos a la mente-
cuerpo, de una manera creativamente desapegada, ya que de he-
cho no se identifica exclusivamente con ninguno de los dos. En
otras palabras, cuando el individuo se da cuenta de que su mente y
su cuerpo pueden ser percibidos objetivamente, comprende espon-
tdneamente que no pueden constituir un ser subjetivo real. [ ...] Esta
posicion del testigo, o —podriamos decir— esta actitud de testi-
monial, es el fundamento de todas las practicas iniciales del bu-
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dismo («atencién») y de la psicosintesis («la desidentificacién y el
ser transpersonal» ).

Ademas, parece que se asemeja muy estrechamente a lo que
Maslow llamaba experiencias-meseta, que «representan un ser
testigo del mundo. La experiencia-meseta es un testimoniar la
realidad. Abarca la vision de lo simbélico o de lo mitico, lo
poético, lo trascendente, lo milagroso. [...] Es la trascendencia del
tiempo y del espacio que, por asi decirlo, se vuelve completamente
normal». Es expresamente por mediacién de estos tipos de viven-
cia como uno llega a iniciarse totalmente en el mundo de las
metamotivaciones, los valores-B, los valores trascendentes, la
percatacion mitoldgica y supraindividual; en una palabra, en la
dimensioén espiritual de las bandas transpersonales.

Terapias en el nivel de la Mente

[...] Esta distincion entre lo que —a falta de mejores
términos — llamo misticismo «menor» y misticismo «verdadero»
€s, una vez mas, la distincién entre el testigo transpersonal y la
Mente. El testigo transpersonal es una «posicién» de testimoniar
la realidad. Pero se ha de observar que este estado del testigo
transpersonal sigue auin conteniendo una forma sutil del dualismo
primario, a saber, el testigo frente a lo testimoniado. Cuando esta
ultima traza de dualismo se deshace final y completamente es cuan-
do uno despierta a la Mente, porque en ese momento (que es este
momento) el testigo y lo testimoniado son uno y lo mismo.

Esto no significa en modo alguno denigrar la posicion del ser o
testigo transpersonal, que no sélo puede ser en s{ mismo suma-
mente terapéutico, sino que con frecuencia puede servir como una
especie de trampolin hacia la Mente. Sin embargo, no hay que
confundirlo con la Mente.

Tal es, pues, la diferencia principal entre los estados misticos
menores del ser transpersonal y el verdadero estado mistico que es
la Mente. En uno, una persona puede ser testigo de la realidad; en
el otro, es la realidad. En tanto que uno retiene invariablemente
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alguna forma sutil del dualismo primario, el otro no. [...] El
individuo va directamente al fondo mismo de su ser para encontrar
quién o qué esta viendo, y en ultima instancia encuentra —en vez
de un ser transpersonal— nada diferente de lo visto, lo que Blyth
llamé «la experiencia del universo por el universo».

Las terapias que apuntan a este nivel —como las de cualquier
nivel— intentan curar un dualismo particular, en este caso, el
dualismo primario del sujeto frente al objeto. [...] Y el colapso del
dualismo entre el sujeto y el objeto es simultaneamente el colapso
del dualismo entre pasado y futuro, vida y muerte, de manera que
uno se despierta, como de un suefio, al mundo inespacial e intem-
poral de la conciencia césmica. Las terapias —y en este nivel s6lo
hablamos de «terapias» como una concesién al lenguaje— que se
dirigen a este nivel incluyen el budismo mahayana, el taoismo, el
vedanta, el hinduismo, el sufismo y ciertas formas del misticismo
cristiano.

Observaciones finales

Tras haber terminado asi este bosquejo, muy abstracto, es me-
nester tocar por lo menos algunos puntos. Primero, los niveles del
espectro de la conciencia, como los de cualquier espectro, se
funden y matizan infinitamente unos en otros y de ninguna manera
es posible separarlos entre si. Apenas si hemos seleccionado unos
pocos «nodos» que destacan en el espectro para analizarlos, de lo
cual se sigue que la asignacién de las diferentes escuelas de psico-
terapia a un nivel o banda es algo apenas aproximado. Segundo,
cuando asignamos una determinada escuela a un nivel importante
del espectro, lo hacemos sobre la base de un nivel «mas profun-
do», un tanto arbitrario, que es el que esa escuela reconoce. En
términos generales, las terapias de un nivel cualquiera reconocen
e incluso utilizan las disciplinas psicoterapéuticas de los niveles
que estan «por encima» de este. Asi, el hecho de colocar la psi-
cologia junguiana en las bandas transpersonales no implica que
Jung no tuviera nada que decir sobre el nivel de la sombra o sobre
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las bandas biosociales. En realidad, tenia mucho que ofrecer en lo
tocante a esos niveles. [...] Pese a ello el caso es, generalmente,
que las terapias de cualquier nivel tienden a considerar la expe-
riencia de cualquier nivel que esté «por debajo» del de ellas como
patolégicas, y que se precipitan por ende a explicaciones que de-
sechan con furia diagnosticar todos los niveles inferiores, de lo
cual da testimonio la actitud del psicoanélisis ortodoxo frente al
misticismo. Como el descenso por el espectro de la conciencia es,
en uno u otro sentido, una expansién de la identidad desde la per-
sona al ego o desde el organismo al cosmos, de la misma manera
podriamos hablar de una desidentificacién progresiva, o de un
progresivo desapego de todas las identificaciones exclusivas.
Cuando se llega al nivel de la Mente, es indiferente que digamos
que el individuo esta identificado con fodo o que el individuo no
esta identificado con nada; de cualquier manera, ambas expresio-
nes carecen légicamente de significado. Explicar la primera hace,
simplemente, que la compleja historia del espectro de la concien-
cia sea un poco mas facil de contar. Como cada nivel del espectro
se caracteriza por un sentimiento de identidad diferente, cada uno
va asociado a rasgos mas o menos caracteristicos. Por ejemplo, la
angustia transpersonal, la angustia existencial y la angustia de la
sombra son bestias efectivamente diferentes y, simplemente, no se
las debe tratar de la misma manera. El uso indiscriminado de una
tinica técnica terapéutica para todos los sintomas puede tener los
efectos méas desafortunados.

En este aspecto se plantea la cuestién de cual puede ser el
efecto de los procedimientos terapéuticos de los niveles superiores
(sombra, ego, existencial) sobre el desarrollo de una persona
hacia los niveles inferiores (transpersonal, Mente). Aunque un
analisis pormenorizado de este punto excede los limites de este
articulo, algo podemos decir al respecto. El descenso por el espec-
tro de la conciencia puede ser descrito como un proceso de renun-
cia a las identificaciones exclusivas, estrechas y parciales, para ir
descubriendo otras méas amplias y globales en el descenso por el
espectro. En la medida en que un individuo puede ir abandonando
sus apegos exclusivos en las bandas superiores del espectro —lo
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cual es, en esencia, el objetivo de las terapias de los niveles
superiores—, con ello facilita su descenso.

Tedricamente se esperaria que al curar totalmente el princi-
pal dualismo caracteristico de cualquier nivel dado el individuo
descendiera necesariamente, y de manera bastante espontanea,
hasta el nivel siguiente. Por ejemplo, al curar e integrar la escisién
entre la persona y la sombra, el individuo —casi por definicion—
ha descendido al nivel del ego. Al curar e integrar cabalmente la
escision entre ego y cuerpo, el individuo ha descendido esponté-
neamente al nivel existencial, y asi sucesivamente. Una vez que se
encuentre en el nuevo nivel, es probable que el individuo se
sensibilice mas respecto de las caracteristicas de ese nivel: sus
suenos, sus dualismos, sus clases de «enfermedades», sus poten-
cialidades de crecimiento, sus necesidades. Este fenémeno del
descenso espontaneo, potencialmente inherente en toda persona,
es un analogo casi exacto de las necesidades jerarquicas de Mas-
low (1968); es decir, necesidades neuréticas (nivel de la sombra),
necesidades basicas (niveles del ego y existencial) y metanecesida-
des (bandas transpersonales; la Mente no tiene necesidades, pues
fuera de ella no hay nada). Tan pronto como el individuo despeja
una serie de necesidades, emerge espontaneamente la siguiente, y
la imposibilidad de satisfacer estas necesidades emergentes dara
por resultado una serie diferente de problemas.

Asi, en el nivel de la sombra las necesidades basicas no estan
satisfechas. Mediante la represién, la alienacién o algin otro
mecanismo proyectivo, el individuo deja de reconocer la natura-
leza de sus necesidades basicas. Y puesto que, como es bien sa-
bido, nunca se tiene suficiente de lo que realmente no se necesita,
se organiza toda una bateria de necesidades neuréticas insacia-
bles. Si, por otra parte, es posible entender y desplazar esas
necesidades neurdéticas para que puedan emerger (jerarquicamen-
te) las necesidades basicas subyacentes, el individuo puede empe-
zar a trabajar con ellas para encontrar asi el camino hacia una
realizacién mas plena. Y encuentra también —nuevamente, casi
por definicion— la via hacia un nivel inferior del espectro. Y
cuando alcanza el nivel existencial, empieza a aparecer una serie
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de necesidades totalmente nuevas, las metanecesidades, que lle-
van consigo una vocacién, y en ocasiones una exigencia, de tras-
cendencia. Trabajar con las metanecesidades inicia al sujeto en el
mundo de las bandas transpersonales; apartarse de ellas lo arroja
en las garras de una metapatologia.

A la luz de lo ya dicho no seria temeraria la conclusién de que
las medidas terapéuticas aplicadas en los niveles superiores del
espectro pueden facilitar efectivamente el descenso a niveles infe-
riores. Ello no significa que un descenso a las bandas transperso-
nales o al nivel de la Mente requiera siempre una terapia en los
niveles superiores, ni siquiera en los casos en que estaria indicada.
Sin duda podria ayudar, pero cabe que no sea preceptiva, ya que
las terapias de los niveles inferiores pueden reducir, en un sentido
muy real, el trabajo que hay que hacer en los niveles superiores.
De no ser este el caso, es probable que las practicas de meditacion
jamas fueran de utilidad para un neurético a menos que se hubiera
sometido a algo semejante a un psicoanalisis completo.

No he hecho mas que ampliar la psicologia perenne al sugerir
que no sélo estos niveles existen manifiestamente, tal como sos-
tiene la psicologia perenne, sino también que la patologia puede
aparecer en cualquiera de ellos (salvo, por cierto, al nivel de la
Mente) y que, por ende, la gran contribucién de las psicologias
occidentales reside precisamente en dirigirse a esas patologias.

De tal modo es posible ver la complementariedad de los enfo-
ques oriental y occidental de la conciencia y de la «psicoterapia».
Por una parte, la preocupacién dominante de los investigadores
orientales de la conciencia (y al hablar de «orientales» nos referi-
mos en realidad a la psicologia perenne en general, sin que venga
al caso si geograficamente se sitia en el Este o el Oeste) se ha
centrado siempre en el nivel de la Mente, razén por la cual pres-
taron poca o ninguna atencion a las patologias que podian darse en
otros niveles. Esto es comprensible, pues la psicologia perenne
afirma que toda patologia se deriva de la ignorancia de la Mente.
Asi, aunque se hubieran percatado perfectamente de los diversos
niveles del espectro y hubieran trazado mapas detallados de los
mismos, sentian que «curar» una manifestacién patoldgica en cual-
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quiera de esos niveles no era mas que una pérdida de tiempo, pues
quedaba intacta la ignorancia basica generadora del dualismo su-
jeto-objeto. Occidente, por su parte, ha estado —por lo menos
desde el siglo XviI— privado casi por completo de toda concepcién
de la psicologia perenne, razén por la cual cuando en este vacio
metafisico empez6 a desarrollarse el estudio de la psicopatologia,
los cientificos occidentales no tuvieron otra opcion que buscar las
raices de neurosis y psicosis en uno o mas de los niveles «superio-
res» del espectro (como el nivel del ego o el biosocial). Lo que
sugerimos es que, en sus propios niveles, todos estos enfoques son
correctos, y que en conjunto forman un planteamiento comple-
mentario de la conciencia que abarca la totalidad del espectro.
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DOMINIOS DEL INCONSCIENTE
HUMANO: OBSERVACIONES

A PARTIR DE LA
INVESTIGACION CON LSD

Stanislav Grof

Base empirica de un nuevo marco de referencia teérico

Los conceptos que se presentan en este libro estan basados en
mi propia investigacién clinica del LSD, que abarca un periodo de
diecisiete afos. [...] Mi visién del LSD y mis conceptos sobre la
forma en que se ha de usar terapéuticamente han sufrido cambios
fundamentales durante esos afnos de experimentacién clinica y me
propongo describir brevemente las etapas mas importantes de esa
evolucion.

Los primeros aios de la investigacion del LSD se caracteriza-
ron por la postura designada como «modelo de la psicosis». El des-
cubrimiento accidental del LSD vy la investigacién inicial de sus
efectos demostraron que cantidades increiblemente pequeias de
esta sustancia eran capaces de producir cambios tan espectacula-
res como profundos en el funcionamiento mental de un individuo.
En esa época muchos investigadores pensaron que el LSD podia
imitar los sintomas de la esquizofrenia y creyeron que su estudio
proporcionaria una clave para la comprensién de esta enfermedad
considerada basicamente como una desviaciéon bioquimica. [...]
Sin embargo, no conseguimos demostrar la existencia de ninguin
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paralelo significativo entre la fenomenologia de los estados induci-
dos por estas drogas y la sintomatologia de la esquizofrenia.

Una vez abandonado, en la teoria y en la practica, el «<modelo
de la psicosis», se me hizo cada vez mas dificil compartir la opinion
de los criticos que consideraban al estado inducido por el LSD
simplemente como una reaccién inespecifica del cerebro ante una
sustancia quimica nociva, o «psicosis toxica».

El aspecto mas asombroso y enigmatico de las sesiones con
LSD que observé durante los primeros afos de experimentacion
era la enorme variabilidad entre los individuos.

Con el nimero creciente de sesiones observadas me di cuenta
cada vez mas claramente de que muchos de los fenomenos provo-
cados por el acido parecian tener un significado psicodinamico
interesante y de que era posible entenderlos en términos psico-
légicos.

El analisis indicaba claramente que la reaccién ante el LSD es
sumamente especifica, en funcidon de la personalidad del sujeto.
Mas bien que causar una «psicosis toxica» inespecifica, parecia que
el LSD fuera un poderoso catalizador de los procesos mentales que
activaba material inconsciente proveniente de diversos niveles pro-
fundos de la personalidad. Muchos de los fenémenos observados
durante estas sesiones podian ser entendidos en términos psicolégi-
cos y psicodindmicos y tenian una estructura bastante similar a la de
los suefios. Durante este detallado estudio analitico no tardé en
hacerse evidente que el LSD podia llegar a ser un instrumento sin
rival para los diagnoésticos profundos de la personalidad.

En el momento actual considero que el LSD es un poderoso
amplificador o catalizador inespecifico de los procesos bioquimi-
cos y fisioldgicos del cerebro. Aparentemente crea una situacidon
de activacién indiferenciada que facilita la emergencia de material
inconsciente proveniente de diferentes niveles de la personalidad.

A los fines de nuestro analisis podemos bosquejar cuatro tipos
o niveles principales de experiencias o vivencias movilizadas por el
LSD, y los dominios correspondientes del inconsciente humano:
1) experiencias abstractas o estéticas; 2) experiencias psicodinami-
cas; 3) experiencias perinatales, y 4) experiencias transpersonales.

128



Inconsciente y LSD
Experiencias estéticas

Aparentemente las experiencias estéticas representan el nivel
mas superficial de la vivencia provocada por el 4cido. No revelan
el inconsciente del sujeto ni tienen significacién psicodinidmica
alguna. Los aspectos mas importantes de estas vivencias se pueden
explicar, en términos fisiologicos, como resultado de la estimula-
cién quimica de los 6rganos sensoriales y reflejo de su estructura
interna y de sus caracteristicas funcionales.

El ejemplo siguiente, proveniente de una sesién con LSD a la
que se sometio un psiquiatra que participaba en el programa de in-
vestigacion y adiestramiento, puede servir de muestra:

Estaba profundamente sumergido en un mundo abstracto lleno de
torbellinos de formas geométricas y colores exuberantes, mas vivos y
mas radiantes que cualquier cosa que hubiera visto en mi vida. Me
sentia fascinado e hipnotizado por ese increible espectaculo caleidos-
copico. [...]

Experiencias psicodinamicas en las sesiones con LSD

Las experiencias que pertenecen a esta categoria se originan en
el ambito del inconsciente individual y en los campos de la perso-
nalidad que son accesibles en los estados de conciencia habituales.
Se relacionan con recuerdos importantes, problemas emociona-
les, conflictos no resueltos y material reprimido, provenientes de
diversos periodos de la vida del individuo. La mayor parte de los
fenémenos que se dan en este nivel pueden ser interpretados y
comprendidos en términos psicodinamicos. [...]

Las experiencias psicodinAmicas menos complicadas tienen la
forma de un verdadero revivir sucesos de muy alta importancia
emocional y una nueva y vivida activacién de recuerdos, sean
traumaticos o excepcionalmente placenteros, provenientes de la
infancia, la nifiez o periodos posteriores de la vida. En este grupo
los fendmenos mas complicados representan la concrecién picto-
rica de fantasias, la dramatizacién de deseos expresados en enso-
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fiaciones diurnas; aparecen recuerdos-pantalla y complejas com-
binaciones de fantasia y realidad. Ademas de todo esto, el nivel
psicodinamico abarca diversas experiencias que contienen impor-
tante material inconsciente expresado en la forma criptica de un
disfraz simbdlico, deformaciones defensivas y alusiones metaf6-
ricas.

Las experiencias psicodinamicas son especialmente comunes
en la terapia psicoanalitica de pacientes psiquidtricos y en sesiones
no supervisadas de LSD, llevadas a cabo por individuos que tienen
considerables problemas emocionales. Son mucho menos impor-
tantes en las sesiones de personas emocionalmente estables y que
han tenido una infancia relativamente tranquila.

La fenomenologia de las experiencias psicodinamicas observa-
das en sesiones con LSD concuerda en buena medida con los con-
ceptos basicos del psicoanalisis clasico. Si las sesiones psicodina-
micas fueran el inico tipo de vivencias provocadas por el LSD, las
observaciones provenientes de la psicoterapia con 4cido podrian
ser consideradas como pruebas de laboratorio de las premisas
freudianas basicas. La dindmica psicosexual y los conflictos funda-
mentales de la psique humana, tal como los describe Freud, se
manifiestan con excepcional claridad y nitidez incluso en sesiones
efectuadas con sujetos ingenuos, que jamas se han analizado, no
han leido libros psicoanaliticos y no se han visto expuestos a otras
formas de adoctrinamiento implicito ni explicito. Bajo la influen-
cia del LSD, tales sujetos sufren regresiones a la nifiez e incluso a
la primera infancia, vuelven a vivir diversos traumas psicosexuales
y sensaciones complejas relacionadas con la sexualidad infantil y
se ven enfrentados a conflictos que ponen en juego las actividades
de diversas zonas libidinales. Tienen que afronar y elaborar algu-
nos de los problemas psicolégicos basicos que describe el psicoa-
nalisis, tales como los complejos de Edipo y de Electra, la angustia
de castracién y la envidia del pene.

Pese al largo alcance de esta correspondencia y congruencia,
los conceptos freudianos no pueden explicar algunos de los fend-
menos que se relacionan con las sesiones psicodinamicas con LSD.
Para comprender de forma mas completa estas sesiones y las con-
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secuencias que tienen para el estado clinico del paciente, asi como
para la estructura de la personalidad, es menester introducir en el
pensamiento psicoanalitico un principio nuevo. Es posible com-
prender, y en ocasiones predecir, los fenémenos producidos en
este nivel por el LSD, si se piensa en funcién de constelaciones
especificas de la memoria a las cuales doy el nombren de «sistemas
COEX>» (systems of condensed experience: sistemas de experien-
cia condensada).

Los sistemas COEX (sistemas de experiencia condensada)

Se puede definir un sistema COEX como una constelacién
especifica de recuerdos consistentes en experiencias condensadas
(y fantasias relacionadas con ellas) provenientes de diferentes
periodos de la vida del individuo. Los recuerdos pertenecientes a
un determinado sistema COEX tienen un tema basico similar o
contienen elementos similares y se asocian con una fuerte carga
emocional de la misma cualidad. Los estratos mas profundos de
este sistema estan representados por recuerdos vividos y coloridos
de vivencias habidas durante la infancia y la nifiez. Los estratos
mas superficiales de un sistema tal estan formados por recuerdos
de experiencias similares provenientes de periodos posteriores,
hasta llegar a la situacién vital actual. Cada sistema COEX tiene
un tema bésico que impregna todos sus estratos y representa su
comiin denominador; la naturaleza de estos temas varia conside-
rablemente de una constelacién COEX a otra. Diferentes estratos
de un sistema pueden contener, por ejemplo, todos los recuerdos
de las ocasiones en que un individuo se ha visto expuesto, en el
pasado, a situaciones humillantes y degradantes que han lesiona-
do su autoestima. [...} La experiencia de la privacién y el rechazo
emocional en diversos periodos de la evolucién del sujeto es otro
tema comun en muchas contelaciones COEX. Igualmente fre-
cuentes son los motivos basicos que presentan la relacién sexual
como peligrosa o repugnante y los que implican agresién o violen-
cia. Particularmente importantes son los sistemas COEX que re-
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sumen y condensan los enfrentamientos del individuo a situacio-
nes que ponen en peligro la supervivencia, la salud y la integridad
corporal. La carga emocional excesiva que es inherente a los sis-
temas COEX (tal como indica la poderosa reacciéon que con
frecuencia acompana al despliegue de tales sistemas en las sesio-
nes con LSD) parece ser una suma de las emociones pertenecien-
tes a todos los recuerdos que constituyen cada uno de dichos sis-
temas.

Los sistemas COEX individuales tienen relaciones fijas con
ciertos mecanismos de defensa y estan relacionados con sintomas
clinicos especificos. El detalle de la relacién reciproca entre las
partes y aspectos individuales de los sistemas COEX concuerda
basicamente, en la mayor parte de los casos, con el pensamiento
freudiano; el elemento nuevo desde el punto de vista teérico es el
concepto del sistema dinamico que, al integrarlos, organiza los
componentes en una nitida unidad funcional. La estructura de
personalidad contiene, generalmente, una gran cantidad de siste-
mas COEX. El caracter de estos, su niimero total, su extension e
intensidad varian considerablemente de uno a otro individuo.

De acuerdo con la cualidad basica de la carga emocional, pode-
mos diferenciar sistemas CO E X negativos (que condensan experien-
cias emocionales displacenteras) y sistermas COEX positivos (que
condensan experiencias emocionales placenteras y aspectos positi-
vos de la vida pasada de un individuo). Aunque hay ciertas interde-
pendencias y superposiciones, los diferentes sistemas COEX pueden
funcionar de manera relativamente auténoma. En una complicada
interaccién con el medio, influyen selectivamente sobre la percep-
cién que tiene el sujeto de si mismo y del mundo, sobre sus senti-
mientos, su ideacion e incluso sobre muchos procesos somaticos.

Revivir las experiencias constituyentes de los diferentes nive-
les de los sistemas COEX es uno de los fenémenos mas frecuente y
constantemente observados en la psicoterapia de pacientes psi-
quiatricos con LSD. La nueva vivencia es bastante realista, vivida
y compleja; se caracteriza por diversos indicios convincentes de
regresion del sujeto a la edad en que por primera vez vivencio €l
acontecimiento en cuestiéon.
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La lista de experiencias traumaticas caracteristicas que apare-
cen como elementos centrales de los sistemas COEX negativos
abarca una amplia gama de situaciones que se interfieren con la
seguridad y la satisfaccion del nifo. Las experiencias nucleares
mas antiguas se relacionan con el estadio mas temprano de la
infancia, el periodo de lactancia. Es muy frecuente que se revivan
frustraciones orales relacionadas con un horario de mamadas de-
masiado rigido, con la falta de leche o con tensiones, angustia,
nerviosismo y falta de amor de la madre que amamanta y su
consiguiente incapacidad para crear una atmdsfera emocional-
mente calida, de paz y protecciéon. Igualmente frecuentes son
otras experiencias traumaticas de la infancia.

Tras haber revivido experiencias infantiles traumaticas se pro-
ducen, con frecuencia, cambios de gran magnitud en la sintomato-
logia clinica, las pautas de comportamiento, los valores y actitu-
des. El poderoso efecto transformador que tiene el hecho de re-
vivir e integrar tales recuerdos hace pensar que esta en juego un
principio dinAmico mas general.

La parte mas importante del sistema COEX parece ser la ex-
periencia nuclear. Fue la primera experiencia de un tipo particular
que quedo registrada en el cerebro y se constituyé en base de un
sistema COEX especifico. La experiencia nuclear representa,
pues, un prototipo o matriz para seguir registrando en los registros
de la memoria los acontecimientos subsiguientes de tipo similar.
No es facil explicar por qué cierto tipo de acontecimientos tienen
sobre el nifio un efecto traumatico tan poderoso que influyen
durante muchos aiios, € incluso décadas, sobre su evolucién psico-
dinamica. En este aspecto los psicoanalistas han pensado por lo
general en factores constitucionales y hereditarios cuya naturaleza
se desconoce. La investigaciéon con LSD parece indicar que esta
sensibilidad especifica puede tener importantes determinantes en
los niveles mas profundos del inconsciente, en matrices dinamicas
funcionales de naturaleza innata y transpersonal.

Otro hecho importante podria ser la similitud dindmica entre
un determinado incidente traumatico en la nifiez y cierta faceta del
trauma de nacimiento (o traumatizacién perinatal). En este caso
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el impacto traumético de una situacién posterior se deberia en
realidad a la reactivacion de cierto aspecto del recuerdo psicobio-
loégico del nacimiento.

Sin embargo, sea cual fuere la duracién o el nimero de las
sesiones necesarias, tarde o temprano los elementos del incons-
ciente individual tienden a desaparecer de las vivencias moviliza-
das por el acido y cada individuo que se somete a una terapia
psicoanalitica penetra en el dmbito de los fenémenos perinatales y
transpersonales.

Las experiencias perinatales en las sesiones con LSD

Las caracteristicas basicas de las experiencias perinatales y el
punto en que se centran son los problemas del nacimiento biolégi-
co, el dolor y sufrimiento fisico, el envejecimiento, la enfermedad
y la decrepitud, el morir y la muerte. Inevitablemente, el enfrenta-
miento demoledor con estos aspectos criticos de la existencia
humana y la comprensién profunda de la fragilidad e imperma-
nencia del hombre como criatura biolégica van acompafiados de
una angustiosa crisis existencial. Por mediacién de esas experien-
cias, el individuo llega a darse cuenta de que, haga lo que hagaen
su vida, no puede evitar lo inevitable: tendra que dejar este mundo
desnudo de todo lo que ha acumulado y logrado y a lo cual ha
estado emocionalmente apegado. La similitud entre el nacimiento
y la muerte —la comprensién sobrecogedora de que el comienzo
de la vida es lo mismo que su fin— es el principal problema
filoséfico que acompana a las experiencias perinatales. La otra
consecuencia importante del abrumador encuentro emocional y
fisico con el fendmeno de la muerte es la apertura de territorios de
la experiencia espiritual y religiosa que parecen ser parte intrin-
seca de la personalidad humana y que son independientes de la
formacién y programacion cultural y religiosa del individuo. Se-
gin mi experiencia, todo aquel que ha alcanzado estos niveles
llega a una percepcion interior convincente de la suprema impor-
tancia que tienen las dimensiones espirituales y religiosas en el
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esquema universal de las cosas. Incluso los materialistas mas
rigidos, los cientificos de orientacién positivista, los escépticos y
cinicos, asi como los ateos irreductibles y los cruzados antirreligio-
$0s, como pueden serlo los fil6sofos marxistas, se interesan repen-
tinamente por la busqueda espiritual después de haber encontrado
en si mismos estos niveles.

De una manera que en la etapa actual de la investigacién no
esta del todo clara, parece que las experiencias mencionadas se
relacionan con las circunstancias del nacimiento biolégico. Los
sujetos que han probado acido lisérgico se refieren con frecuencia
a ellas, de manera muy explicita, como un revivir de su propio
trauma de nacimiento. Los que no establecen esta relacién y con-
ceptualizan su encuentro con la muerte y la experiencia muerte-
renacimiento dentro de un marco de referencia puramente filos6-
fico y espiritual muestran, regularmente, el conjunto de sintomas
fisicos que ya describimos y que pueden ser perfectamente inter-
pretados como derivados del nacimiento biolégico. Ademas, asu-
men posturas y pasan por complejas secuencias de movimientos
que muestran una similitud sorprendente con las de un nifio du-
rante las diferentes etapas del parto. Por otra parte, es frecuente
que estos sujetos tengan visiones de, o se sientan identificados
con, embriones, fetos y recién nacidos. Igualmente comunes son
diversas sensaciones y comportamientos auténticamente caracte-
risticos del neonato, asi como las visiones de genitales y pechos de
mujer.

A partir de estas observaciones y de otras pruebas clinicas he
reunido todos estos fenémenos con el nombre de experiencias o
vivencias perinatales. Todavia no se ha establecido un nexo causal
entre el nacimiento bioldgico real y las matrices inconscientes de
tales experiencias. Parece apropiado, sin embargo, referirse a este
nivel del inconsciente como rankiano; con algunas modificacio-
nes, el marco conceptual de Otto Rank se puede aprovechar para
comprender mejor los fenémenos que nos ocupan.’

Las vivencias perinatales son manifestacién de un nivel profun-
do del inconsciente que esta claramente mas alla del alcance de las
técnicas freudianas clasicas. Los fenomenos pertenecientes a esta
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categoria no han sido descritos en la bibliografia psicoanalitica ni
tenidos en consideracidon en las especulaciones tedricas de los
analistas freudianos. Ademas, el analisis freudiano clasico no deja
margen para la explicacion de tales experiencias ni ofrece un
marco conceptual adecuado para su interpretacion.

Las experiencias perinatales representan una intersecciéon muy
importante entre la psicologia individual y la transpersonal o, para
el caso, entre la psicologia y la psicopatologia por un lado y la
religion por el otro. Si pensamos en ellas como algo que se rela-
ciona con el nacimiento individual, parece que encajan dentro del
marco de la psicologia individual. Sin embargo, hay algunos otros
aspectos que les confieren un matiz transpersonal muy definido.
La intensidad de estas experiencias trasciende todo lo que habi-
tualmente se considera como el limite de la experiencia individual.
Frecuentemente van acompanadas de identificacion con otras per-
sonas o con la pugna y el sufrimiento de la humanidad. Ademas,
otros tipos de vivencias evidentemente transpersonales, tales
como recuerdos de la evolucion, elementos del inconsciente colec-
tivo y ciertos arquetipos junguianos, forman frecuentemente par-
te de las matrices perinatales.

Los elementos del rico y complejo contenido de las sesiones
con acido lisérgico que refleja este nivel del inconsciente suelen
aparecer en cuatro grupos, matrices o pautas de experiencia carac-
teristicos. Cuando buscaba una manera simple, légica y natural de
conceptualizar este hecho, me sorprendié el profundo paralelismo
entre estas pautas y las etapas clinicas del parto. Establecer la
relaciéon entre las cuatro categorias de fenémenos enumeradas y
las etapas consecutivas del proceso de nacimiento bioldgico, y con
las vivencias del nifio en el periodo perinatal, resulté ser un
principio muy qtil tanto para las consideraciones tedricas como
para la practica de la psicoterapia con LSD. Por consiguiente, en
aras de la brevedad me referiré a las cuatro matrices vivenciales
principales del nivel rankiano como matrices perinatales bdsicas.
Se ha de volver a subrayar que, en el estado actual de la cuestién,
esto solo se puede considerar como un modelo que, aun siendo
muy util, no implica necesariamente un nexo causal.
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Las matrices perinatales basicas son sistemas dinamicos hipo-
téticos que en el nivel rankiano del inconsciente desempefian una
funcién similar a la que tienen los sistemas COEX en el nivel
psicodindmico freudiano. Tienen un contenido especifico que les
es propio, a saber, los fendmenos perinatales, en los que se obser-
van dos facetas o componentes importantes: el bioldgico y el
espiritual. El aspecto bioldgico de las vivencias perinatales con-
siste en experiencias concretas y bastante realistas que se relacio-
nan con las diferentes etapas del parto biolégico. Cada etapa del
nacimiento bioldgico parece tener una contrapartida espiritual es-
pecifica: para la existencia intrauterina, libre de perturbaciones,
es la experiencia de la unidad césmica; el comienzo del parto en-
cuentra su paralelo en sentimientos de ser devorado por el uni-
verso; la primera etapa clinica del parto, las contracciones en un
sistema uterino cerrado, se corresponde con la experiencia de «no
hallar salida» o el infierno; la propulsion a través del canal de
nacimiento, en la segunda etapa clinica del parto, tiene su analogo
espiritual en la pugna muerte-renacimiento, y el equivalente me-
tafisico de la terminaciéon del proceso de nacimiento y de los
acontecimientos de la tercera etapa clinica del parto es la expe-
riencia de la muerte y el renacimiento del ego. Ademas de este
contenido especifico, las matrices perinatales basicas funcionan
también como principios organizadores del material proveniente
de otros niveles del inconsciente, a saber, de los sistemas COEX,
asi como de algunos tipos de experiencias transpersonales que
ocasionalmente se dan de forma simultianea con los fenémenos pe-
rinatales.

El profundo paralelismo entre las actividades fisioldgicas en
las etapas consecutivas del parto bioldgico y la pauta de activida-
des relacionadas con diversas zonas erdgenas, en especial las del
orgasmo genital, parece tener gran importancia teérica, en tanto
que, sin negar la validez de muchos principios freudianos basicos,
permite desplazar en la psicogénesis de los trastornos emocionales
el acento etioldgico desde la sexualidad a las matrices perinatales.
Incluso en un marco de referencia asi extendido, las observaciones
y los conceptos psicoanaliticos siguen siendo dtiles para la com-
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prension de los hechos que se dan en el nivel psicodinamico y de
sus relaciones reciprocas.

Las experiencias transpersonales en las sesiones con LSD

Las experiencias transpersonales sélo se dan en raras ocasiones
en las primeras sesiones de terapia psicoanalitica, pero se hacen
muy comunes en las sesiones adelantadas, después de que el sujeto
ha elaborado e integrado el material de los niveles psicodindmico y
perinatal. Después de la experiencia final de la muerte y el renaci-
miento del ego, los elementos transpersonales dominan las sesiones
subsiguientes que el individuo haga con acido lisérgico.

El denominador comun de este grupo de fenémenos, por de-
mas rico y ramificado, es la sensaciéon que tiene el individuo de
que su conciencia se expande mas alla de los limites habituales
del ego y de las limitaciones del tiempo y el espacio.

EXPERIENCIAS O VIVENCIAS TRANSPERSONALES

I. Extension vivencial dentro del marco de la «realidad obje-
tiva».
A. Expansién temporal de la conciencia
. Vivencias embrionarias y fetales
. Vivencias ancestrales
. Vivencias colectivas y raciales
. Vivencias filogenéticas (evolutivas)
. Vivencias de encarnaciones pasadas
. Precognicion, clarividencia, clariaudiencia y «viajes
por el tiempo»
B. Expansion espacial de la conciencia
1. Trascendencia del ego en las relaciones interperso-
nales y vivencia de la unidad dual
2. Identificacién con otras personas
3. Identificacidn con el grupo y conciencia de grupo
4. Identificaciéon con animales

N W -
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. Identificacién con plantas

. Unidad con la vida y con toda la creacién

. Conciencia de la materia inorgéanica

. Conciencia planetaria

. Conciencia extraplanetaria

. Vivencias extracorporales, «viajes» por clarividen-
cia y clariaudiencia, «viajes espaciales» y telepatia.

S e O

C. Constriccién espacial de la conciencia

1. Conciencia de los 6rganos, tejidos y células

II. Extension vivencial mas alla del marco de la «realidad ob-
jetiva»

1.
2.

~N ok
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Vivencias espiritistas y de medium
Vivencias de enfrentamientos con entidades espirituales
suprahumanas

. Vivencias de otros universos y enfrentamientos con sus

habitantes
Vivencias arquetipicas y secuencias mitolégicas complejas

. Vivencias de enfrentamientos con diversas deidades
. Comprensién intuitiva de simbolos universales
. Activacion de los chakras y ascenso del poder de la ser-

piente (kundalini)

. Conciencia de la mente universal
. El vacio supracésmico y metacésmico

Vivencias embrionarias y fetales

Son bastante comunes los episodios, vividos y concretos, que

parecen ser recuerdos de acontecimientos especificos sucedidos
durante el desarrollo intrauterino del individuo.

Lo mismo que sucede cuando se reviven recuerdos de la

nifiez y del nacimiento, sigue siendo cuestionable la autentici-
dad de los sucesos intrauterinds re-experimentados. Por consi-
guiente,
vivencias que de recuerdos. [...] Sin embargo, en varias ocasio-
nes he podido obtener confirmaciones pasmosas interrogando

al referirse a ellos parece mas apropiado hablar de
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independientemente a la madre del sujeto o a otras personas.

Al estudiar los fenémenos transpersonales que se dan en las
sesiones con 4cido lisérgico, un investigador ha de estar preparado
para muchas observaciones y coincidencias asombrosas, que pue-
den suponer una rigurosa prueba para las creencias cientificas
existentes y promover dudas sobre la validez de algunas premisas
basicas, ampliamente aceptadas y compartidas.

Vivencias arquetipicas y secuencias mitolégicas complejas

Un grupo importante de vivencias transpersonales que se dan
en las sesiones con LSD esta constituido por los fen6menos que
C. G. Jung designé con los nombres de imagenes primordiales,
dominantes del inconsciente colectivo o arquetipos.

En algunos de los arquetipos mas universales, el sujeto puede
identificarse con los papeles de la Madre, el Padre, el Nifio, la
Mujer, el Hombre o el Amante. Muchos papeles sumamente uni-
versalizados se perciben como sagrados, por ejemplo los arqueti-
pos de la Gran Madre, La Madre Terrible, la Madre Tierra, la
Madre Naturaleza, el Gran Hermafrodita o el Hombre Césmico.
Los arquetipos que representan ciertos aspectos de la personali-
dad del sujeto, como pueden serlo la Sombra, el Animus y el
Anima o la Persona, también son bastante comunes en las sesiones
avanzadas con LSD.

No es excepcional que sujetos nada informados hayan hecho
relatos que se asemejan sorprendentemente a los antiguos temas
mitolégicos provenientes de Mesopotamia, India, Egipto, Grecia,
América central y otros paises del mundo. Estas observaciones
muestran estrecho paralelismo con las descripciones que hace
C. G. Jung de la aparicién de temas relativamente desconocidos,
pero nitidamente arquetipicos, en los suefios de nifios y de pacien-
tes poco cultivados, asi como en la sintomatologia manifiesta de
algunos esquizofrénicos.

En otra parte nos hemos referido a que, como resultado de las
sesiones con acido lisérgico, algunos sujetos han mostrado una
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penetracién sorprendente en sistemas enteros de pensamiento
esotérico. Por ejemplo, individuos nada familiarizados con la ca-
bala han tenido vivencias que se encuentran descritas en el Zohar
y en el Sepher Yetzirah, y han demostrado una familiaridad sor-
prendente con los simbolos cabalisticos. [...] Algo similar se ob-
servé también respecto de diversas formas antiguas de adivina-
cidn, tales como el I Ching y el Tarot.

Activacion de los chakras y movilizacion del poder de la serpiente
(kundalini)

Muchas experiencias habidas en el curso de sesiones transper-
sonales con LSD muestran una semejanza pasmosa con los feno-
menos que las diversas escuelas de kundalini yoga describen co-
mo signos de la activacién y apertura de los chakras individuales.
Tales paralelos no sélo se dan en lo referente a vivencias de
naturaleza positiva; la fenomenologia y las consecuencias cuando
las sesiones con L.SD estan mal llevadas o pobremente integradas
son muy similares a las complicaciones que se producen en el
curso de las practicas de kundalini yoga llevadas a cabo por afi-
cionados sin la supervision debida. [...] En general, parece que el
sistema de chakras permite trazar mapas de la conciencia suma-
mente utiles para la comprensioén y conceptualizaciéon de muchas
experiencias fuera de lo comin observadas en las sesiones con
acido lisérgico.

Entre¢ todos los sistemas de yoga, el kundalini yoga es el que
mas se aproxima a la psicoterapia con LSD. Ambas técnicas pro-
vocan una liberacién instantinea y enorme de energia, producen
vivencias espectaculares y profundas y pueden dar resultados
impresionantes en un tiempo relativamente corto. Por otra parte,
son las que implican mayor riesgo y pueden ser sumamente peli-
grosas si no se practican bajo la supervision cuidadosa de un guia
responsable.
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La conciencia de la Mente universal

He aqui una de las vivencias mas profundas y totales observa-
das en las sesiones con LSD. Al identificarse con la conciencia de
la Mente universal el individuo siente que ha abarcado vivencial-
mente la totalidad de la existencia. Siente que ha alcanzado la
realidad subyacente en todas las realidades y se ve ante el principio
fundamental y supremo que representa la totalidad del ser. Tanto
las ilusiones de la materia, el espacio y el tiempo como una
cantidad infinita de otras realidades subjetivas han quedado com-
pletamente trascendidas y reducidas en ultima instancia a ese
unico modo de la conciencia que es fuente y denominador comun
de todas ellas. Esta experiencia o vivencia es ilimitada, insondable
e inefable; es la existencia misma. La comunicacién verbal y la
estructura simbélica de nuestro lenguaje cotidiano se muestran
como medios ridiculamente inadecuados para captar y transmitir
su naturaleza y cualidad. La experiencia del mundo de los fenéme-
nos y de lo que llamamos estados habituales de conciencia se
muestra, en este contexto, como aspectos muy limitados, idiosin-
crasicos y parciales de la conciencia general de la Mente universal.
[...]

Al relatar este tipo de vivencias los sujetos han comentado con
frecuencia que, aun siendo sumamente imperfecto, el lenguaje de
los poetas parece un instrumento mas adecuado y afin con este
proposito. Se comprende asi por qué tantos grandes videntes,
profetas y maestros religiosos han recurrido a la poesia, la para-
bola y la metifora para comunicar sus visiones trascendentales.

La vivencia de la conciencia de la Mente universal se relaciona
estrechamente con la de la unidad cdsmica, pero no es idéntica a
ella. Sus concomitancias importantes son visiones intuitivas del
proceso de creacién del mundo fenoménico tal como lo conoce-
mos y del concepto budista de la rueda de la muerte y el renaci-
miento, que pueden dar como resultado un sentimiento, temporal
o perdurable, de que el individuo ha alcanzado una comprensién
global, no racional y trans-racional de los problemas cosmolégicos
y ontoldgicos basicos que acosan a la existencia.
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El vacio supracosmico y metacosmico

El dltimo y mas paradéjico de los fenémenos transpersonales
que debemos mencionar en este contexto es la experiencia del
vacio supracésmico y metacdsmico, de la vacuidad primordial, la
nada y el silencio que es cuna y fuente fundamental de toda
existencia y del «supremo increado e inefable». Los términos
supra y metacésmico que usan en este contexto los sujetos posee-
dores de cierto nivel de capacidad e informacion se refieren al
hecho de que este vacio se presenta a la vez como superior al
mundo fenoménico y subyacente en él. Trasciende el tiempo y el
espacio, la forma o cualquier diferenciacién vivencial, y trasciende
también polaridades como el bien y el mal, la luz y la oscuridad, la
estabilidad y el movimiento, la agonia y el éxtasis.

Por paraddjico que pueda parecer, el vacio y la Mente univer-
sal son percibidos como idénticos y libremente intercambiables;
son dos aspectos diferentes de lo mismo. El vacio parece ser la
vacuidad gravida de forma, y las formas sutiles de la Mente univer-
sal son vivenciadas como absolutamente vacias.

Las experiencias trascendentales profundas, tales como la acti-
vacién de la kundalini o la conciencia de la Mente universal o del
vacio, ademas de tener un efecto muy benéfico sobre el bienestar
fisico y emocional del sujeto, son gé'neralmente decisivas para
crear en él un intenso interés por los problemas religiosos, misticos
y filoséficos, a la vez que una fuerte necesidad de incorporar a su
modo de vida la dimensién espiritual.

Las experiencias transpersonales y la psiquiatria
contemporanea

Desde luego, no es la primera vez que los cientificos conductis-
tas y los profesionales de la salud mental se han visto enfrentados a
experiencias transpersonales, nies el uso de las sustancias psicodé-
licas el tinico marco dentro del cual pueden ser observadas. Mu-
chas de estas vivencias son conocidas desde hace siglos o milenios
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y se pueden hallar descripciones de las mismas en las escrituras
sagradas de todas las grandes religiones del mundo, asi como en
documentos escritos de incontables sectas, facciones y movimien-
tos religiosos de importancia secundaria. También han desempe-
flado un papel decisivo en los momentos visionarios de santos,
misticos y maestros religiosos individuales. Los etnélogos y antro-
pologos las han observado y descrito en los rituales sagrados de
diversos aborigenes, en las religiones extaticas y mistéricas, las
practicas curativas de tribus indigenas y los ritos de pasaje de
diferentes culturas. Sin haberlos identificado ni rotulado como
tales, psiquiatras y psicélogos han sido testigos de fenémenos
transpersonales en su practica cotidiana con muchos pacientes
psicoticos, especialmente con esquizofrénicos. Los historiadores,
religiosos, antropdlogos, psiquiatras y psicologos experimentales
han advertido la existencia de multitud de técnicas, tanto antiguas
como modernas, que facilitan las experiencias transpersonales;
son los mismos procedimientos que antes describimos como con-
ducentes a la emergencia de elementos perinatales.

Pese a la frecuencia de estos fendmenos y a su importancia
obvia para muchos aspectos de la vida humana, es sorprendente la
escasez de intentos serios que hayan procurado en el pasado in-
corporarlos a la teoria y a la practica de la psiquiatria y la psicolo-
gia contemporéneas. La actitud de la mayoria de los profesionales
ha oscilado entre varias maneras diferentes de afrontar estos
fendmenos. Algunos profesionales apenas han tenido un conoci-
miento marginal de algunas experiencias transpersonales y en
mayor o menor medida las han ignorado.

Para otro amplio grupo de profesionales los fenémenos trans-
personales son, evidentemente, demasiado extrafios y sorpren-
dentes para considerarlos dentro del marco de referencia de las
variaciones del funcionamiento mental normal; de ahi que tiendan
a ver como psicdtica cualquier manifestacion de esta especie.

Hay sin embargo otro grupo de profesionales que ha manifes-
tado un interés definido por diversos aspectos del ambito transper-
sonal y cuyos miembros han hecho serios esfuerzos por llegar a
explicaciones y conceptualizaciones tedricas sin reconocer, pese a
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todo, la peculiaridad de esta categoria ni las caracteristicas especi-
ficas de tales fenémenos. A su modo de ver, las experiencias
transpersonales son explicables en funcién de antiguos paradig-
mas ampliamente aceptados; en la mayoria de los casos se reducen
a fendmenos psicodindmicos biograficamente determinados. Asi,
las vivencias intrauterinas (como los elementos perinatales) que
aparecen en los suefios y asociaciones libres de muchos pacientes
se consideran habitualmente meras fantasias; la explicacién que se
da de diversas ideas y sentimientos religiosos es que se trata de
conflictos no resueltos con la autoridad parental y las experiencias
de unidad cosmica se interpretan como indicativas de un narcisis-
mo infantil primario.

Actualmente me quedan pocas dudas de que estas vivencias
son fendmenos sui generis que se originan en la profundidad del
inconsciente, en dominios que el psicoanalisis freudiano clasico no
ha percibido ni reconocido. Estoy convencido de que no es posible
reducirlas al nivel psicodindmico ni explicarlas adecuadamente
dentro del marco conceptual freudiano.

En las sesiones psicoanaliticas con LSD todos mis sujetos
trascendieron, tarde o temprano, el estrecho marco de referencia
psicodinamico para adentrarse en los ambitos perinatales y trans-
personales.

Notas
1. El psiquiatra vienés Otto Rank, renegado de la corriente principal del

psicoanilisis ortodoxo, subrayo en su libro El trauma del nacimiento la importancia
fundamental de las experiencias perinatales.
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UN MODELO EVOLUTIVO
DE LA CONCIENCIA

Ken Wilber

Hacia donde miremos en la naturaleza, expresé el filésofo Jan
Smuts, no vemos mas que fodos.' Y no se trata de todos simples,
sino que son jerarquicos: cada uno de ellos es parte de un todo
mayor, que a su vez es parte de otro mayor. [...] Ademas, dice
Smuts, el universo tiende a producir todos de nivel cada vez mas
elevado, cada vez mis amplios y organizados. Este proceso cosmi-
co global[...] no es otra cosa que la evolucion. [...] Y dado que la
mente o psique humana es un aspecto del cosmos, podriamos es-
perar encontrar también en ella la misma disposicion jerarquica de
unos todos dentro de otros, en un encadenamiento desde los mas
simples y rudimentarios hasta los mas complejos y amplios (cf.
Welwood).2 En general, esto es exactamente lo que ha descu-
bierto la psicologia moderna. [...] Como aproximacién general
podemos, pues, llegar a la conclusién de que la psique —como el
€OSmos en cuanto tal— es una estructura de multiples capas (pluri-
dimensional) compuesta de todos, unidades e integraciones suce-
sivas y de orden cada vez mas elevado.

Ahora bien, en la evolucién psicolégica, lo que en un nivel es el
todo se convierte simplemente en una parte del todo en el nivel
siguiente, que a su vez es parte del todo que le sigue, y asi su-
cesivamente a lo largo de la evolucién de la conciencia. [ ... Gene-
ralmente] la moderna psicologia evolutiva se ha dedicado a la
investigacion y explicacion de los diversos niveles, etapas y estratos
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de la condicién humana: la mente, la personalidad, la psicosexua-
lidad, el caracter, la conciencia. Los estudios de Piaget y Werner
sobre el conocimiento, las obras de Loevinger,® Arieti* y Maslow,?
los estudios sobre la evolucién moral de Kohlberg,® todos se
adhieren, total o parcialmente, al concepto de etapas o estadios
estratificados, de complejidad, integracion y unidad crecientes.
[...] Tenemos [pues] derecho a preguntar cual es el estadio de
unidad supremo al cual se puede aspirar, o quizas [...] cual es la
naturaleza de algunas de las etapas[...] superiores de la evolucién
y qué formas de unidad se revelan en los seres humanos mas evolu-
cionados.

El problema, con ese tipo de cuestiones, reside en encontrar
ejemplos de personalidades de orden verdaderamente superior y,
en primer lugar, en establecer exactamente qué es lo que consti-
tuye una personalidad de orden superior. [...] Aquellos [...] que
han[...] considerado este problema han sugerido que los misticos y
sabios mas grandes del mundo [por ejemplo, Buda, Lao Tse, Sécra-
tes, Aurobindo] representan algunas de las etapas realmente supre-
mas de la evolucién humana. Bergson dijo exactamente lo mismo, y
también lo expresaron asi Toynbee y Tolstoi, James y Schopen-
hauer, Nietzsche y Maslow. [...] Demos, pues, simplemente por
supuesto que el auténtico sabio-mistico representa las etapas mas
elevadas de la evolucién humana. [...] Tendriamos asi, en efecto,
una muestra que se aproxima al «estado supremo de la conciencia».

Si tomamos estos estados superiores y los sumamos a los esta-
dos/niveles inferiores e intermedios que la psicologia occidental
ha estudiado y descrito tan minuciosamente, llegaremos a un mo-
delo bastante bien equilibrado y amplio del espectro de la concien-
cia. [...] Expresado en un bosquejo muy general y simple, he aqui
lo que encontramos:

Los ambitos inferiores

Tanto la psicologia de Oriente como la de Occidente concuer-
dan, en general, en que los niveles inferiores de la evolucién no
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abarcan mas que funciones y procesos biolégicos simples. Es decir
que en los niveles inferiores encontramos procesos somaticos,
instintos, sensaciones y percepciones simples e impulsos de orden
sexual-emocional. [...] Todo esto coincide simplemente con una
de las principales ideas freudianas: «El ego es primero y principal-
mente un ego corporal».’

Ahora bien, el ego corporal o si mismo corporal tiende a evo-
lucionar de la siguiente manera: en general se acepta que al prin-
cipio el infante no puede distinguir entre el si mismo y lo que no lo
es, entre sujeto y objeto, entre su cuerpo y el medio. Es decir que
en estas primeras etapas el si mismo es literalmente uno con el
mundo fisico. [...] Con palabras de Freud: «El sentimiento del ego
que actualmente percibimos es, pues, apenas un reducido vestigio
de un sentimiento mucho mas amplio; un sentimiento que abarca-
ba el universo y que expresaba una conexion inseparable del ego
con el mundo exterior».

Esa etapa inicial de unidad material [...] expresa la potenciali-
dad de la conciencia del Atman, por mas que desde el punto de
vista de la actualizacién sea, entre todas las etapas, la infima.

A partir de este estado primordial de fusion, o [...] «incons-
ciente basico», emerge el si mismo como entidad separada y, como
dijo Freud, el si mismo emerge primeroy principalmente como cuer-
po, como si mismo corporal. Si el infante muerde la sibana, eso no
duele; si se muerde el dedo, duele. [...] El infante se identifica con
el cuerpo que va emergiendo, con sus sensaciones y emociones, y
poco a poco aprende a diferenciarlas del conjunto del cosmos
material.

Obsérvese que el ego corporal, al diferenciarse del medio
material, trasciende realmente el estado primitivo de fusién e
inmersién. El ego corporal trasciende el medio material y eso le
permite llevar a cabo operaciones fisicas en ese medio. [...] Preste-
mos atencidn a esa triada: al diferenciarse de un objeto, el si mismo
trasciende ese objeto y de esa manera puede operar sobre él
(valiéndose de los instrumentos que en ese nivel constituyen el si
mismo; en esta etapa, el cuerpo sensorio-motriz).

En esta (o estas) etapa(s), el si mismo ya no esta, pues, ligado

148



Modelo evolutivo de la conciencia

al[...]medio, perosi esta ligado a—o identificado con— el cuerpo
biolégico. En tanto que es ego corporal, el si mismo est4 domina-
do por las necesidades instintivas, la impulsividad, el principio de
placer, urgencias y descargas involuntarias; en una palabra, por
todos los procesos y tendencias primarias pertenecientes al ello y
que tan bien han descrito Freud y otros autores.

Sin embargo, a la larga empiezan a emerger del ego corporal y
a diferenciarse verdaderas funciones mentales o conceptuales. A
medida que el lenguaje evoluciona, el nifio se va introduciendo en
el mundo de los simbolos, ideas y conceptos y se va elevando gra-
dualmente por encima de las fluctuaciones del ego corporal, sim-
ple, instintivo, impulsivo e inmediato.

A medida que (con ayuda del lenguaje) va emergiendo y di-
ferencidndose del cuerpo, el si mismo mental trasciende el cuerpo
y puede operar sobre €, valiéndose como instrumento para ha-
cerlo de sus propias estructuras mentales (puede echar mano de
inserciones verbales para demorar las descargas inmediatas del
cuerpo y postergar sus gratificaciones instintivas). Esto permite al
mismo tiempo la sublimacién de las energias sexuales y emociona-
les del cuerpo en actividades mas sutiles, complejas y evolucio-
nadas.

Llegado el momento de la adolescencia empieza a producirse
otra diferenciaciéon extraordinaria. En lo esencial, el si mismo
empieza simplemente a diferenciarse del proceso representativo
del pensamiento y, en cuanto empieza a diferenciarse asi de €1, es
capaz hasta cierto punto de trascenderlo y, por consiguiente, de
operar sobre él. Piaget llama a esta etapa, que para él es la mas
elevada, «formal operacional», porque uno puede operar sobre su
propio pensamiento formal (es decir, trabajar tanto con objetos
lingiiisticos como fisicos). [...] Esto puede suceder porque la con-
ciencia se diferencia del pensamiento sintactico, con lo cual lo
trasciende, y por ende puede operar sobre él (cosa que no podia
hacer cuando «era» el pensamiento sintictico). De hecho, en esta
etapa este proceso no ha hecho mas que comenzar y en las etapas
superiores se va intensificando, pero el mecanismo general parece
ya bastante claro: la conciencia o el si mismo estd comenzando a
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trascender la mentalidad del ego verbal. Esta empezando a hacer-
se transverbal.

Ahora bien, en cuanto comienza a trascender la mentalidad
del ego verbal, la conciencia puede integrarla con todos los niveles
inferiores. Es decir que, como la conciencia ya no esta identificada
con ninguno de esos elementos con exclusién de los otros, todos
ellos pueden ser integrados: el cuerpo y la mente pueden ser lle-
vados a una integracién holista de orden superior. Esta es la etapa
conocida como «integracién de todos los niveles inferiores» (Sulli-
van, Grant y Grant),* «integrada» (Loevinger),” «autorrealizada»
(Maslow) o «auténoma» (Fromm, Reisman).'?

Los ambitos intermedios

Excepcién hecha de la psicologia transpersonal, el ego es el ni-
vel de conciencia mas elevado [estudiado] por la psicologia occi-
dental. [...] Los psiquiatras y psicélogos occidentales niegan la
existencia de cualquier tipo de unidad de orden superior, o bien
[...] le asignan un cariz patolégico dando de ella una explicaciéon
diagnéstica. Por eso, en busca de indicaciones referentes a la na-
turaleza de cualquier nivel de conciencia que se encuentre mis alla
del ego y [la mentecuerpo], tenemos que recurrir a los grandes
sabtos-misticos de Oriente y Occidente, hindies y budistas, cris-
tianos e islimicos. Resulta un tanto sorprendente, pero absoluta-
mente significativo, que todas esas escuelas de pensamiento, di-
vergentes en otros sentidos, coincidan de forma tan undnime en lo
que se refiere a lo esencial de los «alcances mas remotos de la na-
turaleza humana». Y estas tradiciones nos aseguran que hay, cier-
tamente, niveles de conciencia mas elevados.

A partir del sexto chakra (para usar la terminologia de la psi-
cologia yéguica de los chakras), [...] la conciencia empieza a
hacerse transpersonal. Se vuelve ahora transverbal y transperso-
nal y empieza a entrar en lo que se llama la «esfera sutil». Este
proceso se acelera y se intensifica a medida que alcanza el chakra
mas elevado[...] y después se supramentaliza al entrar en las siete
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etapas superiores de la conciencia que le trascienden. [...] Se habla
de ambito sutil para referirse al sexto y séptimo chakras y a los
siete niveles superiores, en conjunto.

Sin embargo, por razones de conveniencia hablaremos de lo
«sutil inferior» y de lo «sutil superior». Lo sutil inferior se resume
en el [sexto] chakra, el «tercer 0jo», del cual se dice que incluye y
domina tanto los acontecimientos astrales como los psiquicos. Es
decir que lo sutil inferior estd «compuesto» por los planos de
congciencia astral y psiquico. Independientemente de que uno crea
0 No en estos niveles, esto es 1o que se nos dice de su existencia.

Lo mas importante respecto de lo sutil inferior —lo astral-psi-
quico— es que la conciencia, al diferenciarse mas de la mente y el
cuerpo, es capaz en algunos aspectos de trascender las capacidades
normales de la mentecuerpo y, por consiguiente, de operar sobre
el mundo y el organismo de maneras que a la mentalidad ordinaria
se le aparecen como totalmente fantasticas y rebuscadas. Por mi
parte, las considero una extension natural de la funcién trascen-
dente de la conciencia.

Lo sutil superior comienza en el {séptimo chakra] y se extiende
por siete niveles mas de un grado de trascendencia, diferenciacién
e integracion extraordinariamene elevado. Este es, en su conjun-
to, el Ambito de la gran intuicion e inspiracion religiosa.

Los aspectos de este ambito de lo sutil han sido denominados
«supermente» 0 «supramente» por maestros como Aurobindo y
Emerson. Lo importante es simplemente que la conciencia, en
rapido ascenso, va diferenciandose totalmente de la mente ordina-
ria y del si mismo ordinario, lo que da margen para hablar de una
«supermente» o «supramente». Ello configura una trascendencia
de todas las formas mentales y revela, en su culminacién, la
intuicién de que esta por encima de —y es anterior a— la mente, el
si mismo, el mundo y el cuerpo; algo que, como habria dicho el
Aquinate, cualquier hombre y cualquier mujer llamaria Dios.

Pero no se trata de Dios como un «otro» ontolégico, separado
del cosmos, de los humanos y de la totalidad de la creacién, sino
mas bien de Dios como culminacién arquetipica de la propia
conciencia. Sélo en este sentido pudo decir San Clemente que
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quien se conoce a si mismo conoce a Dios. Y ahora podriamos
decir que quien conoce su supermente conoce a Dios. Sonuna y
la misma cosa.

Los dmbitos supremos

A medida que continia el proceso de trascendencia e integra-
cidn, se van revelando unidades de orden cada vez mas elevado
que conducen, finalmente, a la Unidad misma. Mas all4 de lo sutil
superior se encuentra la region causal, que por conveniencia divi-
dimos en causal inferior y causal superior.

Lo causal inferior [...] se revela en un estado de conciencia
[que] representa el pinaculo de la Conciencia divina. [...] En este
momento, todas las manifestaciones precedentes del ambito sutil
[son reconocidas como] modificaciones de la Conciencia misma,
de modo que uno [...] llega a ser todo aquello que anteriormente
se le aparecia como visiones objetivas, luces, sonidos, colores
(este proceso comienza en lo sutil superior, pero culmina aqui).
[...] Uno se disuelve en la Deidad en tanto que Deidad; en esa
Deidad que, desde el comienzo, ha sido nuestro propio Si mismo o
Arquetipo supremo.

Mas alla de ese punto, ya en lo causal superior, hay una tras-
cendencia tan radical de todas las formas que ya ni siquiera es
necesario que estas aparezcan o surjan en la Conciencia. Es la
trascendencia total y absoluta en la Conciencia sin forma, el Ser
Ilimitado. Aqui no hay si mismo, Dios, objetos, sujetos ni nada a
lo que se pueda llamar cosa, nada que se aparte o que difiera de la
Conciencia en cuanto tal. Obsérvese la progresién general: en lo
sutil superior y lo causal inferior, el si mismo se disuelve en la
Deidad; aqui, el Si mismo-Deidad se disuelve en la Ausencia de
Forma. {...] La Conciencia se despierta totalmente a su condicién
original y asuser[...] que es, al mismo tiempo, la condiciony el ser
dc todo lo que es, burdo, sutil o causal. Lo que testimonia y lo que
es testimoniado no son mas que una y la misma cosa. Entonces sur-
ge la totalidad de los procesos del mundo, por momentos [en la
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forma de] nuestro propio Ser, fuera del cual y antes del cual nada
existe. Ese Ser es totalmente trascendente y previo a cualquier
cosa que surja y sin embargo no hay parte alguna de ese Ser que
difiera de aquello de que surge.

Y asi como se vio que el centro del si mismo era Dios y el centro
de Dios era la Ausencia de Forma, se ve que el centro de la
Ausencia de Forma no es otra cosa que la totalidad del mundo de
la Forma. «La Forma no es diferente del Vacio, el Vacio no es
diferente de la Forma», dice el sutra del corazén. Liegado a ese
punto, lo extraordinario y lo ordinario, lo sobrenatural y lo mun-
dano son exactamente una y la misma cosa.

Este es también el sahaja samadhi, el estado de Turiya: la
Unidad fundamental en la cual todas las cosas y sucesos, al tiempo
que se mantienen perfectamente separados y distintos, no son mas
que Uno. Por ende, no se trata aqui de un estado aparte de los
otros estados; no se trata de un estado alterado;'' no se trata de un
estado especial, sino mas bien del «ser tal» de todos los estados,
del agua que asume la forma de todas y cada una de las olas de la
experiencia, que es toda la experiencia. No se puede ver porque es
todo lo que se ve; no se puede oir porque es la audicién misma; no
se puede recordar porque es y nada mas. De la misma manera, es
la integracién radicalmente perfecta de todos los niveles anterio-
res —el burdo, el sutil y el causal— que ahora |...| siguen sur-
giendo por momentos en un juego iridiscente de interpenetracién
reciproca. Esta es la diferenciacién final de la Conciencia respecto
de todas las formas en ella contenidas, tras lo cual la Conciencia
como tal se libera en la Trascendencia Perfecta, que no es una
trascendencia «del» mundo, sino una trascendencia final «en» el
mundo. En lo sucesivo la Conciencia opera no en ni sobre el mun-
do, sino solamente como la totalidad del proceso del mundo,
integrando e interpenetrando todos los niveles, ambitos y planos,
superiores o inferiores, sagrados o profanos.

Esta es, finalmente, la Unidad fundamental y suprema hacia la
cual pugna toda evolucién, tanto humana como césmica. Y se po-
dria decir que la evolucién césmica —esa pauta holista— se com-
pleta en la evolucién humana y en tanto que evolucién humana, la
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cual al alcanzar la conciencia de la unidad fundamental [...] com-
pleta esa Gestalt absoluta hacia la cual avanza toda manifestacién.
No se trata solamente de que «la filogenia recapitule la cosmoge-
nia»; también la completa.

La forma de la evolucién

En su totalidad, el proceso de la evolucién psiquica—que es la
forma en que opera, en los humanos, la evolucién c6smica— se da
de la manera mas significativa y coherente. En cada etapa hay una
estructura de orden superior —méas compleja y, por ende, mas
unificada— que emerge por diferenciacién del nivel de orden in-
ferior que la precede. La estructura de orden superior se introduce
en la conciencia y el si mismo termina (esto puede ser casi instanta-
neo o requerir un tiempo prolongado) por identificarse con la
estructura emergente.

Sin embargo, a medida que la evolucién continda cada nivel, a
su vez, se diferencia o se «despoja» del sentimiento del si mismo.
Es decir que el si mismo termina por des-identificarse de esa
estructura para poder identificarse con la préxima estructura
emergente, de orden superior. También podriamos decir que el si
mismo renuncia a su identificacién exclusiva con esa estructura.
Lo importante es que, puesto que se ha diferenciado de la estruc-
tura inferior, el si mismo la trasciende, y de esta manera puede
operar sobre esa estructura inferior, valiéndose de los instrumen-
tos que le proporciona la nueva estructura emergente.

Asi, en cada punto del crecimiento psicolégico, encontramos:
1) que una estructura de orden superior emerge en la conciencia;
2) que el si mismo identifica su ser con esa estructura; 3) que
entonces termina por emerger la siguiente estructura de orden su-
perior, el si mismo se desidentifica [de] la estructura inferior y
desplaza su identidad esencial a la estructura superior; 4) que con
ello la conciencia trasciende la estructura inferior y se vuelve capaz
de operar, a partir de la estructura de orden superior, sobre esa
estructura inferior; 5) que entonces todos los niveles precedentes
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pueden ser integrados «en» la conciencia, y en iltima instancia,
«como» conciencia. Observamos que cada estructura de nivel
sucesivamente superior es mas compleja, mas organizada y mas
unificada, y que la evolucidn continia hasta que no hay méas que
la Unidad.

Algunos puntos técnicos: si nos valemos de los términos de la
lingiiistica, diremos que cada nivel de la conciencia consiste en una
estructura profunda y una estructura superficial. La estructura
profunda es la forma definitoria de un nivel, que encarna todas las
potencialidades y las limitaciones de ese nivel. La estructura su-
perficial es simplemente una manifestacion particular de la estruc-
tura profunda. La estructura superficial estd constrefiida por la
forma de la estructura profunda, pero dentro de esa forma est en
libertad de seleccionar diversos contenidos.

Una estructura profunda es como un paradigma y contiene
dentro de si todos los limitados principios basicos en funcién de los
cuales se realizan todas las estructuras superficiales. Para dar un
ejemplo simple, tomemos un edificio de diez pisos: cada uno de los
pisos es una estructura profunda, en tanto que las diversas habita-
ciones y los objetos varios que hay en cada piso son estructuras
superficiales. Todo si mismo corporal se encuentra en el segundo
piso; todo ego verbal esta en el quinto piso. [...] Lo importante es
que aunque todos los egos verbales sean muy diferentes, estan
todos en el quinto piso, es decir que todos comparten la misma
estructura profunda.

Ahora bien, llamamos traslacion al movimiento de las estruc-
turas superficiales y transformacion al movimiento de las estructu-
ras profundas. Asi, si [hacemos cambios o] movemos los muebles
en el cuarto piso, eso es una traslacién, pero si nos mudamos al
séptimo piso, es una transformacién. Muchos egos intentan pen-
sar el Buda, lo cual es mas una traslacion que una transformacion.

Cada transformacién ascendente senala la emergencia en la
conciencia de un nivel nuevo y superior con una estructura pro-
funda nueva dentro de la cual pueden desplegarse y operar nuevas
traslaciones o estructuras superficiales. Y decimos que la evolu-
cién es una serie de tales transformaciones o cambios en la estruc-
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tura profunda mediados por simbolos o formas en la conciencia (la
inferior de las cuales es el cuerpo, la que le sigue la mente, después
viene lo sutil y asi sucesivamente). Y, lo que es mas importante,
decimos que todas las estructuras profundas se recuerdan, [...] en
tanto que todas las estructuras superficiales se aprenden, en el
sentido en que las estudian los psiclogos occidentales. Una es-
tructura profunda emerge en la conciencia cuando es recordada;
una estructura superficial emerge cuando nos la ensefian.

Cada vez que uno recuerda una estructura profunda de orden
superior, la estructura de orden inferior queda incluida en ella. Es
decir que en cada momento de la evolucion lo que es la totalidad
de un nivel se convierte en una mera parte de la totalidad de orden
superior del nivel siguiente.

Exactamente de la misma manera podemos decir que en cada
momento de la evolucién o del recuerdo, un modo del si mismo se
convierte en un mero componente de un si mismo de orden supe-
rior (por ejemplo, el cuerpo era e/ modo del si mismo antes de que
emergiera la mente, tras lo cual se convierte en un mero compo-
nente del si mismo). Esto se puede enunciar de varias maneras di-
ferentes, cada una de las cuales nos dice algo importante respecto
del desarrollo, la evolucién y la trascendencia: 1) lo que era
identificacion se convierte en desapego; 2) lo que es contexto se
convierte en contenido, es decir que el contexto del conocimiento
y la experiencia de un nivel se reducen a ser simplemente el con-
tenido de la experiencia del siguiente; 3) lo que es fondo se
convierte en figura, con lo cual se libera un fondo de orden
superior; 4) lo que es subjetivo llega a ser objetivo hasta que ambos
términos dejan de tener sentido; 5) lo que es condicion se con-
vierte en elemento; por ejemplo la mente, que es la condicién a
priori de la experiencia del yo, se convierte en un mero elemento
de la experiencia en los ambitos de orden superior. [...]

Cada uno de estos puntos es, en efecto, una definicién de la
trascendencia. Sin embargo, cada uno es también una definicién de
un estadio del desarrollo. De esto se sigue que los dos son esencial-
mente idénticos y que, tal como se ha dicho, la evolucién es, en
realidad, «la autorrealizacién por la via de la autotrascendencia».
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Tipos de procesos inconscientes

Hay muchas explicaciones que se limitan a suponer que «lo
inconsciente» es simplemente algo que esta ahi desde el comienzo,
s€a como proceso 0 como contenido, y proceden entonces a des-
cribir sus capas, niveles, fundamentos, modos o contenidos. En mi
opinion, este método necesita del complemento de consideracio-
nes evolutivas por un lado, y por otro, que se tengan en cuenta los
factores dinamicos.

Es obvio que lo que existe en «lo» inconsciente depende en
gran medida de consideraciones evolutivas, ya que no todo lo in-
consciente, en todas sus formas, esta simplemente dado desde el
principio. Sin embargo, para seguir con la historia, parece que
muchos autores suponen que hay un «inconsciente transpersonal»
que se halla presente, aunque reprimido, desde el principio, en
tanto que, si es como [...] el pensamiento abstracto y las estructu-
ras superiores en general [...] todavia no ha sido reprimida su
percepcién porque, para empezar, todavia no ha hecho siquiera el
intento de emerger en la conciencia.

Teniendo presente este punto de vista evolutivo y dinamico,
por oposicién a todo lo dado y estético, procederé ahora a bosque-
jar cinco tipos basicos de procesos inconscientes. Insisto en que
son tipos de procesos inconscientes, no niveles de lo inconsciente
(aunque estos también seran mencionados). Este boceto no se
propone ser exhaustivo ni definitivo; sélo se propone indicar
direcciones que, en mi opinién, debe investigar la psicologia
transpersonal.

Lo inconsciente fundamental

Al decir «fundamental» intento expresar un significado esen-
cialmente neutro; no se ha de confundir con el sentido que tiene el
término al hablar de «Ser fundamental» o «Nivel fundamental».
Aunque en cierto sentido sea un concepto «omnimodo», es basica-
mente de orden evolutivo. El feto «posee» lo inconsciente funda-
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mental, que en lo esencial son todas las estructuras profundas
existentes en tanto que potencialidades dispuestas a emerger, por
la via del recuerdo, en algiin momento futuro. Todas las estructu-
ras profundas que son herencia colectiva de la humanidad —perte-
necientes a todos los niveles de conciencia, desde el cuerpo al
espiritu, pasando por la mente y el alma e incluyendo lo fisico, lo
sutil y lo causal— estan incluidas o envueltas en lo inconsciente
fundamental. Todas estas estructuras son inconscientes pero no
estan reprimidas porque todavia no han entrado en la conciencia.

El desarrollo—o la evoluciéon— consiste en una serie de trans-
formaciones o despliegues jerarquicos de las estructuras profundas
a partir de lo inconsciente fundamental, comenzando por la infe-
rior (el cuerpo) para terminar con la suprema (Dios). Cuando —y
si— ha emergido la fotalidad de lo inconsciente fundamental,
entonces hay solamente conciencia: todo es conciencia como el
Todo. Como lo expresé Aristételes, cuando todo lo potencial ha
sido actualizado, el resultado es Dios.

Observemos finalmente que cuanto mas préxima a emerger esta
una estructura profunda, tanto mas profundamente afecta a las que
ya han emergido. Es un hecho que llega a tener enorme importancia.

Ahora bien, los cuatro tipos siguientes de procesos inconscien-
tes pueden ser definidos en relacion con lo inconsciente fundamen-
tal. Esto nos da un concepto de los procesos inconscientes a la vez
estructural y dinamico, estratificado y evolutivo.

Lo inconsciente arcaico

Los primeros esfuerzos psicoanaliticos de Freud le condujeron
a la postulacién de dos sistemas psiquicos basicamente distintos: el
sistema inconsciente, como él lo llamaba, y el sistema consciente.
En su opinién lo inconsciente era generado por la represion: al ser
resistidos dinaAmicamente por el sistema consciente, ciertos impul-
sos eran violentamente expulsados de la conciencia. «Lo incons-
ciente» y «lo reprimido» eran basicamente lo mismo.

Finalmente, sin embargo, Freud llegé a ver que no todo lo que
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¢s inconsciente esta reprimido. [...]'"? En lo inconsciente hay as-
pectos que simplemente son inconscientes desde el principio; no
hay primero una experiencia personal que posteriormente es re-
primida, sino algo que, por asi decirlo, comienza en lo incons-
ciente como una herencia filogenética comiin.

Para Jung [...] la «herencia filogenética» estaba formada por
los instintos y las formas o imagenes mentales a ellos asociadas, a
las que terminé por llamar «arquetipos». Tal es lo inconsciente
arcaico, que abarca simplemente las estructuras mas primitivas y
menos evolucionadas de lo inconsciente fundamental. [...] Lo
inconsciente arcaico no es producto de la experiencia personal; es
inicialmente inconsciente pero no estad reprimido; contiene las
¢structuras mas tempranas y primitivas que han de desplegarse a
partir de lo inconsciente fundamental y que aun cuando se desplie-
gan tienden a permanecer inconscientes, sin desplegarse jamas
claramente en la conciencia, a no ser como estructuras profundas
rudimentarias, con poco o ningun contenido superficial.

Lo inconsciente sumergido

Una vez que una estructura profunda ha emergido de lo in-
consciente fundamental y asumido una especie de estructura su-
perficial, es posible que por diversas razones sea devuelta a un
estado de inconsciencia. Es decir, una vez que una estructura ha
emergido, puede ser sumergida; a la totalidad de tales estructuras
llamamos lo inconsciente sumergido. Lo inconsciente sumergido
es aquello que una vez, en la vida del individuo, fue consciente,
pero que ha sido después apartado de la conciencia.

Ahora bien, lo inconsciente sumergido puede incluir, en prin-
cipio, cualquier estructura que haya emergido, sea colectiva, per-
sonal, arcaica, sutil, etc. [...] Jung escribi6 extensamente sobre el
tema, y [...] hasta el propio Freud tenia conciencia de la diferencia
entre el ello inconsciente arcaico y el ello inconsciente sumergido,
aunque fuera dificil diferenciarlos.™

Lo inconsciente sumergido se vuelve inconsciente por diversas

159



Mas alld del Ego

razones, y estas razones se escalonan a lo largo de un continuo de
desatencion. Este continuo va desde el olvido simple, pasando por
el olvido selectivo, hasta el olvido forzado/dinamico (siendo este
ultimo el Gnico al que cabe llamar con propiedad represion). Al
referirse al inconsciente sumergido personal, Jung expresa: «Lo
inconsciente personal [...] incluye todos aquellos contenidos psi-
quicos que han sido olvidados durante el curso de la vida del in-
dividuo [...] todas las impresiones o percepciones subliminales
[...] todos los contenidos psiquicos que son incompatibles con la
actitud consciente».'

El olvido simple y la falta de umbral de reaccién constituyen lo
inconsciente sumergido subliminal. El olvido dindmico o forzado,
en cambio, es la represion propiamente dicha, el gran descubri-
miento de Freud. Lo inconsciente sumergido reprimido es aquel
aspecto de lo inconsciente fundamental que, tras emerger y confi-
gurar estructuras superficiales, es violentamente reprimido o de-
vuelto a lo inconsciente a causa de su incompatibilidad con las
estructuras conscientes.

Lo inconsciente incrustado

Aparte de lo inconsciente arcaico, que era inconsciente pero
no estaba reprimido, Freud encontrd que «es cierto que gran parte
del ego es en si mismo inconsciente». '* Al mismo tiempo empezé a
localizar en el ego el origen de la represion, porque «podemos de-
cir que la resistencia del paciente se origina en su ego». '

La cuestion era la siguiente: la represion se origina en alguna
parte del ego; lo que reprime al ello-sombra es algin aspecto del
ego. Pero después Freud descubrié que esa parte del ego era a su
vez inconsciente, y sin embargo no estaba reprimida. Simple-
mente, sumo dos mas dos y llegd a la conclusién de que la parte no
reprimida del ego era la parte represora. A esa parte llamg el
superyd: era inconsciente, no estaba reprimida pero era represo-
ra. «Podemos decir que la represion es obra de ese superyé y que
la lleva a cabo por si mismo o por mediacién del ego, en obediencia
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a sus 6rdenes [ ...] hay porciones de ambos, del ego y del superyd,
(|ue son inconscientes»,' pero no reprimidas.

Antes de intentar entender el sentido de esta estructura no
reprimida pero represora, debo bosquejar brevemente la teoria
general de la represion tal como se presenta en el Proyecto At-
man, una teoria que se basa en los trabajos de Piaget, Freud,
Sullivan, Jung y Loevinger. En esencia, se trata de esto: el proceso
de traslacion, por su misma naturaleza, tiende a excluir todas las
percepciones y experiencias que no se conforman a los principios
basicos que limitan la traduccién [traslacion = traduccién] misma.
cesto[...] forma la base de los «mecanismos de defensa necesarios y
normales» e impide que el sistema del si mismo se vea abrumado
por su medio, tanto interno como externo. [...] Lo esencial es que
ahora el individuo desatiende de manera selectiva su percatacién o
la restringe forzadamente. Ya no traduce simplemente su si mismo
y el mundo, sino que al traducir deja fuera, o corrige, cualquier
aspecto de su si mismo y del mundo que parezca amenazador. Esta
traduccién incorrecta da como resultado a la vez un sintoma y un
simbolo, y la labor del terapeuta consiste en ayudar al individuo a
re-traducir («la interpretacion») sus sintomas simbdlicos a sus
formas originales, sugiriéndole «significados» para los simbolos-
sintomas («sus sentimientos de depresion son en realidad senti-
mientos de colera enmascarados»). La represion es simplemente
una forma de traduccién incorrecta, pero una traduccién inco-
rrecta que no es simplemente un error, sino una correccion inten-
cional (aunque sea inconsciente), una represiéon dindmica con
intereses creados. El individuo no se limita a olvidar; no quiere
recordar.

Vimos que en cada nivel de la evolucion, el sentimiento del si
mismo se identifica con las estructuras emergentes de ese nivel. [...]
Ademas, pertenece a la naturaleza de una identificacion exclusiva el
que uno no se dé ni pueda darse cuenta de esa identificacion sin
romperla. En otras palabras, toda identificacién exclusiva es una
identificacion inconsciente. [...] En el momento en que se da cuenta
de que tenia una mente, el adulto ya no es sélo una mente; de
hecho, esta percibiéndola desde las regiones sutiles.
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Dicho de otra manera, en cada nivel de desarrollo uno no
puede ver totalmente al que mira. Uno se vale de las estructuras de
ese nivel como de algo con lo cual percibir y traducir el mundo;
pero a esas mismas estructuras no se las puede percibir ni traducir
en su totalidad. Esto sdlo puede lograrse a partir de un nivel su-
perior. Lo importante es que cada proceso de traduccién ve, pero
no es visto; traduce, pero no es traducido; y puede reprimir, pero
no es reprimido.

El superyé freudiano, las defensas y la estructura de caracter
son los aspectos del nivel del ego con los cuales se identifica
inconscientemente el si mismo hasta tal punto que no pueden ser
percibidos objetivamente (como puede serlo el resto del ego).
Traducen sin ser traducidos y reprimen sin ser reprimidos. Esto
encaja muy bien con lo que el propio Freud pensaba al respecto,
ya que él mismo sentia que 1) el supery6 se crea en virtud de una
identificacion, una identificacion inconsciente («las identificacio-
nes reemplazan a las elecciones de objeto»), y 2) uno de los
objetivos de la terapia es hacer consciente al supery6, es decir
verle traducir (incorrectamente) el mundo. Este es simplemente
un ejemplo del proceso global de evoluciéon que ya describimos, en
el cual uno se libera de un nivel al des-identificarse de él, para
después integrarlo en una unidad de orden superior.

El supery6 es un ejemplo de lo que podemos llamar lo incons-
ciente incrustado: porque esta incrustado como si mismo, el si
mismo no puede verlo en su totalidad ni con precisién. Es incons-
ciente pero no esta reprimido. Es aquel aspecto de lo incons-
ciente fundamental que, al emerger, emerge como el sistema del
si mismo y, por ende, se mantiene esencialmente inconsciente y
en posesion del poder de enviar otros elementos a lo inconsciente
reprimido. Aqui volvemos a encontrarnos con lo no reprimido
que es represor. Esto puede suceder en cualquier nivel de la
conciencia, aunque las circunstancias especificas, como es natu-
ral, varian considerablemente, puesto que los medios para la
resistencia son simplemente las estructuras de cada nivel dado, y
cada nivel tiene estructuras diferentes. Por ejemplo, cuando lo
inconsciente incrustado es el ego corporal, no se vale de la repre-
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i0n, sino de la introyeccidn y de la proyeccion como modos de
traduccidn incorrectos.

.o inconsciente emergente

Fijemos ahora la atencién sobre alguien que ha evolucionado
del si mismo corporal al ego y en quien las estructuras profundas
de los ambitos sutil y causal permanecen todavia en lo inconscien-
t¢ fundamental.

Puesto que las estructuras superiores abarcan a las inferiores,
las superiores tienen que ser las dltimas en desplegarse. En todo
caso, es [...] ridiculo hablar de realizar lo transpersonal mientras
lo personal atin no se ha formado. Los 4mbitos transpersonales (el
sutil y el causal) no han sido atin reprimidos —no han sido exclui-
dos ni decantados de la conciencia—, sino que, simplemente, to-
davia no han tenido oportunidad de emerger.

En cualquier punto del ciclo evolutivo nos referimos a las es-
tructuras profundas que todavia no han emergido de lo incons-
ciente fundamental como «lo inconsciente emergente». Para al-
guien que esté en el nivel del ego, lo sutil inferior, lo sutil superior,
lo causal inferior y lo causal superior constituyen lo inconsciente
emergente: son inconscientes, pero no estdn reprimidos.

Obsérvese que lo inconsciente emergente causal-sutil compar-
te varias caracteristicas con lo inconsciente arcaico; a saber: nunca
(o todavia nunca) han sido conscientes en la vida del individuo, y
por ende no estan reprimidos, y sin embargo desde el principio
estan en lo inconsciente. La diferencia, aparte del hecho de que el
uno es inferior y primitivo y el otro superior y trascendente,
consiste en que lo inconsciente arcaico es el pasado de la humani-
dad mientras que lo inconsciente emergente es su futuro.

Ahora bien, supongamos que la evolucién no se detenga en el
nivel del ego —como suele suceder a estas alturas del caso—; en-
tonces lo sutil puede empezar a emerger de lo inconsciente funda-
mental poco después de la adolescencia, pero raras veces antes. Y,
por toda clase de razones, la emergencia de lo sutil puede ser
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resistida e incluso, en cierto sentido, reprimida. Porque el ego
tiene fuerza suficiente como para reprimir no solamente los ambi-
tos inferiores, sino también los superiores: puede excluir y recha-
zar tanto lo superconsciente como lo subconsciente.

La parte de lo inconsciente fundamental cuya emergencia tro-
pieza con represion o resistencia recibe, naturalmente, el nombre
de inconsciente emergente-reprimido. Es la parte de lo incons-
ciente fundamental que —excluidas las detenciones evolutivas—
sigue siendo inconsciente pasado el momento en que habria podi-
do aparecer en la conciencia. Entonces se justifica que busquemos
razones para esta falta de emergencia, y las encontramos en toda
una serie de defensas|...] contra la Deidad, la trascendencia y la
bienaventuranza. Entre ellas se cuenta la racionalizacién («la
trascendencia es imposible o patolégica»); el aislamiento o la
evitacidon de relaciones («mi conciencia llega hasta donde llega mi
piel»); el terror de la muerte («temo morir para mi ego; ;qué
quedaria de mi?»): la desacralizacion (el término que utiliza Mas-
low para la negativa a ver en parte alguna valores trascendenta-
les); la sustitucion (se sustituye la estructura superior presentida
por una inferior, fingiendo que la inferior es la superior); la
contraccion (en formas de conocimiento o de experiencia). Cual-
quiera de estas defensas, o todas ellas, se incorporan simplemente
a los procesos de traduccidn del ego, de modo que este se limita a
seguir traduciendo cuando en realidad deberia iniciar la transfor-
macion.

Como el psicoanalisis y la psicologia ortodoxos jamés han
entendido realmente la naturaleza de lo inconsciente emergente
en sus formas superiores, tan pronto como lo sutil o lo causal
empieza a emerger en la conciencia —tal vez como una experien-
cia cumbre, o como luces sutiles y sentimiento de beatitud—, se
explica como la irrupcion de algiin material arcaico o de impulsos
pasados reprimidos. Cuando no se reconoce, se intenta explicar lo
inconsciente emergente en funcidn de lo inconsciente sumergido,
considerandolo no como una estructura superior que emerge, sino
como una inferior que vuelve a emerger.

Ya mejor entendidos estos [diversos aspectos] de lo incons-

164



Modelo evolutivo de la conciencia

viente, como también el mecanismo de traduccién/transformacion
y las etapas evolutivas presentadas en la primera parte de este
articulo, podemos ahora hacer un breve estudio de la meditaciony
de lo inconsciente.

I.a meditacién y lo inconsciente

La mayor parte de los informes sobre la meditacién y lo incons-
ciente [ ...} tienden simplemente a dar por sentado que lo incons-
ciente es solamente lo inconsciente sumergido (subliminal, fil-
trado, tamizado, o bien. reprimido o automatizado), y por ende
ven en la meditacién una manera de invertir un estado de cosas
pernicioso. [...] Se presenta la meditacién como una forma de
levantar la represion, detener el proceso de filtrado, desautomati-
zar la automatizacién o hacer menos restringida la focalizacién.
En mi opinién estos aspectos, por importantes que sean, son [...]
aspectos secundarios de [...] la meditacién. La transformacion en
los ambitos sutiles o causales exige que la traduccién del ego se de-
bilite y se flexibilice (no que se destruya). Estas traducciones del
€go se componen, por lo comiin, de pensamientos y conceptos ver-
bales (y de reacciones emocionales ante los mismos). Por consi-
guiente, al principio la meditacién consiste en una manera de
desorganizar la traduccion conceptual con el fin de abrir el camino
para la transformacién sutil. Esto significa esencialmente frustrar
la traduccién presente y estimular la nueva transformacion. [...]
Se enseia al individuo a empezar a traducir su realidad de acuerdo
con una de las caracteristicas principales de los 4mbitos deseados,
con lo que se le abre a la transformacion, en vez de a la mera
traduccién.

En principio, esto no es diferente de pedir a un nifio que ex-
prese en palabras algo que €l preferiria «actuar» o representar.
[...]Estamos pidiendo al ego que exprese en formas sutiles aquello
en lo cual preferiria pensar conceptualmente. El crecimiento se
produce adoptando traducciones de nivel mas elevado hasta que
uno puede efectivamente transformarse, llegando a ese ambito

165



Mas alld del Ego

superior. Puesto que las principales caracteristicas de los ambitos
superiores incluyen la intemporalidad, el amor, la no-evitacién y
la aceptacién total, y la unidad sujeto-objeto, estas son con la
mayor frecuencia las condiciones especiales de la meditacién
(«permanece siempre en el ahora; reconoce lo que tiendes a evi-
tar; en todas las situaciones, no seas mas que amor; unificate con
tu meditacién y con tu mundo; acepta todo, puesto que todo es
Buda»).

A medida que la traduccién actual del ego comienza a debili-
tarse, [...] el individuo queda expuesto primero a lo inconsciente
subliminal-sumergido (lo inconsciente sumergido no reprimido en
general). [...] Sin embargo, cuando la meditacién progresa, los
aspectos de la traduccion del ego que verdaderamente se resisten
van siendo lentamente socavados y desmantelados en lo que se re-
fiere a su caracter excluyente. Es decir que lo inconsciente incrus-
tado se desprende de su identificacién inconsciente con el Si
mismo y asi tiende a emerger como objeto real de la percatacién o,
por lo menos, a perder influencia sobre esta tltima.

Recuérdese ahora que las traducciones de lo inconsciente in-
crustado eran los aspectos no reprimidos, pero represores, del
sistema del si mismo de un nivel dado. Naturalmente, a medida
que el aspecto represor se afloja, [...] lo inconsciente sumergido-
reprimido tiende ahora a ascender hacia el nivel de la percatacién
y en ocasiones a hacer bruscamente irrupcién en él. El individuo se
ve frente a la sombra.

Lo que ha sucedido cuando se llega a esta etapa de la medita-
cién es que el individuo —mediante el aflojamiento de la traduc-
cién del ego y de lo inconsciente incrustado— ha «revivido» su
vida hasta ese momento. Se ha abierto a todos los traumas, las
fijactones, los complejos, [...] y las sombras de todos los niveles de
conciencia previos que hasta el momento han emergido en su vida.
[...]Hasta este punto, en la meditacién ha visto su pasado, y quizas
el pasado de la humanidad. A partir de este momento ve su futuro,
que es, quiza, también el futuro de la humanidad.

Si algo caracteriza a la meditacién es ser una senda que signifi-
ca un aporte sostenido hacia la trascendencia. Y puesto que, como
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ya vimos, trascendencia y evolucion (o desarrollo) son sinénimos,
de ello se sigue que la meditacién es simplemente un crecimiento o
desarrollo sostenido. No es principalmente una manera de invertir
cosas, sino una manera de llevarlas adelante hasta que todo lo
potencial quede actualizado, hasta que todo lo inconsciente fun-
damental se despliegue como Conciencia.

La meditacion se da, pues, de la misma manera que se dieron
todas las otras emergencias de crecimiento: una traduccién se debi-
litay deja de dominar en forma exclusiva y excluyente la conciencia,
y se produce la transformacién que conduce a una traduccién de
orden superior (se recuerda una estructura profunda de orden
superior, que entonces s¢ convierte en la base de estructuras super-
ficiales nuevas y, a la vez, las crea). Hay diferenciacién, des-
identificacion, trascendencia e integracion. La meditacién es evolu-
¢ion y es transformacién; no hay en ella nada realmente especial. Si
al ego se le presenta como misteriosa y complicada, es porque se
trata de una forma de evolucién que le trasciende.

Lo que mas me interesa destacar es que la mayoria de los
escritos sobre meditacion suponen que los ambitos transpersonales
—Ilo sutil y lo causal— son partes de lo inconsciente sumergido o de
lo inconsciente sumergido-reprimido, y que la meditacién significa
levantar la represion. Lo que yo sugiero es que los ambitos transper-
sonales son en realidad parte de lo inconsciente emergente, y que la
meditacion es una manera de acelerar su emergencia.

Observemos, para empezar, que toda transformacién evolutiva
exige que se renuncie a la traduccidn particular que caracteriza a esa
etapa (o mas bien, al caracter excluyente de esa traduccion). [...]
«El nuevo umbral, la nueva traduccién que de esta manera se es-
tablece puede a su vez ser reducido o transformado por la medita-
cién continuada, y este también, y asi sucesivamente. En cada caso
se vuelve accesible, para la vision interior del meditador, un espec-
tro nuevo de objetos mas sutiles y de intensidad inferior.» "

Si la meditacion continia hasta introducirse en el ambito cau-
sal, todos los objetos previos, sutiles o fisicos, quedan reducidos a
gestos de la Conciencia en cuanto tal, hasta que incluso el testigo
trascendente o «yo-idad» del ambito causal se disipa en la Gran
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Muerte de lo Vacio y resucita el estado final sin parangones. [...]
En esta transformacién final ya no se dan en parte alguna traduc-
ciones exclusivas y excluyentes; el espejo y lo que este refleja son
una y la misma cosa [...] hasta que todas y cada una de las almas
recuerdan a Buda, como Buda, en Buda; tras lo cual ya no hay
Buda ni hay alma. Y esa es la transformacién final.
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ENFOQUE SISTEMICO DE LOS
ESTADOS DE LA CONCIENCIA

Charles Tart

Nuestro estado de conciencia habitual no es algo natural o
dado, sino una construccién sumamente compleja, un instrumen-
to especializado para hacer frente a nuestro medio y a las gentes
que en él se encuentran, un instrumento que es util para hacer
algunas cosas, pero que cuando se trata de otras no sirve de
mucho, e incluso es peligroso. Al prestar mas atencién a la con-
ciencia advertimos que es posible dividirla analiticamente en mu-
chas partes. Sin embargo, esas partes funcionan, en conjunto,
como un todo: forman un sistema. Aun cuando los componentes
de la conciencia pueden ser estudiados de forma aislada, existen
como partes de un sistema complejo, que es la conciencia, y sélo
pueden ser cabaimente comprendidos cuando vemos esta funcién
¢n el sistema general; de modo similar, para entender la compleji-
dad de la conciencia es menester verla como un sistema y entender
sus partes. Por esta razén digo que es «sistémico» mi enfoque de
los estados de conciencia.

Para entender el sistema construido que llamamos un estado de
conciencia, empecemos por algunos postulados teéricos basados en
la experiencia humana. El primer postulado es la existencia de una
percatacion basica. Al ser posible cierto control volitivo del foco
de la percatacién, nos referimos generalmente a ella como «aten-
cién/percataciéon». También debemos reconocer la existencia de
la «autopercatacion» en que uno se percata de que se percata.
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Otros postulados basicos se refieren a estructuras, a las estruc-
turas/funciones/subsistemas relativamente permanentes de la
mente/cerebro que actian sobre la informacién para transfor-
marla de diversas maneras. Las habilidades aritméticas, por ejem-
plo, constituyen una (serie de) estructura(s relacionadas). Las
estructuras que nos interesan particularmente son aquellas para
cuya activacion se requiere cierto nivel de atencién/percatacién.
La atencién/percatacién actia en este sentido como energia psico-
logica. La mayor parte de las técnicas de control mental son
maneras de desplegar la energia de atencién/percatacién y otros
tipos de energia de modo tal que se activen las estructuras (ras-
gos, habilidades, actitudes) deseadas y se desactiven las estructu-
ras indeseadas.

Las estructuras psicoldgicas tienen caracteristicas individuales
que limitan y configuran las formas en que pueden interactuar
unas con otras. Asi, las posibilidades de cualquier sistema cons-
truido por estructuras psicoldgicas estan configuradas y limitadas
tanto por el despliegue de la atencién/percatacién y otras energias
como por las caracteristicas de las estructuras comprendidas en el
sistema. Dicho de otra manera, la biocomputadora humana tiene
una cantidad grande, pero limitada, de modos posibles de funcio-
namiento.

Como somos criaturas con cierto tipo de cuerpo y de sistema
nervioso, nos son accesibles, en principio, gran nimero de las
potencialidades humanas. Pero cada uno de nosotros nace en una
cultura determinada que selecciona y cultiva un reducido nimero
de esas potencialidades; otras las rechazan y muchas las ignoran. El
pequeiio numero de potencialidades vivenciales seleccionadas por
nuestra cultura, sumado a algunos factores aleatorios, da los ele-
mentos estructurales a partir de los cuales se construye nuestro
estado de conciencia habitual. Somos al mismo tiempo beneficia-
rios y victimas de la seleccién peculiar de nuestra cultura. La
posibilidad de recurrir a potencialidades latentes, que se encuen-
tran fuera de la norma cultural, y de desarrollarlas entrando en
estados alterados de conciencia y reestructurando temporalmente
la conciencia es la base del interés por tales estados.
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Las expresiones estados de conciencia y estado alterado de
conciencia han llegado a ser usadas de manera demasiado aproxi-
mativa para designar cualquier cosa que uno esté pensando en un
momento dado. En aras de una mayor precisién, proponemos que
se hable de «estado distinto de conciencia» [discrete state of cons-
ciousness: d-SoC]. Un d-SoC es una peculiar pauta o configura-
cion dindmica de las estructuras psicoldgicas, un sistema activo de
subsistemas psicoldgicos. Aunque las estructuras/subsistemas
componentes muestren cierta variacion dentro de un d-SoC, la
pauta general, las propiedades del sistema general siguen siendo
reconociblemente las mismas. Si, mientras el lector esta leyendo,
piensa «estoy sonando» en vez de «estoy despierto», en su con-
ciencia se ha modificado un pequeno elemento cognoscitivo pero
sin afectar en absoluto a la pauta basica que llamamos «estado de
vigilia». Pese a la variacién de los subsistemas y a la variacion
ambiental, un d-SoC esta estabilizado por cierta cantidad de pro-
cesos, de modo que retiene su identidad y funcién. Por analogia,
un automavil sigue siendo un automovil esté en una carreterao en
un garaje (cambio ambiental), se le cambie la marca de las bujias o
¢l color de la funda de los asientos (variacién interna).

Ejemplos de estados de conciencia distintos son el estado de
vigilia ordinario, el dormir sin suefos, el dormir con suefos, la
hipnosis, las intoxicaciones producidas por el alcohol y la ma-
rihuana y los estados meditativos.

Un «estado de conciencia distinto alterado» [discrete altered
state of consciousness: d-ASC] se refiere a un d-SoC que difiere de
cierto «estado basico de conciencia» |baseline state of conscious-
ness: b-SoC]J. Por lo comiin se considera estado basico al estado
ordinario. Un d-ASC es un sistema nuevo con propiedades pecu-
liares propias, una reestructuracion de la conciencia. «Alterado»
se usa aqui como término puramente descriptivo, sin connotacion
alguna de valor.

Nuestro conocimiento actual de la conciencia humana y de los
estados distintos de conciencia es sumamente fragmentario y cad-
tico. El propésito principal del enfoque sistémico que aqui presen-
tamos es organizativo: nos permite relacionar lo que hasta enton-
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ces no era mas que un cimulo de datos dispares y ofrece numero-
sas consecuencias metodoldgicas que pueden servir de guia a in-
vestigaciones futuras. Como prediccién general, establece que el
numero de estados distintos de conciencia alcanzables por el ser
humano es definidamente limitado, aunque esos limites nos sean
ain desconocidos. Proporciona ademas un paradigma para la
formulacién de predicciones mas especificas que afinen nuestro
conocimiento de las estructuras y subsistemas que constituyen la
conciencia humana.

Hay diferencias individuales enormemente importantes en la
estructura de los estados distintos de conciencia. Si trazamos un
mapa del espacio vivencial en el cual funcionan dos personas, es
posible que una de ellas exhiba dos grupos separados (distintos) de
funcionamiento vivencial (dos estados distintos de conciencia), en
tanto que la otra quizad muestre un funcionamiento continuo que
abarque ambas regiones del espacio vivencial y las regiones cone-
xas. La primera persona debe hacer un esfuerzo especial para
pasar de una regidn del espacio vivencial (un d-SoC) a otra, en
tanto que la segunda no hace ningun esfuerzo especial ni tiene una
vivencia del contraste entre las diferencias formales y estructura-
les asociadas con las dos regiones (los dos sistemas distintos de
conciencia). Asi, lo que para una persona es un estado de concien-
cia especial, para la otra puede ser una experiencia o vivencia
cotidiana. Si no estamos atentos a estas diferencias, puede gene-
rarse gran confusién; lamentablemente, muchos procedimientos
experimentales ampliamente usados no tienen sensibilidad para
estas diferencias individuales.

La induccién de un d-ASC pone en juego dos operaciones ba-
sicas que, si tienen éxito, conducen desde el b-SoC al d-SAC.
Primero aplicamos al b-SoC fuerzas desorganizadoras, es decir,
acciones psicoldgicas y/o fisiologicas que desorganizan los proce-
sos de estabilizacién arriba mencionados, sea interfiriendo con
ellos o apartando de ellos la energia atencién/percatacién o ener-
gias de otros tipos. Como un d-SoC es un sistema complejo, con
miiltiples procesos de estabilizacién que operan simultaneamente,
es posible que la induccién no funcione. Es posible, por ejemplo,
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que una droga psicodélica no produzca un d-ASC porque los
procesos de estabilizacion psicoloégica mantengan estabilizado el
b-SoC a pesar de la influencia desorganizadora de la droga en un
mivel fisioldgico.

Si la induccién funciona con éxito, las fuerzas desorganizado-
ras impulsan a las diversas estructuras/subsistemas hasta sus limi-
tes de funcionamiento estable y después los trascienden, destru-
yendo la integridad del sistema y desorganizando la estabilidad del
b-SoC en tanto que sistema. Entonces, en la segunda parte del
proceso de induccién aplicamos fuerzas configuradoras durante
este periodo desorganizado y de transicion; es decir, acciones
psicolégicas y/o fisioldgicas que configuran las estructuras/subsis-
temas en un sistema nuevo, el d-ASC deseado. Para ser duradero,
¢l nuevo sistema, el d-ASC, debe consolidar su propio proceso de
estabilizacion.

La des-induccién, el regreso al b-SoC, sigue el mismo proceso
que la induccién. Se desorganiza el d-ASC, hay un periodo de
transicion y las fuerzas configuradoras reconstruyen el b-SoC. El
sujeto vuelve a la region habitual de su espacio vivencial.

Las drogas psicodélicas como la marihuana o el LSD no tienen
efectos psicolégicos invariables, por més que muchas investigacio-
nes despistadas supongan lo contrario. Segin el enfoque que
proponemos, estas drogas son fuerzas desorganizadoras y configu-
radoras cuyos efectos se dan en combinacién con otros factores
psicologicos, siempre por mediacion del d-SoC operante. Consi-
dérese el llamado «efecto de tolerancia inversa» de la marihuana,
que permite que un usuario inexperto pueda consumir cantidades
muy grandes de droga sin la menor sensacion de estar volado (en
un d-ASC), pero que mas adelante consiga alcanzar el d-ASC con
cantidades de marihuana mucho menores. Esto no es paradojico
visto desde el enfoque sistémico, aunque lo sea para la teoria
farmacolégica estandar. La accion fisiologica de la marihuana no
es suficiente para desorganizar el d-SoC ordinario mientras otros
factores psicolégicos adicionales no desorganicen los procesos de
estabilizacion del b-SoC en la medida necesaria para permitir la
transicion al d-ASC. Estas fuerzas psicolégicas adicionales son,
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por lo comun, la «ayudita de los amigos», las instrucciones para
el despliegue de la energia de atencién/percatacién que pueden
dar los usuarios experimentados, que saben cémo se funciona en
el d-ASC condicionado por la intoxicacién con marihuana. Estas
instrucciones sirven también como fuerzas configuradoras del
d-ASC en tanto que ensefian al nuevo usuario a emplear los
efectos fisioldgicos de la droga para formar un nuevo sistema de
conciencia.

El enfoque sistémico también puede ser aplicado dentro del
d-SoC ordinario para tratar los estados de identidad, esos rapidos
cambios en el nicleo central de la identidad y las preocupaciones
de una persona, que por muchas razones se pasan por alto, y los
estados emocionales. De modo similar, el enfoque sistémico in-
dica que las potencialidades humanas latentes se pueden desarro-
llar y usar en diversos estados de conciencia distintos alterados, de
manera que aprender a pasar al d-ASC adecuado para hacer fren-
te a un problema determinado es parte del crecimiento psicold-
gico. En el extremo opuesto, es posible tratar como estados de
conciencia distintos alterados a muchas formas de psicopatologia,
como la personalidad multiple.

Una de las consecuencias mas importantes del enfoque sisté-
mico es la deduccién de que necesitamos tener ciencias especificas
de los estados. En la medida en que un d-SoC «normal» es una
manera semiarbitraria de estructurar la conciencia, una manera
que pierde algunas potencialidades humanas al tiempo que desa-
rrolla otras, las ciencias que hemos llegado a tener son ciencias de
un solo estado. Padecen de limitaciones importantes. Nuestras
ciencias ordinarias han hecho frente con mucho éxito al mundo
fisico, pero no se han lucido tanto en la resolucién de los proble-
mas psicoldgicos peculiarmente humanos. Si aplicamos el método
cientifico a las ciencias en vias de desarrollo, en el marco de
diversos estados de conciencia distintos alterados, podemos llegar
a tener ciencias basadas en modos de percepcion, estructuras
légicas y formas de comunicacién radicalmente diferentes, con lo
cual podremos alcanzar nuevos puntos de vista que complementen
los que ya tenemos.
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ORIENTE Y OCCIDENTE



Tradicionalmente, psicélogos y filésofos han tendido a evitar
la definicién del supremo bien para la humanidad y han recurrido
a términos negativos para definir la salud como la ausencia de
enfermedad y el bien como la ausencia del mal. De acuerdo con
tal definicidon, salud es solamente «no enfermedad». Una defini-
cion asi lleva consigo varios supuestos y limitaciones. Por ejem-
plo, ignora la posibilidad de que los sanos puedan exhibir mane-
ras de ser, modos y profundidades vivenciales, intereses y moti-
vos que de ninguna manera aparecen en la patologia. De modo
similar, podria ser que los muy sanos no hicieran algunas cosas
que se encuentran tan difundidas entre el resto de la poblacién
que se han llegado a aceptar como universales e intrinsecas de la
naturaleza humana. Esto plantea la interesante cuestion de si
seria posible que una persona psicolégicamente muy sana se pre-
sentara a veces al resto de sus préjimos como misteriosa o extra-
vagante. En otras palabras, que debemos cuidarnos de suponer
que ese tipo de gente se adecuara a nuestros estereotipos cultura-
les de lo que es la salud, o que los reconoceremos facil y automa-
ticamente como lo que son.

Entonces, ;co6mo hemos de determinar las caracteristicas del
bienestar psicolégico? Podemos hacerlo de varias maneras. Una
de ellas es examinar las dimensiones principales de los modelos
transpersonales de la naturaleza humana y describir los extremos
positivos de estas dimensiones. Otro consiste en pasar revista a
las sugerencias y descripciones anecdéticas existentes en la bi-
bliografia y un tercer método es experimental y se orienta hacia
la investigacién de las personas a quienes se considera mas sanas.
Los datos obtenidos de las dimensiones transpersonales de la sa-
lud son muy limitados, de manera que por el momento sélo con-
tamos con el enfoque tedrico y el anecdético. A falta de apoyo em-
pirico, las descripciones que siguen han de ser consideradas, por
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ende, como hipétesis preliminares que pueden servir de base a la
investigacion y al pensamiento futuros, y no como principios esta-
blecidos.

La dimensién que se menciona con mas frecuencia en los
modelos transpersonales de la naturaleza humana es la concien-
cia. Cabe esperar que los individuos mas sanos tengan mayor
acceso a una mayor diversidad de estados, especialmente los que
poseen en mayor numero y grado capacidades especificas de los
estados, es decir, estados superiores. De los individuos mas avan-
‘zados se podria esperar que tuvieran mayor grado de control
voluntario e incluso que fueran capaces de entrar a voluntad en un
gran nimero de estados.

En la dimension de la percepcién, los atributos de la salud
podrian incluir la sensibilidad y claridad perceptiva y una relativa
libertad de deformaciones. «El humano plenamente realizado es
alguien en quien se han purificado las puertas de la percepcion.»'
Esta es la capacidad de ver las cosas como son, libres de las
influencias deformantes del deseo, la aversién, la ignorancia y el
miedo.

En cuanto al sentimiento de identidad de la persona sana, se
esperaria que trascendiese el sentimiento de si mismo habitual en
el ego. Por una parte, esperariamos que la salud fuera asociada
con el reconocimiento, admision e integracion de la sombra, ese
componente de la psique que abarca atributos a los que se juzga
negativos y a los que no se considera congruentes con la imagen
que uno tiene de si mismo. Por otra parte, podriamos esperar que
un ser muy sano viviera en presencia de lo numinoso, de lo «in-
consciente sagrado»,” el si mismo transpersonal o percatacion
pura, y que se diera cuenta de su identidad con una instancia tal.

También la motivacién sera una dimensién importante de la sa-
lud. El modelo de motivacién transpersonal mas ampliamente
aceptado debe mucho a Abraham Maslow,® quien reconocié una
organizacion jerarquica de las necesidades en la cual los motivos
emergian siguiendo una secuencia; es decir que al quedar satisfecho
un nivel de necesidades se manifestaba el nivel siguiente. La jerar-
quia iba desde la supervivencia basica, pasando por la seguridad,
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hasta el sentimiento de pertenencia a un grupo, la autoestima y la
autorrealizacion; es decir que se iba actualizando todo aquello que
uno es capaz de ser. Al ir remontando esta jerarquia, los motivos
van cambiando de burdos a sutiles y de expresiones de deficiencia
a expresiones de suficiencia. Maslow llamé metanecesidades o
necesidades B [de Being: Ser] a las necesidades que estan en el
extremo superior de esta escala de suficiencia.

En sus Gltimos afios Maslow sostenia que mas alla de la auto-
rrealizacién estaba la necesidad de autotrascendencia.? En ella
Maslow veia un impulso hacia modos de vivenciar y de ser que
trascendian los limites habituales de la experiencia y de la identi-
dad humanas, es decir, el impulso hacia los 4mbitos transpersona-
les. También se encuentran modelos jerdrquicos similares, con
componentes trascendentes, en varias psicologias no occidentales,
como el sufismo y el hinduismo.

En general parece que los individuos mas sanos estuvieran mas
motivados por las necesidades llamadas superiores. En casos ex-
tremos la autotrascendencia podria ser el principal motivo, tras
haber superado los deseos egocéntricos mas comunes de autoesti-
ma, posesiones, etcétera.”

Varias tradiciones sugieren que el apego (adiccion) a la gratifi-
cacién de las propias necesidades es la fuente del sufrimiento, y
que es probable que los individuos sumamente evolucionados es-
tén motivados por el deseo de colaborar con los otros y de servir-
les. De tal modo, la salud podria ir asociada a menor cantidad de
apegos y una proporcién de conductas orientadas hacia el servicio
mas elevada que hacia el egocentrismo.

Aunque no se adeciien necesariamente del todo a ningiin mo-
delo formal en particular, hay otras cualidades que se dan general-
mente como caracteristicas de una salud mental 6ptima. Entre
ellas se cuentan el reconocimiento de que uno es responsable de, y
fuente de, su propia experiencia/vivencia y sensacion de bienes-
tar; una mayor sensibilidad hacia los otros, que se manifiesta por
un incremento del amor, la compasién, la empatia y la generosi-
dad; una apreciacién del caracter sobrecogedor y misterioso de la
vida, expresado en actitudes de reverencia, gratitud, maravilla y
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sensibilidad ecolégica, y una participacion integra y sincera en la
vida, con una apertura plena tanto al gozo como al dolor implicitos
en la condicién humana.

En los niveles supremos del bienestar —en los ambitos trascen-
dentes donde nos vivenciamos como percatacion pura que tras-
ciende el espacio, la forma y el tiempo— se ponen de manifiesto
posibilidades de descripcion de la salud muy diferentes. Este
ambito trasciende claramente cualquier concepto existente de la
salud. Como otras dicotomias subjetivas, la distincién entre salud
y enfermedad se desintegra en los niveles mas profundos del ser.
Como han afirmado desde hace siglos diversas disciplinas de la
conciencia, lo que somos por detrds de nuestras identificaciones
ilusorias esta mas alla tanto de la salud como de la enfermedad.®

De ello se siguen varias paradojas aparentes. Como esta natu-
raleza esencial de nuestro ser continda existiendo por detras de
cualquier identificacion ilusoria y restrictiva, se infiere que sigue
siendo en todo momento trascendente a la dicotomia salud/enfer-
medad. Asi, el movimiento hacia la salud no implica cambiar
aquello que somos, sino mas bien reconocerlo. En realidad no
hay siquiera necesidad alguna de movimiento. Como diria la psi-
cologia perenne, «no hay nada que hacer, nada que cambiar, nada
que ser».

De ahi, pues, que la visidn transpersonal de la bisqueda del
bienestar psicolégico difiera muchisimo del punto de vista occi-
dental tradicional. Los cambios en el comportamiento, la manera
de pensar, los afectos y la personalidad son considerados no
solamente como objetivos en si mismos, sino también como me-
dios de facilitar la percatacion de las dimensiones trascendentes
del ser.

Los articulos que se incluyen en este capitulo abarcan perspec-
tivas occidentales y budistas. En «Una teoria de la metamotiva-
cion: las raices bioldgicas de la vida valorativa», Abraham Maslow
presenta varias hipétesis sobre la naturaleza y las vivencias de
quienes se autorrealizan y se autotrascienden. Describe primero la
jerarquia de necesidades y sugiere que las necesidades superiores
(metanecesidades, Valores B) de verdad, belleza, trascendencia,
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ctcétera, tienen una base bioldgica, exactamente como la tienen las
necesidades inferiores y de naturaleza mas obviamente fisiologica
como pueden serlo la sed o el impulso sexual. Propone ademas que
la imposibilidad de satisfacer las metanecesidades puede dar como
resultado las correspondientes formas de patologia (metapatolo-
gia), analogas a las que resultan de las necesidades inferiores insatis-
fechas. Concluye asi que las facetas trascendentes, religiosas, estéti-
cas y filosoficas de la vida son tan reales e intrinsecas a la naturaleza
humana como cualquier necesidad biolégica.

La psicologia budista contiene una descripcién especialmente
clara y precisa de la salud psicoldgica, que Daniel Goleman pre-
senta en «La salud mental en la psicologia budista clasica», cuya
idea central pone en juego los «factores mentales». Estos son
componentes mentales que modifican la percepcién y la concien-
cia y que han sido clasificados como sanos y malsanos. El desarro-
llo psicolégico consiste en cultivar los factores sanos e inhibir los
de influencia negativa. Se sostiene que lo que determina el grado
de salud mental de un individuo es el equilibrio que prevalece
entre las dos categorias, hasta que en el individuo plenamente
iluminado se dan inicamente factores sanos. '

Como la salud mental es un concepto que ocupa un lugar cen-
tral en buena parte de la psicologia transpersonal, se habla de ella
también en otros articulos de este libro. Los capitulos dedicados a
la conciencia, la meditacién y la psicoterapia son de especial im-
portancia en este aspecto.

Notas

1. Smith, H., «The sacred unconscious», en R. Walsh & D. Shapiro (eds.),
Beyond health and normality: Explorations of extreme psychological well-being,
Nueva York, Van Nostrand Reinhold, en prensa.

2. Smith, H., ibid.

3. Roberts, T., «Beyond self actualization», ReVision, n.® 1, 1978, pp. 42-46.

4. Roberts, T., ibid.

5. Walsh, R. y Shapiro, D., (eds.), Beyond health and normality: Explorations of
extreme psychological well-being, Nueva York, Van Nostrand Reinhold, en prensa.

6. Walsh, R. y Shapiro, D. (eds.), op. cit.
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UNA TEORIA DE LA
METAMOTIVACION: LAS RAICES
BIOLOGICAS DE LA VIDA
VALORATIVA

Abraham Maslow

Los individuos que se autorrealizan (mds maduros, mds plena-
mente humanos), por definicion ya adecuadamente gratificados en
cuanto a sus necesidades bdsicas, se encuentran ahora motivados en
otros sentidos superiores, a los que llamamos «metamotivacion»."

Por definicion, las personas autorrealizadas estan gratificadas en
todas sus necesidades basicas (de pertenencia, afecto, respetoy auto-
estima). Esto equivale adecir que tienen unsentimientode pertenen-
ciaydearraigo, que estansatisfechas en sus necesidades de amor, tie-
nen amigos y se sienten amadas y dignas de amor, tienen un estatus y
un lugar en la vida y cuentan con el respeto de otras personas y tienen
una sensacion razonable de valor propio y respeto por si mismas.

La definicion plena de la persona o de la naturaleza humana
debe, pues, incluir los valores intrinsecos como parte de la natura-
leza humana.
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Si tratamos de definir los aspectos mas profundos, mas auténti-
cos y con mayor base constitucional del verdadero si mismo, de la
identidad o de la persona auténtica, nos encontramos con que, Si
yueremos ser amplios, debemos incluir no solamente la constitu-
¢ién y el temperamento de la persona, no sélo los datos de la
anatomia, la fisiologia, la neurologia y la endocrinologia, no sélo
sus capacidades, su estilo biolégico, no sélo sus necesidades instin-
tivas basicas, sino también los valores B, que son también sus
valores B.

Estos son igualmente parte de su «naturaleza», definicion o
esencia junto con sus necesidades «inferiores», por lo menos en los
sujetos autorrealizados. Se les debe incluir en cualquier definicion
iltima del «ser humano» o de la plena condicién humana, o de una
«persona». Es verdad que en la mayoria de las personas no son
plenamente evidentes ni estan totalmente realizados (no han lle-
gado a ser real y funcionalmente existentes). Y sin embargo, hasta
donde puedo verlo en este momento, en ninguna estan excluidos
como potencialidades.

Estos valores intrinsecos son de naturaleza instintiva, es decir
que son necesarios a) para evitar la enfermedad, y b) para lograr la
plenitud cabal del crecimiento o de la condicion humana. Podemos
llamar metapatologias a las «enfermedades» resultantes de la priva-
cion de los valores intrinsecos (metanecesidades). |Los valores «su-
premos», la vida espiritual, las supremas aspiraciones de la huma-
nidad son, por consiguiente, temas adecuados para el estudio y la
investigacion cientifica. Pertenecen al mundo de la naturaleza.

Presentaré ahora otra tesis, que es la siguiente: he llamado
instintivas o biolégicamente necesarias a las necesidades basicas
por muchas razones, pero principalmente porque la persona nece-
sita de las gratificaciones basicas con el fin de evitar la enferme-
dad, evitar la disminucién de su condicién humana y, enunciado
en términos positivos, con el fin de avanzar y ascender hacia la
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autorrealizacién o la humanidad plena. Tengo la fuerte impresion
de que algo muy similar cabe decir de las metamotivaciones de las
personas autorrealizadas, que también me parecen necesidades
bioldgicas encaminadas a) negativamente, a evitar la «enferme-
dad» y b) positivamente, a lograr la cabal condicién humana.
Como estas metamotivaciones son los valores intrinsecos del ser
aisladamente o en combinacién, la cosa se reduce a sostener que
los Valores B son de naturaleza instintiva.

Estas «enfermedades» (que provienen de la privacién de los
Valores B o de las metanecesidades o hechos B) son nuevas y to-
davia no han sido descritas como tales, es decir como patologias, a
no ser inadvertidamente, por implicacién o de manera muy gene-
ral y amplia, sin haberlas desglosado todavia en formas suscepti-
bles de ser investigadas. En general, a lo largo de los siglos han
sido tema de los estudiosos de la religion, los historiadores y los
filésofos, que las han incluido en el rubro de tropiezos espirituales
o religiosos, y no por los médicos, hombres de ciencia o psicélo-
gos, considerandolas como «enfermedades», mutilaciones o dis-
minuciones de orden psiquiatrico, psicolégico o biolégico.

Daré a estas «enfermedades» (o mejor, disminuciones de la
condicién humana) el nombre de «metapatologias», y las definiré
como consecuencias de la privacion de los Valores B en general, o
de Valores B especificos. [...]

Es posible establecer una especie de tabla periddica en la cual
se puedan enumerar enfermedades aitin no descubiertas que habra
que buscar en el futuro. En la medida en que sean descubiertas y
descritas, en esa medida quedaran confirmadas mis impresiones e
hipoétesis.

Sospecho que la lectura de la bibliografia de la patologia
religiosa, especialmente de la tradicion mistica, proporcionaria
valiosas sugerencias. Diria que también cabe encontrar pistas enel
dominio del arte «chic», de la patologia social, de las subculturas
homosexuales, en la literatura del existencialismo nihilista. Los
casos clinicos de psicoterapia existencial, la enfermedad espiri-
tual, el vacio existencial, la «sequedad» y «aridez» de los misticos,
las dicotomizaciones, verbalizaciones y abstracciones excesivas
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disecadas por los estudiosos de la semantica general, el filisteismo
vontra el que luchan los artistas, la mecanizacién, robotizacion y
despersonalizacion que denuncian los psiquiatras sociales, la alie-
nacion, la pérdida de identidad, el exceso de tendencias punitivas,
lus llantos y quejas y la sensacion de desvalimiento, las tendencias
suicidas, las patologias religiosas de que hablaba Jung, los trastor-
nos noogénicos de Frankl, los trastornos de caracter de los psicoa-
nalistas... todas estas perturbaciones de los valores y muchas mas
son, sin duda, importantes fuentes de informacion.

En resumen: si coincidimos en que tales perturbaciones, enfer-
medades, patologias o disminuciones (originadas por la falta de
gratificacion de las metanecesidades) son realmente una disminu-
cion de la cabal condicion humana o del potencial humano, y si
¢stamos de acuerdo en que la gratificacion o realizacion de los
Valores B estimula o realiza el potencial humano, entonces es obvio
que estos valores fundamentales e intrinsecos pueden ser considera-
dos como necesidades instintivas en el mismo universo del discurso
que las necesidades basicas y con la misma jerarquia. Estas metane-
cesidades, aunque tienen ciertas caracteristicas especiales que las
diferencian de las necesidades basicas, estan en el mismo universo
del discurso y de la investigacion que, por ejemplo, la necesidad de
calcio o de vitamina C. Pertenecen al ambito de la ciencia, amplia-
mente definido, y no son ciertamente propiedad exclusiva de teélo-
gos, fildsofos o artistas. La vida espiritual o valorativa se encuentra,
pues, bien dentro del reino de la naturaleza, mas que constituir un
ambito diferente y opuesto. Es susceptible de ser investigada en
forma inmediata por psicélogos y estudiosos de las ciencias sociales
y en teoria puede llegar a ser también abordable por la neurologia,
la endocrinologia, la genética y la bioquimica, en la medida en que
estas ciencias elaboren los métodos adecuados.

La carencia y el hambre de valores provienen tanto de la privacion
externa como de nuestra ambivalencia interior y de valores contrarios.
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No sélo el medio ambiente nos impone una privacién de valo-
res que sufrimos pasivamente y nos empuja hacia la metapatolo-
gia; los valores supremos, tanto los que se hallan dentro como
fuera de nosotros mismos, también nos inspiran temor. No sélo
nos atraen; también nos aterran, nos aturden, nos hielan la sangre,
nos asustan. Es decir que frente a ellos tendemos a reaccionar con
ambivalencia y contflicto. Nos defendemos contra los Valores B.
La represién, la negacién, la formacién reactiva y probablemente
todos los mecanismos de defensa freudianos estin a nuestro al-
cance para ser usados en contra de lo mas elevado que hay dentro
de nosotros, de la misma manera que se movilizan contra lo mas
bajo que llevamos dentro. La humildad y un sentimiento de indig-
nidad pueden servir para evitar los valores supremos, del mismo
modo que el miedo a verse abrumado por el caracter tremendo de
tales valores.

Es razonable postular que tanto de la autoprivacién como de la
privacién impuesta exteriormente pueden resultar metapatologias.

La jerarquia de las necesidades bdsicas tiene preponderancia
sobre las metanecesidades.

Las necesidades basicas y las metanecesidades [...] tienen la
misma caracteristica basica de que se las «necesite» (de ser
necesarias, buenas para la persona) en el sentido de que estar
privado de ellas produce «enfermedad» y disminucién, mientras
que su «ingestion» alimenta el crecimiento hacia una condicién
humana plena.

En primer lugar, esta claro que toda la jerarquia de las necesi-
dades basicas predomina sobre las metanecesidades o, para de-
cirlo de otra manera, que las metanecesidades se posponen (son
menos urgentes o apremiantes, mas débiles) a las necesidades
basicas. Lo expreso como un enunciado de validez general estadis-
tica porque encuentro que hay algunos individuos aislados en
quienes un talento especial o una peculiar sensibilidad hace que la
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verdad, la bondad o la belleza sea, para esa persona concreta, mas
importante y mas urgente que alguna necesidad basica.

Segundo, las necesidades basicas pueden ser llamadas necesi-
dades por deficiencia, [...] mientras que mas bien parece que las
metanecesidades tuvieran las caracteristicas especiales que defi-
nen a las «motivaciones del crecimiento».

Como promedio, las metanecesidades son igualmente podero-
sas entre si, es decir que no puedo detectar una jerarquia de prepon-
derancia generalizada. Pero es posible que en cualquier individuo
dado estén —y con frecuencia lo estdn— dispuestas jerdrquica-
mente de acuerdo con la idiosincrasia de los talentos y las diferen-
cias constitucionales.

Al parecer, cualquier valor intrinseco o Valor B queda plena-
mente definido por la mayor parte o la totalidad de los otros Va-
lores B. Es posible que formen una especie de unidad en la cual ca-
da Valor B especifico seria simplemente el todo visto desde un dngulo
diferente.

Tengo la impresién (incierta) de que cualquier Valor B queda
plena y adecuadamente definido por la totalidad de los otros Va-
lores B. Es decir que, para quedar plena y completamente defi-
nida, la verdad debe ser bella, buena, perfecta, justa, ordenada,
legal, viva, amplia, unitaria, estar mas all4 de las dicotomias, no
significar esfuerzo y ser grata. (La férmula «la verdad, toda la
verdad y nada mas que la verdad» es, por cierto, sumamente ina-
decuada). La belleza, cabalmente definida, debe ser verdadera,
buena, perfecta, viva, simple, etcétera. Es como si todos los Va-
lores B tuvieran una especie de unidad en la que cada valor to-
mado aisladamente fuera algo asi como una faceta de la totalidad.
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La vida valorativa (espiritual, religiosa, filosofica, axioldgica,
etc.) es un aspecto de la biologia humana y pertenece al mismo
continuo que la vida animal e «inferior» (en vez de pertenecer a
campos separados, dicotomizados o reciprocamente excluyentes).
Es probable, por consiguiente, que abarque a toda la especie en
una dimension supracultural a pesar de que deba ser actualizada
por la cultura para que pueda existir.

Lo que todo esto significa es que la llamada vida espiritual o
valorativa, o vida «superior», pertenece al mismo continuo (es la
misma clase o calidad de cosa) que la vida de la carne o del
cuerpo, es decir, la vida animal, la vida material, la vida «infe-
rior». O sea que la vida espiritual es parte de nuestra vida biol6-
gica; es su aspecto «supremo», pero sigue siendo parte de ella.

La vida espiritual es, pues, parte de la esencia humana. Es
una caracteristica definitoria de la naturaleza humana, sin la cual
esta no es plenamente naturaleza humana. Es parte del Ser Real,
de la propia identidad, del propio nicleo interior, de nuestra
condicién especifica, de la plena condicién humana.

Las técnicas terapéuticas y el diagnéstico en profundidad tie-
nen que descubrir también, en dltima instancia, las mismas meta-
necestdades, porque paraddjicamente nuestra «naturaleza supre-
ma» es también nuestra naturaleza «mas profunda».

Una ciencia ampliada debe considerar los axiomas eternos,
las verdades ultimas, los valores decisivos, para ser «real» y natu-
ral, basada en los hechos mas que en los deseos, mas humana que
sobrehumana, y para legitimar los problemas cientificos que re-
quieren investigacion.

Debemos tener sumo cuidado de limitarnos a decir que la
vida superior, en principio, es posible; jamas que es probable,
verosimil o facil de alcanzar.

La cultura es cierta y absolutamente necesaria para la actuali-
zacidn de estos valores, pero también puede ser incapaz de actua-
lizarlos; y de hecho esto es precisamente lo que parece suceder
con la mayoria de las culturas actuales y con las que hemos co-
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nocido a lo largo de la historia. Una cultura puede ser sinérgica
con la esencia biolégica humana o puede ser su antagonista; es
decir que en principio, no hay oposicién reciproca entre cultura y
biologia.

Pero esta «animalidad» superior y espiritual es tan timida y
tan débil, y se pierde tan facilmente, es tan facil de aplastar por
otras expresiones culturales mas fuertes, que sélo puede llegar a
actualizarse de forma amplia en una cultura que acepte la natura-
leza humana y, por consiguiente, favorezca activamente su creci-
miento en plenitud.

Esta consideracidn es lo que ofrece una resolucién posible de
muchos conflictos o dicotomias innecesarios. Por ejemplo, si el
«espiritu» @ la Hegel y la «naturaleza» 4 la Marx se integran de
hecho jerdrquicamente en el mismo continuo —lo cual significa
también [la integracion de] las versiones habituales del «idea-
lismo» y el «materialismo»—, de la naturaleza de este continuo
jerarquico se desprenden diversas soluciones. Por ejemplo, las
necesidades inferiores (animales, naturales, materiales) predo-
minan en sentidos muy especificos, empiricos, operacionales y
limitados sobre las necesidades bésicas llamadas superiores, que
a su vez predominan sobre las metanecesidades (espirituales,
ideales, valores). Esto equivale a decir que las condiciones «ma-
teriales» de la vida tienen significativa prioridad sobre (tienen
precedencia ante, son mas fuertes que) los ideales elevados y
predominan incluso sobre la ideologia, filosofia, religiéon, cul-
tura, etc., también de maneras ciertamente definibles y limita-
das. Sin embargo, estos ideales y valores superiores estan lejos
de ser meros epifenémenos de los valores inferiores. Mas bien
parece que tuvieran la misma cualidad de realidades biolégicas y
psicolégicas por mas que difieran en cuanto a su fuerza, urgencia
o prioridad. En cualquier jerarquia de predominio, como en el
sistema nervioso o en el orden de alimentacién de un grupo
animal, los términos superiores y los inferiores son igualmente
«reales» e igualmente humanos.

Situar nuestra herencia animal inferior en la misma escala que
nuestros [valores] «supremos», mas espirituales, axiolégicos, va-
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liosos, «religiosos» (con lo cual decimos que la espiritualidad es
también animal, esto es, de una animalidad superior) nos ayuda a
trascender ademads otras dicotomias. Por ejemplo, la voz del dia-
blo, la depravacion, la carne, el mal, el egoismo, el egocentris-
mo, etc., [son conceptos que] han sido separados de (y opuestos
a) lo divino, lo ideal, lo bueno, las verdades eternas, nuestras
aspiraciones supremas, etc. A veces se ha concebido lo divino o
lo 6ptimo como inherente a la naturaleza humana, pero en la
historia de la humanidad ha sido mucho mas frecuente que lo
bueno fuera concebido como exterior a la naturaleza humana,
por encima de ella, sobrenatural.

Los placeres y gratificaciones pueden ser dispuestos en una
jerarquia de niveles que va de lo inferior a lo superior. De la
misma manera, las teorias hedonistas pueden considerarse dis-
puestas desde lo inferior a lo superior, es decir, metahedonismo.

Los Valores B, considerados como gratificaciones de metane-
cesidades, son pues, también, los placeres o felicidades mas ele-
vados de que tengamos conocimiento.

En otra parte he mencionado que es necesario y util tomar
conciencia de que hay una jerarquia de placeres que van desde,
por ejemplo, el alivio del dolor, pasando por la satisfaccion de un
bano caliente, la felicidad de estar con buenos amigos, el disfru-
tar de las grandes obras musicales, la bendicién de tener un hijo,
el éxtasis de las supremas vivencias amorosas, hasta llegar a la
fusion con los Valores B.

Una jerarquia asi ofrece una soluciéon para el problema del
hedonismo, el egoismo, el deber, etc. Si se incluyen los placeres
mas elevados entre los placeres en general, entonces llega a ser
cierto, en un sentido muy real, que también los seres plenamente
humanos van en busca exclusiva del placer, es decir, del metapla-
cer. Quizas a esto se le pueda llamar «metahedonismo», senalan-
do de inmediato que en este nivel no hay contradiccion alguna
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entre el placer y el deber, ya que las obligaciones supremas de los
seres humanos se dan, ciertamente, para con la verdad, la justi-
cia, la belleza, etc., que al mismo tiempo son también los place-
res supremos que puede vivenciar la especie. Y por cierto que
llegados a este nivel del discurso, el caracter reciprocamente ex-
cluyente del egoismo y el altruismo ha desaparecido también. Lo
que es bueno para nosotros es bueno para todos los demas.

10

Dado que la vida espiritual es instintiva, todas las técnicas de la
«biologia subjetiva» se aplican a su educacion.

Dado que la vida espiritual (Valores B, hechos B, metanece-
sidades, etc.) es parte del Ser Real, que es instintivo, es en princi-
pio susceptible de introspeccién. Tiene «voces impulsivas» 0 «se-
fiales interiores» que, aun siendo mas débiles que las necesidades
basicas, se llegan a «oir» y entran, por consiguiente, bajo el rubro
de la «biologia subjetiva».

En principio, por ende, todos los principios y ejercicios que
nos ayudan a cultivar (o enseiiar) nuestra percepcién sensorial,
nuestra conciencia corporal, nuestra sensibilidad a las senales
provenientes de nuestro interior (emitidas por nuestras necesi-
dades, capacidades, constitucién, temperamento, cuerpo,
etc.), todo esto es valido también, aunque con menos fuerza,
para nuestras metanecesidades interiores, es decir, para la
educacion de nuestra avidez de belleza, justicia, verdad, per-
feccion, etc.

Esta riqueza vivencial es algo que en principio deberia ser
«ensenable» o recuperable, parcialmente al menos, quiza median-
te un uso adecuado de sustancias quimicas psicodélicas, con méto-
dos no verbales como los empleados en Esalen, técnicas de medi-
tacion y contemplacién, profundizando en el estudio de las expe-
riencias cumbre o del conocimiento B, etc.
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Pero los valores B parecen ser lo mismo que los hechos B. La
realidad es, pues, en iltima instancia, valores de hecho o hechos de
valor.

A los Valores B se les puede llamar igualmente hechos B (o
realidad fundamental) en los niveles supremos de percepcion (de
iluminacién, despertar, vision interior, conocimiento B, percep-
cién mistica, etc.). Cuando todos los niveles supremos de la evolu-
cién de la personalidad, de la evolucién cultural, de la perspicui-
dad, de la liberacién emocional (de miedcs, inhibiciones, defen-
sas) y de no-interferencia coinciden, hay algunas buenas razones
para afirmar que la realidad independiente de lo humano se ve con
suprema claridad en su propia naturaleza (independiente de lo hu-
mano), minimamente deformada por las intrusiones del observa-
dor. Entonces se describe la realidad como verdadera, buena,
perfecta, integrada, viviente, ordenada, bella, etc. Es decir que las
palabras que, cuando se trata de describir la realidad, son mas
exactas y adecuadas para transmitir lo que se percibe, son las
mismas a las que tradicionalmente se ha llamado palabras-de-va-
lor. La dicotomia tradicional entre es y debe ser resulta caracteris-
tica de los niveles inferiores del vivir y queda trascendida en el
nivel supremo del vivir, donde se funden el valor y el hecho. Por
razones obvias, a estas palabras que son simultineamente descrip-
tivas y normativas se las puede llamar «palabras-de-fusién».

En este nivel de fusion, el «amor de los valores intrinsecos» es
lo mismo que el «<amor de la realidad fundamental». Aqui, la de-
vocidn a los hechos implica amor por los hechos. El mas empe-
fado esfuerzo [por lograr] la objetividad de la percepcion, es
decir, por reducir en la mayor medida posible el efecto contami-
nante del observador y de sus miedos, deseos y célculos egoistas,
produce un resultado emocional, estético y axioldgico hacia el cual
han apuntado y al cual se han aproximado nuestros filésofos,
hombres de ciencia, artistas e inventores y lideres espirituales de
mayor calibre y més perspicuos.

La contemplacion de los valores fundamentales coincide con
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la contemplacién de la naturaleza del mundo. La bisqueda de la
verdad (plenamente definida) puede coincidir con la bisqueda
de la belleza, el orden, la unidad, la perfeccion, la rectitud
(plenamente definida), y la verdad puede entonces ser buscada
por la via de cualquier otro valor B. ;Se vuelve entonces la
ciencia indistinguible del arte, del amor, de la religion, de la
tilosofia? Un descubrimiento cientifico basico referente a la na-
turaleza de la realidad, ;es también una afirmacién espiritual o
uxioldgica?

Si todo esto es asi, entonces nuestra actitud hacia lo real, o por
lo menos hacia la realidad de la cual tenemos atisbos cuando
cstamos en plena forma y cuando ella esta en plena forma, ya no
puede ser s6lo un «calmo» asentimiento puramente cognoscitivo,
racional, logico, desapegado y falto de compromiso. Esta realidad
moviliza también una respuesta calida y emocional, un respuesta
de amor, de devocién, de lealtad, incluso de experiencias cum-
bres. En su mejor aspecto, la realidad no es sélo verdadera,
ordenada, integrada, etc.; es también e igualmente buena, bella 'y
digna de amor.

Si miramos las cosas desde otro angulo, se podria decir que
aqui ofrecemos respuestas implicitas a las grandes cuestiones reli-
glosas y filoséficas sobre, por ejemplo, la indagacion tiloséfica, la
bisqueda religiosa, el significado de la vida, etc.

Si los Valores B se identifican con el propio si mismo y se
convierten en sus caracteristicas definitorias, ;significa esto que
la realidad, el mundo, el cosmos se identifican por consiguiente
con el si mismo y se convierten en sus caracteristicas definitorias?
(Qué puede significar una proposicién tal? Desde luego, suena
como la clasica fusién del mistico con el mundo o con su dios.
También nos hace pensar en diversas versiones orientales de este
significado, por ejemplo que el ser individual se confunde y se
pierde en la totalidad del mundo.

(Se podria decir que estamos llevando a una condicidn sig-
nificativa la posibilidad de valores absolutos, por lo menos en
el mismo sentido en que se puede decir de la realidad misma
que es absoluta? Si algo de esta especie resultara ser significa-
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tivo, ;seria simplemente humanistico o podria ser transhumano?

12

El hombre no es solo parte de la naturaleza y ella parte de él,
sino que ademads él debe ser minimamente isomorfico con la natura-
leza (similar a ella) para poder ser viable en ella. La naturaleza ha
causado la evolucion del hombre. Por ende, la comunion de este
con aquello que le trasciende no precisa ser definida como algo no
natural o sobrenatural. Se la puede considerar una experiencia
«biologica».

[...] depositamos creciente confianza en la idea de que basicamente
somos uno con el cosmos, en vez de ser extranjeros en él. (Gardner
Murphy.)

Esta version bioldgica o evolutiva de la experiencia mistica o
de la experiencia cumbre —que aqui quizd no difiera de la
experiencia espiritual o religiosa— vuelve a recordarnos que, en
ultima instancia, debemos superar el uso anticuado de «su-
premo» como opuesto a «infimo» o «profundisimo». Aqui la
experiencia o vivencia suprema que jamas se ha descrito, la
fusion jubilosa con lo que el hombre puede concebir como funda-
mental, puede ser simultineamente considerada la vivencia mas
profunda de nuestra animalidad personal fundamental y de nues-
tra condicidon especifica, la aceptacién de nuestra naturaleza
bioldgica profunda como isomérfica respecto de la naturaleza en
general.

Me parece que este tipo de formulacion empirica, o por lo
menos naturalista, hace menos necesario 0 menos tentador [para
el hombre] definir «aquello que lo trasciende» como no-humanoy
no-natural, o como sobrenatural, como hace Heschel. La comu-
nién de la persona con aquello que la trasciende puede ser consi-
derada una experiencia biolégica. Y por mas que no se pueda decir
que el universo ame al ser humano, se puede decir por lo menos
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yue lo acepta sin hostilidad, que le permite perdurar y crecery, en
ucasiones, le permite grandes alegrias.

En la precipitacién y la prisa de la vida cotidiana es muy facil
olvidar lo fundamental, especialmente para los jévenes. Con de-
masiada frecuencia somos meros respondentes, por asi decirlo;
nos limitamos a reaccionar ante los estimulos, ante recompensas y
castigos, ante las emergencias, el dolor y el miedo, las exigencias
de otras personas, las superficialidades. Por lo menos al principio
se necesita un esfuerzo ad hoc, consciente y especifico, para
orientar la atencién hacia cosas y valores intrinsecos, por ejemplo
la busqueda de la concreta soledad fisica, del influjo de la musica,
de personas buenas, de la belleza de lo natural y cosas semejantes.
Tales estrategias solo se facilitan y automatizan con la practica, de
modo que se puede llegar a vivir en el ambito B, es decir, la «vida
unitiva», la «metavida», la «vida del ser», sin desearlo ni intentarlo
siquiera.

13

Esta estructura tedrica satisface muchas de las funciones religio-
sas fundamentales.

Desde el punto de vista de lo eterno y absoluto que la humani-
dad siempre ha buscado, es posible que los Valores B también
puedan servir en alguna medida a este proposito. Son per se, por
derecho propio, no dependen para su existencia de los caprichos
humanos. Se perciben, no se inventan. Son transhumanos y trans-
individuales. Existen mas all4 de la vida del individuo. Se pueden
concebir como una especie de perfeccidon y pueden, concebible-
mente, satisfacer la humana nostalgia de certidumbre.

Y sin embargo, son también humanos en un sentido especifica-
ble. No son sélo del hombre; también son el hombre. Imponen
adoracién, reverencia, celebracidon, sacrificio. Por ellos vale la
pena vivir y morir. Su contemplacién o la fusién con ellos concede
el mayor de los gozos de que es capaz un ser humano.

La inmortalidad también tiene un significado muy definido y
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empirico en este contexto, pues los valores incorporados en la
persona como caracteristicas definitorias de su ser siguen vivos
después de su muerte; es decir, en cierto sentido real su ser
trasciende la muerte.

Lo mismo sucede con otras funciones que las religiones organi-
zadas han intentado satisfacer. Aparentemente todas o casi todas
las vivencias o experiencias caracteristicamente religiosas que han
sido descritas por las religiones tradicionales, con su peculiar
formulacién, sea teista o no teista, oriental u occidental, pueden
ser asimiladas en esta estructura teérica.

Notas

1. Las trece tesis presentadas en cursiva son planteadas como proposiciones
susceptibles de ser puestas a prueba.
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I.LA SALUD MENTAL EN LA
PSICOLOGIA BUDISTA CLASICA

Daniel Goleman

En abhidhamma, la psicologia budista clasica, los factores que
de momento a momento componen los estados mentales de un in-
dividuo determinan su salud mental.' La lista de factores saluda-
bles representa un modelo transpersonal de la salud mental, una
vision de lo que es posible para la persona sana que trasciende los
limites de nuestras ideas psicologicas actuales de la salud.

Los factores malsanos

El modelo abhidhamma de la salud mental reconoce, con
criterio realista, toda una gama de actitudes negativas y malsanas
que se interponen en el camino de una evolucidn psicolégica sana.
De los catorce factores malsanos basicos, el principal factor per-
ceptivo es el delirio, un oscurecimiento perceptivo que es causa de
que el objeto de la percepcidn sea mal percibido. Se considera al
delirio fuente fundamental de estados mentales malsanos; condu-
ce directamente a un factor cognoscitivo, la «falsa visién» o discer-
nimiento erréneo, aunque su papel en otros factores malsanos es
menos directo. La falsa visién lleva consigo errores de clasifica-
cién, y es por ello consecuencia natural de la percepcidn errénea.
Entre otros factores cognoscitivos malsanos se cuentan la falta de
vergiienza y de remordimientos —actitudes que permiten que
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uno considere los actos malos sin compuncién, haciendo caso
omiso tanto de la opinién de otros como de las normas internaliza-
das— y el egoismo, una actitud de interés por si mismo en que s6lo
se considera a los objetos en funcién del cumplimiento de los
propios deseos o necesidades. La perplejidad es la incapacidad
para decidir o hacer un juicio correcto.

La gran mayoria de los factores mentales malsanos son afecti-
vos. La agitacién y la preocupaciéon —elementos de la angustia—
son dos factores primordiales en esta categoria. La codicia, la
avaricia y la envidia forman un grupo que se caracteriza por el
4vido apego a un objeto; la aversién es el polo negativo en el
continuo del apego. La retraccién y la apatia contribuyen a una
actitud inadaptada y de rigida inflexibilidad, y la inaccién mori-
bunda a producir estados mentales malsanos.

Estos factores malsanos se oponen a una serie de catorce
factores que se hallan siempre presentes en los estados sanos. En
el sistema abhidhamma, el principio clave para el logro de la salud
mental es la inhibicién reciproca de los factores mentales malsanos
por los sanos. Asi como en una des-sensibilizacion sistemética se
suplanta la tensién por su opuesto fisiolégico, la relajacién, los
estados mentales sanos son antagénicos de los malsanos y los
inhiben. En este sistema, la presencia de un factor sano determi-
nado impide el surgimiento de un factor malsano especifico o de
un grupo de factores, aunque no siempre se dé en esto una corres-
pondencia mutua. Los factores sanos y malsanos que se muestran
en la tabla de la pagina siguiente estan en oposicién mas general
que especifica. Se encontraran explicaciones mas completas en
Guenther (1974) y Narada Thera (1956).

Los factores sanos

El principal factor sano de la comprensién o vision interior, la
«clara percepcion del objeto tal como realmente es», suprime el
fundamental factor malsano, que es el delirio. Ambos no pueden
coexistir en el mismo estado mental: donde hay vision interior no
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PRINCIPALES FACTORES MENTALES
EN LA PSICOLOGIA BUDISTA

Factores malsanos Factores sanos
PIRCEPTUALES/ Delirio Visién interior
¢ OGNOSCITIVOS: Visién falsa Atencién
Desvergiienza Modestia
Crueldad Discrecion
Egoismo Confianza
Perplejidad Rectitud
AFECTIVOS: Agitacién Compostura
Codicia Desapego
Aversion No aversion
Envidia Imparcialidad
Avaricia Animacion
Preocupacion Flexibilidad
Retraccion Eficiencia
Apatia Habilidad

puede haber delirio. En los estados mentales sanos, la atencién
permite el mantenimiento de la claridad de comprension de un
objeto y es un coadyuvante esencial de la sabiduria. Atencién y
visién interior son los factores sanos fundamentales, y cuando
estan presentes los demas tienden a aparecer.

Los factores cognoscitivos gemelos de modestia y discrecion
emergen solamente cuando un estado mental sano tiene como ob-
jeto un acto malo; su funcién consiste en inhibir la comisién de
tales actos, es decir que se oponen directamente a la falta de
vergiienza y de remordimientos. Estos factores encuentran apoyo
en la rectitud, un factor cognoscitivo mas general que condiciona
la correccion del juicio. A ellos se asocia un factor afectivo, la
confianza, una seguridad basada en la percepcién o el conoci-
miento correcto. El desapego, la no aversién y la imparcialidad se
oponen, juntos, al grupo de factores malsanos formado por la co-
dicia, la avaricia, la envidia y la aversion, reemplazandolo por la
ecuanimidad hacia cualquier objeto que pueda aparecer en la con-
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ciencia. El factor compostura refleja el tono emocional calmo y
tranquilo que resulta del apaciguamiento de las emociones, tanto
positivas como negativas, del apego. Un iltimo grupo de factores
afectivos influye a la vez sobre la mente y sobre el cuerpo: anima-
cion, flexibilidad, eficiencia y habilidad, conjuntadas, suplantan al
encogimiento y la apatia prestando a la configuracion de la salud
mental los atributos de flexibilidad, facilidad, adaptabilidad y
destreza. Este nucleo de factores sanos, ademas de reemplazar a
los malsanos, se constituye en fundamento de una serie de estados
afectivos positivos que no pueden hacer su aparicion en presencia
de los factores malsanos y que incluyen la ecuanimidad, la compa-
sion, la bondad y el regocijo altruista, es decir, el que se experi-
menta al percatarse de la felicidad ajena.

Sanos o malsanos, los factores tienden a aparecer en grupos,
pero se considera totalmente malsano a cualquier estado mental
en el que se halle presente un solo factor malsano. De hecho, en
este sistema la definicion operativa del trastorno mental es la
presencia de cualquier factor malsano en la economia psiquica de
la persona. La salud mental es, pues, la ausencia de factores
malsanos y la presencia de factores sanos en los estados mentales
de la persona. De acuerdo con este criterio, todos somos predo-
minantemente «malsanos». Aun asi, es probable que cada uno de
nosotros tenga la vivencia de estados mentales totalmente «sa-
nos» durante periodos mas o menos prolongados, de acuerdo con
el momentaneo vaivén mental de nuestros estados de conciencia.
Sin embargo muy pocos —o ninguno— de nosotros esta en un
nivel tal que sélo tenga estados mentales sanos, por mas que sea
este, precisamente, el objetivo de la evolucion psicoldgica en el
abhidhamma.

El arahat como prototipo
Desde el punto de vista abhidhamma, el arahat u hombre
ideal encarna la esencia de la salud mental. El arahar es un ser en

cuya mente no emerge ningun factor mental malsano. Desde
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nuestro punto de vista se le puede considerar como alguien que
ha logrado alterar un rasgo de conciencia, alteracion en virtud de
In cual se produce una alteracién perdurable de ciertos procesos
de la conciencia. Son muchos los coadyuvantes de conducta y de
personalidad de tales cambios en la economia psicolégica del
urahat. Una enumeracion parcial tomada de una lista tradicional
incluye: 1) ausencia de: avidez de deseos sensoriales, ansiedad,
resentimientos o temores de toda especie; de dogmatismos como
la creencia en que esto o lo otro es «la Verdad»; aversién a
situaciones de pérdida, desgracia, dolor o culpa; sentimientos de
lujuria o célera; vivencias de sufrimiento; necesidad de aproba-
¢ién, placer o elogio; deseo de nada para si mismo, a no ser los
articulos esenciales y necesarios; y 2) predominio de: imparciali-
dad hacia los otros y ecuanimidad en todas las circunstancias;
constante alerta y calmo deleite en lo que se vive, por vulgar o
aburrido que pueda ser; intensos sentimientos de compasion y
bondad; percepcién rapida y precisa; compostura y destreza al
e¢mprender la accién.

Si bien contemplado desde un punto de vista occidental el
arahat puede parecer increiblemente virtuoso, es la encarnacién
de caracteristicas que en la mayor parte de las psicologias asiati-
cas constituyen rasgos del tipo ideal: el arahat es el santo prototi-
pico. En nuestras psicologias contemporaneas este prototipo se
hace notar principalmente por su ausencia. Una transformacion
tan radical del ser excede los objetivos y las esperanzas de nues-
tras psicoterapias y trasciende efectivamente los limites de practi-
camente todas las teorias modernas de la personalidad. Desde la
perspectiva de la psicologia occidental parece que el arahat es
demasiado bueno para existir; carece de muchas caracteristicas
que damos por sentadas como intrinsecas a la naturaleza huma-
na. Sin embargo, el prototipo del santo es un importante princi-
pio de las psicologias asiaticas, que no han dejado de florecer
durante dos o tres milenios.
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Notas

1. En inglés, las dos mejores fuentes sobre el Abhidhamma son Narada Thera
(1956) y Herbert V. Guenther (1974); véase también Schultz (1975).
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4 LA MEDITACION, APERTURA
HACIA LO TRANSPERSONAL



La meditacion

En nuestro mundo moderno se ha supuesto siem-
pre (...} que loiinico que requiere la autoobservacion
es que la persona «mire hacia adentro». Nadie se
imagina siquiera que la autoobservacion pueda ser
una habilidad sumamente disciplinada que exige un
entrenamiento mds largo que cualquier otra habili-
dad que conozcamos. [...] La [...] mala reputacion
de la «introspeccion» [...] resulta de la peculiar idea
de que, completamente solo y sin entrenamiento ni
guia, un hombre puede efectuar observaciones lim-
pias y precisas de su propio pensamiento y de su
propia percepcion. En contraste con esta idea, bien
se podria decir que el corazon de las disciplinas psi-
cologicas en Oriente y en la antigiiedad occidental
consiste en el entrenamiento en el estudio de si
mismo.

JACOB NEEDLEMAN!

Asociada tradicionalmente a las disciplinas religiosas o espiri-
tuales, la meditacién se ha popularizado recientemente en Occi-
dente como instrumento de relajacion y de crecimiento personal.
Se estima que en 1980, solamente en los Estados Unidos més de
seis millones de personas habian aprendido alguna forma de medi-
tacién. La mas comin es la meditacion trascendental, forma de
una practica hindd adaptada para convertirla en una practica
esencialmente secular adecuada a los occidentales. Otras formas
de meditacién que en este momento se practican mucho en Occi-
dente incluyen diversas formas de yoga derivadas del hinduismo y
diferentes practicas budistas. De entre estas ultimas las mas popu-
lares son el budismo zen, el budismo tibetano y la meditacién
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vipassana (meditacién de visién interior). Otras formas de medita-
cion van asociadas a las practicas de contemplacion cristianas.

Para el psicdlogo transpersonal la meditacion es interesante
por varias razones. Tanto los estados alterados de conciencia
como el estimulo de la evolucién psicoldgica que de ella se derivan
se cuentan entre sus principales intereses. El hecho de que la
meditacién provoque cambios de conducta y fisiolégicos mensura-
bles ha provocado el interés de los investigadores que abrigan la
esperanza de encontrar en ella la posibilidad de tender un puente
entre las practicas de las disciplinas de la conciencia y la ciencia
empirista de Occidente.

Basicamente se puede considerar meditacién a cualquier disci-
plina que apunte a intensificar la percepcién mediante la direccién
consciente de la atencion. La atencidn puede estar centrada en un
objeto especifico, como en la meditacion de concentracion, o
mantenerse abierta, percibiendo sin establecer opciones la totali-
dad de la experiencia. La variedad de técnicas especificas es
amplia; en algunas practicas el sujeto se limita a sentarse y procura
mantenerse consciente del fluir constante de las vivencias. Otras
requieren que se fije la atencion en objetos especificos como la
respiracion, sensaciones, sonidos o iméagenes visuales. En algunas
practicas se generan y vivencian emociones especificas tales como
el amor o la compasion.

El comienzo de la meditacién puede ser dificil. El solo hecho
de permanecer sentado e inmévil durante media hora puede resul-
tar arduo al comienzo, y mantener una practica intensiva durante
un periodo de dias puede suponer una exigencia fuerte y en oca-
siones desconcertante. Los conflictos psicolégicos no resueltos
tienden a emerger tan pronto como la atencién se vuelve hacia
adentro, y no tarda en ponerse de manifiesto la naturaleza agitada
e inquieta de la mente no entrenada. Brotes intensos de excitacion
y emocién pueden alternarse con una paz y un jibilo profundos.

Incluso unas pocas horas de practica intensiva pueden demos-
trar ficilmente que nuestros niveles habituales de percatacion y
percepcion estan toscamente insensibilizados y deformados y que
escapan de nuestro control voluntario. Es mas, rapidamente se
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ndvierte que nuestro grado habitual de control voluntario de los
procesos psicolégicos es mucho menor de lo que habitualmente se
supone. Lo sorprendente es que podamos vivir toda la vida sin
1econocer que continuamente estos procesos perceptivos contro-
lan, crean y deforman tanto nuestra realidad como nuestras ideas
de qué y quiénes somos. La mayoria de las personas que lo han
intentado estaran probablemente de acuerdo en que el entrena-
miento de la mente y el intento de someterla a control voluntario
constituyen una de las tareas mas dificiles que pueda emprender
una persona.

Los logros obtenidos mediante la practica de la meditacion
suelen ser mas bien sutiles al comienzo. Un aumento de la calma,
la sensibilidad, la receptividad, la empatia, la interiorizacién y la
claridad se cuentan entre las cualidades que pueden ser temprana-
mente vivenciadas como resultado de una practica regular. Los
antiguos supuestos sobre el propio ser y el del mundo se esfuman
gradualmente y empiezan a aparecer perspectivas mas amplias y
mas afinadas.

Sin embargo, estos beneficios inmediatos no son mas que an-
ticipos de lo que es, potencialmente, un proceso de transforma-
cién profunda, ya que cuando se practican intensamente, las disci-
plinas de la meditacién conducen de forma casi invariable al
ambito transpersonal de la experiencia. Los practicantes adelanta-
dos hablan de estados de conciencia, niveles de sensibilidad y
claridad perceptiva y grados de interiorizacién, calma, jibilo y
amor que exceden con mucho de lo que la mayoria de las personas
experimentan en la vida diaria. Puede producirse una secuencia
progresiva de estados alterados de conciencia capaces de conducir
en dltima instancia al cambio de conciencia radical y permanente
que se conoce como iluminacién o liberacion.

Los articulos que integran este capitulo han sido escogidos de
manera que reflejen tanto la perspectiva occidental como la no
occidental. En «Realidades relativas», Ram Dass describe las
etapas iniciales del despertar que puede experimentar un medita-
dor principiante. Cuando la percatacion se diferencia de sus obje-
tos, como pueden serlo las ideas o las sensaciones, elsujeto es libre
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de dirigirla hacia donde quiera. Entonces ¢l meditador es capaz de
penetrar profundamente en la psique, de observar el fluir de los
procesos psicolégicos y los estados mentales, de ver a través de las
deformaciones perceptivas y de descubrir la quietud y la sabiduria
ocultas y subyacentes en la agitacién superficial.

En «Un mapa del espacio interior», Daniel Goleman da una
descripcion detallada de la secuencia de experiencias que pueden
esperar los meditadores que emprenden la practica de la medita-
cion budista avanzada.? En el sendero de la concentracién se
obtiene un afinamiento cada vez mayor de la capacidad de concen-
trar la atencién que da como resultado una progresién de estados
cada vez mas sutiles y una imperturbabilidad cada vez mayor en la
concentracién. Sin embargo, se considera que esta senda sola-
mente es preparatoria para la senda de la visién interior, que
tiende al desarrollo de la clarividencia, la sabiduria y, en ultima
instancia, la iluminacién plena. En esta senda, el meditador ob-
serva los procesos de la mente cada vez con mas sensibilidad y
claridad y al hacerlo socava las deformaciones y perturbaciones
que prevalecen en los procesos mentales y perceptivos. Una vez
mas, de ello se sigue una progresién de estados alterados que
trascienden las coordenadas de los mapas psicolégicos tradiciona-
les en Occidente.

En «La meditacién: aspectos de su teoria y de su practica»,
Jack Kornfield examina los efectos de la practica valiéndose del
mismo modelo psicoldgico budista de los factores mentales que
us6 Daniel Goleman para analizar «La salud mental en la psicolo-
gia budista clasica». Sin embargo, este articulo sobre la medita-
cién se centra en los siete «factores de iluminacion», de los que se
dice que son caracteristicos de la mente iluminada. EIl reconoci-
miento de que la meta de diversas disciplinas de la conciencia y de
diferentes religiones es el cultivo de estos factores mentales sirve
para orientarse en medio de una serie de tradiciones y practicas
aparentemente inconexas.

En su articulo «Evolucién y estado de los estudios sobre me-
ditacién», Roger Walsh pasa revista al estado pasado y presente
de la investigacién empirica y a su relacién con la psicologia
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transpersonal. Se trata de un tema en el cual la investigacién esta
todavia en la infancia pero que ya ha revelado una amplia gama
de efectos fenomenolégicos, de conducta, quimicos, endocrinos
y neurofisiolégicos. Sin embargo, hasta hoy la mayor parte de los
cxperimentos se han valido de mediciones de conducta y fisiold-
gicas relativamente burdas. De aqui que, si bien esta claro que la
meditaciéon produce efectos experimentalmente verificables, no
lo esté tanto la relacién entre las variables que actualmente se
miden y los sutiles cambios subjetivos que son objeto de la medi-
tacion.

Debemos cerrar los 0jos e invocar una nueva manera de ver, una
condicién de vigilia de la que todos somos legitimos herederos, aun-
que sean pocos los que se valen de ella. (Plotino.)

Notas

1. Needleman, J., A sense of the cosmos: The encounter of modern science and
ancien truth, Nueva York, Doubleday, 1975.

2. El uso exclusivo de pronombres masculinos en su articulo refleja el len-
guaje tradicional usado en los antiguos textos budistas.
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REALIDADES RELATIVAS

Ram Dass

Tienes en este momento, lector, muchas constelaciones de
pensamientos, cada una de las cuales configura una identidad:
sexual, social, cultural, educacional, econémica, intelectual, his-
torica, filosofica y espiritual, entre otras. Una u otra de estas
identidades se hace cargo de la situacién en la medida en que esta
lo exige, y por lo general tu te pierdes en la identidad que en un
momento dado domina tus pensamientos. En el momento en que
alguien es madre, padre, estudiante o amante, lo demas se pierde.

Sivas a ver una buena pelicula, te dejas llevar por el argumento
y cuando las luces de la sala se encienden una vez terminado el
filme, te sientes ligeramente desorientado y necesitas un tiempo
para poder volver a ser la persona que esta sentada en la butaca.
Pero si la pelicula no es buena y no te cautiva, entonces oyes el
ruido de los que comen caramelos, atiendes a la calidad técnica de
la obra y percibes a la gente que hay en la sala. Tu mente no se
decide a sumergirse en la pelicula.

La calma que la meditacién aporta a tu vida es como retraerse
de la pelicula. La pelicula es tu vida y su trama es melodramatica.
[...]¢Llegaré ala iluminacién? ;Me casaré, tendré hijos?[...] ;Me
compraré un coche nuevo? Tales son las lineas argumentales.

Otra forma de entender el espacio al cual nos acerca la medita-
cion es pensar en los sueiios. Tal vez nunca hayas tenido la expe-
riencia de despertarte de un sueiio dentro de un suefio, pero todas
las maiianas, cuando te despiertas, ;te despiertas de un suefio a
qué? ; A la realidad? ;O quizas a otro sueno? La palabra «suefio»
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tiene una sugerencia de irrealidad. Una forma mas elegante de
decirlo es que te despiertas de una realidad relativa a otra.

Crecemos en un plano de la existencia al cual llamamos real.
Nos identificamos totalmente con esa realidad considerandola
absoluta, y las experiencias o vivencias que no son congruentes
con ella las descartamos, tachandolas de sueiios, alucinaciones,
insania o fantasia. Lo que Einstein demostro en la fisica es igual-
mente valido para todos los demas aspectos del cosmos: toda
realidad es relativa. Cada realidad es verdadera s6lo dentro de
determinados limites y no es mas que una de las posibles versiones
de c6mo son las cosas. Siempre hay miltiples versiones de la
realidad. Despertar de cualquier realidad aislada es reconocer su
naturaleza relativa; y la meditacién es, ni mas ni menos, un re-
curso para conseguirlo.

La conciencia normal de vigilia, los estados oniricos, los esta-
dos emocionales y otros estados de conciencia son realidades di-
ferentes, algo asi como los canales del receptor de TV. Mientras
vas paseando por la calle puedes sintonizar tu «receptor» con el
mundo en cualquier cantidad de canales. Cada manera de sintoni-
zarlo crea una calle muy diferente, pero la calle no cambia; el que
cambia eres ti.

La percepcion que se da en el proceso meditativo {...] deja
margen para que todas las maneras de ver existan en el espacio que
rodea al acontecimiento. Es una percepcién caracterizada por una
claridad que pone al descubierto tanto el funcionamiento de la
mente como el de las demas fuerzas que operan en una situacion.
Y esta claridad te permite ver, momento a momento, los factores
que determinan tus opciones. Sin embargo, para captar todo esto
no tienes que pensar. Te encuentras con que sabes, con que
comprendes. En esta quietud y claridad interiores te apercibes
plenamente de toda la gestalt, de la totalidad del cuadro. Sin
esfuerzo alguno, tu respuesta es Gptima en todos los niveles sin
limitarse a ser una reaccién mecanica en uno solo de ellos. La
respuesta es afinada, arménica, fluyente.

Tu ego es una serie de pensamientos que definen tu universo.
Es como una habitacién familiar construida de pensamientos; a
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través de sus ventanas ves el universo. En esa habitacién estas
seguro, pero en la medida en que te da miedo aventurarte fuerade
ella, se ha convertido en una prision. Tu ego te ha estafado; crees
que para sobrevivir necesitas su manera especifica de pensar. El
ego te controla por mediacion del miedo a la pérdida de identidad.
Parece como si abandonar esos pensamientos equivaliera a elimi-
narte, de modo que te aferras a ellos.

Hay una alternativa. Para escapar de su tirania, no necesitas
destruir al ego. Puedes mantener ese cuarto familiar para usarlo
cuando quieras y estar en libertad de ir y venir. Primero, necesitas
saber que eres infinitamente mas que la habitacién-ego por la cual
te defines, y una vez que lo sepas tienes el poder de hacer del ego,
en vez de una prisién, una base.

Necesitamos de esa matriz de pensamientos, sentimientos y
sensaciones que llamamos el ego para sobrevivir fisica y psicoldgi-
camente. El ego nos dice qué es causa de qué, qué debemos evitar,
c6mo satisfacer nuestros deseos y qué hacer en cada situaciéon. Y
lo hace poniendo rétulos a todo lo que percibimos o pensamos.
Estos rétulos imprimen orden a nuestro mundo y nos proporcio-
nan una sensacion de seguridad y de bienestar. Con esas etiquetas
conocemos nuestro mundo y sabemos qué lugar ocupamos en él.

El ego convierte un mundo indémito en un lugar seguro. Son
incontables las impresiones sensoriales y las ideas que nos acosan,
de modo quessi el ego no filtrara y excluyera la informacién que no
viene al caso, la sobrecarga nos inundaria, nos abrumaria y, en
dltima instancia, nos destruiria. O por lo menos, asi parece.

El ego nos ha convencido de que lo necesitamos... y no sélo de
que lo necesitamos, sino de que «somos» él. Yo soy mi cuerpo. Soy
mi personalidad. Soy mi neurosis. Soy [estoy] enojado o depri-
mido. Soy buena persona. Soy sincero. Busco la verdad. Soy un
perfecto haragan. Definicion tras definicion. Cuarto tras cuarto.
Algunos estan en apartamentos de mucho nivel; soy muy impor-
tantes. Algunos estan en los suburbios de la ciudad, sobrevi-
viendo apenas.

La meditacién plantea la cuestién de quiénes somos real-
mente. Sisomos lo mismo que nuestro ego, entonces si abrimos los
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filtros del ego y lo inundamos, nos ahogaremos. Por otra parte, si
no somos exclusivamente tal como el ego nos define, entonces es
posible que la remocion de los filtros del ego no sea una amenaza
tan grave. Es posible que, de hecho, signifique nuestra liberacion.
Pero mientras el ego lleve la voz cantante, jamas podremos ser
otra cosa que lo que él nos diga. Como un dictador, nos ofrece una
seguridad paternalista a expensas de nuestra libertad.

Podriamos preguntarnos cémo podemos sobrevivir sin nuestro
ego. No te preocupes, que no desaparece. Y con todo, podemos
aprender a aventurarnos mas alla de él. El ego esta ahi en calidad
de servidor nuestro; nuestra habitacién esta ahi. Siempre pode-
mos valernos de ella como de un despacho, cuando necesitamos
ser eficientes. Pero cabe dejar la puerta abierta para poder salir
siempre.

La mayoria de las personas no pueden escapar, pues se identi-
fican totalmente con sus pensamientos. Son incapaces de separar
la percepcion pura de los pensamientos que son sus objetos. La
meditacion te permite romper esta identificacién entre la percep-
cion y los objetos de la percepcién. Tu percepcion es diferente
tanto de tus pensamientos como de tus sentidos. Puedes ser libre
de dirigir tu percepcion hacia donde quieras, en vez de estar
atrapado, empujado y tironeado por cada impresién sensorial y
cada pensamiento. La meditacion deja en libertad tu percepcion.

La senda que conduce a la libertad pasa por el desapego de los
viejos habitos del ego. Lentamente llegaras a una integracién
nueva y més profunda de tus experiencias en una estructura del
universo mas evolucionada. Es decir que fluiras mas alla de los
limites de tu ego hasta que, en dltima instancia, te fundas con el
universo. En ese momento habras trascendido el ego. Hasta en-
tonces, tendras que romper viejas estructuras, construir otras mas
amplias, irrumpir también a través de ellas y construir otras ain
mas amplias.

Hasta el final mismo del ascenso de la montaia de la liberacion
persiste un sufrimiento sutilisimo, pues sigue habiendo un indivi-
duo, hombre o mujer, que se identifica con su condicién de en-
tidad separada. Todavia hay apego, todavia queda un ultimo
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vinculo por romper. En el momento de trepar al pico mas alto o de
recorrer la mas estrecha de las cornisas, el escalador debe renun-
ciar a todo, incluso a la conciencia de si mismo, para convertirse en
el perfecto instrumento de la escalada. Y en los momentos finales
de esta, trasciende incluso la identidad de escalador. Como dijo
Cristo, en verdad hay que morir y nacer de nuevo.

Después de haber liegado a la cumbre, después de pasar por la
transformacion total del ser, después de haberse liberado del
miedo, la duda, la confusién y el estar pendiente de si mismo,
queda todavia un paso por dar para completar ese viaje: el regreso
hacia abajo, al valle, al mundo de lo cotidiano. Y el que regresa ya
no es el que habia empezado a escalar. El ser que retorna es la
tranquilidad misma, es la compasion y la sabiduria, es la verdad de
las edades. Cualquiera que sea la posicién, elevada o humilde, que
ese ser ocupe en la comunidad, se convertira en una luz para otros
que estén en el camino, en una expresion de la libertad que se al-
canza al tocar la cumbre de la montana.
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UN MAPA DEL
ESPACIO INTERIOR

Daniel Goleman

El abhidhamma clasico budista es probablemente la mas am-
plia y detallada de las psicologias-tradicionales de los estados de
conciencia. En el siglo v d. C., el monje Buddhaghosa resumio la
porcién del abhidhamma que se refiere a la meditaciéon en el
Visuddhimagga, el «Sendero de la purificacién».

El Visuddhimagga nos da un amplio cuadro de un punto de
vista especial sobre la meditacién. [...] Se inicia con consejos sobre
el mejor ambiente y las mas propicias actitudes para la medita-
cién. Describe después las formas especificas en que el meditador
cultiva la atencién y los hitos que encuentra en su recorrido por la
senda de la meditacién hasta llegar al estado de nirvana, y termina
con las consecuencias psicolégicas que tiene para el meditador su
experiencia del nirvana.

La preparacién para la meditacién

La practica comienza con sila (virtud o pureza moral). Este
cultivo sistematico del pensamiento, la palabra y el hecho virtuoso
se constituye en centro de los esfuerzos del meditador tendentes a
la alteracion de la conciencia en la meditacion. Los pensamientos
no virtuosos, por ejemplo las fantasias sexuales o la ira, provocan
distracciones durante la meditacion, y para el meditador serio son
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una pérdida de tiempo y de energia. La purificacién psicologica
significa podar los pensamientos que distraen.

El proceso de purificacion es una de las tres divisiones princi-
pales de la disciplina en el esquema budista; las otras dos son
samadhi (concentracion meditativa) y puffia (visién interior).
Visién interior se entiende aqui en el especial sentido de «ver las
cosas como son». La purificacién, la concentracién y la visién
interior estan estrechamente relacionadas. Los esfuerzos por puri-
ficar la mente facilitan la concentracién inicial, que a su vez
permite mantener la visién interior. Al desarrollar la concentra-
cién o la visién interior, la pureza —en vez de ser un acto de la
voluntad— se convierte en algo facil y natural para el meditador.

La entrada en la senda de la concentraciéon

La pureza es la base psicoldgica de la concentracién. La esen-
cia de la concentracién es la no distraccién; la purificacién es la
poda sistematica de las fuentes de distraccién. Ahora la tarea del
meditador consiste en alcanzar la unificacién de la mente, la

“unidireccionalidad. La corriente del pensamiento es normalmente
azarosa y dispersa. En meditacion el objetivo de la concentracién
es enfocar el fluir del pensamiento fijando la mente en un nico
objeto, el tema de la meditacién. En las etapas posteriores de la
concentracién meditativa la mente no solamente se dirige hacia el
objeto, sino que finalmente lo penetra; totalmente absorbida en
él, la mente marcha hacia la unidad con el objeto. Cuando esto
sucede, el objeto es lo unico que hay en la percepcién del medi-
tador.

Al principio, la atencién del meditador se aparta del objeto de
la meditacion. Cuando uno advierte que se ha apartado, vuelve a
dirigir la percepcién hacia el objeto adecuado. La unidireccionali-
dad es ocasional y esporadica. La mente oscila entre el objeto de la
meditacién y los pensamientos, sentimientos y sensaciones que la
distraen. El primer hito en la concentracion se alcanza cuando la
mente del meditador ya no resulta afectada por las distracciones
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¢xternas, como los sonidos o ruidos préximos, ni por la turbulen-
via de sus propios pensamientos y sentimientos. Aunque los ruidos
s¢ oyen y se advierten los pensamientos y sentimientos, su presen-
cia no perturba al meditador.

En la etapa siguiente la mente se concentra en el objeto du-
rante periodos prolongados. El meditador logra con éxito volver
repetidas veces la mente al objeto cuando esta se aparta de él. Su
capacidad para dominar gradualmente la atencién se incrementa a
medida que el meditador advierte los malos resultados de las
distracciones (la agitacién, por ejemplo) y siente las ventajas de
una calma unidireccional. Cuando esto sucede, el meditador es
capaz de superar los habitos mentales opuestos al calmo recogi-
miento, tales como el aburrimiento debido a la avidez de noveda-
des. A esta altura la mente del meditador es capaz de pasar largos
periodos sin distracciones.

En las primeras etapas de la meditacién hay una tensién entre
la concentracién en el objeto de la meditacion y los pensamientos
que distraen. Las distracciones principales son deseos sensuales;
mala voluntad, desesperacién y enojo; pereza y apatia; agitacion y
preocupacion; duda y escepticismo. Con mucha practica llega un
momento en que estos obstaculos quedan totalmente superados;
entonces se produce una notable intensificacion de la concentra-
cion. En ese momento asumen simultineamente un caracter do-
minante los atributos mentales, tales como la unidireccionalidad y
‘el arrobamiento, que han de madurar hasta convertirse en absor-
cion plena. Cada uno de ellos ha estado presente desde antes en
diferentes grados, pero cuando todos coinciden alcanzan un poder
especial. Este es el primer logro digno de mencién en la medita-
cién de concentracion; debido a que es el estado que bordea la
absorcién plena, se la llama concentracién «de acceso».

Este estado de concentracion es como la situacion de un nifio
que todavia no es capaz de mantenerse con firmeza sobre sus pies
pero intenta continuamente hacerlo. En el nivel de acceso, los
factores mentales de la absorcién plena no son fuertes; su emer-
gencia es precaria y la mente fluctia entre ellos y su propio
discurso interior, las cavilaciones y divagaciones habituales. El
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meditador esta todavia abierto a sus sentidos y sigue percatindose
de los ruidos de su ambiente y de sus sensaciones corporales. El
tema de meditacién es una idea dominante, pero todavia no llegaa
ocupar por completo la mente. En este nivel de acceso aparecen
intensos sentimientos de deleite o arrebato unidos a vivencias de
felicidad, placer y ecuanimidad.

Absorcion plena o jhana

Al seguir concentrindose continuamente en el objeto de la
meditacion, se llega al primer momento que seiiala una ruptura
total con la conciencia normal. Es la absorcién plena o jhana.
Subitamente parece que la mente se sumergiera en el objeto y
quedara fijada en él. Los pensamientos que obstaculizan el proce-
so cesan por completo. No hay percepcién sensorial ni la habitual
percatacion del propio cuerpo; no se puede sentir el dolor corpo-
ral. Aparte de la atencién inicial y sostenida al objeto principal, la
conciencia estad dominada por sentimientos de arrebato, arroba-
miento y unidireccionalidad. Estos son los factores mentales que,
cuando predominan en forma conjunta, constituyen el jhana.

El primer vislumbre de jhana apenas dura un instante, pero el
esfuerzo continuado hace que el estado de jhana se pueda mante-
ner durante intervalos cada vez mas largos. Hasta que no se do-
mina, el estado de jhana es inestable y se pierde facilmente. El
pleno dominio se produce cuando el meditador puede alcanzar el
jhana en el momento y lugar en que lo desea y mantenerlo durante
todo el tiempo que lo desee.

Jhanas mds profundos

En el curso de la meditacion la unidireccionalidad se intensi-
fica cada vez mas mediante la eliminacidn sucesiva de los factores
«jhéanicos». La unidireccionalidad absorbe la energia invertida en
los otros factores al ir profundizando en cada nivel del jhana.
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El meditador entra en el primer jhana al concentrarse en el
objeto principal. Pero después libera la mente de cualquier idea
del objeto, orientandola en cambio hacia el arrebato, el arroba-
miento y la unidireccionalidad. Este nivel de absorcion es mas sutil
y estable que el primero. La mente del meditador esta ahora to-
talmente libre de toda idea verbal, incluso de la idea del objeto
principal originario. Como foco de la unidireccionalidad no queda
mas que una imagen reflejada del objeto.

Para profundizar mas aiin, el meditador domina el segundo
Jjhana tal como dominé el primero. Entonces, cuando emerge del
segundo jhana, ve que el arrebato —una forma de excitacién— es
tosco comparado con el arrobamiento y la unidireccionalidad. Al-
canza el tercer nivel de jhana al volver a contemplar el objeto
principal originario y tras abandonar primero las ideas del objeto y
después el arrebato. En el tercer nivel de absorcién hay un senti-
miento de ecuanimidad hacia el arrebato, incluso el supremo. Esta
ecuanimidad emerge con la disipacion del arrebato. Se trata de un
jhana sumamente sutil, y sin la aparicién de esta nueva ecuanimi-
dad la mente del meditador se veria nuevamente arrastrada al
arrebato. Si se mantiene en el tercer jhana, el meditador se siente
lleno de un arrobamiento sumamente dulce, que llega después a
inundar su cuerpo.

Para una mayor profundizacién, el meditador tiene que aban-
donar todas las formas de placer mental. Tiene que renunciar a
todos los estados mentales que podrian oponerse a un aquieta-
miento mas total, incluso al arrobamiento y al arrebato. Con el
total cese del arrobamiento, la ecuanimidad y la unidireccionali-
dad cobran plenamente su fuerza. En el cuarto jhana se abando-
nan totaimente los sentimientos de placer corporal; las sensacio-
nes de dolor habian cesado en el primer jhana. Yano hay una sola
sensaciéon ni pensamiento. En este nivel, sumamente sutil, la
mente del meditador queda con la unidireccionalidad puesta en la
ecuanimidad.

El paso siguiente de la concentracién culmina en los cuatro
estados llamados «sin forma». Los cuatro primeros jhanas se al-
canzan mediante la concentracién sobre una forma material o sobre
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algin concepto derivado de formas materiales. Pero el meditador
alcanza los estados sin forma yendo mas alla de toda percepcion de
la forma. Para entrar en los cuatro primeros jhanas, el meditador
habia tenido que vaciar su mente de los factores mentales. Para
entrar en cada uno de los sucesivos jhanas sin forma, los sustituye
por objetos de concentracién progresivamente mas sutiles. Todos
los jhanas sin forma comparten los factores mentales de unidirec-
cionalidad y ecuanimidad, pero en cada nivel estos factores son
mas refinados. La concentracidn se aproxima a la imperturbabili-
dad. Al meditador no se le puede distraer; él sale solo de la
meditacién, después de un limite de tiempo que él mismo ha es-
tablecido antes de entrar en dicho estado.

El meditador alcanza la primera absorcidn sin forma y el quin-
to jhana, {...] y su atencioén se vuelve entonces [...] hacia [...] el
espacio infinito como objeto de contemplacion, y con la plena
madurez de la ecuanimidad y la unidireccionalidad su mente re-
side ahora en una esfera en la cual han cesado todas las percepcio-
nes de forma. Su mente se asienta con tal firmeza en esa conciencia
sublime que nada puede perturbarla. Aun asi, en el quinto jhana
existe todavia, aunque no se le haga caso, una minima huella sen-
sorial, y si el meditador volcara la atencién sobre ella, la absorciéon
se romperia.

Una vez dominado el quinto jhana, el meditador profundiza
mas auin, obteniendo primero la percatacion del espacio infinito y
volviendo luego la atencidn sobre esa percatacion infinita. De esa
manera se abandona la idea de espacio infinito mientras se man-
tiene la percepcion infinita y sin objeto. Esto sefiala el sexto jhana.
Tras haberlo dominado, el meditador obtiene el séptimo jhana,
entrando primero en el sexto y volviendo después su percatacién a
la no existencia de la conciencia infinita. Asi pues, el séptimo
jhana es la absorcién que tiene por objeto la ninguna cosa o el
vacio. Es decir que la mente del meditador toma como objeto la
percatacion de la ausencia de objeto alguno.

Dominado este séptimo jhana, el meditador puede después re-
visarlo y descubrir que cualquier percepcion es una desventaja y
que su ausencia es mas sublime. De esta manera motivado, el me-
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ditador alcanza el octavo jhana entrando primero en el séptimo.
Después vuelve la atencion hacia el aspecto de paz y alejamiento
de la percepcidn que ofrece el vacio. La delicadeza de esto queda
insinuada por la estipulacién de que no debe haber asomo de de-
seo de alcanzar esta paz ni de evitar la percepcién de aquella
ninguna cosa. Al mismo tiempo que la paz, el meditador alcanza
un estado ultrasutil en el cual sélo quedan procesos mentales
residuales. Aqui ya no hay en absoluto percepcién burda: es un
estado de «no percepcion». Hay percepcidn ultrasutil: esto es, «no
no-percepcion». Al octavo jhana se le llama, por consiguiente, la
«esfera donde no hay percepcién ni no-percepcién». No hay esta-
dos mentales presentes en forma decisiva; se mantienen sus resi-
duos, aunque estan casi ausentes. Este estado se aproxima a los
limites ultimos de la percepcion.

Cada jhana descansa en el que tiene debajo. Al entrar en un
Jjhana cualquiera, la mente del meditador va atravesando en forma
ascendente y sucesiva cada uno de los niveles, eliminando uno por
uno los elementos groseros de cada nivel. Con la practica, atrave-
sar los niveles «jhanicos» se convierte en un proceso casi instant4-
neo en el que la percepcion del meditador s6lo se detiene escasos
momentos en cada nivel.

La senda de la visién interior

El Visuddhimagga considera que el dominio de los jhanas y el
disfrute de su sublime arrobamiento ceden en importancia ante la
pufifia, la sabiduria que discrimina. El dominio del jhana es parte de
un entrenamiento completo, pero sus ventajas para el meditador re-
siden en que flexibilizan la mente, con lo cual aceleran la practica de
la pusifia. En realidad, en ocasiones se habla de los jhanas mas
profundos considerandolos como «juegos de concentracion» reser-
vados para los meditadores avanzados. Pero lo mas dificil de este
entrenamiento es una senda que no incluye necesariamente los
jhanas. Esta senda se inicia con la atencién (satipatthana), pasa
por la vision interior (vipassana) y termina en el nirvana.
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La atencion

LLa primera fase, atencién, implica que se ha ido mas alla de la
percepcion estereotipada. Nuestra tendencia natural nos lleva a
habituarnos al mundo que nos rodea y a dejar de advertir lo que es
familiar. Ademas, sustituimos la percepcién directa de los senti-
dos por nombres y preconceptos abstractos. En la actitud de
atencion, el meditador se enfrenta metédicamente a los hechos
desnudos de su experiencia o vivencia, viendo cada uno de elios
como si acaeciera por primera vez. Lo hace prestando atencién
continua a la primera fase de la percepcion, en la cual la mente es
mas receptiva que reactiva. Restringe la atencidn al mero «reparar
en» sus sentidos y pensamientos, a los que atiende a medida que
van surgiendo en cualquiera de los cinco sentidos o en la mente,
que para el Visuddhimagga constituye un sexto sentido. En tanto
que atiende a sus impresiones sensoriales, el meditador limita su
reaccion a un simple registrar todo lo que observa. Si en su mente
surge cualquier otro comentario, juicio o reflexion, estos elemen-
tos se convierten a su vez en foco de la mera atencion. No se re-
pudian ni se buscan; simplemente, se toma nota de ellos y se dejan
de lado. La esencia de la atencion, segin la expresa el moderno
monje budista Nyanaponika Thera, es «la percepcién clara y ex-
clusiva de lo que realmente nos sucede y sucede dentro de nosotros
en los momentos sucesivos de la percepcién».

En la atencidn, el meditador comienza a ser testigo de las
unidades aleatorias de materia mental de que esta hecha su reali-
dad. De estas observaciones parte una serie de actos de compren-
sion de la naturaleza de la mente. Esta comprension hace que la
atencién madure hasta convertirse en vision interior. La practica
de la visién interior comienza en el punto en que la atencién se
mantiene sin interrupcién. En la meditacion de visién interior
(vipassana) la percepcion se fija en su objeto de manera tal que la
mente que contempla y su objeto surgen juntos en una sucesiéon
ininterrumpida. Este punto sefiala el comienzo de una cadena de
visiones interiores —en que la mente se conoce a si misma— que
terminan en el estado nirvanico.
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Lo primero que se comprende en la vision interior es que los
lendmenos contemplados son distintos de la mente que los con-
templa: dentro de la mente, la facultad en virtud de la cual la
mente es testigo de sus propias operaciones es diferente de las
operaciones de las cuales es testigo. El meditador sabe que la
percepcion es distinta del objeto que escoge, pero este conoci-
miento no se da en el nivel verbal, tal como aqui se expresa. Mas
bien, el meditador alcanza esta comprensién y cada una de las que
le siguen en su experiencia o vivencia directa. Es posible que no
tenga palabras para expresar lo que comprende; entiende, pero no
puede necesariamente enunciar ese entendimiento.

Si continda su practica de la visién interior, después de haberse
dado cuenta de la naturaleza separada de la percepcién y sus ob-
jetos, el meditador puede llegar a una clara comprensién de que
estos procesos duales carecen de ser o de ego. Ve que tanto la una
como los otros surgen como efectos de sus respectivas causas, y
no como resultado de la direccién de agente individual ninguno.
Cada momento de percepcion se da de acuerdo con su propia
naturaleza e independientemente de «nuestra voluntad». El medi-
tador llega a la certeza de que en la mente no hay donde pueda
detectarse ninguna entidad perdurable. Tal es la experiencia di-
recta de la doctrina budista de anatta, literalmente, negacién del
ser o ego, que expresa que en los fendmenos no hay nada equipa-
rable a una personalidad interior, incluyéndonos a «nosotros mis-
mos». El meditador ve su vida pasada y futura como un simple
proceso condicionado de causa-efecto. Ya no duda de si el «yo»
existe realmente; sabe que «yo soy» es un concepto erréneo.

Al seguir practicando la visién interior, el meditador descubre
que la mente que en él es testigo y sus objetos vienen y van a una
frecuencia que excede los limites de su conocimiento. Ve que todo
su campo de percepcién se encuentra en un fluir continuo y se da
cuenta de que el mundo de su realidad se renueva a cada momento
mental en una cadena interminable. Con esta comprension alcan-
za el conocimiento de la verdad de la impermanencia (en pali,
anicca) en las profundidades de su ser.

Al comprobar que estos fenémenos aparecen y pasan momen-
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to a momento, el meditador llega a verlos como algo que no es
placentero ni digno de confianza. Con ello se inicia el desencanto:
lo que constantemente estd cambiando no puede ser base de¢
ninguna satisfaccién perdurable. Cuando el meditador se da
cuenta de que su realidad privada esta vacia de ser y de ego y de
que es siempre cambiante, se ve llevado a un estado de desapego
respecto del mundo de su experiencia. A partir de la perspectiva
de este desapego, las cualidades de impermanencia e impersonali-
dad de su mente le llevan a ver que esta es una fuente de sufri-
miento (en pali, dukkha).

Elseudonirvana

El meditador continda entonces ya sin mas reflexiones. Des-
pués de lo que ya ha comprendido, comienza a ver con claridad el
comienzo y el final de cada momento de percepcién sucesivo. Con
esta claridad de percepcién, pueden darse:

— la visién de una luz brillante o una forma luminosa;

— sentimientos de arrebato,

— tranquilidad de mente y cuerpo;

— sentimientos de devocion hacia el maestro de meditacién y
de fe en él, en el Buda, sus ensefianzas|[...] acompainados de
una gozosa confianza en las virtudes de la meditacion y el
deseo de aconsejar su practica a amigos y familiares;

— vigor en la meditacion;

— una felicidad sublime que inunda el cuerpo del meditador,
un arrobamiento sin precedentes que parece interminabley le
mueve a hablar con otros de esta extraordinaria experiencia;

— una percepcion rdpida y clara de cada momento de percep-
cién: el darse cuenta es agudo, intenso y lucido, y las
caracteristicas de impermanencia, no ser o no ego € insufi-
ciencia se comprenden claramente y de inmediato;

— intensa atencion,;

— ecuanimidad hacia todo lo que aparece en la percatacion;
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— un sutil apego a las luces y otros factores que hemos enume-
rado, y placer en la contemplacién de los mismos.

Es frecuente que al aparecer estos diez signos el meditador se
vea invadido por la euforia y que hable de ellos pensando que ha
alcanzado la Hluminacién y terminado con la tarea de la medita-
cion. Incluso si no piensa que tales signos son la marca de su
hberacidn, es posible que se detenga a gozarse en ellos.

Finalmente, sea solo o por mediacién de los consejos de su
maestro, el meditador se da cuenta de que esas vivencias son hitos
it lo largo del camino y no su destino final. Llegado a este punto,
concentra su vision interior sobre ellos y sobre el apego que a ellos
le une.

A medida que este seudonirvana va extinguiéndose, se hace
mas clara la percepcion que tiene el meditador de cada momento
de la percatacion, y puede establecer una discriminacién cada vez
mas fina de los momentos sucesivos hasta que su percepcién es
impecable. A medida que la percepcion se intensifica, se percibe
con mayor claridad la terminacién de cada momento de la percep-
cidn que su aparicion. Finalmente, el meditador percibe cada
momento s6lo cuando se desvanece. Vivencia la mente que con-
templa y su objeto como algo que, momento a momento, se des-
vanece en partes. El mundo de la realidad del meditador se en-
cuentra en un estado de disolucién constante y percibirlo asi es
aterrador; la mente queda paralizada por el miedo.

En ese momento el meditador se da cuenta de la naturaleza
insatisfactoria de todos los fendmenos. En el minimo acto de per-
cepcion ve algo totalmente desprovisto de cualquier satisfaccion
posible. [...] El meditador llega a sentir que en todas las formas del
devenir no hay una sola cosa en la cual pueda depositar sus esperan-
zas 0 a la cual pueda aferrarse. [...] Se vuelve absolutamente
desapasionado y adverso ante la multitud de los procesos mentales,
ante cualquier clase de devenir, destino o estado de conciencia.

Entre los momentos de «caer en cuenta», al meditador se le
ocurre que sélo es posible hallar alivio en el cese de todos los
procesos mentales.
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Con este intenso deseo de acabamiento de los procesos menta
les, el meditador intensifica sus esfuerzos por caer en la cuenta dv
estos procesos precisamente para poder escapar de ellos. Su natu
raleza —es decir su impermanencia, el elemento de sufrimiento
que hay en ellos y el hecho de estar vacios de ego o ser— se vuelve
claramente evidente.

Ahora la contemplacién del meditador se produce automatica-
mente, sin ningln esfuerzo especial, como si se presentara por si
misma. Los sentimientos de miedo, desesperacion y desdicha ce-
san, los dolores corporales estan totalmente ausentes, la mente del
meditador ha abandonado el terror junto con el deleite y hacen su
aparicién una claridad mental absolutamente sublime y una ecua-
nimidad que todo lo impregna.

La vision interior esta ahora al borde de la culminacién; el
meditador se da cuenta de cada momento de la percepcién con
claridad, fuerza y lucidez.

Su desapego culmina. Su caer en cuenta ya no se refiere ni se
aplica a ningin fenémeno. En este momento surge una conciencia
que toma como objeto lo «no seifalizado, la no-ocurrencia, la
no-formacién»: el nirvana. La percepcion de todos los fenémenos
fisicos y mentales se interrumpe completamentae.

La primera vez que se alcanza este momento de penetracién en
el nirvana no dura ni siquiera un segundo. Inmediatamente des-
pués de él se da el momento de «fruicién», en que la mente del
meditador reflexiona sobre la experiencia de nirvana por la cual
acaba de pasar. Esta vivencia es un impacto cognoscitivo de hondi-
sima importancia psicolégica. Como se trata de un ambito que
trasciende el de la realidad del sentido comun, a partir del cual se
genera nuestro lenguaje, el nirvana es una «realidad supramun-
dana» que sélo es posible describir en funcion de lo que no es. El
nirvana no tiene fenomenologia ni caracteristicas vivenciales. Es
el estado incondicionado.

En el nirvana, el deseo, el apego y el egoismo se queman hasta
consumirse. A este estado de conciencia siguen cambios de com-
portamiento decisivos y la realizacion plena del nirvana opera una
alteracion permanente de la conciencia del meditador per se.
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Alcanzado el nirvana, hay aspectos del ego y de la conciencia
normal del meditador que quedan abandonados para jamas volver
i aparecer.

La senda de la vision interior difiere significativamente de la
wnda de la concentracion en este punto: el nirvana destruye los
aspectos «contaminantes» de los estados mentales, tales como el
udio, la codicia y el delirio, mientras que el jhana se limita a
suprimirlos. El fruto del nirvana para el meditador es una pureza
moral sin esfuerzo; de hecho, para él la pureza se convierte en el
unico comportamiento posible.

Para alcanzar una pureza sin esfuerzo, el egoismo del medita-
dor debe «morir»; es decir que su comportamiento debe dejar de
vstar controlado por los deseos que se originan en el interés por si
Mismo.

Cuando la vision interior del meditador se protundiza de ma-
nera tal que la comprension de lo que es dukkha, anatta o anicca
inunda plenamente su percepcion, la vision interior se intensifica
bruscamente en profundidad.

La plena madurez de su vision interior hace que el meditador
supere todos los obstaculos que ain le separan de la liberacion.
l:ntonces es un arahant, un ser «despierto», un santo; la palabra
arahant significa «uno que es digno» de veneracion. El arahant
csta libre de su identidad anterior, socialmente condicionada, y ve
como ilusiones los conceptos consensuales de la realidad. Esta
absolutamente libre de sufrimiento y de cualquier forma de actua-
cion que pudiera aumentar su karma. Al no tener sentimientos de
«ego» ni de «ser», sus actos son puramente funcionales, dirigidos
al mantenimiento de su cuerpo o al bien ajeno. Todo lo que hace,
el arahant 1o hace con gracia fisica. En su pasado no hay nada que
pueda ser causa de que a su mente acudan ideas de codicia, odio 'y
otras semejantes. Sus hechos pasados han quedado borrados co-
mo determinantes de su comportamiento y él esta libre de los
habitos condicionados de su pasado. Vive totalmente en el mo-
mento y todas sus acciones expresan espontaneidad. Entre los
ultimos vestigios de egoismo a que renuncia el meditador en esta
dltima etapa se cuentan: su deseo de buscar éxitos, fama, placeres
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o elogios mundanos; su deseo de arrobamiento incluso en lo
Jhanas materiales o sin forma; la rigidez o agitacion mental y li
avidez por cualquier cosa. Para el arahant, la minima tendencia i
un pensamiento o un acto que no sea virtuoso es literalmente in
concebible.

Con la total extincion de las raices «malsanas» —lujuria, agre
sion y orgullo— como motivos del comportamiento del medita
dor, emergen, como base de sus acciones, la bondad, el gozo
altruista, la compasion y la ecuanimidad. El comportamiento que
dimana de motivos talsanos se considera «no calificado» y, en
este sentido, los actos del arahant son «calificados» y sus motivos
son totalmente puros.

El que de esta manera se ha despertado es capaz de una
percepcion dual: de saber «como es realmente cada cosa y como
se presenta.

Para el arahant, la realidad normal es objeto de percepcién
simultineamente con la validez de las «nobles verdades» de la
impermanencia, el sutrimiento y la no-entidad. Estos dos niveles
perceptivos son evidentes en todo momento.
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LA MEDITACION: ASPECTOS DE
SU TEORIA Y DE SU PRACTICA

Jack Kornfield

Una expresion del propdsito de la practica espiritual y al
nmismo tiempo un punto de vista que es producto de ella, es llegar a
entender que no existimos. No existimos de la manera que habi-
tualmente creemos existir, como una entidad sélida € inalterable,
(jue de alguna manera es diferente del mundo y del fluir cambiante
el universo que nos rodea. Somos presa de una ilusién fundamen-
tal, la de que hay un ser o ego aparte, sélido e inalterable, al cual
lcnemos que proteger y defender y del cual, en cierto modo, pen-
s1mos que no morird jamas. Esta ilusion es la causa principal que
¢sta en la base de los problemas de tensién, sufrimiento e infelici-
dad en la vida. Disolver este punto de vista, llegar a cierta desilu-
ston del ego que no sea solamente intelectual ni una estructura de
creencias religiosas («Todo es uno», etc.), sino una experiencia
profunda e integrada del hecho de que no somos, puede arrancar
de raiz las dificultades que pretende resolver la psicoterapia. Tal
¢s también la esencia de la religiéon. Decir que no existimos como
entidad aparte también se puede decir de otra manera: que somos
todo, que no hay manera de establecer un limite entre lo que so-
mos y lo que los otros no son.

Hay varias categorias principales de meditaciéon. Las dos
distinciones mas importantes de la meditacién son la concentra-
¢ion y la visién interior. La meditacion de concentracién es toda
una gama o clase de meditaciones en que se pone el acento en el
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adiestramiento de la mente, enfocandola fijamente en un objeto
determinado. La concentracién puede enfocarse en la respiracion,
en un mantra, en la llama de una vela o en otros objetos, d¢
manera que excluya otras distracciones, pensamientos y aportes.
La mente, en tanto que energia, puede concentrarse de la misma
manera que un laser puede concentrar la energia luminica. El
poder de concentracién puede servir para trascender o para alcan-
zar toda una gama de estados mentales alterados o de percepcio-
nes diferentes de las normales. Frecuentemente son vivencias
arrobadoras en tanto que no estan sujetas a perturbaciones y son
pacificas y tranquilas. Ademais de ofrecer acceso a muchos estados
alterados, el poder de concentracién se puede aplicar también al
analisis de nosotros mismos, de nuestras experiencias, y a la
comprensién de aquello que configura el mundo de nuestra con-
ciencia y nuestra vivencia.

El adiestramiento de la percepcién, que constituye la otra clase
importante de meditacion, no intenta apartar la mente del trans-
curso de la experiencia para enfocarla sobre un solo objeto y crear
estados diferentes. Trabaja mas bien con la vivencia presente,
cultivando la atencién y la percepcién del fluir que momento a
momento va configurando nuestra vida: la vista, el sonido, el
gusto, el olor, los pensamientos y sentimientos, valiéndose de
todo ello como objeto de la meditacién, como una manera de ver
quiénes somos. En el proceso de entrenamiento de la percepcion,
los meditadores empiezan también a responder las cuestiones
referentes a cémo surgen los estados negativos y cémo manejarlos
mental y vivencialmente. Mas adelante, cuando la percepcion esta
bien desarrollada, pueden tener acceso a otros niveles de la expe-
riencia que trasciende nuestra conciencia cotidiana normal.

También la meditacién que pone en juego la devocién o la en-
trega puede ser incluida en esta segunda clase, porque prestar
atencién cuidadosamente es en si una practica devocional. Es una
entrega a lo que de hecho esta sucediendo en cada momento, sin
intento alguno de alterarlo, cambiarlo o encerrarlo en un marco
conceptual. En esa meditacién atenta que constituye la segunda
clase se trabaja con un 4mbito del vivenciar que se encuentra entre
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in supresion de los sentimientos, impulsos € ideas —no se trata en
modo alguno de hacerlos de lado— y el otro extremo, el de actuar
necesariamente sobre ellos. Se cultiva asi un estado mental que
nos permite estar abiertos, observar y vivenciar plenamente y en
ioda su amplitud la realidad mental y fisica, sin suprimirla ni
activarla. Mediante el procedimiento de prestar atencién se puede
slcanzar gradualmente mayor percepcion y concentracion y un en-
fendimiento nuevo.

Quisiera presentar un modelo proveniente de[...] la psicologia
hudista. Es el modelo llamado de los «factores de iluminacion» y
puede ser Gtil para comprender de qué manera funciona la medita-
v16n. Los factores de iluminacion son siete cualidades de la mente
cuya descripcién se halla en la bibliografia tradicional (Buddha-
phosa, 1976) y que son la definicion de una mente sana o ilumi-
nada. Se cultivan para que estén presentes de manera tal que
dcterminen las relaciones que uno tiene con cada momento de la
experiencia? La atencion, la mas importante de las siete cualida-
des, va seguida por dos grupos de factores que deben estar en
cquilibrio. En el primer grupo se cuentan la energia, la investiga-
¢cion y el arrebato; en la segunda serie de factores, concentracion,
tranquilidad y ecuanimidad. Los tres primeros condicionan una
cualidad mental muy activa. Aqui energia significa el esfuerzo por
mantenerse consciente; investigacion significa considerar muy
profundamente la experiencia o vivencia al explorar el propio
proceso, y arrebato significa jubilo e interés en la mente. Estos
tres elementos deben estar equilibrados por la concentracion, la
tranquilidad y la ecuanimidad. La concentracién es unidirecciona-
lidad, quietud, capacidad de enfocar poderosamente la mente; la
tranquilidad es una especie de silencio interior, una investigacion

ATENCION
ENERGIA CONCENTRACION
INVESTIGACION p «——» ¢ TRANQUILIDAD
ARREBATO/INTERES ECUANIMIDAD
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mas silenciosa que plena de pensamientos; la ecuanimidad es un
calmo equilibrio en relacién con las circunstancias cambiantes d«
la experiencia. La atencién, cuando se cultiva, llega a ser la causa
de la aparicién de las siete cualidades. Es el factor clave de In
meditacién, el que fomenta a los demas y los equilibra.

En la psicologia occidental se insiste mucho en los factores
activos, que incluyen la investigacién y la energia consagradas a ln
comprension del propio ser. Pero en Occidente ha faltado, lamen
tablemente, la comprensién de la importancia de los factores
complementarios de concentracién y tranquilidad. Sin cultivar lu
concentracion y la tranquilidad, el poder de la mente es limitado y
el alcance del entendimiento que es posible lograr, bastante redu
cido. A la inversa, en las tradiciones orientales es frecuente que la
dificultad resida en la acentuacién excesiva de la concentracién y
la tranquilidad. Estos factores pueden condicionar maravillosas
experiencias de arrebato, silencio mental y estados de trance o
jhana. Pero sin el factor equilibrante de la investigacion y de una
enérgica observacién de cémo son realmente las cosas, una prac-
tica asi no conducira a una comprensién mas profunda del si mis-
mo ni a la libertad de la iluminacién.

En la practica, entendernos es emplear la concentracion de la
mente como instrumento y aplicarla con conciencia e investiga-
cién. Lo interesante de este modelo es que no toma una forma es-
pecifica, sea sufi, budista, hindu o psicoterapéutica. Tal como se
dice en The Lazy Man’s Guide to Enlightenment (Golas, 1972), «a
la iluminacién no le importa cémo se llegue a ella». Cualquier
método que cultive estas cualidades mentales y las equilibre es
bueno. Cualquier técnica que pueda llevar al lector a un lugar de
quietud, claridad y apertura le conducira a una comprensién di-
recta de las verdades espirituales basicas. La verdadera naturaleza
de nuestro ser siempre es accesible a la vista, si cultivamos nuestra
capacidad de ver.

Cuando entendemos la practica espiritual como el simple cul-
tivo de ciertas cualidades mentales, podemos entender una amplia
variedad de tradiciones aparentemente diversas.

Al parecer hay varios niveles de desarrollo por los cuales pasa
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In gente y muchas maneras de describir estos niveles. En el pri-
mero, la gente simplemente se da cuenta de hasta qué punto esta
Jormida, lo cual es una de las visiones interiores mas importantes.
Al intentar prestarse atencién a si mismas y estar tan presentes
vomo les sea posible durante todo el dia, casi todas las personas se
yuedan aténitas al comprobar la cantidad de tiempo que pasan
luncionando con el piloto automatico; es una visién interior que
vomienza a cambiar a las personas cuando ven los beneficios de
una auténtica vigilia. Les da mayor motivacién para la practica y
penera una apertura que les permite mirar con mas realismo la
forma en que se ven a si mismos en su mundo.

El segundo nivel de intuiciones es lo que yo llamaria revelacio-
nes psicodinamicas o de personalidad. La gente empieza a ver con
mas claridad las pautas de sus motivaciones y de su comportamien-
to. Alguien puede decir, por ejemplo: «Vaya, ahora que me fijo
advierto que me relaciono de cierta manera con la gente porque
estoy siempre buscando aprobacién», o «siempre intento impre-
sionar bien», o0 «siempre me da miedo tal o cual cosa», etc. En el
proceso de la meditacién de percepcién hay una especie de ilumi-
nacién que se parece mucho a hacer terapia solo, simplemente
escuchando y prestando atencién. Estas intuiciones, unidas a la
aceptacién que proviene de una percepcién no valorativa de nues-
tras pautas de comportamiento, promueven el equilibrio mental y
la comprensién de manera que pueden reducir nuestra identifica-
cién y sufrimiento neuréticos.

En la préctica, mas allad de la visién interior psicolégica hay
niveles de los que se habla con frecuencia en los libros clasicos
orientales. Algunos son niveles de los diferentes estados de trance
o jhana en que la absorcion o la concentracién son altisimas. Estos
estados de concentracién tienen la desventaja de que conducen
principalmente a estados alterados de conciencia, pero no necesa-
riamente a cambios de caracter a largo plazo. Un segundo conjun-
to de experiencias que trascienden los niveles psicodinamico y de
percepcion de la personalidad constituye una progresién de visio-
nes interiores.

Este nivel de percepci6én aporta cierto esclarecimiento sobre
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como esta construida la mente. Uno empieza a ver de qué mancia
opera en la mente el proceso de deseo y de motivacién en cuanto
tal, totalmente aparte del contenido de ninglin deseo en particu

lar. La intensificacién de la visién interior del proceso mental nos
hace ver mas profundamente que todo lo que somos se encuentra
en cambio constante. Es posible que se dé una clara visiéon de Ia
disolucién del propio ser momento a momento, cosa que frecuen

temente lleva a una dimensién de terror y miedo, a una especie d¢
muerte interior. Mas adelante, en esta percepcion se origina un
proceso espontaneo de abandono de las motivaciones personales,
con lo cual se intensifica la percepcién de una conciencia de amor o
conciencia de «Bodhisattva». A medida que se desintegra la soli-
dez del si mismo se da la visién de la verdadera conexién entre
todos nosotros, de la cual surge una forma espontanea de ternuray
compasién. La mayor comprensioén conduce a toda clase de esta-
dos altruistas y, finalmente, a las formas supremas de iluminacién,
en las cuales podemos ver nuestra existencia como un juego en el
campo energético que es el mundo en su totalidad.

Con el fin de entender el amplio alcance de la experiencia
meditativa, nuestra investigacién debe pasar revista a las diferentes
tradiciones y técnicas desde el punto de vista de que no son sino
medios de llevar a cabo cambios en los conjuntos de nuestros
factores mentales. Cada técnica altera la forma en que nos relacio-
namos con nuestras experiencias o vivencias, y si nos fijamos vere-
mos que es frecuente que practicas y tradiciones muy diferentes se
orienten al cultivo interior de las mismas cualidades, como la con-
centracién, la tranquilidad o una percepcidn y un equilibrio intensi-
ficados. Asi pues, concretamente los siete factores de la iluminacién
pueden ser considerados simplemente como otro modelo o descrip-
cién de cdmo la mente llega a equilibrarse para poder ver con mayor
claridad la naturaleza de nuestra experiencia.
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EVOLUCION Y ESTADO DE
LOS ESTUDIOS SOBRE
LA MEDITACION

Roger N. Walsh

Introduccién

Aunque hace probablemente tres mil anos que se viene practi-
cando la meditacidn, la investigacién cientifica de este campo se
inici6é hace apenas unos veinte afos. Los primeros experimentos,
realizados durante los afos sesenta, fueron esporadicos y consis-
tieron, por lo comin, en intentos de documentar las afirmaciones
de algunos yoguis de que les era posible realizar ciertas hazanas
fisiolégicas espectaculares, como controlar el ritmo cardiaco. La
investigacion sistemética e intensiva no se inicié hasta fines de la
misma década, y desde entonces ha seguido extendiéndose.

En el momento actual se trabaja intensamente en este campo
de la investigacién, todavia reciente. Se han verificado efectos
psicoldgicos, fisiolégicos y quimicos. Los estudios iniciales tendie-
ron a suponer que las diferentes practicas de meditacion tendrian
efectos equivalentes, pero las investigaciones mas recientes hacen
pensar que, aun cuando puedan superponerse hasta cierto punto,
las diferentes practicas tienen también algunos efectos peculiares.
Hasta la fecha, la practica mas frecuentemente estudiada ha sido
la meditacién trascendental.

Los psicélogos transpersonales se han interesado por la inves-
tigacion de la meditacion porque abrigan la esperanza de poder
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forjar un eslabdn que una las practicas de las disciplinas orientales
con la investigacion empirica de Occidente. Sin embargo, €l ins-
trumental actual de la investigacion cientifica apunta principal-
mente a la medicién de variables objetivas de orden fisiolégico,
quimico y de conducta. Especialmente al principio, las variables
influidas por la meditacién que se estudiaron tendian a ser relati-
vamente burdas —como los ritmos cardiaco y respiratorio— en
comparacion con los sutiles cambios vivenciales que constituyen el
objetivo de la meditacién. En cierta medida es posible, por ende,
plantearse en qué medida venia al caso gran parte de la investiga-
cién realizada; pero en la actualidad se tiende a mediciones y
evaluaciones mas sensibles y refinadas.

En campos como el de la meditacién, la investigacién tiende a
pasar por varias etapas, empezando por el examen de las reaccio-
nes que se observan y el tiempo en que se obtienen para después
interesarse por la interaccién de la meditacién con otros factores,
como la edad, los antecedentes y la personalidad del practicante,
estudiando finalmente los mecanismos que podrian tener parte en
la produccién de los efectos observados. Tal como cabia esperar
de un campo tan reciente, la mayor parte de las investigaciones
sobre la meditacidn se han limitado a las primeras etapas, es decir
a sus efectos. Estudiaremos ahora en detalle cada una de estas
etapas.

Las reacciones

La forma mas facil de clasificar las reacciones ante la medita-
cién consiste en considerar las variables psicolégicas, fisiolégicas y
quimicas.

Las variables psicologicas

El cuadro general que va apareciendo insinia la posibilidad de
que la meditacion favorezca el bienestar psicolégico y la sensibili-
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dad perceptiva.' Muchos estudios han consignado que la medita-
¢ion reduce la ansiedad y algunos han sefialado también un incre-
mento de la confianza, la autoestima, la autorrealizacion y la
actividad académica. La investigacion clinica ha senalado que el
estrés, los miedos y las fobias pueden reducirse, asi como el uso de
alcohol y de drogas; se observa también disminucién de la presién
sanguinea.? Los pacientes psiquiatricos hospitalizados pueden en-
contrar alivio a diversos trastornos en la préctica diaria de la
meditacion trascendental.?

En resumen, las pruebas experimentales senalan claramente
que la meditacion puede producir varios beneficios psicoterapéu-
ticos. Sin embargo, con frecuencia los disefios experimentales y
los grupos de control han estado lejos de ser ideales, y no esté4 claro
que la meditacion sea necesariamente mas efectiva para el trata-
miento de trastornos clinicos que otras estrategias de autorregula-
cién, como pueden serlo el aprendizaje de la relajacion o el de la
autohipnosis.” Por otra parte, incluso cuando las pruebas psicomé-
tricas no alcanzan a detectar diferencias significativas, es fre-
cuente que los meditadores afirmen que sus experiencias son mas
profundas, tienen més sentido y les parecen més placenteras que
las resultantes de otras practicas.

Los estudios fenomenoldgicos realizados han sido relativa-
mente pocos y se han limitado en su mayoria a meditadores princi-
piantes. Algunasde las experiencias a que se alude con mas frecuen-
cia incluyen emociones intensas y labiles, episodios de elevada
excitacion y de relajacion profunda, un aumento de la claridad
perceptiva y de la sensibilidad a los procesos psicolégicos, asi como
de la variedad de visiones interiores psicolégicas, incremento del
cambio y de la fluidez en la percepcion de objetos, incluso del
cuerpo (reduccién de la constancia de los objetos), percepcion de la
dificultad para controlar la mente y especialmente para no perder la
concentraciéon o dejarse llevar por la fantasia, alteraciones del
sentido del tiempo, estados alterados de conciencia, vivencia de
trascendencia del si mismo y de unidad con los otros, reduccion de
las tendencias defensivas y una mayor apertura hacia la
experiencia vivencial; todas estas posibilidades pueden darse.”
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La variedad es grande y hace pensar que en la meditacién, co-
mo resultado de una mayor apertura y sensibilidad, puede darsc
casi cualquier tipo de vivencia. De hecho, los meditadores mas
experimentados observan que lo que tiende a emerger a medida
que se sigue teniendo experiencias cada vez més profundas, es una
calma subyacente, una ecuanimidad que excluye las reacciones de
manera tal que es posible admitir y observar esa mayor variedad
de experiencias sin sentirse perturbado por ellas, sin ponerse a la
defensiva ni interferir. El meditador —o meditadora— se identi-
fica cada vez mas con el calmo observador o testigo de esas
experiencias que con las experiencias o vivencias per se.®

Muchos meditadores, entre ellos estudiosos de orientacion
conductista, han informado de que, a medida que continuaban
meditando, observaron una profundizacién de su comprension
intelectual de lo expresado por meditadores mas adelantados. Pa-
rece, pues, que en este terreno la comprensién intelectual necesita
de una base vivencial, y que lo que en una etapa era incomprensi-
ble puede hacerse comprensible posteriormente, una vez que el
individuo ha tenido alguna vivencia del proceso meditativo.

En ocasiones algunas de las vivencias que se dan pueden ser
perturbadoras; por ejemplo, puede haber ansiedad, tensién, eno-
jo, cambios perceptivos en la sensacién de si mismo y de la
realidad.” Tales vivencias son a veces muy intensas, pero general-
mente son de corta duracién y de remisién espontanea. En mu-
chos casos parecen representar la emergencia y la liberacién de
recuerdos y conflictos psicolégicos previamente reprimidos y que
la incomodidad de vivenciarlos puede ser el precio que necesaria-
mente se paga por procesarlos y liberarse de ellos.

Las mediciones experimentales indican también una mayor
sensibilidad perceptiva. Los umbrales sensoriales —los niveles
minimos en que puede detectarse un estimulo— descienden y se
incrementa la capacidad de empatia.® Asi pues, tanto los estudios
fenomenolégicos como los objetivos coinciden con la bibliografia

clasica en afirmar que la meditacién incrementa la sensibilidad
perceptiva.
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Las variables fisiologicas

La evolucion de las investigaciones sobre la fisiologia de la
meditacién se inicid con estudios esporadicos de algunas de las
hazafias mas espectaculares de que se suponia capaces a ciertos
yoguis, como la capacidad de alterar el ritmo cardiaco. Cuando se
comprobé que algunas de tales afirmaciones eran validas, se dio
comienzo a una investigacién mas sistematica. La introduccién de
mejores controles llevo a la iniciacién de la segunda fase, durante
la cual se descubrié que muchos de los efectos fisioldgicos que en
un primer momento fueron considerados peculiares de la medita-
cién también podian ser efectivamente inducidos por diversas
estrategias de autocontrol, la relajacién o la autohipnosis, por
ejemplo. Esta comprobacion ha llevado a algunos investigadores a
la suposicién prematura de que poco hay de peculiar en la medita-
cién o en sus efectos.?

El metabolismo. Por ejemplo, en el campo del metabolismo se
recibieron con una combinacién de entusiasmo y escepticismo los
informes iniciales de Wallace.'" Wallace consignaba notables re-
ducciones del nivel metabdlico, como las que se dan en la reduc-
cién del consumo de oxigeno, la produccién de anhidrido carbéni-
co y los niveles de lactato en sangre, y sugeria que la meditacién
trascendental producia un estado hipometabdlico peculiar. Estu-
dios posteriores confirmaron de hecho la reduccion de las cifras
metabdlicas, pero el empleo de mejores controles hizo pensar que
los efectos no eran peculiares de la meditacién.!!

A estas alturas algunos investigadores consideraron que habia
quedado refutada la peculiaridad de la meditacién en cuanto estado
metabdlico. Sin embargo, la meditacion apunta a cambios muy su-
tiles en la percepcién y la percatacion y es probable que las me-
diciones fisiologicas mas comiinmente empleadas no tengan la sen-
sibilidad suficiente para detectarlos. Ademas, con raras excepciones
la mayor parte de los estudios se han realizado sobre meditadores
noveles, en quienes cabe que se den efectos menos marcados.
Por otra parte, estudios recientes han hallado pautas peculiares
de niveles hormonales en sangre y de la circulacion sanguinea
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durante la meditacién trascendental.'? En pocas palabras, parece
que la meditacién tiene efectos metabélicos significativos, pero no
esta claro hasta qué punto tales efectos son peculiares de la medi
tacion.

La fisiologia cerebral. El dispositivo que con mas frecuencia s¢
ha empleado en los estudios de la fisiologia cerebral durante la
meditaciéon para medir la actividad eléctrica del cerebro ha sido ¢!
electroencefalégrafo (EEG), que ha permitido la identificacién
tentativa de varias pautas. En la mayor parte de las practicas
meditativas, las pautas electroencefalograficas se han presentado
mas lentas y mejor sincronizadas, con predominio de ondas alfa
(8-13 ciclos por segundo). En los practicantes mas avanzados
puede observarse atin mas lentitud, y es posible que se den pautas
de ondas theta (4-7 ciclos).'”® Estas pautas corresponden a la
relajacion profunda y es posible que entre los periodos de medita-
cion se observe también cierta lentitud.

Analisis m4s minuciosos empiezan a sugerir la existencia de
pautas de sincronizacion especificas tanto entre las areas corres-
pondientes de los dos hemisferios cerebrales como dentro de cada
hemisferio individualmente.!* Aparentemente estas pautas difie-
ren de las que se producen durante la relajacién o la biorretroali-
mentacion, pero su significado todavia no esta claro. Las pruebas
preliminares indican la posibilidad de que los meditadores mues-
tren un aumento o intensificacién de las habilidades localizadas en
el hemisferio derecho, por ejemplo, la capacidad para recordar y
discriminar tonos musicales,'® y de que la activaci6n electroence-
falografica pueda mostrar mayor flexibilidad en el cambio o trasla-
cién de un lado al otro en respuesta a las exigencias de tareas es-
pecificas.!®

Tampoco en este caso hay que suponer que todas las practicas
tengan los mismos efectos. Los monjes zen, cuya practica les
impone una receptividad continuamente abierta hacia todos los
estimulos, en el EEG mostraron una respuesta continuada ante un
sonido repetitivo, en vez de habituarse a él como sucedia a quienes
no meditaban.'” Sin embargo, otros sujetos en cuya practica en-
traba una concentracion interior que reduce la capacidad de reac-
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¢ion ante los estimulos ambientales, no mostraron reaccion elec-
troencefalografica alguna ante los ruidos repetitivos. '8

En resumen podemos decir, pues, que esta claramente demos-
trado que en la meditacién se dan tanto respuestas metabdlicas
como nerviosas. Ciertas caracteristicas de las pautas electroence-
falograficas parecen peculiares de la meditacién, pero todavia no
cstd claro si las reacciones metabdélicas también lo son.

l.a dimensién temporal

Es muy amplia la variacién en lo que consignan subjetivamen-
tc los meditadores respecto de la rapidez con que sienten los
cfectos de la practica, aunque casi todos explican que las vivencias
s¢ hacen mas profundas con la practica continuada. Sin embargo,
hasta el momento contamos con muy pocos datos experimentales.
Parece que practicando mas se obtienen efectos mas marcados,
pero la naturaleza de la curva de aprendizaje no estd nada claray,
£on pocas excepciones, los sujetos han tenido experiencias que la
mayoria de los sistemas de meditaciéon considerarian propias del
nivel de principiantes. Por otra parte, un estudio de Goleman y
Schwartz!? sugiere que incluso en quienes la intentan por primera
vez, la meditacién puede mostrar efectos detectables.

La interaccidn de la meditacion con otras variables

Este nivel de la investigacién estudia las formas en que los
cfectos de la meditacién resultan modificados por otras variables.
Aqui, las variables importantes pueden incluir la personalidad y
los antecedentes del meditador, la combinacién de meditacién y
psicoterapia y la identificacién de factores que favorecen la efecti-
vidad de la meditacién.

Tal como cabia predecir, se trata de un nivel en el cual todavia
no se ha trabajado mucho. Sin embargo, se ha consignado que los
individuos que insisten en la practica de la meditacién trascenden-
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tal y obtienen buenos resultados con ella muestran ciertos rasgos
comunes en comparacién con quienes la han abandonado. Al pa

recer, se interesan mas por las vivencias subjetivas internas y estan
mas abiertos a experiencias fuera de lo comdn y «no realistas». ks
posible que sean emocionalmente menos labiles, que posean nive-
les basicos elevados de concentracién y de actividad alfa y que sc
perciban a si mismos como detentadores de un alto grado de con-
trol sobre su propia vida. Parecen menos susceptibles de perturba-
ciones psicoldgicas graves, presentan pocos indicios de tendencias
psicéticas y se muestran mas abiertos al reconocimiento y admi-
sidn de caracteristicas personales desfavorables.?" Por otra parte,
algunas personas con historial previo de esquizofrenia pueden
sufrir brotes psicoticos si inician una practica de meditacién muy
intensiva.?! Es posible que nuevas investigaciones en este campo
permitan identificar a los sujetos que reaccionaran de manera
6ptima, asi como a los que corren el riesgo de sufrir efectos
negativos, y que logren encontrar medios de obtener reacciones
favorables. Aunque los datos experimentales firmes son escasos,
se cuenta con informes subjetivos tanto de terapeutas como de sus
clientes que permiten pensar que la practica de la meditacién por
parte de uno u otro de ellos, o de ambos, puede facilitar la psi-
coterapia.*

Mecanismos mediante los cuales se producen los efectos de
la meditacion

La mayoria de los efectos de la meditacion son producto de
unas reacciones de mecanismos encadenadas a partir de la primera
reaccion cerebral, pasando por eslabones quimicos, fisiolégicos y
de conducta. El conocimiento de tales mecanismos seria suma-
mente util para comprender de qué manera se producen los efec-
tos de la meditacién y coémo es posible influir sobre ellos.**

En el momento actual, los mecanismos que mas frecuentemen-
te se sugieren como relacionados con la meditacién y productores
de los efectos de esta son psicolégicos, por ejemplo la relajacion,
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In des-sensibilizacién ante estimulos que previamente generaban
estrés, la agudizacion de la percepcion, los factores cognoscitivos y
fus habilidades de autocontrol de la conducta. En el nivel fisiol6-
pico, se habla de mecanismos tales como la reduccién de la excita-
v16n, la lateralizacion cerebral —esto es, un cambio en la actividad
correspondiente de los dos hemisferios cerebrales—, la resonan-
via y coherencia de las ondas cerebrales, un cambio en el equilibrio
entre los componentes activadores y aquietadores del sistema
nervioso auténomo y alteraciones en la circulacion cerebral. Has-
ta ahora no se han mencionado muchos mecanismos quimicos,
aunque han sido identificadas varias reacciones que vienen al
¢as0, como por ejemplo la reduccién de los niveles de lactato en
sangre y de la hormona cortisol, que interviene en la respuesta
ante el estrés; pero todavia no esté clara la forma exacta en que
podrian intervenir estos mecanismos en la produccién de la pauta
tinal de respuestas. Un mecanismo adicional que no ha recibido la
atencidon que quiza merezca es la des-hipnosis. Nuestro estado de
vonciencia habitual se caracteriza por un fluir continuo de pensa-
mientos y fantasias que restringen y deforman la percepcién en
una medida ain no reconocida. Como resultado de la meditacion,
la percepcidn va partiendo de estratos del pensamiento cada vez
mas sutiles, un proceso al cual se puede considerar como una
«des-hipnosis».

Si bien es mucho lo que se ha aprendido experimentalmente
sobre la meditacion y sus efectos, en este campo la investigacion se
encuentra adn en sus primerisimas etapas. Todavia es relativa-
mente poco lo que se puede decir sobre las relaciones entre los
cambios de conciencia y de percepcién —que son los objetivos de
la meditacion— y las variables de Occidente que se prestan facil-
mente a mediciones empiricas. El suefio de tender un puente entre
las practicas orientales y la investigacién occidental sigue siendo
en gran medida un sueiio, pero también sigue mereciendo la pena
intentar realizarlo.
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Si nuestra ciencia de la salud mental ha de llegar a
ser mds efectiva, los psicoterapeutas lendrdn que
equilibrar su conocimiento de las técnicas y concep-
tos psicoldgicos con una disposicion contemplativa.

MEDARD BOSS'

La psicoterapia transpersonal, tal como la definen los psicote-
rapeutas cuya practica clinica incluye este tipo de trabajo, es el
aspecto de la terapia que trasciende los objetivos delego y conecta
lo psicoldgico con la practica espiritual. Tradicionalmente, la tera-
pia occidental se ha preocupado sobre todo por la psicodinamica,
la modificacion del comportamiento y el crecimiento personal. Se
ha considerado que una personalidad bien adaptada es sanay se ha
ignorado mayormente todo aspecto del ser que trascienda la per-
sonalidad. Durante las ultimas décadas han aparecido numerosas
psicologias del yo cuya meta es ayudar a los individuos a que se
adapten a la sociedad y alcancen sus objetivos personales en la
vida. Ademas, las orientaciones existencialistas y humanisticas
han asignado un lugar central a la bisqueda de significado y a la
indagacién de la identidad individual. El mundo interior de la
psique ha sido explorado en profundidad por la psicologia anali-
tica de Carl Jung y otros. Sin embargo, s6lo en la década de 1970
han empezado a interesarse los terapeutas occidentales por la
investigacion personal de la meditacion y de otras técnicas orienta-
das a la alteracion de la conciencia, y a incorporar las técnicas
orientales a la practica de la terapia.

En tanto que el ambito de lo transpersonal era previamente
dominio exclusivo del guru o maestro espiritual, a los psicotera-
peutas que trabajan con el tipo de problemas humanos que ponen
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en juego los valores, el significado y el propésito se les ha hecho
cada vez mas evidente que cuando el crecimiento psicolégico tras-
ciende la personalidad, plantea invariablemente cuestiones de na-
turaleza espiritual. Con frecuencia se considera que la psicotera-
pia orientada a la resolucién de conflictos psicodinamicos y al
crecimiento personal es una buena preparacion para las disciplinas
espirituales que se ocupan exclusivamente de los dominios trans-
personales del ser. La terapia transpersonal, sin embargo, es un
intento de facilitar el crecimiento de los clientes no sélo con vistas
a lograr el fortalecimiento del yo y la identidad existencial, sino
también, yendo mas alla de la identidad del ego, a pasar a los
territorios de la realizacion transpersonal y de la trascendencia.

El dominio de la psicoterapia transpersonal se extiende,
pues, mas alla de los objetivos y las formas de adaptacién que
son tradicionales del ego. Aunque se dirige a las necesidades y
aspiraciones bésicas de este, como pueden ser la necesidad de
autoestima y de consolidar relaciones interpersonales satisfac-
torias, no se detiene en esto; considera también los motivos,
experiencias y potencialidades accesibles a los individuos que ya
han alcanzado en su vida un nivel de desenvolvimiento practico
satisfactorio.

En su investigacién de esas personas relativamente sanas,
Abraham Maslow encontré una amplia variedad de lo que él
llamaba «metamotivos», por ejemplo los impulsos hacia la ver-
dad, la estética, la autorrealizacién, etc. El prefijo meta, tal
como se usa aqui significa algo superior o trascendente e indica
que estos motivos estidn mas alla de las necesidades de supervi-
vencia bésicas y se extienden a las vivencias de identidad y a
modos del ser que no estan limitados por las fronteras habitua-
les del ego. Cuando se manifiestan, tales motivos y experiencias
son anéalogos a los que se describen y buscan en las grandes
disciplinas religiosas y espirituales, que ahora empiezan a ser
comprensibles en términos psicolégicos. Maslow describié de la
siguiente manera la correspondencia de los metamotivos con la
experiencia transpersonal:
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Los metamotivos ya no son, por consiguiente, solo intrapsiquicos y
organismicos. Son igualmente internos y externos. [...] Ello significa
que la distincién entre el propio ser y lo que no lo es se ha deshecho (o
ha sido trascendida). Ahora hay menos diferenciacién entre el mundo
y la persona. [...] Esta se convierte en un ser ampliado. [ ...} Identificar
lo que hay de mas elevado en el propio ser con los valores supremos del
mundo de afuera significa, hasta cierto punto por lo menos, una fusi6n
con lo que no es el propio ser.?

Se puede decir, entonces, que la psicoterapia transpersonal
abarca una gama de la experiencia humana mas vasta que la que
constituia en el pasado la preocupacién predominante de la psico-
terapia en Occidente. Las experiencias o vivencias transpersona-
les, entendiendo como tales las que extienden la percepcién mas
alld de los limites del ego, forman parte integral del proceso
terapéutico. El trabajo pionero realizado por Stanislav Grof sobre
la terapia con sustancias psicodélicas durante la década de los
sesenta y principios de los setenta fue uno de los primeros indicios
de que las experiencias transpersonales se presentaban a la vez
como significativas y como terapéuticas, y de que potencialmente
estaban al alcance de todos.? Ademas, un mimero cada vez mayor
de personas tenian experiencias transpersonales fuera de todo
marco terapéutico, como resultado del difundido empleo de las
sustancias psicodélicas o de la practica de disciplinas como el yoga
o la meditacién. Los que encontraban perturbadoras tales expe-
riencias sentian, con frecuencia, que la intervencién psicoterapéu-
tica era inapropiada o que iba en detrimento de las experiencias
mismas cuando no tenia en cuenta el valor potencial de estas.*

Se hizo asi cada vez mas obvia la necesidad de contar con
terapeutas que tuvieran un conocimiento personal de estos cam-
pos; y los profesionales que comenzaron a investigar estas discipli-
nas encontraron en ellas instrumentos tiles para trabajar no sélo
con sus clientes, sino consigo mismos. Algunos terapeutas empe-
zaron a incorporar a su practica regular algunas técnicas meditati-
vas para la relajacién y la concentracién. Otros fueron mas lejos y
empezaron a sugerir la practica de otras disciplinas, como el yoga,
ademas de la terapia. La apreciacién cada vez mayor de la impor-
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tancia de tratar el cuerpo, las emociones, la mente y el espiritu
como un todo coincidié con la aparicién de la medicina holista,
que a su vez insistia en tratar a la persona entera en vez de cen-
trarse en sintomas especificos.

Aunque la palabra psicoterapia significo originariamente la
atencién o el cuidado del aliento o el espiritu (alma), ha llegado a
estar asociada a la practica médica.” La psicoterapia transpersonal
no excluye lo que tradicionalmente se considera «mejorar», pero
ademas incluye una amplia variedad de técnicas para trabajar con
el cuerpo, las emociones, la mente y el espiritu, tomadas tanto de
la psicologia oriental como de la occidental. Asi pues, un tera-
peuta transpersonal, al mismo tiempo que trabaja con los suefios y
la fantasia puede sugerir que en el curso del tratamiento se tengan
en consideracion la dieta y el ejercicio fisico. Aunque no es proba-
ble que haya profesionales expertos en todos los campos, la apre-
ciacién del valor del trabajo con el cuerpo, de la meditacién y de la
atencion consciente en la practica diaria da como frecuente resul-
tado recomendaciones que pueden ser consideradas como adicio-
nes a la psicoterapia, siendo en realidad parte integral de la
biisqueda de la salud y el bienestar. Un terapeuta transpersonal
puede ser ecléctico en el empleo de diversas técnicas en la terapia,
pero el matiz transpersonal de la orientacién depende del contexto
en que se emplean dichas técnicas. Un contexto transpersonal esta
condicionado por los valores, creencias, actitudes y puntos de
vista sobre la naturaleza humana que adopta el terapeuta como
elementos para la practica de la psicoterapia. De un terapeuta
transpersonal se puede esperar, pues, que examine las creencias
que determinan la naturaleza de su trabajo.

Un contexto transpersonal ofrece una visién ampliada de la
capacidad humana para el bienestar. Walsh y Vaughan presentan,
en su articulo «Comparacion entre psicoterapias» un enfoque ba-
sado en tal vision. Al describir algunas de las principales dimensio-
nes de la psicoterapia transpersonal y compararlas con otras es-
cuelas importantes, los autores sitian a la terapia transpersonal en
una perspectiva basada en su relacién con los intentos previos de
abordar las cuestiones perennes del bienestar psicolégico. El ar-
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ticulo no es concluyente, pues reconoce que queda mucho por
aprender en este campo, pero ofrece un modelo operativo util
para la practica. Aunque la teoria transpersonal se encuentraen su
infancia, este trabajo puede ser til como punto de partida para el
lector interesado en comprender la relaciéon de la psicoterapia
transpersonal con otras técnicas.

En «La posicion transpersonal», James Fadiman se ocupa de
las tradiciones espirituales, en particular del sufismo, y de lo que
pueden enseiiarnos sobre la salud mental, especialmente en lo que
s¢ refiere al tratamiento de la persona entera, en vez de limitarse al
¢go o a la personalidad. Al usar el término «posicién», Fadiman
subraya el hecho de que se trata de una postura, contexto o marco
de referencia particular dentro del cual se pueden emplear diver-
sos métodos. Su enfoque echa los cimientos para una mayor in-
tegracion de las perspectivas oriental y occidental en lo que al
estudio de la conciencia se refiere.

En «Psicoterapia transpersonal: contexto, contenido y pro-
ceso», Frances Vaughan aclara la diferencia entre contexto trans-
personal (creado por los valores y las actitudes del terapeuta) y
contenido transpersonal (aquello sobre lo cual el cliente trabajaen
la terapia), examinando el proceso de traslado del trabajo perso-
nal al transpersonal. El articulo ayuda a los lectores a establecer
claramente estas distinciones y a determinar si este enfoque seria
apropiado para su propio trabajo.

En «Niveles 6nticos del crecimiento terapéutico», James Bu-
gental sefiala que alcanzar cierto grado de soberania personal
significa reconocer tanto los enormes problemas a que se enfren-
tan los seres humanos como los pasmosos éxitos obtenidos.
«Mientras hombres y mujeres no acepten su propia naturaleza y
se den cuenta cabal de que son autores y no victimas de su
destino —escribe—, todos sus esfuerzos estan condenados al fra-
caso.»® Bugental insiste en el caracter central que asume el pro-
ceso en la terapia y llama la atencién sobre la importancia de la
relacién entre terapeuta y cliente. Los pasajes elegidos para este
capitulo reflejan la claridad y profundidad de su visién de la
naturaleza de este proceso y ofrecen un andlisis sucinto y com-
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prensible de los problemas que adquieren especial importancia
en la terapia transpersonal.

En el intento de abarcar con mayor amplitud la experiencia
humana, la psicoterapia transpersonal afade, a los conceptos
psicolégicos tradicionales de salud, los aspectos asociados a los
niveles transpersonales del ser. Cada uno de los articulos aqui in-
cluidos plantea una perspectiva propia; cada uno da al lector un
marco de referencia diferente para la consideracion de las opcio-
nes disponibles para acercarse a la transformacién personal. La
combinacion de teorias que ofrecen Walsh y Vaughan, el proceso
tal como lo presenta Bugental y el método segun la descripcién
de Fadiman permiten al lector tener una vision de diferentes
opiniones en el campo, en rapida expansion, de la psicologia
transpersonal aplicada.

Notas

1. Boss, M., A psychiatrist discovers India, Londres, Oswald Wolff, 1965.

2. Maslow, A. H., La personalidad creadora, Ed. Kair6s, Barcelona, 1983.

3. Grof, S., «Dominios del inconsciente humano», en este volumen.

4. Grof, 8., ibid.

5. Bugental, J., Psychoterapy and process: The fundamenals of an existential-
humanistic approach, Reading, Massachussets, Addison-Wesley, 1978, p. 7.

6. Ibid., p. 131.
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COMPARACION
ENTRE PSICOTERAPIAS

Roger N. Walsh, Frances Vaughan

Un modelo de psicoterapia

Antes de empezar a estudiar los principios de la psicoterapia
transpersonal quiza valga la pena considerar la importancia de la
perspectiva transpersonal para el trabajo terapéutico. Al recono-
cer un espectro mas amplio y un mayor potencial de bienestar
psicolégico y de trascendencia de lo que admiten los enfoques
tradicionales, la perspectiva transpersonal ofrece a los individuos
que estan en condiciones de hacerlo la oportunidad de trabajar en
un contexto ampliado. Como reconoce la importancia de las expe-
riencias o vivencias transpersonales/trascendentales, puede tra-
tarlas de la manera adecuada como valiosas oportunidades de
crecimiento. Los individuos y los sistemas que no reconocen la
posibilidad de la percepcion transpersonal tienden a interpretar
tales experiencias desde un punto de vista inadecuado y «patologi-
zante». Ello puede conducir ficilmente, en el caso de individuos
sanos que comienzan a penetrar en el Ambito transpersonal, a
interpretaciones que consideran estas manifestaciones como pato-
légicas y tienden a suprimirlas, con el dafio consiguiente.

Los objetivos de la terapia transpersonal incluyen tanto las
metas tradicionales como el alivio de sintomas y la modificacién
del comportamiento, como, cuando ello es adecuado, la posibili-
dad de realizar un trabajo 6ptimo en el nivel transpersonal. A esto
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ultimo puede anadirse el ofrecimiento de un marco conceptual
adecuado para el manejo de las experiencias transpersonales, asi
como de informacién sobre el potencial psicolégico y sobre la
importancia que tiene asumir la responsabilidad no solamente del
propio comportamiento, sino también de la propia experiencia.
Ademas de la elaboracién de los procesos psicodindmicos, el
terapeuta intenta ayudar al cliente en el proceso de desidentifica-
cion y de trascendencia de los problemas psicodindmicos. Asi, el
terapeuta puede explicar al cliente la posibilidad de valerse de
toda la experiencia vital como parte del aprendizaje (karma yoga),
informarle de las potencialidades de los estados alterados y de las
limitaciones y peligros de aferrarse a modelos y expectativas fijos.
El terapeuta puede proponerse también hacer del encuentro tera-
péutico un karma yoga que lleve a su nivel 6ptimo el crecimiento
de ambos participantes en un proceso de facilitacion reciproca. A
su vez, estos objetivos facilitan el de capacitar al cliente para que
obtenga la percepcion de la tirania del condicionamiento.

Las técnicas terapéuticas transpersonales incluyen, para traba-
jar con la conciencia, tanto las técnicas orientales como las occi-
dentales. A las técnicas mas convencionales se pueden agregar di-
versas formas de meditacién y yoga. El principal objeto de estos
elementos no es tanto el cambio de la experiencia per se como la
alteracién de la relacién del individuo con su experiencia, incre-
mentando una percepcidn atenta unida a cierta disposicion a dejar
que la experiencia sea como es.

Dos rasgos de la relacién psicoterapéutica que merecen espe-
cial mencion son la medida en que el terapeuta se constituye en
modelo y el karma yoga. Ultimamente se ha reconocido clara-
mente la importancia del primero de estos factores en la biblio-
grafia sobre modificacién del comportamiento, y lo que se dice
sobre su poder hace pensar en la posibilidad de que otras terapias
lo hayan subestimado.' Como quizi servir de modelo sea un
procedimiento terapéutico universal, aunque usado a veces sin
total conciencia, lo que lo distingue es, mas que el proceso
mismo, el modelo del terapeuta. Para la orientacién transperso-
nal esto se vincula estrechamente al concepto de karma yoga,
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que es el yoga del servicio y de la colaboraciéon con otros me-
diante las obras.

Los modelos psicoanaliticos de la psicoterapia presentaban
como terapeutas ideales a los que reducian al minimo el compro-
miso afectivo, se ofrecian como pantallas en blanco para la proyec-
cién y dejaban de lado sus sentimientos, reacciones y desarrollo
personal en beneficio del cliente. El modelo existencial humanis-
tico, por otra parte, destacaba la importancia de que los terapeu-
tas participaran con su total humanidad en la relacién terapéutica,
abriéndose plenamente a la experiencia del cliente y a sus propias
reacciones.?

A esta participacion, la orientacién transpersonal ha anadido
laidea de que es posible que el (o la) terapeuta beneficie mas tanto
al cliente como a si mismo si usa la relacién para llevar su propio
crecimiento transpersonal a una dimensién éptima, sirviendo con
plena conciencia al cliente. Esto puede asumir muchas formas, y
visto desde el exterior puede ser indistinguible de otras técnicas
terapéuticas, pero se realiza siempre en el contexto de llegar a la
dimension éptima del crecimiento por medio del servicio. De he-
cho, el trabajo con la propia conciencia se convierte en principal
responsabilidad. Se considera que el crecimiento de uno de los
participantes en la relacién terapéutica facilita el del otro, y al
mantener la relacion en el contexto del servicio y del karma yoga,
el terapeuta intenta ofrecer al cliente, a la vez, un ambiente
6ptimo y un modelo éptimo. Alli donde el terapeuta estd sirviendo
conscientemente al cliente, no se acuerda un estatus jerarquico al
hecho de ser terapeuta. Se considera mas bien que la situacién es
tal que tanto el terapeuta como el cliente trabajan sobre si mismos,
cada uno de la manera mas adecuada para su propia evolucién. La
actitud de apertura del terapeuta y su disposicién a usar el proceso
terapéutico para llevar al maximo su propio crecimiento y su
compromiso de servir se considera como el mejor de los modelos
que se puede ofrecer al cliente.

Son varios los medios por los cuales el terapeuta transforma el
proceso en un karma yoga. Lo primero, y quiza lo mas importante,
es simplemente la intencién de hacerlo. Junto con ella se da la
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intencion de mantenerse en todo momento tan alerta y meditati-
vamente atento como sea posible.

En algunas técnicas tradicionales se presenta al terapeuta
como lo que se llama un «modelo competente», que domina ple-
namente lo que intenta ensefiar. Sin embargo, el terapeuta trans-
personal —sea hombre o mujer— puede compartir —cuando ello
es apropiado— sus propias cuestiones sin resolver e intentar ser
todo lo transparente que sea posible. Con ello, el terapeuta
karma-yéguico combina el modelo «competente» con la variedad
llamada «de aprendizaje»; y lo interesante es que estudios sobre
diversos tipos de modelos han demostrado que con frecuencia el
modelo de aprendizaje es mas eficaz que el modelo de competen-
cia.®

El hecho de servir de modelo incrementa en alto grado la
reciprocidad entre terapeuta y cliente, porque ambos comparten
una intencion terapéutica orientada hacia el crecimiento, estan
jerarquicamente menos distanciados y funcionan reciprocamente
como maestros. De hecho, el terapeuta puede favorecer este
proceso si asume la responsabilidad de interactuar con total aper-
tura y sinceridad con los clientes que estén trabajando en este
nivel, pidiendo al cliente que acepte y facilite la retroalimentacién
reciproca en ambos sentidos cada vez que se dé un fallo o un
bloqueo comunicativo. Valerse de una técnica tal exige del tera-
peuta una decidida disposicién a oir la verdad sobre si mismo, y
esto es lo que puede constituir para el cliente un modelo 6ptimo.

La psicoterapia transpersonal puede distinguirse de otros enfo-
ques en varias dimensiones que luego estudiaremos. Sin embargo,
se ha de sefalar que tales comparaciones no dejan de ofrecer
riesgos. Todas las terapias tienen en comtin territorios considera-
bles y cualquier comparacién se arriesga a magnificar y solidificar
las diferencias sin tener debidamente en cuenta las superposicio-
nes. Ademas es frecuente que haya importantes discrepancias
entre la descripcion idealista de una forma de terapia y su prac-
tica.* Por otra parte, cabe que terapeutas de diferente orienta-
cion tedrica perciban la misma interaccién terapéutica de mane-
ra selectiva y diferente; y en definitiva, por objetivos que intenten
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ser los autores, los prejuicios son dificiles de erradicar. A lo largo
del analisis que a continuacién ofrecemos es menester tener en
cuenta todas estas salvedades.

La postura transpersonal puede incluir los objetivos tradicio-
nales al tiempo que incorpora otros, derivados del modelo trans-
personal de la conciencia que antes presentamos, que incluyen
una percepcion o conciencia crecientes y que pueden incluir viven-
cias de estados alterados, con el objetivo final de alcanzar un
estado verdaderamenté «superior». Se puede, por ejemplo, traba-
jar la percepcion y la concentracién —como en la meditacion—
haciendo que el individuo aprenda mas a observar el contenido
mental que a intentar cambiarlo. El aforismo adecuado podria ser
«obsérvalo todo sin hacer nada». Tal como observé Perls, «la
percepcién per se —en y por si misma— puede ser curativa».?
Ademas de observar el contenido mental, el individuo intenta
también desidentificarse de él; un proceso que explora una cues-
tion mas fundamental, que no sélo plantea quién soy, sino también
qué soy.

Por ejemplo, a un cliente que se presentara a un terapeuta
tradicional quejandose de que se siente inadecuado, incapaz,
inferior, etc., se le consideraria como persona que tiene baja
autoestima, un yo débil o autoatribuciones negativas, segin cuél
fuera la disciplina particular del terapeuta. Si trabajara con un
enfoque psicodinamico, es posible que intentara determinar el
origen de estas ideas; mientras que con una técnica conductista
intentaria modificarlas directamente mediante el cambio ambien-
tal, el reforzamiento diferencial o tacticas cognoscitivas.® Sea cual
fuere la técnica, de hecho el objetivo seria modificar lo que el
cliente cree y la vivencia que tiene del tipo de persona que es. Un
terapeuta transpersonal, por otra parte, podria usar estas técnicas,
pero reconoceria también que el problema representa un ejemplo
de identificacién con ideas y emociones negativas. Ademas, este
problema seria considerado como un solo ejemplo de los muchos
tipos de identificacién en que el cliente se encuentra inconsciente-
mente enredado. El rasgo distintivo de esta identificacion en
particular seria, simplemente, que esta causando un malestar de
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dimensiones clinicas. Asi pues, si el terapeuta transpersonal deci-
diera trabajar con una técnica meditativa, iniciaria un entrena-
miento de la percepcion cuya meta es la desindentificacién de todo
pensamiento, lo cual daria como resultado no solamente que el
cliente tuviera una creencia diferente sobre el tipo de persona que
es, sino que se alterase algo mucho mas fundamental: la percep-
cion de lo que él o ella es. La amplitud relativa con que se
emplearan las técnicas tradicionales y no tradicionales variaria
individualmente con cada cliente. Sin embargo, los objetivos de la
meditacién y de las técnicas transpersonales trascienden los de la
psicoterapia occidental tradicional.

Por ejemplo, el modelo transpersonal sugiere que la identifica-
cion con el ego es ilusoria, «sélo un sueno». En Occidente, donde
se toma por realidad esta ilusion, el terapeuta puede ayudar a
evitar que el sueno se convierta en pesadilla, pero el objetivo de un
acercamiento transpersonal a la conciencia es el despertar.

Psicoterapia comparada

La versién ampliada de la psicoterapia que se propone ofrecer
la perspectiva transpersonal intenta integrar los diversos enfoques
y técnicas de Occidente con los orientales. En The Spectrum of
Consciousness, Wilber ha distinguido tres niveles de conciencia
principales, a saber: el ego, el nivel existencial y el de la Mente o
pura conciencia no dualista.” El nivel del ego se refiere a los roles,
a las imagenes de si mismo y a los aspectos analiticos de nuestra
mente con que habitualmente nos identificamos. Por otra parte, el
nivel existencial concierne a nuestro sentido basico de la existen-
cia, al significado de la vida, al enfrentamiento a la soledad y a la
muerte y la experiencia central de ser-en-el-mundo. Juntos, estos
dos niveles constituyen nuestra identidad en tanto que individuos
separados y existentes de suyo, y son los niveles de que se ocupan
la mayor parte de las terapias occidentales, suponiendo que, en
virtud de su existencia misma, la gente esta condenada a vivir su
vida individualmente, aislada y alienada, separada inherente y
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permanentemente del resto del universo. Son técnicas que se
proponen el reforzamiento del ego.

Mas alla del nivel del ego y del nivel existencial est el de la
«Mente», en el cual el individuo, varén o mujer, se vivencia como
conciencia pura, ya que ha abandonado toda identificacién exclu-
siva y excluyente y al trascender la dicotomia yo/no yo ha alcan-
zado la sensacién de unidad con el cosmos. Desde esta perspectiva
se ven los otros niveles como ilusiones de identificacion y se les
concede menos importancia.® Este proceso de nueva evaluacién
del propio estado de conciencia a partir de un estado nuevo se
llama subracionamiento.?

Cada técnica terapéutica puede hacer su aporte a la salud y al
bienestar a su manera y en su propio nivel. Lo que es apropiado en
un estadio o en una situacién puede no serlo en otro. Las diferen-
tes técnicas se dirigen, simplemente, a diferentes niveles y dimen-
siones de la conciencia y del crecimiento. Idealmente, el enfoque
transpersonal reconoce las potencialidades de todos los niveles y
hace el mejor uso posible de todas las contribuciones, tanto orien-
tales como occidentales, para intervenir en el nivel adecuado.

Lo que sigue es un intento de comparar el punto de vista trans-
personal con las principales tradiciones occidentales: psicoanali-
sis, psicologia analitica, conductismo, psicologia humanistica y
psicologia existencial.

El psicoandlisis cldsico

El psicoanalisis supone que los seres humanos estan incesante-
mente prisioneros de conflictos mentales que se pueden reducir
sin resolverlos jamas del todo. ' Por ende, el individuo debe estar
constantemente en guardia contra estos conflictos y mantenerlos
bajo control. Se considera que un yo fuerte —el factor mediador
entre un ello irracional y un superyo excesivamente controlador—
es el sello distintivo de la salud, definida negativamente como
ausencia de patologia. Esta posicion contrasta notablemente con
la perspectiva transaccional, en la que se considera al ego como un
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producto ilusorio de la deformacién perceptiva y de la identifica-
cion. No se rechaza la premisa de que un ego fuerte y sano pueda
ser una ventaja para hacer frente a las exigencias de la vida, ni
siquiera que pueda ser un requisito necesario para un trabajo mas
avanzado; pero el concepto transpersonal de la salud va mas alla
de la creencia de que el desarrollo del ego constituye el punto méas
alto de la salud mental. Asi pues, si bien es posible que los
conflictos del ego sean efectivamente imposibles de resolver, se
pueden trascender por la via de una expansién de la identidad que
supera el ego para llegar a la percepcién misma. Asi como desde
una perspectiva psicoanalitica se reconoce en el supery6 una enti-
dad intrapsiquica con la cual el individuo puede identificarse, pero
no necesariamente lo hace, desde un punto de vista transpersonal
se ve al ego de una manera similar. Un cambio tal de identidad
tiene como efecto reducir en gran medida el poder de las exigen-
cias del ego, que ahora pueden ser consideradas con mayor desa-
pego. En tltima instancia, se puede considerar que desidentifi-
carse del ego y reconocer la propia naturaleza son equivalentes a la
liberacion o al despertar.

La psicologia analitica

De todas las escuelas que han seguido trabajando a partir de
la obra original de Freud y apartindose de ella, la psicologia
profunda de Carl Jung, llamada también psicologia analitica, es
la que mas se ha ocupado de los niveles transpersonales de la ex-
periencia.

La exploracion en profundidad de la psique en la obra jun-
guiana se extiende mas alld de ambos niveles, el del ego y el
existencial, para ocuparse de los arquetipos y del inconsciente
colectivo. El propio Jung fue el primer psicoterapeuta occidental
que afirmé la importancia de la vivencia transpersonal para la
salud mental. Escribié que el impulso principal de su trabajo no
estaba dedicado al tratamiento de la neurosis, sino a un acerca-
miento a las dimensiones numinosas de la experiencia: «[...] El
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hecho es que el acercamiento a lo numinoso es la verdadera te-
rapia y que cuando se llega a la vivencia numinosa, se ve uno li-
berado de la maldicién de la patologia».!!

La psicologia profunda reconoce que la psique lleva dentro de
si la capacidad de autocuracién y de autorrealizacién, pero la obra
junguiana no deja de centrarse principalmente en los contenidos
de la conciencia, mas que en la conciencia misma, como contexto
de toda experiencia. Asi, la conciencia se vivencia Ginicamente en
relacién con sus objetos; se sigue en un nivel dualista, sin abarcar
la trascendencia potencial del dualismo sujeto-objeto. La psicolo-
gia analitica valora la dimensién mitica de la experiencia, la imagi-
neria onirica y la imaginacién activa como poderosos agentes te-
rapéuticos. Sin embargo, se detiene bruscamente ante la valora-
cién de la percepcion directa y sin imigenes que se alcanza con la
practica de algunas disciplinas meditativas.

El conductismo

La caracteristica definitoria del conductismo es su insistencia
en la mensurabilidad y la verificacién del comportamiento y el
cambio de comportamiento.'? A partir de un cuidadoso y met6-
dico crecimiento de base empirica, ha concretado técnicas suma-
mente efectivas para el tratamiento de problemas de conducta
bien delimitados. Es mas, se ha de reconocer que la modificacién
del comportamiento es la unica, entre literalmente centenares de
formas de terapia, que ha demostrado claramente su eficacia. '

Sin embargo, es posible que su fuerza y su debilidad coincidan.
La rigida exigencia de la medicién del comportamiento observable
ha tendido a excluir la consideracién de la experiencia subjetiva,
pasando por alto dimensiones tales como la conciencia y, hasta
hace poco tiempo, incluso los pensamientos y sentimientos. El
conductismo permanece, asi pues, incapacitado para abarcar algu-
nos de los aspectos mas importantes de la condicién humana, y
poco tiene que decir en cuanto al nivel 6ptimo de salud y bienes-
tar. Se ha limitado, en buena parte, al tratamiento de estados
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patolégicos con caracteristicas de conducta manifiestas y clara-
mente definidas.

Sin embargo, en el momento actual empieza a advertirse un
cambio importante. Se investiga cada vez més el conocimiento y la
mediacién cognoscitiva de las manifestaciones de conducta, conel
resultado de que se va perfilando el campo de la modificacién
cognoscitiva del comportamiento.'* Se insiste cada vez mas en el
autocontrol y se ha propuesto la eficacia del si mismo como un
mediador importante en el cambio terapéutico. '™ Muchas técnicas
transpersonales son faciles de entender desde un marco de refe-
rencia de modificaciéon del comportamiento. Por ejemplo, es ob-
vio que diversas formas de meditacién que tienden a valorizar los
sentimientos de amor con el fin de usarlos para inhibir emociones
negativas como el enojo, se basan en el mismo principio de inhibi-
cién reciproca que emplean los conductistas para reemplazar la
ansiedad por la relajacién. Buda dio instrucciones explicitas para
el empleo de dichas técnicas, lo que hace pensar que algunos de los
principios de estas disciplinas estaban ya registrados hace mas de
dos mil aios. '

De modo similar, los transpersonalistas han reconocido la
importancia de los modelos y los conductistas han reunido gran
cantidad de datos de investigacion al respecto. Hay, sin embargo,
una gran diferencia en lo tocante a la sutileza del comportamiento
y de las actitudes que se procura «modelar». El conductismo se ha
ocupado principalmente de comportamientos relativamente bas-
tos y faciles de medir, mientras que a los transpersonalistas les han
interesado mas estados, actitudes, vivencias y formas de compor-
tamiento més sutiles.

El campo de la psicoterapia transpersonal necesita del rigor
conductista para la comprobacién y validaciéon empiricas de mu-
chos de los supuestos y practicas que emplea, y este es un dominio
en el que queda aiin mucho por hacer.
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La psicoterapia humanista

A primera vista, las distinciones entre la psicoterapia huma-
nista y la transpersonal son menos aparentes. Ambas tendencias
son modelos orientados hacia el crecimiento, que se interesan
tanto por la salud como por las manifestaciones patolégicas, y
ambos son holistas, es decir que intentan trabajar con la totalidad
de la persona.

Sin embargo, los conceptos centrales de la salud difieren.
Desde un punto de vista humanista, el individuo sano es autorrea-
lizador y la terapia humanista se dirige en forma predominante a
los niveles del ego y existencial. Se consideran basicas la evolucién
de la personalidad y la obtencién de los objetivos del ego, mientras
que desde un punto de vista transpersonal a estas metas se les
concede menos importancia e incluso es posible que se las consi-
dere como obstaculos a la realizacidn transpersonal. Aqui se pone
en su perspectiva adecuada la capacidad humana para la autotras-
cendencia, mas alla de la autorrealizacion. '

Es posible que a las psicologias humanistas no les interese la
investigacion de las experiencias o vivencias transpersonales, aun-
que en algunos casos no ha sido asi. De los terapeutas transperso-
nales cabe esperar que tengan cierta experiencia de primera mano
de tales estados, para poder trabajar eficazmente con quienes
buscan orientacidn para manejarse con ellos. Cuando no tienen tal
canocimiento de primera mano, es posible que, sin darse cuenta,
los terapeutas invaliden la experiencia de sus clientes. ™

El existencialismo

El enfoque existencial coincide con el transpersonal y con €l
humanista en la preocupacién por la bisqueda del significado y
del propésito, en la confrontacion con la soledad y la muerte, la
necesidad de opcién y de responsabilidad y las exigencias de
autenticidad.' Participa de la opinién de que con nuestras creen-
cias creamos nuestra realidad. La libertad, por ejemplo, se vuel-
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ve real cuando creemos en ella. Tenemos que saber que podemos
tenerla antes de que podamos comenzar a ejercitarla. Lo mismo
cabe decir del amor y de otros valores que, por eleccién nuestra,
pueden volverse reales para nosotros. Si no creemos en la reali-
dad del amor, es improbable que lo experimentemos. Al enfren-
tarnos a estas cuestiones podemos encararlas desde una perspec-
tiva existencial, pero ademas podemos pasar detras de la mascara
de nuestra individualidad alienada y separada para vivenciar la
unidad y la interconexién subyacentes en toda vida. La experien-
cia de la libertad, con todas sus paradojas, y la experiencia des-
nuda del ser-en-el-mundo que presentan los existencialistas, pue-
den abrir el camino hacia la transformacién personal que con-
duce a la trascendencia. Sin embargo, es posible que el existen-
cialista quede encerrado en su identidad aparte, definida por el
ego, y que no llegue a dar el salto que, trascendiendo el conoci-
miento dualista, le lleve al conocimiento intuitivo directo y a la
expansioén de la conciencia que son caracteristicas de la experien-
cia transpersonal.

En el existencialismo vemos un reflejo de la «primera noble
verdad» del budismo, a saber, que toda vida esta teiiida de sufri-
miento. Atrapado en una situacién sin salida, el individuo se
esfuerza continuamente por afrontar y reconciliar las manifiestas
inevitabilidades de la vida. Sin embargo, el Buda fue més alla y
sefial6 el modo de salir de este dilema en las tres verdades restan-
tes, en las que sefialé que:

— La causa de todo sufrimiento es el apego.

— El alivio del sufrimiento proviene del cese del apego.

— El cese del apego se obtiene siguiendo el 6ctuple sendero, una
prescripcion para la vida ética y el trabajo mental que apunta a
alcanzar la iluminacién plena.

Este sendero conduce directamente al 4mbito transpersonal que
trasciende tanto el nivel del ego como el existencial.
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Limitaciones de la psicoterapia transpersonal

Silos parrafos que anteceden son una descripcion de la psicote-
rapia transpersonal, o por lo menos de lo que esta intenta llegar a
ser, cabe preguntarse cudles son, entonces, los factores que en la
actualidad limitan su campo.

Para empezar, es obvio que sus fundamentos empiricos son
inadecuados. Muchas de las inquietudes del terapeuta transperso-
nal exceden el interés, la competencia y el 4rea de investigacién de
la mayoria de los estudiosos. De ahi que haya muchos supuestos
que, aun siendo vivencialmente satisfactorios, no hayan sido expe-
rimentalmente puestos a prueba. Ha habido una tendencia, com-
prensible pero lamentable, a pensar que si a los experimentadores
no les interesa este campo, es problema de ellos. Pero si lo trans-
personal ha de ser verdaderamente una sintesis efectiva de la
sabiduria oriental y la ciencia occidental, entonces es necesario
que quienes practican y defienden esta orientacién hagan todo lo
posible para asegurarse de que su trabajo sea realmente objeto de
un cuidadoso escrutinio cientifico. La historia de la psicoterapia
esta llena de supuestos basados en un partidismo estrecho y ciego y
de pretensiones de superioridad que s6lo se mantuvieron intactas
mientras fueron examinadas.? Si bien son cada vez mas numero-
sos los datos sobre la meditacién, que en su mayoria comprueban
su eficacia,?! fuera de ella son pocos los territorios del ambito
transpersonal que han sido estudiados con atencién.

Esto plantea la interesante cuestién de la aplicabilidad de los
paradigmas cientificos tradicionales de orientacién mecanicista a
la investigacion de los fenémenos transpersonales.?: La necesidad
de técnicas nuevas que interfieran en menor medida, que sean mas
sensibles a los estados subjetivos y en las que el experimentador
intervenga como observador-participante especificamente entre-
nado, ha sido reconocida con frecuencia, pero poco cumplimen-
tada. Hasta la fecha no ha habido una integracién amplia de lo
transpersonal con las otras psicologias y terapias occidentales,
pero es de esperar que el aumento de nuestros conocimientos pon-
dra remedio a esta situacion.
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Para cualquiera que haya explorado en profundidad los 4mbi-
tos de lo transpersonal resulta obvio que la comprension intelec-
tual exige un fundamento vivencial.?* El conocimiento vivencial es
evidentemente un factor limitador del entendimiento conceptual.
De hecho, es necesario contar con miiltiples reconocimientos vi-
venciales de este hecho antes de poder apreciar realmente su
poder y sus aplicaciones. El no haberlo conseguido condujo a
innumerables malentendidos, a restar importancia a lo transper-
sonal y a interpretarlo de manera superficial, cuando no a decla-
rarlo patolégico. Incluso los profesionales intelectualmente mas
capaces en temas de salud mental, si no tienen este tipo de expe-
riencia pueden cometer tales errores, como demostré el informe
sobre misticismo y psiquiatria publicado por el Grupo para el
Progreso de la Psiquiatria.?* Es preciso que tanto los terapeutas
como los investigadores se den cuenta de esto y emprendan su
propio trabajo vivencial. Como los dominios de lo transpersonal y
del potencial de crecimiento son tan amplios y exceden en mucho
la capacidad de exploracién de la mayoria de nosotros, puede
decirse con cierta seguridad que los limites de nuestro crecimiento
personal representan uno de los principales factores limitadores
en este campo.

La psicoterapia transpersonal impone a quienes la practican
ciertas exigencias rigurosas. Esto refleja, al parecer, un principio
de sutilidad creciente. Se diria que, a medida que nos apartamos
de la patologia para trabajar con la salud positivamente definida,
los fendmenos, vivencias y barreras se vuelven cada vez mas
sutiles, las exigencias que se plantean al terapeuta son mas refina-
das y las técnicas adecuadas mas fluidas, mas sensibles y menos
susceptibles de interferir con los fenémenos.

Como somos a la vez herramientas y modelos de lo que tene-
mos que ofrecer, es imperativo que intentemos vivir y ser aquello
que quisiéramos ofrecer a nuestros clientes. Dado que contamos
con pocos elementos empiricos que nos sirvan de guia, en este
sentido debemos confiar sobre todo en nosotros mismos y por en-
de, imponernos una exigencia de integridad, impecabilidad y sen-
sibilidad. En ningtin otro rincén del campo de la psicoterapia son
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mas importantes, tanto para el cliente como para el propio tera-
peuta, el trabajo que este haga sobre si mismo y su propio creci-
miento.

Pues lo que una persona tiene para ofrecer a otra es su propio ser,
ni mas ni menos.>*
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LA POSICION TRANSPERSONAL

James Fadiman

En la orientacién transpersonal que va emergiendo se plantea-
ron una serie de ideas comunes a partir de una serie comin de vi-
vencias de estados de conciencia no habituales y de experiencias
[-.-] no convencionales. [...] Los individuos que compartian tales
experiencias [...] sintieron la necesidad urgente de encontrar al-
gun corpus bibliografico o de investigacién que pudiera esclare-
cer, codificar, interpretar y resolver las cuestiones planteadas por
sucesos que eran emocionalmente importantes y, sin embargo,
muy poco familiares. [...] Las principales corrientes psicol6gicas
(con excepci6n de William James y pocos mas) resultaron estéri-
les. [...] La busqueda de textos que sirvieran para explicar estas
experiencias se extendi6 a las formas m4s antiguas de psicologia.
[...] Cuando estos escritos fueron aceptados y leidos por personas
formadas en la psicologia occidental, se advirti6 la existencia de
diversas conexiones y empezaron a aparecer los cimientos para
una confluencia de las antiguas ideas con las necesidades y los
valores de Occidente.

Las psicologias mas antiguas

La conciencia occidental no es, en modo alguno, la conciencia en
general, sino més bien un factor histéricamente condicionado y geo-
graficamente limitado, representativo s6lo de una parte de la humani-
dad. (C. G. Jung.)
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Los psicélogos transpersonales se han nutrido principalmente
de la bibliografia psicolégica acumulada fuera de los cauces de la
corriente principal de la psicologia norteamericana. Ejemplos d¢
las ideas que en la actualidad influyen sobre los terapeutas trans.
personales se hallan en el budismo, el sufismo y el yoga.

En la tradicién yoguica se encuentra la repetida sugerencia de
que quien trabaje para clarificar el contenido de su propia con-
ciencia se encontrard con cambios en su manera de relacionarse
con las cosas exteriores. Lo que se podria denominar progreso te-
rapéutico se sigue de este punto de vista; esto es, el progreso
terapéutico no se da a partir de la confrontacién o la sustitucion,
sino del desgaste o de un desinterés creciente por los aspectos
neurdticos de la propia vida. Se diria que los habitos inadecuados y
los deseos excesivos fueran desvaneciéndose a medida que la per-
sona empieza a encontrarlos menos satisfactorios que las expe-
riencias o vivencias de orden més transpersonal. Como lo expresé
Ramakrishna (1965, p. 93): «;Cuando se extingue la atraccion del
placer de los sentidos? Cuando uno realiza la consumacion de toda
felicidad y todo placer en Dios, el indivisible y eterno océano de
arrobamiento».

El cuerpo de teoria transpersonal existente es considerable en
extension y complejidad y la amplitud de las fuentes bibliograficas
ha estimulado el desarrollo de la terapia transpersonal. La utilidad
de una teoria no reside en su elegancia interna, sino en sus aplica-
ciones. En la practica de cualquier forma de psicoterapia, la teoria
subyacente desempeia un papel decisivo en la determinacion del al-
cance inicial, los objetivos y los procesos que definen a esa terapia.

Consideraciones practicas

Déjate de hablar del satori y empieza por observarte y disciplinarte
en tu cuerpo y en tu alma. {...] (Mumon, maestro zen.)

El problema de la mejoria o ganancia terapéutica es de impor-
tancia fundamental para la practica de cualquier forma de terapia.
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l.a mejoria, sin embargo, difiere de una terapia a otra y de uno a
otro paciente. Tal vez la forma mas sencilla de estudiar este
nspecto sea echar un vistazo a algunos de los problemas decisivos
con que se encuentran los terapeutas transpersonales.

La personalidad, un subsistema del si mismo

Un supuesto basico de la psicologia transpersonal es que en
nosotros hay algo méas que nuestra personalidad. La personalidad
¢s la sensacién que tenemos de una identidad aparte, diferente y
peculiar. La personalidad no es, sin embargo, mas que una faceta
del si mismo —de la identidad total— y es posible que ni siquiera
sea una faceta central. La misma palabra «transpersonal» significa
que traspasa o trasciende la personalidad. Estar totalmente identi-
ficado con la propia personalidad puede ser una prueba de la exis-
tencia de alguna forma de psicopatologia. Uno de los objetivos
terapéuticos es «alinear» la personalidad en el marco de la totali-
dad del si mismo para que funcione de manera adecuada. Estas
ideas chocan frontalmente con la tesis cominmente aceptada de
que lo primero y principal en la vida es mejorar la personalidad.

En el contexto de la terapia transpersonal un objetivo es es-
timular y desarrollar las tendencias que permiten que un individuo se
desidentifique de las restricciones de la personalidad y capte su
identidad con la totalidad del si mismo. (Véase Assagioli, 1965, y
Synthesis, 1974, donde se encontrara un analisis completo del tema.)

El drama personal

Cuando tengo pacientes gravemente enfermos que son obsesivos
—1y la gente gravemente enferma es obsesiva por definicion; les obse-
siona la importancia de su drama interno y lo cosifican, lo cristalizan,
lo estabilizan como si el drama no tuviera alternativas—, les pongoen
contacto con un argumento real. (Minuchin, en Malcolm, 1978.)
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Una manera alternativa de empezar a redefinir la importancia
de la personalidad es describirla como un drama personal. [...]Los
dramas personales son pautas de comportamiento predecibles, re-
petitivas y complejas, representadas con o sin la presencia o
participacidon de otros. Es frecuente que no se reconozca su natu-
raleza repetitiva. [...] Por ejemplo, en un grupo de terapia una
persona comienza:

—Sabéis, en este momento me siento como...

Con esa linea inicial, el grupo sabe que esa persona va a dar
comienzo a uno de sus dramas personales. [...] <Ahora represen-
taré ‘‘en realidad, mi madre amaba a mi hermana més que a mi”,
seguido por un coro de ‘“siento mi sexualidad como congelada
dentro de mi”, para terminar con “a veces quisiera ser lesbiana,
pero si lo fuera me mataria’.»

Los dramas personales son un lujo innecesario e interfieren
con un funcionamiento pleno. Son parte de nuestro bagaje emo-
cional y por lo comiin es beneficioso para una persona alcanzar
cierto desapego respecto de sus propios dramas, asi como apren-
der a desapegarse de los dramas personales de otros.

Una técnica terapéutica para el manejo de los dramas persona-
les es hacer saber a la persona que el terapeuta esta observando su
drama personal sin por ello confundir al autor o autora con el actor
o actriz. Con los nifios esto puede asumir la siguiente forma:
cuando se inicia una pataleta, el terapeuta acerca su silla y dice al
nifio que estd muy impresionado por su exhibicién y su violencia,
pero que le gustaria volver a ver una pataleta con mas llantos y
sofocos, como la de la semana pasada. Asi se reduce la decisién del
nifio a seguir adelante con la pataleta. Inicialmente, cuando se
pone a una persona ante la posibilidad de que un comportamiento
no sea mas que un drama personal, uno puede encontrarse con
una reaccion de furia y excitacién, que pasa rapidamente. Si el
terapeuta estima auténticamente a la persona, sera frecuente que
el drama termine con la risa y el alivio propios de verse desen-
mascarado.

(Co6mo y cuéndo puede llegar una persona a un nivel de per-
cepcion desapegado que le permita descartar los viejos dramas y
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pasar a actitudes mas adecuadas? Una respuesta posible puede ser
aprender a usar la «conciencia testigo»; el «testigo» es aquella
parte de nosotros mismos que observa nuestras acciones sin elo-
giarlas ni reprobarlas. La experiencia de ser testigo y diversos
métodos para el entrenamiento en esta técnica estan descritos en
nlgunos sistemas de meditacién, en textos de Gurdjieff y sus dis-
cipulos, en la bibliografia sobre psicosintesis y en otros textos.

Estimular a la gente a que haga elecciones entre sus pautas de
ctomportamiento puede ser una técnica realista. Esto se puede lo-
grar valiéndose de una estrategia terapéutica que considera a la
personalidad como una coleccién de dramas personales y que trata
i cada faceta o cada drama como una representacién semiautoma-
lica que, si la persona quiere, puede ser revisada o reemplazada
por otra cosa. Esta estrategia no lleva al terapeuta a la empatia con
¢l sufrimiento del cliente. En realidad, vistas las cosas desde esta
perspectiva, parece que la identificacion con el sufrimiento del
cliente tiende a reforzar el sufrimiento. No identificarse con el
sufrimiento puede ser el primer paso para que el cliente lo elimine
de su repertorio.

El si mismo, juno o muchos?

No es apropiado ver como separadas cosas que no se pueden
distinguir. (Albert Einstein.)

Un problema de la teoria transpersonal que se refleja en
diferentes modelos de terapia transpersonal es la cuestién de la
unidad o diversidad aparente de la personalidad. La forma en
que un terapeuta individual afronta este problema puede prede-
terminar sus objetivos terapéuticos. Si uno cree que somos fun-
damentalmente una unidad y que toda separacién termina por in-
terferir con la percatacién de una conciencia superior, entonces
uno de los objetivos de la terapia es ayudar al cliente a darse
cuenta de la naturaleza ilusoria de las identificaciones parciales o
sub-identificaciones interiores al si mismo. Esta idea es [...] una
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posicion clasica en el budismo y también esta bien representada
en el yoga.

Como la terapia transpersonal es, mas que un sistema rigida-
mente definido y explicito, una posicién, un lugar desde donde se¢
trabaja, las terapias transpersonales difieren en su forma de consi-
derar al si mismo tanto si lo consideran uno como miiltiple, pero
son pocas las que limitan su pensamiento te6rico o sus practicas a
los niveles materiales o sociales del si mismo.

Nadie quiere cambiar
Seiior, hazme casto, pero todavia no. (San Agustin.)

La gente que llega a la terapia raras veces quiere cambiar.
Quieren que les alivien del sufrimiento, la angustia, el dolor, el
fracaso y la incertidumbre que pueblan su vida, pero no quieren
cambiar su personalidad. En la medida en que se identifican con
una neurosis, un tic facial, un funcionamiento sexual inadecuado,
con su miedo a la muerte, su sensacion de falta de sentido, sus
fobias y cosas semejantes, no ven el «cambio» como intercambio,
sino mas bien como pérdida. La gente no renuncia, abandona o se
separa de buen grado de ninguna parte de su identidad.

La posicion transpersonal acepta la resistencia de la personali-
dad al cambio. No se puede perder ninglin comportamiento; sélo
se puede extinguir temporalmente, del mismo modo que no se
puede arrancar de raiz ningin complejo que se remonte a la in-
fancia, sino reducir sus efectos al minimo. Se trata de hacer
conscientes las situaciones traumaticas en vez de dejar que sigan
siendo inconscientes, pero aun asi ejercen sus efectos sobre los
hébitos y las anticipaciones de acontecimientos futuros.

Un objetivo de la terapia transpersonal es dejar de demorarse
en los aspectos de la personalidad que deberian ser desatendidos y
permitir que la personalidad entera ejerza cada vez menos influen-
cia sobre las actividades cotidianas del individuo. No es que una
persona no quiera cambiar; es que la personalidad no quiere cam-
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biar. En cuanto deja de sobrevalorar las necesidades y opiniones
de la personalidad, el si mismo global, mas incluyente y mas
amplio, puede asumir una posicién mas dominante; y efectiva-
mente, lo hace. La personalidad se reduce en poder y dominio
pero se mantiene intacta con todas sus fuerzas y debilidades
esenciales.

Un ejemplo de este objetivo es conseguir que los pacientes
entiendan la diferencia entre deseo y ansia. El deseo es natural,
normal, periédico e inevitable. Cuando uno esta cansado, desea
dormir; cuando se siente solo, desea compania; cuando esta in-
quieto, desea actividad. El ansia se da cuando no se puede satisfa-
cer el objeto del deseo y se persiste en el desear. La terapia
transpersonal puede ensefar a regular los deseos para no estar
controlados por ellos. Esto no disminuye la intensidad de los
deseos, sino que ayuda a la gente a descubrir su capacidad para
determinar sus propias reacciones ante sus deseos. El si mismo, tal
como lo describen todas las teorias transpersonales, no desea; la
personalidad es la tinica capaz de desear. Por ende, cualquier
intervencién terapéutica que disminuya la importancia central de
la personalidad disminuira a la vez los efectos compulsivos del
deseo y los efectos debilitantes de las ansias no realizadas.

Problemas futuros

Dentro de la psicologia transpersonal estin emergiendo otros
problemas que afectaran a la practica de la terapia; entre ellos se
cuentan:
La interfaz mente-cuerpo

Son cada vez mas los datos provenientes de la investigacién
que indican que los sintomas mentales y fisicos estan interconecta-
dos de tal manera que no es realista seguir manteniendo la actual

dicotomia entre la medicina mental y la fisica. Se han aclarado dos
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supuestos subyacentes. El primero, que el cuerpo es un subsis-
tema de la mente y que es sensato considerar todos los sintomas,
desde el asma hasta el cancer, como si el sintoma fuera parcial-
mente generado y mantenido por causas mentales y emocionales.
A la inversa, se supone también que la mente es un subsistema del
cuerpo, lo cual permite afrontar todos los sintomas mentales,
desde los delirios hasta las fobias, como si fueran estados genera-
dos y mantenidos parcialmente por causas fisicas (ambientales, de
nutricion, constitucionales). La resolucion de estas dos corrientes
convergentes es claramente visible en la reorganizaciéon que esta
llevindose a cabo dentro de la medicina denominada «holista» o
«integral». Para los terapeutas transpersonales, el problema esta
en decidir dénde situarse en el espectro, en qué lugar entre el «esta
todo en la mente» y el «esta todo en el cuerpo». La idea de tratar
solamente el cuerpo o solamente la mente se considera falta de
realismo y carente de justificacion empirica.

El objetivo de la terapla

El estado final de la psicoterapia es la experiencia cotidiana de
un estado conocido en las diferentes tradiciones como certidum-
bre, liberacién, iluminacién o gnosis. En psicologia, el término
que mas aproximadamente describe este nivel de funcionamiento
es «autorrealizacion».

Ha sido tradicional (tradicion quiza proveniente del monacato
cristiano) suponer que las personas autorrealizadas o iluminadas
son tranquilas, dulces, espirituales, materialmente pobres, ase-
xuadas, aburridas y virtuosas, y que para el resto de nosotros ya su
sola presencia es ligeramente incémoda. Pero no podemos descri-
bir las actividades de los clientes que han pasado por una terapia
transpersonal en términos tan piadosos ni tan simplistas. Es tan
probable encontrarlos en una feria mundial, dirigiendo una empre-
sa corporativa, paladeando un plato de ostras o reparando un co-
che usado como haciendo cualquier otra cosa. El objetivo del si mis-
mo, desligado de las cargas y de las deficiencias de la personalidad,
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parece ser disfrutar del mundo pero sin apegarse a él, servir al
préjimo pero sin convertirse en una lapa.

Hacia una psicologia de largo alcance

Dentro del mundo transpersonal es axiomatico reconocer
nuestra necesidad de reintroducir, estudiar, practicar y asimilar
los sistemas de psicologia mas antiguos y mas ampliamente desa-
rrollados. Histéricamente, la psicologia se ha ocupado de ayudar
a los individuos a responder a las cuestiones basicas de su exis-
tencia:

(Quién soy?

;Por qué estoy aqui?

{Ado6nde voy?

La psicologia transpersonal combina los aportes de las psico-
logias individualistas de Occidente con los de las psicologias
espiritualistas de Oriente y Medio Oriente. Comprender que
nuestra propia formacién ha sido limitada y que las ideas occi-
dentales no son el centro del universo psicolégico es, al princi-
pio, inquietante. Pero la sensacién pasa cuando uno se da
cuenta de que la asombrosa cantidad de trabajo ya realizado,
para completarse cabalmente, espera la comprobacién con el
instrumental cientifico y experimental de la psicologia occi-
dental.

Referencias

Assagioli, Robert, Psychosynthesis, Nueva York, Hobbs, Dorman, 1965.

Gurdjieff, George 1., All and everything, the first series: Beelzebub’s tales to his
grandson, Nueva York, Dutton, 1950.

James, Henry (ed.), The letters of William James (2 vols.), Boston, Little
Brown, 1926.

Jung, C. G., Memories, dreams, reflections (recopilado por Aniela Jaffe),
Nueva York, Pantheon, 1963.

279



Mads alld del Ego

Malcolm, Janet, «The one way mirror», The New Yorker, n.° 15, mayo 1978,
pp- 39-114.

Ramakrishna, Sayings of Sri Ramakrishna, Madras (India), Sri Ramakrishna
Math, 1965.

Shafii, Mohammad, «Developmental stages in man in Sufism and psychoanaly-
sis», 1974. Manuscrito inédito. '

Sirij-Ed-Din, Abu Bakr, The book of certainty, Nueva York, Samuel Weiser,
1970.

Synthesis: The realization of the self, Redwood City, Calif., Synthesis Press,
1974.

280



PSICOTERAPIA TRANSPERSONAL:
CONTEXTO, CONTENIDO
Y PROCESO

Frances Vaughan

La psicoterapia transpersonal puede ser considerada como un
intento abierto de facilitar el crecimiento humano y expandir la
percatacion més alla de los limites implicitos en la mayoria de los
modelos de la salud mental tradicionales en Occidente. Sin em-
bargo, en el proceso de ampliacién del propio sentimiento de
identidad para incluir las dimensiones transpersonales del ser, el
terapeuta puede valerse tanto de técnicas terapéuticas tradiciona-
les como de la meditacién y de otros ejercicios de percatacién
derivados de las disciplinas orientales de la conciencia.

Dado que la psicoterapia transpersonal se ocupa de alcanzar
niveles de salud psicolégica que sobrepasen lo que cominmente se
acepta como normal, sera qtil definir algunos objetivos de la
terapia. Uno de ellos es desarrollar la capacidad de asumir cada
uno la responsabilidad de si mismo en el mundo y en las propias
relaciones. Se puede suponer también que la persona sana es
capaz de experimentar o vivenciar toda una gama de emociones al
tiempo que se mantiene relativamente desapegada del melodrama
personal.! Otro objetivo es capacitar a cada persona para que
satisfaga de manera adecuada sus necesidades fisicas, emociona-
les, mentales y espirituales de acuerdo con las preferencias y
predisposiciones individuales. En la psicoterapia transpersonal se
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considera que los impulsos en pro del crecimiento espiritual son
basicos para la plenitud de la condicién humana.? Se supone que
ademas de las necesidades bésicas para la supervivencia —alimen-
to, vivienda y relaciones— se han de satisfacer las necesidades
superiores de autorrealizacién para poder hablar de un funciona-
miento pleno en niveles de salud 6ptimos.

Desde un punto de vista transpersonal, se considera que todos
los clientes tienen capacidad de autocuracién. Dicho de otra ma-
nera, el terapeuta no cura la dolencia del paciente, sino que
capacita al cliente para que este conecte con sus recursos interiores
y deje trabajar al proceso natural de curacién o de crecimiento. Se
considera ademas que el organismo humano intente mejorarse y
superarse en el proceso de autorrealizacién. Esto implica que
tiene la potencialidad de realizar o actualizar las cualidades y
capacidades que puedan estar latentes o subdesarrolladas en la
persona que experimenta el conflicto o el estrés. Mas alla de esto
esta la posibilidad de autotrascendencia o de realizacién transper-
sonal, en la cual se puede vivenciar como ilusorio al ego separadoy
aislado mientras que se vivencia como real la unidad subyacente
de la existencia.

No es necesario que el terapeuta comparta los puntos de vista
del cliente sobre la realidad para que los reconozca como subjeti-
vamente validos. Como cualquier punto de vista es necesariamen-
te relativo y limitado, hay un fundamento subyacente del ser que
sigue siendo indescriptible. El reconocimiento de la naturaleza
subjetiva de las propias creencias y el hecho de someterlas a un
examen mas riguroso pueden permitir que el cliente se desprenda
de las limitaciones y restricciones de la percepcién que él mismo
—o ella misma— se ha impuesto. Segin se van descartando o
trascendiendo las identificaciones parciales con puntos de vista
limitados, se puede acelerar el proceso de curacidn de esciciones
psicolégicas imaginarias, reintegracién de partes no reconocidas
de la psique y solucién de conflictos internos. Idealmente, una
orientacién psicoterapéutica transpersonal sirve de base a una
integracion equilibrada de los aspectos fisicos, emocionales, men-
tales y espirituales del bienestar. Supuesta tal orientacién, es util
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establecer una distincién entre el contenido o vivencia transperso-
nal que puede emerger en la psicoterapia y el contexto transperso-
nal dentro del cual esta se lleva a cabo. Como la psicoterapia
transpersonal puede trabajar directamente sobre la conciencia
con el fin de alterar el contexto dentro del cual se vivencia la vida,
mas que intentar cambiar el contenido de la vivencia, es esencial
que se definan claramente estos términos en relacién con la te-
rapia.

El contexto

En la terapia, el contexto transpersonal queda totalmente de-
terminado por las creencias, valores e intenciones del terapeuta.
Por ejemplo, si un terapeuta se propone comunicar actitudes que
faciliten la confianza y él (o ella) esta cémodo con sus propias
experiencias transpersonales, es posible que el cliente adquiera la
confianza necesaria para aventurarse en la exploracién de estos
campos. Lo que puede suceder en la terapia se encuentra inevita-
blemente limitado por los miedos y las creencias personales del
terapeuta, asi como por la disposicion del cliente a explorar tales
territorios. Por ende, con el fin de establecer condiciones favora-
bles para la exploracion transpersonal, el terapeuta debe estar
dispuesto a afrontar cualquier obsticulo a la percepcién de si
mismo que pueda surgir en el proceso. Cuando, por ejemplo, un
terapeuta se identifica con un sentimiento expandido del ego co-
mo fuente de la experiencia, se favorece el potencial curativo en la
relacién terapéutica.

Un contexto transpersonal implica también que el terapeuta se
da cuenta del papel central de la conciencia en la determinacién
delresultado de la terapia. En la terapia transpersonal, la concien-
ciamisma es a la vez objeto e instrumento del cambio. De esta ma-
nera, el proceso no se ocupa de la solucién de problemas per se,
sino de la creacién de condiciones en que se posibilite, segin sea
adecuado, la solucion o la trascendencia de los problemas. En
otras palabras, lo que principalmente concierne al terapeuta es
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hacer que el cliente aprenda a afrontar los problemas y las situa-
ciones a medida que se plantean, y no resolver una situacion par-
ticular en la vida del cliente. Aqui viene al caso la metafora del
pescador que, en vez de limitarse a darle un pescado, ensefa a
pescar al hambriento; pues una técnica transpersonal capacita a la
persona para conectar con sus propios recursos internos, en vez de
ofrecerle maneras de ver, soluciones u objetivos predetermina-
dos. El terapeuta parte aqui del supuesto de que, si se le da una
oportunidad, la sabiduria interior del organismo aflorara como
una fuerza integradora y curativa en la cual el cliente puede
confiar. Aprender a reconocer esos impulsos internos hacia la
integridad y la trascendencia y a confiar en ellos es parte del
proceso; y se trata de una tarea que puede ser definida en términos
populares como ponerse en contacto con el guru o guia interno, o
con el propio ser superior. La direcciéon de la bisqueda en la
terapia transpersonal, lo mismo que en todas las ensefianzas ten-
dentes a la iluminacion, sean psicoldgicas o religiosas, es hacia
adentro.?

El reconocimiento en psicoterapia de la posicion central de la
conciencia implica que el estado de conciencia del terapeuta tiene
un efecto profundo y de largo alcance sobre la relacién terapéu-
tica. Por ejemplo, la relacién puede profundizarse por obra de la
percepcion del o de la terapeuta, de la unidad subyacente de todos
los seres y del caracter esencial de su relacién con el cliente. Como
reconoce la naturaleza ilusoria de las percepciones limitadas de la
realidad y las posibilidades infinitas de expansién de la vision
interior, el terapeuta transpersonal bien puede considerar la tera-
pia como un proceso de despertar. Ello implica la posibilidad de
alcanzar tanto una expansion del estado de conciencia como una
expansioén del sentimiento de identidad, al mismo tiempo que una
vision transformada del mundo; todo lo cual depende de la dispo-
sicién del cliente a renunciar a las creencias e identificaciones
restrictivas. Con frecuencia esta expansion puede resultar facili-
tada por la inversion de las pautas de comportamiento habituales;
es decir que una persona en exceso autoafirmativa necesitara
aprender a ser mas flexible, mientras que una persona muy décil
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posiblemente necesite aprender a hacerse valer mas. Tal vez el
que cree que «tiene que hacerlo todo solo» tenga que aflojar el
control y aprender a aceptar apoyo y ayuda, mientras que el que
siempre estd buscando apoyo fuera tendré que aceptar la soledad y
aprender a hacerse responsable por si mismo.

En un contexto transpersonal el terapeuta se da cuenta de que,
aun cuando ningiin método determinado llevara necesariamente a
un despertar transpersonal ni a una transformacién personal, es
mucho lo que se puede hacer para apartar los obstaculos que
impiden una vivencia semejante. Es obvio que, si el terapeuta no
cree que tal cambio sea posible, su propia incredulidad se con-
vierte en un obsticulo. De modo similar, si cree que para un
cambio asi se necesitan afos, es probable que resulte cierto. Sin
embargo, de acuerdo con las ensefianzas misticas tanto orientales
como occidentales, parece que la obtencién de la iluminacién o
liberacién puede darse en un instante. De aqui la recomendacién
de que el terapeuta revise sus creencias sobre lo que es posible
para evitar que estas limitaciones interfieran con la potencialidad
del despertar.

El terapeuta crea un contexto transpersonal para la psicotera-
pia al trabajar con creencias abiertas en lo que se refiere al pro-
ceso. Una de tales creencias es el supuesto de que todos los
pensamientos, creencias y valores afectan directamente a este
proceso, independientemente de que se expresen o no abierta-
mente. Es bien sabido que las personas que estan en un analisis
junguiano tienen suefios junguianos, mientras que los pacientes
analiticos freudianos tienen suefios freudianos. Asi, en la terapia
transpersonal se da a la gente la oportunidad de vivenciar su
propia capacidad para la trascendencia y el despertar. Como
observo un psiquiatra después de haber empezado a trabajar per-
sonalmente con una practica espiritual, por primera vez en veinte
afios sus clientes empezaron a hablar de sus intereses espirituales,
por més que €l no habia mencionado los suyos.

El establecimiento de un contexto transpersonal puede, pues,
facilitar la exploracién de contenidos transpersonales, pero no
necesita de ellos. El contenido de la terapia queda determinado
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por el cliente, y consiste en los problemas, experiencias y preocu-
paciones, sean cuales fueren, que este traiga. El terapeuta puede
trabajar con los suefios, con imagineria guiada, enfoque interior o
cualquier técnica que le sirva para movilizar contenidos transper-
sonales; pero las técnicas no definen como transpersonal el con-
texto ni el contenido.

El contenido

El contenido transpersonal incluye cualquier experiencia o
vivencia en la cual un individuo trasciende las limitaciones de la
identificacion exclusiva con el ego o con la personalidad. El conte-
nido transpersonal incluye también los ambitos mitico, arqueti-
pico y simbolico de la experiencia interior, que pueden hacerse
accesibles a la percepcion por mediacién de la imagineria y de los
suenos.

Aunque el valor terapéutico de la experiencia transpersonal ha
sido explicitamente reconocido por Jung' y por otros psicotera-
peutas occidentales, la meta de la terapia no es la obtencion de la
experiencia transpersonal per se. Esas experiencias, aunque no se
valoren como fines en si mismos, son aceptadas como sanas y po-
tencialmente valiosas para la evolucién humana. Son especial-
mente ltiles para facilitar la desidentificacion de los roles superfi-
ciales y las imagenes deformadas de si mismo. Cuando en vez de
reprimirlas se las afirma, valida e integra como aspectos significa-
tivos de la totalidad de uno mismo, las experiencias transpersona-
les tienden a suscitar cuestiones fundamentales referentes a la
naturaleza de la realidad y a la autenticidad de la propia identidad.
Por consiguiente, es posible que los sistemnas de creencias se vean
sometidos a un intenso examen y que sean descartados o revisa-
dos, segin sea apropiado. Asi, a una persona que acude a la
terapia porque le preocupa una relacidn insatisfactoria, se le
puede animar a que examine las creencias que limitan su percep-
cién de las opiniones de cambio dentro de la estructura existente,
ademas de explorar la posibilidad de crear formas nuevas que
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permitan una autoexpresién y un crecimiento conjunto mas ple-
nos. El trabajo en profundidad con los clientes no se puede diso-
ciar, pues, de las cuestiones valorativas, aunque la psicologia
transpersonal no intente establecer la validez de ninguin sistema de
creencias en particular. En realidad, la disposiciéon a cuestionar
todas las creencias y supuestos referentes a nuestra naturaleza
esencial es fundamental para la expansién de nuestro conocimien-
to de este campo.

El contenido de la terapia nunca es exclusivamente transperso-
nal, puesto que invariablemente refleja el espectro total de la
experiencia vital del cliente. Cuando se la define por su contenido,
la terapia puede dirigirse a los diferentes niveles de la conciencia,
de acuerdo con los temas predominantes. Asi, la terapia en el nivel
del ego afronta los problemas de enfrentamiento con la vida y de
obtencién de lo que uno quiere en el mundo, mientras que la te-
rapia en el nivel existencial se ocupa predominantemente de cues-
tiones de autenticidad, significado y propésito. En el nivel trans-
personal, la terapia enfoca la posibilidad de trascendencia.

El proceso

Desde un punto de vista transpersonal, el proceso de pasar
de una etapa a otra, aunque evidentemente no es una progresion
lineal en el tiempo, puede ser conceptualizado de la siguiente
manera.’

La psicoterapia en el nivel del ego puede ser considerada como
una etapa del desarrollo interesada por la identificacion. En esta
etapa es probable que al cliente le preocupe intensificar la fuerza
del yo, elevar la autoestima y desprenderse de pautas negativas y
autoinvalidantes. Bugental ha observado que la mayoria de las
personas funcionan a partir de ideas de su propia identidad no
examinadas. El, por consiguiente, intenta hacer conscientes esas
concepciones de si mismo, y dice: «[...] muchas de mis interven-
ciones est4n destinadas a poner a prueba las imagenes existentes
del si mismo y a sugerir formas mas amplias de percatarse de él».*
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A medida que uno empieza a identificar y reconocer sentimientos,
ideas y otras partes del si mismo anteriormente rechazadas o pro-
yectadas, puede asumir la responsabilidad de ser quien es y de las
consecuencias de las opciones que ha hecho. Completar con éxito
esta etapa supone una toma de conciencia de la libertad y un
traslado de la situacién de estar dirigido desde fuera a la auto-
determinacién.

Una segunda etapa del proceso del despertar transpersonal es
la desidentificacion. Como sefalé Assagioli, «estamos dominados
por todo aquello con lo cual nuestro si mismo se identifica. Pode-
mos dominar y controlar todo aquello de lo cual nos desidentifica-
mos».” Wei Wu Wei dice: «En la medida en que estamos identifi-
cados con un objeto, eso es servidumbre».® El trabajo en esta
etapa corresponde al nivel existencial, donde el individuo se en-
frenta a cuestiones basicas del significado y propésito de la vida 'y
empieza a desidentificarse de roles, posesiones, actividades y
relaciones. En esta etapa es frecuente que se sienta como falto de
significado el éxito entendido en funcidn de los objetivos del ego o
de la gratificacion personal. Una confrontacién con la realidad
existencial de la soledad y de la muerte puede conducir a la
desesperacién o a la resignacién. En esta etapa se vivencia el si
mismo como una entidad independiente que se enfrenta a un mun-
do vacio de significado. La resolucién de este nivel en la trascen-
dencia implica una especie de muerte del ego que significa una
mayor desidentificacion respecto de las definiciones de uno mis-
mo, tanto externas como internas. Aun cuando reconozca que
tiene cuerpo, sentimientos, ideas y puntos de vista, uno se da
cuenta de que es nada, una no-cosa. Cuando uno empieza a de-
sidentificarse del ego y a identificarse en cambio con el si mismo
transpersonal o con el observador desapegado de sus propios
procesos psicolégicos, se pone en movimiento el proceso de la
liberacién interior.

Cuando se reconoce que el si mismo transpersonal es el con-
texto de toda experiencia o vivencia, se puede establecer una
distincién entre la conciencia y los objetos o contenidos de la
conciencia. Asi, los pensamientos y emociones cambiantes pueden
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ser observados como contenidos de la conciencia y toda experien-
cia o vivencia puede ser considerada como el contenido de la
percatacion transpersonal, pura e inalterable. Cuando esto sucede
se alcanza la etapa de la autotrascendencia, en la cual todo melo-
drama personal pierde importancia. En este punto uno ya no se
sigue vivenciando como totalmente aislado, sino como parte de
algo mas amplio, inherentemente conectado y relacionado con
todo. El darse cuenta de que uno existe como una trama de re-
laciones reciprocamente condicionadas y de que esta absoluta-
mente conectado a la totalidad de lo que existe puede ser, como da
a entender Leonard, el pr6ximo paso de la evolucién humana.” Al
darse cuenta de esto, puede tener lugar una mutacién importante
en el sentimiento de identidad, una mutacién que puede ser in-
comprensible para quien no tenga un entendimiento vivencial de
esta fase.

Esta visién transpersonal del mundo encuentra apoyo tanto en
la fisica moderna como en el misticismo oriental, que describe al
universo como una dindmica e intrincada telarafia de relaciones
que cambian continuamente.!® A medida que uno va percatan-
dose de la dimensién transpersonal del ser, los valores y el com-
portamiento tienden a cambiar. Los problemas que en el nivel del
ego siguen siendo insolubles, ahora pueden ser trascendidos. Por
ejemplo, un comportamiento inadecuado motivado por el miedo,
independientemente de que se trate de miedo a la pérdida, al
rechazo, al fracaso o a lo que fuere, cambia automaticamente
cuando uno empieza a ver que tales miedos se fundan en la
identificacién ilusgria con el ego como entidad aparte y existente
de suyo.

El miedo mismo puede ser considerado como un contenido u
objeto de la conciencia. Sélo se presenta como insuperable cuan-
do uno se identifica con él. Al reconocer el ego transpersonal
como contexto, mas que como contenido, cualquier contenido
puede ser percibido como aceptable y 1itil en el proceso de evo-
lucién de la conciencia. De tal manera, un cliente o clienta que
trabaje en el nivel transpersonal aprende en la terapia a ser
testigo de su vivencia y de su estado animico, a dejarlo asi y a
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aceptarlo como parte de un proceso en el cual él (o ella) participa
de buen grado.

Al reflexionar sobre los cambios que observaba como resulta-
do de su trabajo en terapia transpersonal, tras haber tenido con-
siderable experiencia con terapias mas tradicionales, una cliente
escribe: «Ya no examino cada accién y sus motivos con el fin de
justificarla y justificarme. Ya no estoy continuamente midiendo
mi valor en funcién de logros ni de roles definidos. Ya no estoy
frenéticamente empefada en cambiar. [...] He empezado a tener
la sensacién de que mi vida (destino) es mi senda, y a reconocer
las decisiones que he ido tomando por el camino. [...] Dos
cambios importantes son un nivel de ansiedad mucho menor, ya
que he alcanzado cierta capacidad para la calma interior y la
pérdida de mi obsesién por la muerte y la falta de sentido, puesto
que me he dado cuenta de que el nacimiento y la muerte son lo
mismo». La ensefianza budista de que el asimiento y el apego son
causa de dolor y de sufrimiento suele contribuir a esta visién
interior. El apego a cualquier vivencia en particular, o el intento
de cambiar una vivencia por otra —por ejemplo, la persecucién
frenética del placer para evitar el dolor— da como resultado
invariable la continuacién de la frustracién y el desengaiio.

Aun cuando una persona haya conseguido desidentificarse
con éxito de los roles del ego derivados de su posicién en el
mundo y de los diversos estados mentales, es posible que siga
todavia supeditada a identificaciones arquetipicas como pueden
ser las de sanador, sabio, maestro, etc. En tanto que simbolos
que seiialan mas all4 de si mismos, los arquetipos son los sefiala-
dores finales de la percepcidn, directa y sin imagenes, de la
conciencia transpersonal, y también las barreras tiltimas que nos
separan de ella.!! Pese a ello, la simbolizacién de la experiencia
puede ser el vehiculo para la liberacién del si mismo de las
identificaciones que lo constrifien. Aunque una simbolizacién tal
facilite esta liberacién al incrementar la percepcién de las poten-
cialidades transpersonales de la psique, los simbolos mismos
pueden convertirse en obstaculos si el ego se identifica erronea- -
mente con ellos. Al escribir sobre su propio paso de la medicina

290



Psicoterapia transpersonal: generalidades

tradicional al trabajo transpersonal, Brugh Joy dice: «Inicial-
mente, los suefios, el Tarot y el I Ching le sirven a uno para
percatarse mejor de si mismo, pero como cualquier buen maes-
tro, se retiran a medida que uno se adentra mas profundamente
en los estados de conocimiento directo». '

El resultado de una terapia transpersonal lograda se puede
describir como un sentimiento de identidad ensanchado, en el
cual se percibe al si mismo como el contexto de la experiencia
vital, que a su vez se convierte en contenido. Este cambio de
identidad va frecuentemente asociado a un cambio en la motiva-
cién, que de la autovalorizacidn pasa al servicio, lo que supone
una menor catexia depositada en el logro de los objetivos especi-
ficos del ego y el predominio de una motivacién tendente a la
participacién y al servicio en el mundo. Es probable que la per-
sona muestre mayor aceptacion de cualquier experiencia vital y
que adquiera mayor tolerancia frente a la paradoja y la ambigiie-
dad. La experiencia, tanto interior como externa, se vuelve armo-
niosa y congruente. Aunque no hay manera de medir el incremen-
to de la compasioén, la generosidad, la paz interior y la capacidad
de amar y de relacionarse en el mundo, estas cualidades del ser
tienden a manifestarse como resultado del trabajo transpersonal.
Una vez que una persona se ha despertado a las dimensiones trans-
personales de la experiencia, la vida misma se ve desde una pers-
pectiva diferente. El contenido que se deriva de la nueva vivencia
del ser transpersonal como contexto puede muy bien ser una nue-
va sensacion del significado, y aunque una experiencia o vivencia
trascendente per se no sea requisito necesario para que se dé esta
percepcidn, su presencia acelera frecuentemente el proceso de la
desidentificacién y del despertar.

Por ejemplo, una mujer que estaba en terapia durante la tran-
sicion de la mitad de su vida describié la siguiente vivencia mien-
tras se encontraba en su imagineria interior:

Estoy dispuesta al viaje interior y me veo a mi misma en un camino
de campo, marchando a través de los prados. El tiempo esta claro y
soleado. Parece que por encima de mi hubiera una especie de capsula
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que se mezclara con la vision del paisaje campestre, como si se
proyectaran simultaneamente dos peliculas en la misma pantalla. Yo
entro en la capsula pero la sensacién no me gusta. Siento aprension.
Algo me eleva y parece que traspasara una membrana, s6lo que en
realidad no la traspasa. Parece que la membrana se abriera desde el
otro lado. Del otro lado no hay nada; s6lo espacio, claro y radiante.
Yo ya no estoy en un cuerpo ni en una capsula. Soy la pura percepcién
del espacio.

Se trata de una persona que no habia tenido experiencias
previas de conciencia sin contenidos ni estaba familiarizada con las
tradiciones orientales que describen al si mismo como vacio o
nada. Sin embargo, su imagineria la conmovié profundamente y le
permitié tener un atisbo inesperado de lo que es la experiencia
transpersonal.

Paradéjicamente, la vivencia de desidentificacién y la apertura
hacia lo transpersonal tienden también a ir acomparadas por un
sentimiento de libertad personal y por una renovada sensacién de
estar dirigido desde dentro y de ser responsable. El proceso efec-
tivo mediante el cual se logran en la terapia tan deseables resulta-
dos dimana del contexto establecido por el terapeuta y est4 igual-
mente determinado por el contenido de las sesiones, que aporta el
cliente. De tal manera, cabe decir que el proceso estd mutuamente
determinado por la relacion terapéutica entre terapeuta y cliente,
y que el terapeuta sirve mejor al cliente si establece el contexto
mas amplio posible, permitiendo que el cliente trabaje con cual-
quier contenido que pueda emerger. El terapeuta transpersonal
procura ofrecer las condiciones éptimas para que el cliente ex-
plore, tan profundamente como le sea posible, las fuentes origina-
rias de la conciencia transpersonal.
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NIVELES ONTICOS DEL
CRECIMIENTO TERAPEUTICO

James Bugental

Niveles 6nticos del crecimiento terapéutico

Abraham Maslow contrasté repetidamente la motivacion de la
deficiencia y la motivacion del crecimiento, y en este articulo
seguiré su modelo.

Los esfuerzos por adaptarse y hacer frente, lo que he llamado
terapia de autorrenovacion, se ocupan principalmente de la moti-
vacion de la deficiencia; se ocupan de reducir las experiencias o
vivencias negativas y esencialmente intentan reparar la manera
que alguien tiene de ser en el mundo. Por el contrario, el creci-
miento, la emancipacion y la trascendencia son objetivos endere-
zados a la realizacion mas plena del propio ser, que intentan
acercar a la persona a la riqueza y la plenitud de significado de la
vida en medida mucho mayor de lo que ha conocido antes.

En el proceso de nuestro desarrollo desde la infancia a la edad
adulta cada uno de nosotros elabora maneras de sobrevivir en el
mundo, de evitar en la medida de lo posible el dafio y de obtener
algunas satisfacciones. Esas maneras se convierten en la estruc-
tura de nuestra vida y son una parte importante de c6mo vemos
nuestra propia identidad y de cdmo creemos que es el mundo.

Sin darnos cuenta intentamos llevar una vida de nifios y cuando
somos adultos, encontramos dentro de ella miltiples imprecisio-
nes y limitaciones innecesarias.
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Cuando se consideran maneras de mantener a raya lo que
parece ser una angustia insoportable, a esas pautas o estructuras
del vivir se las llama resistencias. [...] Ahora bien, es evidente que
hay dos clases de resistencias: una se enfrenta a problemas que ya
no son tan poderosos en la vida del cliente, por ejemplo, con la
sensacion de que el alejamiento de los padres es equivalente a la
muerte (cosa que era vilida para el nifio pequefio, pero no lo es
para el adulto); con el miedo de verse llevado a la condenacién
eterna por la condicién de ser sexual, o con el terror de ser
totalmente improductivo si ninguna autoridad le acicatea. El otro
tipo de resistencias intenta contfolar angustias que hoy dia siguen
siendo tan intensas como lo han sido siempre y que son, general-
mente, las que se puede llamar existenciales: el miedo a la muerte,
a la contingencia, a la responsabilidad, a la condicién de separa-
cion, a la vaciedad del universo.

Es posible que el cliente consiga afrontar y elaborar el primer
tipo de resistencias, las que son principalmente supervivencias del
pasado. Si asi lo hace, el resultado es el alivio y la liberacién de
energias inmovilizadas durante largo tiempo para mantener en su
lugar las represiones. Para algunos clientes esto sefala el término
de una experiencia terapéutica satisfactoria. Las angustias res-
pecto de las cuales nada podemos hacer vuelven a ubicarse bajo la
presion de las resistencias y la terapia concluye. Aunque tal resul-
tado terapéutico esté lejos de ser completo, es necesario recono-
cer que la idea de completo es siempre cosa relativa. No hay
ninguna forma de terapia que produzca personas verdaderamente
libres de resistencias o de represiones.

La emancipacion existencial

Sin embargo, caso de que los clientes estén dispuestos, el
enfrentamiento con la angustia existencial —la angustia que se
origina en las condiciones de la vida misma— se hace en forma tan
impéavida como sean capaces de soportar terapeuta y cliente: una
impavidez que es siempre algo menos que total. No obstante, se
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continda con el desnudamiento de las resistencias y se sigue en pos
de una percepcién interior plena y sin obstrucciones.

Lentamente, si el cliente y el terapeuta persisten, emerge una
visién nueva de como podria ser la vida si la mayor parte de las
restricciones se relajaran. Entonces, para la mayoria de quienes se
aventuran a llegar tan lejos se produce un momento de crisis.
Abhora el cliente debe afrontar la posibilidad de renunciar auténti-
camente a las viejas maneras de ser, maneras que estan integradas
en la trama misma de su identidad personal y del mundo en que tal
identidad esta engarzada. Ahora el cliente tiene la posibilidad de
pasar a una manera de ser verdaderamente nueva. Este posible vi-
vir nuevo es, en sus significaciones mas profundas, radicalmente
diferente de cualquiera de los niveles anteriores. En vez de repa-
rar y actualizar el si mismo, ni siquiera estructurar uno nuevo, se
abre ahora la posibilidad de liberarse de la plena identificacién con
el si mismo, de algiin modo notablemente limitadora.

La trascendencia

[...] Estamos llegando a darnos cuenta de que el si mismo es
una construccidon de nuestra conciencia. Es arbitrario, no es un
dato constitucional. Su contenido y su forma particular estan
ocasionados por la experiencia vital del individuo y no son en
modo alguno inmutables.

De hecho, y este es el punto clave, no es necesario identificarse
con ninguna configuracién particular del si mismo. Uno tiene la
posibilidad de aceptar una manera de ser en el mundo (un si
mismo) que se adecua a la situacidn vital, pero también la capaci-
dad de dejarla ocasionalmente de lado.

Cada uno de nosotros se construye un si mismo como registro
de quienes hemos sido; y por error confundimos ese registro con
una prescripcion que establece quiénes podemos ser. Sin prestar
atencién a nuestra percepcién interior, hacemos opciones y em-
prendemos lineas de accién en funcién de lo que hemos hecho en
el pasado, y después encontramos, con frecuencia, que nuestras
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elecciones son insatisfactorias y nuestras acciones no estan respal-
dadas por un compromiso cabal.

La nada

Cuando empiezo a darme cuenta de que mi verdadera iden-
tidad es un proceso y no una sustancia fija, estoy al borde de
una vaciedad terrible y de una milagrosa libertad. La nada del
ser, la transitoriedad de la sustancia, las posibilidades sin tér-
mino de la percatacién son tan tremendas de reconocer que son
frecuentes las sensaciones de vértigo, negacién y angustia. El
miedo familiar a la muerte y el olvido no es mas que una de las
formas de esta confrontacién supremamente existencial. Nos sen-
timos perdidos en el espacio, sin el menor sentido de la direcciény
despojados de todo consuelo mientras persistimos en buscar una
identidad dada o una forma preexistente para nuestra existencia.
Y sin embargo, eso es lo que nos sentimos compelidos a hacer una
y otra vez.

Comenzamos a darnos cuenta de que el mundo que ha sido el
solido cimiento de nuestro ser es igualmente una construccién de
nuestra percepcién. Desde la infancia hemos aprendido a verlo de
cierta manera, y aunque la alteremos un tanto a lo largo de los aiios,
esencialmente aceptamos lo que nos han ensefiado y creemos que
tal es la naturaleza intrinseca del ser. Y no lo es; es nuestra construc-
cién. Otros pueblos vivencian el mundo de diferente manera. Los
occidentales ya no podemos seguir suponiendo, tan alegre y ciega-
mente, que esos pueblos son simplemente menos inteligentes, me-
nos cientificos 0 menos desarrollados que nosotros: han construido
sus mundos de maneras muy diferentes, pero igualmente validas.

La libertad

Sélo después de haber empezado a afrontar e incorporar au-
ténticamente el reconocimiento de que nuestra propia identidad
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no es mas que un proceso y de que el mundo es la construccién
totalmente arbitraria de nuestra percepcién, podemos avanzar
hacia el descubrimiento y la apreciacién de la libertad que asi se
abre ante nosotros. Si no soy mas que el proceso de mi ser,
entonces puedo (mas ain, debo) rehacer momento a momento mi
vida y puedo elegir hacerla diferente por completo de lo que ha
sido en el pasado, porque el pasado ya no es duefio del momento
presente.

A cada minuto, eleccién. Libertad y negociacién. Cada posibi-
lidad tiene algo que la hace atrayente, pero cada una tiene su
precio. Yo comparo una cosa con la otra y elijo. Y elijo, y elijo.

La primacia de lo subjetivo
Descubrimiento del poder de la presencia

La presencia, el estar aqui, la centralidad, la inmediatez, son pa-
labras que apuntan todas a una realidad fundamental. Sélo en este
momento estoy vivo. Todo lo demas es, en cierta medida, conjetu-
ral. Sélo ahora, ahora, puedo hacer que mi vida sea diferente. El
cliente que vivencia este hecho de gran fuerza se da cuenta de que su
importancia va mucho maés alla del despacho del terapeuta.

La mayoria de nosotros rara vez estamos presentes en el mo-
mento. Estas palabras giran en torno a un hecho de peculiar y
poderosa significacion. A nuestro estado habitual se le ha llamado
sonambulismo, en tanto que estar verdaderamente despierto es un
estado que s6lo en ocasiones se alcanza, en el cual nos encontra-
mos en un sitio de poder y desde el cual podemos ejercer el ver-
dadero gobierno de nuestras vidas. Vivenciar verdadera y plena-
mente la propia vida y las propias preocupaciones en presente de
indicativo, aqui y ahora, en voz activa y en primera persona es
promover una evolucion en esas preocupaciones. Cualquier otra
postura es impotente. S6lo los que llegan a reconocerlo asi esfor-
zandose por llegar a una presencia plena aprecian cabalmente a
qué verdad fundamental se tiene aqui acceso.
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Busqueda: la vision interior

Muchas personas, cuando acuden por primera vez a la terapia
no estan acostumbradas a prestar atencion seria y continuada a su
propia subjetividad. Sélo atienden a sus procesos internos cuando
un sufrimiento emocional o de otra indole las obliga a percatarse.
E incluso entonces muchas intentan principalmente aliviar lo que
las distrae o molesta para poder volver al mundo real de las
preocupaciones objetivas. Pero la significacion oculta de la pala-
bra preocupacion es que el mundo de la objetividad s6lo se descu-
bre y s6lo adquiere significado gracias a la operacién de la subjeti-
vidad. [...] La insistencia de la terapia en prestar atencién a la vida
subjetiva es el comienzo de un cambio de amplios alcances. Uno
de los resultados de este proceso es que el cliente puede empezar a
vivenciar el centro de la vida como algo mas interno que externo, y
esto marca una transicién profunda.

La liberacion del potencial latente

Estar realmente centrado en la propia subjetividad, con cabal
presencia, supone descubrir cabalmente muchas cosas que ordina-
riamente estan fuera de nuestro alcance. Se hacen accesibles
contenidos mentales de un tipo que con frecuencia se considera
inconsciente: recuerdos, impulsos y fantasias que habitualmente
son negados o a los que s6lo se representa de forma simboélica. El
proceso de bisqueda ha demostrado que el control y la opcién son
mayores cuando la conciencia se abre, y entonces uno sabe que de
la aceptacion de los propios impulsos en la percepcién no surgen,
necesaria y automaticamente, actos no deseados.

Resumen: la soberania subjetiva

Mi propia experiencia y la de aquellos a quienes acompafno me
convencen de que gran parte del sufrimiento que padece mucha
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gente puede ser atribuido en no pequeiia medida al hecho de que
vivimos como exiliados de nuestra tierra natal, el mundo interior
de la experiencia subjetiva. A través de la psicoterapia podemos
superar el condicionamiento social que nos ha ensefiado a descon-
fiar y a sentirnos culpables de vivir a partir de nuestro centro, de
asignar la primerisima prioridad a la integridad interna y de hacer
opciones en funcién de la percepcioén interior de nuestras necesi-
dades y deseos peculiares. Cuando hemos alcanzado esa libera-
cion, la totalidad de la vivencia de estar vivo puede ser sutilmente
diferente. Conocemos nuestra propia individualidad; encontra-
mos riqueza en el fluir de nuestra propia conciencia; afrontamos
con mayor integridad los problemas y preocupaciones y encontra-
mos la posibilidad de una participacién creativa y estética en la
vida.

El nudo de la cuestién es simple y fundamental y con frecuen-
cia es pasado totalmente por alto: el verdadero hogar de cada uno
de nosotros se halla en la vivencia interna. Asi, la verdadera misién
de la psicoterapia consiste en afectar a la vivencia de maneras tales
que mejoren la calidad de la vida de la persona. Los sintomas son
superficiales. Que se elimine, se cambie o se deje tal cual un
sintoma determinado tiene menos importancia que el hecho de
que la persona que presenta el sintoma sienta mas vitalidad, mas
potencia y mejores posibilidades en la vida. Los cambios de com-
portamiento son subproductos. Que una pauta de comportamien-
to especifica se mantenga, que sea reemplazada o se modifique es
trivial si la persona en quien la pauta se manifiesta descubre en su
vida mas dignidad, mas opciones y mayor significacion personal.

Nuestra tierra natal esta adentro y en ella somos soberanos.
Hasta que volvamos a descubrir este antiguo hecho de una manera
nueva y peculiar para cada uno de nosotros en tanto que indivi-
duo, estamos condenados a vagabundear en busca de solaz alli
donde no podemos encontrarlo: por el mundo exterior.

Un sentimiento trdgico de la vida. Desde el mirador de un
centramiento subjetivo se ve la vida humana con un sentimiento
de tragedia. [...] De esta manera no se puede ver la experiencia
humana sin sentir tristeza por el gran esfuerzo de tantos seres
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humanos por ser tal como piensan que deberian ser, por el tremen-
do cuidado que de alguna manera se manifiesta por todas partes en
medio de tanta desesperacién, por el inmenso manantial de espe-
ranza y dedicacién que, en tan gran medida y debido a que es tan
poco consciente, esta de antemano condenado.

No se trata de que la persona que ha logrado cierto grado de
soberania subjetiva se sienta dispuesta a ser un nuevo Mesias;
generalmente, muy por el contrario, hay una sensacion general de
humildad ante los enormes problemas que afrontan los seres
humanos y los logros asombrosos que se han alcanzado. La unica
perspectiva especial es el reconocimiento de que hay un primer
paso, absolutamente esencial, que se pasa casi totalmente por
alto. Mientras los hombres y las mujeres no acepten su propia
naturaleza y se den cuenta cabal de que son los autores, y no las
victimas, de su destino, todos sus esfuerzos estan condenados.
Mientras los seres humanos desconfien de si mismos y basen sus
intentos de mejorar su suerte en el antagonismo hacia su propia
naturaleza, esos intentos no pueden ser otra cosa que antagdénicos
respecto de sus creadores. Tal es la tragedia de la situacion humana.

Aproximacion a la sabiduria interior

Nuestras identidades son como sujetos, por eso son invisibles.
Somos mas el ver que lo que es visto. Somos el conocer, no lo
conocido. Somos el proceso de percepcion, no el contenido de la
percepcion. La percepcion no es mensurable en términos objeti-
vos. No podemos decir cuanto hay en la percepcién ni qué forma o
qué dimensiones tiene. Todas esas descripciones convertirian a la
percepcion en un objeto, y no lo es. Podemos hablar de la memo-
ria y de sus contenidos, porque la memoria, en realidad, sélo se
evidencia en sus contenidos. Lo mismo sucede con la conciencia,
que se evidencia en aquello de lo que somos conscientes, y asi
podemos decir «de cuinto» somos conscientes.

El proceso de buasqueda, que ha ocupado un lugar tan central
en lo que describi [...] es un medio para aportar materiales a la
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conciencia. Es una manera de explorar la percepcién, como el
rayo de una linterna que recorre un atico oscuro y va iluminando
primero una cosa y después otra. Es obvio que en la percepcién
hay muchas mas potencialidades de aquellas de que somos cons-
cientes en cualquier momento dado. Si en un estado ideal hay
algin limite a la percepcion es una pregunta sin respuesta. De
hecho, es posible que no sea siquiera una pregunta con sentido,
puesto que la percepcion no se encuentra en la misma dimensién
del ser que los limites y los contenidos.

Aceptacion de nuestra naturaleza divina

Para mi, Dios es una palabra que se usa para sefalar nuestra
subjetividad inefable, el potencial inimaginable que existe dentro
de cada uno de nosotros, las aspiraciones a una vida mas verda-
dera y auténtica que brotan dentro de nosotros, nuestra compa-
sion por la tragedia de la condicién humana, nuestro orgullo por la
dignidad no destruida, aunque continuamente vulnerada, de nues-
tro ser, y también algo mas: la sensacién del misterio, dentro de la
cual vivimos siempre si somos verdaderamente conscientes, y la
dedicacién a la exploracién de ese misterio que es la esencia misma
del ser humano.

Los seres humanos extraemos nuestro sentimiento de Dios de
nuestras intuiciones mas profundas, de lo que es fundamental en
nuestras propias profundidades. Tal es la visi6n nacida de mi
propia buisqueda interior, claro esta, y ha sido confirmada por los
descubrimientos de personas con quienes he avanzado hacia los
niveles trascendentes del crecimiento terapéutico.
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6 RUMORES DE CAMBIO:
CONSECUENCIAS PARA
OTRAS DISCIPLINAS



Toda reaccion que tengas estd determinada por lo
que crees ser, y lo que quieres ser es lo que crees ser.
Lo que quieres ser debe, pues, determinar toda reac-
cion que tengas.

ANONIMO'

Sean cuales sean las observaciones que una disciplina esta
destinada a tratar, no se puede divorciar su significado subyacente
de las creencias y modelos de la realidad compartidos por los
individuos que a ella se dedican. Si estas creencias y modelos
cambian, también lo hacen el propésito y el significado de la
disciplina. Ademas, como los «hechos» no son entidades aisladas
independientes de quien los conoce, sino que son creados activa-
mente por la observacién y la interpretaciéon, también puede
cambiar lo que se considera «hecho». Es decir que la evolucién de
la psicologia transpersonal y la difusion de sus ideas y modelos
puede tener consecuencias para diversas disciplinas.

Entre las creencias culturales y los modelos psicoldgicos existe
una interaccion dinamica, poco reconocida pero muy difundida.
Las psicologias y las premisas sobre las cuales se basan son produc-
tos de la cultura de la cual brotan. Es mas, son hasta cierto punto
una autobiografia y una proyeccion de quienes las originan. Los
psicologos proponen modelos coherentes con sus propias creen-
cias y vivencias, y estas reflejan el sello tanto de la cultura como
del individuo que las produce.

Asi, es natural que las teorias de la naturaleza humana en
general reflejen creencias culturalmente compartidas. Se puede
establecer un ciclo de retroalimentacién en el cual las psicologias
surgen de un contexto cultural dado, se popularizan y después
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impregnan la cultura y formalizan creencias referentes a la natura-
leza del si mismo, a la naturaleza humana y a la de las normas,
potencialidades y limitaciones que la caracterizan. Esta interac-
cién dindmica y retroalimentacién positiva entre cultura y psicolo-
gia encierra un potencial enorme, tanto de beneficio como de
dano. Las alteraciones en cualquiera de los componentes podrian
desencadenar ciclos de retroalimentacion que se auto-refuerzan,
con la posibilidad de producir importantes cambios en las creen-
cias culturales.

Puesto que todo lo que hacemos, sentimos o pensamos provie-
ne en parte de quién y qué creemos ser, es posible que una de las
tareas mas importantes que debamos afrontar sea modificar las
creencias culturales hoy dominantes (y limitadoras) respecto de
nuestra naturaleza basica y de nuestra relacién con el mundo.
Examinaremos, pues, los posibles efectos de tales cambios sobre
varias disciplinas: la ciencia, la educacién, la filosofia, la parapsi-
cologia y la ciencia social.

Quiza la ciencia sea la disciplina general mas ampliamente
respetada en la sociedad occidental de hoy. La ciencia es funda-
mentalmente un modo de conocer, un modo que descansa princi-
palmente sobre el analisis 16gico de los datos sensoriales. Como
tal, ha excluido en gran medida la investigacion de la experiencia o
vivencia subjetiva, excepto en la medida en que se pueda demos-
trar su correlacién con efectos fisicos observables sensorialmente,
por ejemplo, con la actividad de las ondas cerebrales. Una exclu-
sién tal mantiene el poder del punto de vista cientifico al precio de
limitar significativamente el alcance de su aplicacién.

Muchos se han planteado la posibilidad de extender tal alcan-
ce, y Charles Tart vuelve a presentar la cuestién en «Estados de
conciencia y ciencias de los estados especificos», donde propone la
formacién de hombres de ciencia que funcionen en estados altera-
dos como observadores participantes que informen sobre sus ex-
periencias. Tart sostiene que, dadas las limitaciones de la depen-
dencia de los estados, es posible que se necesiten varias ciencias
diferentes dependientes de los estados. Si bien es posible que €l
conocimiento obtenido en un estado determinado complemente ¢l
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obtenido en otro, no puede validarlo ni invalidarlo de forma
directa. Sugiere también las posibilidades creativas inherentes a la
estimulacién de interacciones entre las diferentes ciencias de los
estados especificos.

El articulo siguiente, «Visiones diferentes desde estados dife-
rentes», estd integrado por dos cartas escritas en respuesta al
articulo de Charles Tart, que se cuentan sin duda entre las respues-
tas mas notables y fuera de lo comiin que se haya dirigido jamas a
una publicacién cientifica. Es decir, las dos cartas fueron escritas
en dos estados de conciencia diferentes y llegan a conclusiones
diametralmente opuestas respecto de la validez de la hipétesis de
Tart. Tenemos aqui la peculiar situacién de un profesor de psi-
quiatria, un hombre igualmente respetado como investigador y
como filésofo de la ciencia, que niega la necesidad o utilidad de las
ciencias de los estados especificos mientras se encuentra en su
estado ordinario, pero que encuentra adecuada la sugerencia al
encontrarse en un estado alterado. Su actitud constituye un apoyo
a la fuerza de los fenémenos dependientes de los estados. Es in-
teresante seiialar que la publicacién Science decling la publicacién
de las cartas.

En su trabajo «El ojo de la ciencia y el de la psicologia trans-
personal», Ken Wilber adopta una posicién diferente: sefiala las
distinciones tradicionales entre el conocimiento empirico, el ra-
cional y el contemplativo. Lo que puede ser conocido por la ob-
servacion, dice Wilber, no ha de ser confundido con lo que puede
ser conocido por el razonamiento. Es mas, lo que puede ser co-
nocido mediante la contemplacién no es accesible para la observa-
cién ni para la razon, puesto que las trasciende a ambas. El
conocimiento obtenido por mediacion de uno de estos modos del
saber no se puede definir adecuadamente en funcién exclusiva de
los otros dos. La ciencia elige como dominio propio el conoci-
miento obtenido mediante la aplicacion de la razén a la observa-
cién empirica. Wilber cuestiona, por ende, el supuesto de Tart de
que la ciencia es capaz de alcanzar una expansién que permita
aplicarla a campos del conocimiento que son actualmente del
dominio de la contemplacion. Propone, en cambio, que la psicolo-
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gia transpersonal se encuentra en una situacién peculiar que la
capacita para emplear de manera equilibrada los tres modos, con
lo que se lograra una elaboraciéon mas cabal de la psicologia que
ninguna de las alcanzadas hasta hoy.

En el articulo siguiente, Roger Walsh seiiala «La posible apari-
cion de paralelos interdisciplinarios» como resultado de una sensi-
bilizacién cada vez mayor a la realidad. Esta sensibilizacién puede
ser favorecida en forma directa, por disciplinas como la medita-
cién, o indirectamente mediante la instrumentacion. La vision
resultante de la naturaleza fundamental de la realidad puede ser
similar, independientemente del objeto observado o del modo de
observacion. Entonces es posible que nuestras imagenes habitua-
les se aparezcan como productos ilusorios de una sensibilidad
perceptiva ilimitada. Asi, es posible que con la creciente compleji-
dad y sensibilidad de la ciencia se pueda ver a través de las
deformaciones ilusorias y que las descripciones fundamentales de
la realidad muestren cada vez mas paralelos no sélo entre las
diferentes ramas de la ciencia, sino también entre la ciencia y las
disciplinas de la conciencia.

En la actualidad, nuestros sistemas educacionales se dirigen
casi enteramente al modo de la razén. El adiestramiento de los
modos de la observacién y la contemplacion, asi como la actitud
sobre la dimensién afectiva, faltan casi por completo. Incluso
dentro del modo de la razén, se acentia principalmente la adquisi-
ciéon de datos, y mucho menos el entrenamiento y el desarrollo
efectivos de la capacidad de razonar.

Uno de los objetivos que analiza Tom Roberts en «Educacién
y relaciones transpersonales» es, por consiguiente, la expansion
del proceso educativo hacia esas otras dimensiones. Roberts su-
giere que aunque el campo es aiin muy reciente, hay varias técni-
cas ttiles y placenteras para facilitar el logro de objetivos tanto
tradicionales como no tradicionales. Una de las tareas mas impor-
tantes que esperan a los educadores transpersonales es la explora-
cién de los objetivos ptimos y de las potencialidades de tal
expansion del plan de estudios educacional.

Aunque hace siglos que se viene senalando, los filésofos y
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cientificos de Occidente han tendido a olvidar la distincién entre
los dos principales tipos de conocimiento, el simbélico y el intimo.
El conocimiento simbélico, inferencial o «por mapas» es el conoci-
miento que tenemos de algo a través de simbolos como el lengua-
je, en oposicién al conocimiento directo de un objeto que pro-
viene de un conocer intimo y no simbélico. En «Dos modos de co-
nocer», Ken Wilber nos recuerda esta distincién y sefiala que no
recordarla da por resultado que olvidemos que nuestra concep-
cion ordinaria del mundo no es mas que un mapa del conocimiento
simbélico, una creacién conceptual, mas que el propio mundo
real. Sélo podemos conocer el mundo real si pasamos al conoci-
miento intimo no simbdélico del modo contemplativo y a su corres-
pondiente estado de conciencia.

Tradicionalmente, la parapsicologia ha generado entre los
hombres de ciencia una mezcla de fascinacién y aversién. Willis
Harman seiiala, en «Implicaciones sociales e influjo social de los
fenémenos psi», que gracias al cambio de paradigmas y a los mo-
vimientos culturales de los 1ltimos afios, el clima emocional ha
cambiado también y los datos de la parapsicologia se van haciendo
cada vez mas aceptables. Parece que varias capacidades conside-
radas paranormales pueden representar, de hecho, capacidades
humanas normales que por lo comiin son suprimidas o pasadas por
alto. Al examinar las premisas del paradigma cientifico, Harman
sefala la reconciliacién de la ciencia con la indagacién de la
conciencia y de los fenémenos psiquicos, y observa que los cientifi-
cos se ven obligados a afrontar cuestiones que anteriormente ha-
bian relegado a la filosofia. Harman llama la atencién sobre el
hecho de que el cambio de valores y de imdgenes de la humanidad
debe afectar inevitablemente a toda la trama de la sociedad, y se
pregunta si la transformacién que él prevé puede realizarse sin
graves perturbaciones sociales.

No se han de subestimar las implicaciones sociales de un com-
promiso con la vida interior y con el desarrollo de la percepcién
transpersonal. Con frecuencia se ha sugerido que la persecucién
del conocimiento de si mismo es una actitud inherentemente
egoista, que va en detrimento del compromiso con la sociedad y de
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toda contribucion a ella. Sin embargo, estas criticas no son validas
en la medida en que el producto de este trabajo interior es necesa-
riamente una trascendencia del limitado interés por si mismo. La
preocupacién por el bien general del préjimo y el deseo de armo-
nizar con el universo son inherentes al trabajo. Eric Schumacher
escribe:

Es un grave error acusar a un hombre que va en pos del autocono-
cimiento de que «vuelve la espalda a la sociedad». Lo contrario se
aproximaria mas a la verdad: un hombre que no llega a interesarse por
el autoconocimiento es y sigue siendo un peligro para la sociedad,
pues tendera a malentender todo lo que haga o digan otras personas y
permanecera beatificamente inconsciente de la significacién de mu-
chas de las cosas que él mismo hace.?

En «El tao de la transformacién personal y social», Duane
Elgin sugiere que la percepcién expandida se refleja en una cali-
dad de vida que busca la armonia con la naturaleza, tanto en lo
interior como en lo exterior, en vez del dominio sobre ella. Para
las personas que trabajan en estos campos no cabe duda de su
relaciéon con (ni de su responsabilidad por) el todo mas amplio
respecto del cual se vivencian como componentes inseparables.
Para una persona que empieza a vivenciar como «si mismo» lo que
antes era «otro», no tiene sentido dejar de reconocer la responsa-
bilidad y la necesidad de una conducta ética y de servicio. En tanto
que esto implica una reduccién de los deseos egocéntricos, hay
menos disposicién a imponer a los demas y a la naturaleza la pro-
pia voluntad y mas interés por armonizarse con ellos dentro de un
plan ecolégico y taoista. Tener menos deseos significa menos ne-
cesidad de consumismo y menos susceptibilidad a las presiones
publicitarias, lo que da como resultado la tendencia a una vida de
voluntaria simplicidad.

A medida que aprendemos a integrar todos los aspectos de la
experiencia humana —internos y externos, orientales y occidenta-
les, personales y transpersonales— emergen una nueva vision de la
interaccioén social y un nuevo estilo de vida. La capacidad de los se-
res humanos para trascender las limitaciones del condicionamiento
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social y para asumir la responsabilidad de trazar el diseno de su
vida en armonia con la naturaleza y con los demas seres humanos
se hace cada vez mas obvia para los individuos que se consagran a
la autoexploracién necesaria para vivenciar directamente la natu-
raleza mas profunda de su ser.

Si se vivencian la vida y el vivir como una pauta de interconexién
intacta que se extiende desde los mas menudos detalles de la vida
diaria hasta las caracteristicas de la mas amplia escala del cosmos,
entonces no es posible eludir la responsabilidad mundana. Si una
persona se compromete consciente y directamente con la vida, no hay
literalmente ningiin lugar a donde pueda escapar de la vivencia de
estar conectada con la totalidad de la vida. [...] La tarea, entonces, se
convierte en el empeno de llevar la propia vida, en todas sus diversas
expresiones, a una alineacion cada vez mas consciente y armoniosa
con la cambiante trama de relaciones de la cual uno es parte insepara-
ble. (Duane Elgin.)*

Notas

1. Anénimo, A course in miracles, Nueva York, Foundation for Inner Peace,
1975.

2. Schumacher, E., A guide for the perplexed. Nueva York. Harper & Row,
1977.

3. Elgin, D., Voluntary simplicity, Nueva York, William Morrow, en prensa.
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LA CIENCIA

ESTADOS DE CONCIENCIA Y
CIENCIA DE LOS ESTADOS
ESPECIFICOS

Charles Tart

Un nimero de personas cada vez mayor experimentan por si
mismas con estados alterados de conciencia (ASCs) y encuentran
que las experiencias o vivencias asi obtenidas son de suma impor-
tancia para su idea y su estilo de vida. El conflicto entre las
vivencias tenidas en los estados alterados y las actitudes y sistemas
intelectuales-emocionales que se han ido creando en nuestro es-
tado de conciencia habitual (SoC) es uno de los factores principa-
les que condicionan el creciente alejamiento de mucha gente res-
pecto de la ciencia convencional. Las vivencias de éxtasis, de
unidén mistica, de otras «dimensiones», de arrebato, trascendencia
del espacio y del tiempo y conocimiento transpersonal, comunes
todas en los ASCs, simplemente no reciben un tratamiento ade-
cuado por parte del enfoque cientifico convencional. Y de nada
servira una supresiéon mayor aun de las drogas psicodélicas; estas
vivencias no desapareceran, porque actualmente es enorme la
cantidad de gente que practica diversas técnicas para producir
estados alterados en que no intervienen las drogas, por ejemplo la
meditacién y el yoga.!

El propésito de este articulo es demostrar que es posible inves-
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tigar y trabajar con los importantes fenémenos de los ASCs de una
manera perfectamente compatible con la esencia del método cien-
tifico. El conflicto que antes mencionamos no es necesario.

Los estados de conciencia

Un ASC se puede definir, a los fines de este articulo, como una
alteracion cualitativa en la pauta global del funcionamiento men-
tal, tal que quien la vivencia siente que su conciencia es radical-
mente diferente de la manera en que ordinariamente funciona. Un
SoC (estado de conciencia) se define, pues, no en funcién de
ningun contenido de la conciencia en particular, ni de ningin
comportamiento especifico o cambio fisioldgico, sino en funcién
de la configuracion general del funcionamiento psicolégico.

Una analogia con el funcionamiento de las computadoras pue-
de aclarar esta definiciéon. Una computadora tiene un programa
complejo con muchas subrutinas. Si la reprogramamos de manera
completamente diferente, el mismo tipo de datos de entrada puede
ser manipulado de maneras muy diferentes; nuestro conocimiento
del programa antiguo nos permitird predecir muy poco sobre los
efectos de la variacién de entrada, aun cuando los dos programas,
el viejo y el nuevo, tengan algunas subrutinas en comin. El
programa nuevo, con sus interacciones entrada-salida, debe ser
estudiado aparte e independientemente. Un ASC es similar a
cambiar temporalmente el programa de una computadora.

Los ASCs experimentados por casi todas las personas comunes
son el sofiar y los [...] estados de transicion entre el suefio y la
vigilia. Muchas otras personas experimentan otro estado alterado
que es la embriaguez alcohdélica.

Los ASCs relativamente nuevos (para nuestra cultura) que ac-
tualmente ejercen gran influencia son los producidos por la ma-
rihuana, por drogas psicodélicas mas poderosas como el LSD, por
los estados meditativos, los llamados estados de posesion y los
estados autohipnéticos.?
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Estados de conciencia y paradigmas

Es 1til comparar este concepto de un SoC, una organizacién
cualitativamente distinta de la configuracion del funcionamiento
mental, con el concepto de los paradigmas en la ciencia que ofrece
Kuhn.? Un paradigma es un logro intelectual que sustenta a la
ciencia normal y orienta y guia el trabajo en su actividad cientifica
de un niimero considerable de creyentes. Es una especie de «su-
perteoria», una formulacién de alcance lo bastante amplio como
para afectar a la organizacién de todos los principales fenémenos
conocidos en ese campo, o de la mayoria de ellos. Sin embargo, la
teoria es lo suficientemente abierta como para que dentro de su
marco queden atin importantes problemas por resolver. Ejemplos
de paradigmas importantes en la historia de la ciencia han sido la
astronomia copernicana y la mecanica de Newton.

Debido a su tremendo éxito, los paradigmas sufren un cambio
que, en principio, las teorias cientificas ordinarias no padecen.
Una teoria cientifica ordinaria esta siempre sujeta a nuevos cues-
tionamientos y, a medida que se amplia, es nuevamente puesta a
prueba. Un paradigma se convierte en un marco de referencia
implicito dentro del cual trabaja la mayoria de los hombres de
ciencia; es la manera natural de ver las cosas y de hacerlas. A
quienes se han adherido a un paradigma ya no se les ocurre, se-
riamente, cuestionarlo (por el momento podemos ignorar la exis-
tencia de las revoluciones cientificas). Cuando se hace referencia a
esas teorias, se las llama leyes; no se habla, por ejemplo, de la
teoria de la gravedad, sino de la ley de la gravedad.

Un paradigma sirve para concentrar la atencién del investiga-
dor en territorios donde la problematica es «sensata» y para impe-
dirle que pierda el tiempo en lo que podrian ser trivialidades. Por
otra parte, al definir implicitamente algunas lineas de investiga-
cién como triviales o disparatadas, un paradigma actiia a modo de
anteojeras; es esta una funcién que Kuhn ha estudiado conside-
randola como un factor clave de la falta de comunicacion efectiva
cuando se producen choques entre paradigmas.

El concepto de paradigma es muy similar al de SoC. Ambos
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constituyen series complejas y estrechamente trabadas de reglas 'y
teorias que permiten a una persona interactuar con un medio e in-
terpretar las experiencias que se dan dentro de él. En ambos casos,
las reglas estan en buena medida implicitas. Al no ser reconocidas
como hipétesis de trabajo, y por ende tentativas, operan automa-
ticamente y la persona siente que esta haciendo lo mas obvio o lo
mas natural.

La tesis que ahora presentaré en detalle sostiene que podemos
tratar los aspectos importantes de los ASCs empleando la esencia
del método cientifico, aun cuando diversos elementos no esencia-
les, lamentablemente identificados con la ciencia actual, obstacu-
licen el esfuerzo.

La naturaleza del conocimiento

Basicamente, la ciencia (del latin scire, saber) se ocupa del
conocimiento. El conocimiento puede ser definido como una sen-
sacion vivencial que se da inmediatamente a continuacién de la
congruencia entre dos tipos de vivencias diferentes, un aparea-
miento. Una serie de vivencias puede ser considerada como per-
cepciones del mundo exterior, de otros, de uno mismo; la segunda
serie puede ser considerada como una teoria, un esquema, un
sistema de entendimiento. La sensacién de congruencia es algo
dado inmediatamente en la vivencia, aunque se hayan elaborado
muchas gradaciones para juzgar los niveles de congruencia.

Todo conocimiento es, pues, basicamente conocimiento vi-
vencial. Incluso mi conocimiento del mundo fisico puede ser redu-
cido a esto: dadas ciertas series de vivencias, que yo (en virtud de
un supuesto) atribuyo al mundo externo, que actiia activando mi
aparato sensorial, me resulta posible comparar tales vivencias con
otras puramente internas (recuerdos, conocimiento previo) y pre-
decir de modo muy fidedigno otras clases de vivencias que vuelvo
a atribuir al mundo externo.

Como la ciencia ha tenido un éxito increible en su trato con el
mundo fisico, ha quedado histéricamente asociada a una filosofia
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materialista, convencida de que toda la realidad es reducible a
ciertos tipos de entidades fisicas. La gran mayoria de los fenéme-
nos de ASCs no tienen manifestaciones fisicas conocidas, de
modo que para la filosofia materialista son epifenémenos indig-
nos de ser estudiados. Pero en la medida en que se ocupa del
conocimiento, la ciencia no necesita restringirse exclusivamente
a las formas fisicas del conocimiento.

La esencia del método cientifico

Detallaré cual es la esencia del método cientifico y demos-
traré que es perfectamente compatible con un estudio ampliado
de los fendmenos importantes que se dan en los ASCs. Propongo
ademas, en particular, que se concreten ciencias de los estados
especificos.

El desarrollo del método cientifico puede ser visto como un
esfuerzo decidido por sistematizar el proceso de adquisicién de
conocimiento de manera tal que se reduzcan al minimo las diver-
sas asechanzas de la observacion y el razonamiento.

Estudiaré las cuatro reglas basicas del método ctentifico que un
investigador se compromete a seguir: 1) buenas observaciones; 2)
naturaleza publica de la observacién; 3) necesidad de que la
teorizacion sea logica, y 4) que la teoria sea puesta a prueba por
consecuencias observables. Estas cuatro reglas constituyen la acti-
vidad cientifica. Consideraré la posibilidad de aplicacion mas
amplia de cada regla a los ASCs e indicaré cémo prescindir de las
innecesarias restricciones materialistas. Demostraré que todos
esos compromisos o reglas pueden acomodarse a la evolucién de
las ciencias especificas de los estados que yo propongo.

La observacion

El hombre de ciencia se dedica a observar lo mejor posible los
fenémenos que le interesan y a buscar continuamente mejores ma-
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neras de realizar esas observaciones. Pero nuestros compromisos
paradigmaticos, nuestros SoCs, condicionan la probabilidad de
que observemos ciertas partes de la realidad mientras que otras las
pasamos por alto o las observamos erréneamente.

Muchos de los fenémenos mas importantes de los ASCs han
sido mal observados —o, simplemente, no lo han sido— porque el
materialismo los tacha de epifenémenos, con lo que se ha dado en
llamarlos «subjetivos», «efimeros», «no fidedignos» o «no cientifi-
cos». La observacién de los procesos internos es, probablemente,
mucho mas dificil que la de los procesos fisicos externos, pues su
complejidad inherente es mucho mayor. La esencia de la ciencia,
sin embargo, exige que observemos lo que hay que observar, sea
dificil o no.

Debemos considerar otro problema que plantea la observa-
cién. Uno de los idolos tradicionales de la ciencia, el «observa-
dor desapegado», no tiene lugar alguno cuando se trata de mu-
chos fenémenos internos de los SoCs. No sélo la percepcién
del observador es selectiva, sino que ademas puede afectar a
las cosas que observa. Con el fin de compensarlas, debemos
tratar de entender las caracteristicas individuales de cada
observador.

En las ciencias psicoldgicas se esta difundiendo cada vez mas
el reconocimiento de que el observador desapegado no existe;
reconocimiento que se expresa al hablar de la predisposicion
del experimentador,* y de las caracteristicas de la exigencia.®
Hace mucho tiempo que se dio un proceso similar en la fisica,
cuando se reconocié que en los niveles subatémicos lo obser-
vado quedaba alterado por el proceso de observacién. Cuando
nos ocupamos de ASCs en los cuales el observador es quien
experimenta o vivencia el ASC, este factor es de primerisima
importancia. Conocer las caracteristicas del observador tam-
bién puede aiterar el proceso de validacién consensual, que
pasaré a considerar ahora.
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La naturaleza publica de la observacion

Las observaciones deben ser publicas en el sentido de que
deben ser reproducibles por cualquier observador debidamente
adiestrado.

Lo que el materialismo agrega a esta regla de la validacién
consensual es que, como los Unicos datos «reales» son los datos
fisicos, los fenémenos internos deben ser reducidos a datos fisiolo-
gicos 0 de conducta para que sean fidedignos; si no, seran total-
mente ignorados. Creo que la mayor parte de las observaciones
fisicas son mucho mas facilmente reproducibles por cualquier
observador entrenado porque son, inherentemente, fenémenos
mas simples que los fenémenos internos. En principio, sin em-
bargo, la validacién consensual de los fenémenos internos por un
observador entrenado es perfectamente posible.

Dada la elevada complejidad de los fenémenos asociados a los
ASCs, la necesidad de repeticion por parte de observadores entre-
nados es excepcionalmente importante. Como en cualquiera de
nuestras ciencias convencionales se necesitan generalmente entre
cuatro y diez ainos de formacién intensiva para obtener un cienti-
fico, no deberia sorprendernos que hayan sido consideradas muy
poco fidedignas las observaciones realizadas por observadores no
entrenados de los fenémenos de ASCs.

Ademas, en lo referente a las ciencias de los estados especifi-
cos qte yo propongo se establezcan, no podemos especificar los
requisitos que constituirian una formacién adecuada, que solo
quedarian determinados después de considerables ensayos y erro-
res. También debemos reconocer que es probable que muy pocas
personas completaran con éxito la formacion. Algunas no tendrén
las caracteristicas innatas necesarias para ser fisicos, y probable-
mente otras no tendran las caracteristicas innatas que se requieren
para ser, digamos, investigadores cientificos de los estados me-
ditativos.

La regla de observacion piiblica siempre se refiere, pues, a un
publico limitado y especialmente adiestrado. Los datos llegan a
ser aceptados como fundamento para el desarrollo de una ciencia
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sdlo en virtud de un acuerdo basico entre las personas que cuentan
con tal preparacion; que los legos puedan o no reproducir las ob-
servaciones no viene al caso.

Un segundo problema derivado de la validacién consensual se
plantea a partir de un fenémeno que mi concepto de los ASCs pre-
dice, pero que todavia no ha sido investigado empiricamente; a
saber, el de la comunicacion especifica de los estados. Dado que
un ASC es, en el complejo funcionamiento de la conciencia, un
cambio cualitativo y cuantitativo tal que hay «l6gicas» y percepcio-
nes nuevas (que constituirian un cambio de paradigma), es del
todo razonable plantearse como hipétesis que la comunicacion
puede asumir una pauta diferente. Para dos observadores —y
supongamos que mantienen una fluida comunicacion reciproca
cuando se encuentran en un SoC determinado— es dable que la
comunicacion sobre algunas observaciones nuevas les parezcan
adecuadas, y también pueden parecerles mejoradas o deteriora-
das de maneras especificas. Para un observador externo que se
encuentre en un SoC diferente, es posible que la comunicacion
entre los dos primeros parezca «deteriorada».

Practicamente todas las investigaciones de la comunicacién
realizadas por personas en ASCs han dado como resultado infor-
mes de deterioro de las capacidades de comunicacién. Sin em-
bargo, al disenar sus estudios esos investigadores no han tenido en
cuenta la posibilidad de que la pauta de comunicacién haya cam-
biado. Si estoy escuchando a dos personas que hablan en inglés y
de pronto empiezan a introducir en la conversacién palabras y
frases en polaco, yo, como observador externo (es decir, que no
habla polaco), advertiré un burdo deterioro de la comunicacién.
La adecuacion comunicativa entre personas que estan en el mismo
SoC, asi como la comunicacién entre diferentes SoCs, debe ser
determinada empiricamente.

De tal manera, es posible que la validacién consensual quede res-
tringida por el hecho de que solamente los observadores que se en-
cuentran en el mismo ASC pueden comunicarse adecuadamente en-
tre ellos, y quiza no puedan comunicarse adecuadamente con alguien
que esté en un SoC diferente, por ejemplo, la conciencia normal.*
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La teorizacion

Un cientifico puede teorizar todo lo que quiera sobre sus
observaciones, pero la teoria que establezca debe explicar de
manera coherente todo lo que haya observado y debe tener una
estructura logica que otros hombres de ciencia puedan compren-
der (aunque no necesariamente aceptar).

La exigencia de que la teorizacién sea logica y congruente con
los datos no es, sin embargo, tan simple como parece. Cualquier
légica consiste en un conjunto basico de supuestos y una serie de
reglas para manipular informacién, basadas en los supuestos. El
cambio de supuestos o el cambio de reglas puede llevar a resulta-
dos totalmente diferentes a partir de los mismos datos. Un para-
digma también es una logica: tiene ciertos supuestos y reglas para
trabajar dentro del marco que los supuestos trazan. Al cambiar el
paradigma alterando el SoC, se puede cambiar radicalmente la na-
turaleza de la construccion tedrica. Asi, una persona en un SoC 2
podria llegar a conclusiones muy diferentes sobre la naturaleza de
los mismos sucesos que observd en el SoC 1. Un investigador en el
SoC 1 puede hacer un comentario sobre la comprensibilidad de las
ideas de la segunda persona desde el punto de vista (o paradigma)
del SoC 1, pero no puede decir nada sobre su validez inherente.
Sin embargo, un hombre de ciencia que pudiera entrar tanto en el
SoC 1 como en ¢l SoC 2 podria pronunciarse sobre la comprensibi-
lidad de la teoria del otro y sobre el grado de ajuste de dicha teoria
a las reglas y a la logica del SoC 2. Es decir que los cientificos
entrenados en el mismo SoC pueden cotejar mutuamente la vali-
dez logica de sus teorizaciones. Tenemos, pues, la posibilidad de
que una légica especifica de los estados fundamente las teorizacio-
nes de diversos SoCs.

Las consecuencias observables

Cualquier teoria que formule un hombre de ciencia debe tener
consecuencias observables, y a partir de esa teoria debe ser posible
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hacer predicciones que puedan ser verificadas por la observacion.
Si tal verificacién no es posible, se ha de considerar que la teoria
no es valida, independientemente de su elegancia, su l6gica u otras
virtudes.

Por lo comin pensamos en la validacién empirica, es decir en
la validaciéon en funciéon de consecuencias susceptibles de ser
puestas a prueba y que producen efectos fisicos; pero esto lleva a
conclusiones erroneas. Cualquier efecto, interprétese como fisico
o no fisico, es en ultima instancia una vivencia en la mente del
observador. Lo tinico que se requiere esencialmente para validar
una teoria es que prediga que: «Cuando se ha producido cierta
experiencia o vivencia (condicion observada), se producira, en las
condiciones experimentales especificadas, otro tipo (predicho) de
experiencia o vivencia». Asi pues, se puede basar una teoria
perfectamente cientifica sobre datos que no tienen existencia fi-
sica alguna.

Las ciencias de los estados especificos

Tendemos a visualizar de la siguiente manera la practica de la
ciencia: en torno de algin interés referido a cierto tema en particu-
lar, una reducida cantidad de personas en extremo seleccionadas,
talentosas y rigurosamente adiestradas dedican un tiempo conside-
rable a hacer detalladas observaciones sobre el tema que les inte-
resa. Pueden o no contar con lugares (laboratorios), instrumentos o
métodos especiales que les sirven para hacer con mas exactitud sus
observaciones. Entre ellas hablan un lenguaje especial que, en su
sentir, transmite con exactitud los hechos importantes de su campo.
Al valerse de este lenguaje, confirman y extienden su comun cono-
cimiento de ciertos datos que son basicos para el campo. Teorizan
sobre los datos basicos y construyen sistemas elaborados a los que
después dan validez recurriendo a nuevas observaciones. Todas las
personas asi adiestradas estan consagradas a largo plazo a afinar
constantemente las observaciones y a la extensién de la teoria y es
frecuente que su actividad resulte incomprensible para los profanos.
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Esta descripcion general es igualmente aplicable a muy diver-
sas ciencias o a territorios que podrian convertirse en ciencias,
tratese de la biologia, de la fisica, la quimica, la psicologia, la
comprensién de los estados misticos o la estimulacién, inducida
por drogas, de los procesos cognoscitivos. Los detalles de la inves-
tigacion podrian parecer muy diferentes, pero el método cientifico
basico que caracteriza a todas ellas es el mismo.

Mis formalmente, propongo ahora la creacién de diversas
ciencias de los estados especificos. Si fuera posible crearlas, ten-
driamos un grupo de estudiosos sumamente capacitados, consa-
grados a y entrenados para alcanzar ciertos SoCs, y que podrian
coincidir entre ellos en que han llegado a un estado comin.
Mientras se encontraran en ese SoC podrian investigar otros terri-
torios de interés, que podrian ser fenémenos totalmente internos
de ese estado en especial, pero también la interaccion de ese
estado con la realidad fisica exterior o incluso personas que se
encontraran en otros SoCs.

El hecho de que el experimentador deba ser capaz de funcio-
nar con destreza en el SoC propio de una ciencia especifica de ese
estado no significa necesariamente que sea siempre el sujeto. Si
bien con frecuencia podria ser simultaneamente sujeto, observa-
dor y experimentador, le seria muy posible recoger datos prove-
nientes de la manipulacién experimental de otros sujetos que se
hallasen en ese mismo SoC, estando él mismo en ese SoC en el
momento de reunir los datos o entrando en él para los procesos de
tratamiento y teorizacién de los datos.

Contar con ejemplos de observaciones y teorizaciones hechas
por un cientifico mientras estaba en un determinado ASC serviria
para ilustrar la naturaleza de lo que proponemos como ciencias de
los estados especificos, pero tal cosa no es posible porque tales
ciencias no han sido ain establecidas.” Ademas, ningin ejemplo
que tuviera sentido para los lectores de este articulo (de quienes es
de presumir que se hallan todos en un SoC normal) ilustraria
realmente la peculiaridad de una ciencia de un estado especifico.
Si tuviera sentido, seria un ejemplo de un problema susceptible de
ser afrontado adecuadamente tanto desde el ASC como desde el
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SoC normal, con lo que seria demasiado facil ver el problema, en
su totalidad, en funcién de los procedimientos cientificos acepta-
dos para los SoCs normales, y no llegar a ver, por ende, la ne-
cesidad de que se establezcan ciencias de los estados especificos.

Las ciencias de los estados especificos y la religion

Parece que algunos aspectos de la religion organizada se ase-
mejan a ciencias de los estados especificos. Hay técnicas que
permiten que el creyente entre en un ASC y que en ese ASC tenga
vivencias religiosas que dan prueba de su fe religiosa. Las personas
que han tenido experiencias asi suelen describirlas como inefables
en el sentido mas elevado; es decir, como no comprensibles cabal-
mente en un SoC ordinario. En la iglesia protestante, las conver-
siones acaecidas en el transcurso de reuniones organizadas por los
predicadores con ese propodsito explicito son el ejemplo mas co-
min de experiencias religiosas que se dan en diversos ASCs indu-
cidos por un clima de emocion intensa.

Al estudiar los sistemas de entrenamiento esotérico de algunas
religiones, parece que aiin hubiera mas semejanza entre tales vias
misticas y las ciencias de los estados especificos, ya que en estos
casos nos hallamos con frecuencia ante especialistas consagrados,
técnicas complejas y repetidas vivencias del ASC con el fin de
favorecer el conocimiento religioso.

No obstante, las ciencias de los estados especificos que aqui
proponemos no son simplemente nuevas mascaras de la reli-
gién. Es posible que el uso de los ASCs en religion ponga en
juego el tipo de entrega a la bisqueda de la verdad que se
requiere para configurar una de estas ciencias, pero practica-
mente todas las religiones que conocemos podrian ser definidas
como tecnologias especificas de los estados puestas al servicio
de un sistema de creencias a priori. Quienes vivencian diferen-
tes ASCs en la mayor parte de los contextos religiosos ya han
sido minuciosamente adoctrinados en un determinado sistema
de creencias, que puede luego moldear el contenido del ASC de
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manera tal que se creen vivencias especificas que refuercen o
validen el sistema de creencias.

La distincién crucial entre una religién que se vale de ASCsy la
ciencia de un estado especifico reside en que el cientifico s¢
compromete a reexaminar constantemente su propio sistema de
creencias y a cuestionar lo obvio pese a todo el atractivo intelec-
tual o emocional que pueda tener para él. Durante el estableci-
miento y formalizacién de las ciencias de los estados especificos,
los investigadores de los ASCs se encontrarian, ciertamente, con
una inmensa variedad de fenémenos sefialados como vivencias re-
ligiosas o revelaciones misticas, pero tendrian que seguir exami-
nando mas cuidadosamente esos fendémenos, compartiendo con
los colegas sus observaciones y técnicas y sometiendo las creencias
(hipétesis, teorias) resultantes de tales experiencias o vivencias a
la exigencia de prestarse a formular predicciones susceptibles de
ser probadas. Nos damos suficiente cuenta del inmenso poder
emocional de las vivencias misticas como para comprender que,
en la practica, seria una tarea dificil; pero es también una tarea
que tendran que emprender investigadores disciplinados si he-
mos de llegar a un entendimiento de diversos ASCs.

La relacion entre ciencias de los estados especificos

Puede considerarse que cualquier ciencia de un estado especi-
fico consta de dos partes, las observaciones y la teorizacién. Las
observaciones son lo que se puede vivenciar de forma relativamente
directa; las teorias son las inferencias referentes al tipo de factores
no observables que explican las observaciones. Por ejemplo, el
fenémeno de la sinestesia (ver colores como resultado de oir soni-
dos) en mi SoC ordinario es para mi una proposicion tedrica, ya que
no tengo una vivencia de él y sélo puedo organizar teorias sobre lo
que otras personas dicen al respecto. Pero si estuviera bajo la
influencia de una droga psicodélica como el LSD o la marihuana,
probablemente podria vivenciar directamente la sinestesia y mis
descripciones de tal vivencia se convertirian en datos.?
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Seria expresion de un reduccionismo ingenuo decir que el
trabajo en una ciencia de un estado especifico valida o invalida el
trabajo en una segunda ciencia de un estado especifico; prefiero
decir que dos ciencias de estados especificos diferentes, donde se
superponen ofrecen puntos de vista muy diferentes respecto de
ciertos tipos de teorias y de datos, y de tal manera se complemen-
tan reciprocamente.? La creacién propuesta de ciencias de los
estados especificos no valida ni invalida las actividades de las
ciencias de la conciencia normal. La posibilidad de llegar a esta-
blecer ciertas ciencias de los estados especificos s6lo significa que
ciertos tipos de fenémenos podrian ser tratados de manera mas
adecuada en el marco de esas potenciales ciencias nuevas.

La posibilidad de estimular interacciones entre las diferentes
ciencias de los estados especificos es muy real. Los avances més
importantes y creativos de las ciencias de la conciencia normal han
sido, con frecuencia, obra de cientificos que pasaban temporal-
mente por un ASC. ' En tales casos, los hombres de ciencia tenian
una visién muy diferente de sus problemas y se valian de tipos de
razonamiento diferentes, conscientes o0 no conscientes, lo que les
conducia a resultados que podian ser puestos a prueba dentro del
marco de su ciencia de la conciencia normal.

Un ejemplo actual de tal interaccién es el descubrimiento de
que en la meditacién zen (una disciplina sumamente evolucionada
cn el Japén) hay correlatos fisiolégicos de las vivencias meditati-
vas, como pueden serlo una disminucién de la frecuencia de los
ritmos alfa, que también puede obtenerse con técnicas de aprendi-
7aje por retroalimentacién, con ayuda de herramientas.!' Este
hallazgo podria aclarar algunos de los procesos peculiares de cada
disciplina.

Las diferencias individuales
Un supuesto, tan difundido como erréneo, que traba la evolu-
cién de las ciencias de los estados especificos y confunde sus

relaciones reciprocas es el que sostiene que si dos personas son
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normales (no han sido declaradas insanas), sus respectivos SoCs
ordinarios son esencialmente iguales. En realidad, sospecho que
entre los SoCs de algunas personas normales hay diferencias enor-
mes. Como las sociedades enseiian a la gente a conducirse y co-
municarse siguiendo pautas socialmente aprobadas, tales diferen-
cias quedan encubiertas.

Por ejemplo, unas personas piensan en imagenes y otras en
palabras. Algunas pueden anestesiar voluntariamente partes de
su cuerpo, cosa que la mayoria no puede. Algunas recuerdan los
acontecimientos del pasado imaginandose las escenas y obser-
vando los detalles mas importantes; otras se valen de complejos
mecanismos verbales, sin recurrir a imagenes.

Esto significa que quiza la persona A sea capaz de observar
ciertos tipos de datos vivenciales que la persona B no puede
vivenciar en su SoC ordinario, por mas que B se esfuerce. De esto
pueden seguirse varias consecuencias. La persona B puede pensar
que A es insana, demasiado imaginativa o mentirosa, o puede
sentirse inferior a A. La persona A también puede sentirse «rara»
si toma a B como estandar de normalidad.

Otra fuente importante de diferencias individuales, por el mo-
mento poco comprendida, es la medida en que un individuo puede
hacer por primera vez una observacién o formular un concepto en
un SoC, y después ser capaz de re-vivenciarlo o comprenderlo en
otro SoC. Es decir, muchas informaciones que cuando fueron re-
gistradas por primera vez eran especificas de un estado, pueden
ser aprendidas, y de alguna manera transferidas (total o parcial-
mente), a otro SoC. Es probable que las diferencias entre indivi- -
duos, entre diversas combinaciones de SoCs y distintos tipos de
experiencia sean enormes.

Apenas he bosquejado las complejidades creadas por las dife-
rencias individuales en los SoCs normales y me he valido del SoC
normal como linea de base para la comparaciéon con los ASCs;
pero es evidente que, en dltima instancia, cada SoC debe ser
comparado con todos los demas SoCs.

El primer problema importante del propuesto desarrollo de
ciencias de los estados especificos es la percepcién obvia de la
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verdad. En muchos ASCs, la vivencia del individuo es estar,
evidente y hicidamente, ante una experiencia directa e incuestio-
nable de la verdad. Un resultado inmediato de tal vivencia puede
ser la extincion del deseo de nuevos cuestionamientos. Ademas
esta vivencia verdaderamente evidente, aunque no impida necesa-
riamente que el investigador individual siga examinando sus da-
tos, puede no estimular su deseo de obtener la validacién consen-
sual. Como una de las grandes fuerzas de la ciencia es su insisten-
cia en que los datos basicos sean validados por consenso, esta
consecuencia puede ser una grave desventaja. Los investigadores
que intenten establecer ciencias especificas de los estados tendran
que aprender a desconfiar de lo obvio.

Un segundo problema importante que se plantea es que en al-
gunos ASCs, las capacidades de imaginar y visualizar del sujeto se
acentian enormemente, de manera que cualquier cosa que uno
imagine parece perfectamente real. Es decir que uno puede imagi-
narse que esta observando algo y vivenciarlo como un dato. Si se
puede hacer aparecer esencialmente cualquier cosa que se quiera,
(como llegar a la verdad?

Una manera de afrontar el problema es considerar cualquier
imagen tan vivida como un efecto potencial: es un dato, en el
sentido de que es importante saber qué puede ser vividamente
imaginado en un SoC dado. Puede suceder que no cualquier cosa
pueda ser imaginada con igual facilidad, y las relaciones entre lo
que puede ser imaginado pueden mostrar una pauta regular.

Los efectos de este aumento de nitidez de la imaginacién en
algunos ASCs se ven nuevamente complicados por otros dos pro-
blemas importantes, a saber, la predisposicion del experimenta-
dor,' y el hecho de que la ilusién de una persona que esta en un
ASC dado puede a veces ser comunicada a otra persona en el mis-
mo ASC, de lo cual resulta una especie de falsa validacién consen-
sual. También aqui, la tinica solucién a largo plazo seria la exigen-
cia de que las predicciones basadas en conceptos alcanzados a
partir de diversas experiencias o vivencias sean verificadas experi-
mentalmente.

Un tercer problema de importancia es que probablemente no

327



Mas alld del Ego

se puedan obtener ciencias de los estados especificos para todos
los ASCs, pues cabe que algunos ASCs dependan o resulten de un
auténtico deterioro de las capacidades de observacion y de razona-
miento, o de un deterioro de la volicién. Mas adelante hablaremos
de aquellos SoCs de los que quiza se puedan desarrollar ciencias,
pero ha de quedar claro que el establecimiento de cada ciencia
debe ser resultado del ensayo y el error, y no de decisiones a priori
basadas en razonamientos realizados en nuestro SoC habitual.

Un cuarto problema es el de la inefabilidad. Algunas experien-
cias son inefables en el sentido de que: 1) una persona puede vi-
venciarlas pero ser incapaz de expresarlas o conceptualizarlas
adecuadamente para si misma; 2) si bien una persona puede con-
ceptualizar para si misma una vivencia, quiza no pueda comuni-
carsela adecuadamente a nadie mas. Es posible que ciertos fené-
menos del primer tipo sean simplemente inaccesibles a la investi-
gacion cientifica. Los del segundo tipo quiza sean accesibles a la
investigacion cientifica sélo en la medida en que estemos dispues-
tos a reconocer que puede existir una ciencia —en el sentido de
que siga la mayor parte de las reglas basicas— para una sola per-
sona. En tanto que le faltaran todas las ventajas derivadas de la
validacion consensual, no podriamos esperar que una ciencia tal
tuviera el mismo poder y rigor que los esfuerzos cientificos con-
vencionales.

Es posible que muchos fendmenos que actualmente se consi-
deran inefables no lo sean en realidad. Quiza esto sea cuestién de
nuestra falta general de experiencia con los ASCs y de no tener un
lenguaje adecuado para comunicarnos sobre los fenémenos que se
producen en tales estados. En la mayoria de las lenguas evolucio-
nadas, la mayor parte del vocabulario se formé principalmente
como resultado de la adaptacién a la supervivencia en el mundo
fisico.

Finalmente, debemos reconocer la posibilidad de que diversos
fendmenos que se dan en los ASCs sean demasiado complejos pa-
ra la comprensiéon humana. Es posible que haya fen6menos que
dependen de —o estdn afectados por— tantas variables que jamas
los entendamos. Sin embargo, muchos fenémenos que en la histo-
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ria de la ciencia resultaban en principio demasiado complejos han
terminado siendo comprensibles.

Las perspectivas

Creo que el argumento de mas peso en pro de la necesidad de
establecer ciencias de los estados especificos proviene del estudio
de la historia humana y de nuestra situacion actual. A lolargo de la
historia el hombre se ha visto influido por los factores espirituales
y misticos que se expresan (generalmente en forma diluida) en las
religiones que atraen a las masas. Las vivencias espirituales y
misticas son, principalmente, fenémenos de diversos ASCs: a
causa de tales vivencias se han cometido innumerables actos que
se cuentan entre los mas nobles y los mas horrendos de que son
capaces los seres humanos. Sin embargo, en todo el tiempo que la
ciencia occidental cuenta de existencia no se ha llevado a cabo
intento alguno de entender en términos cientificos lo que son
tales fenémenos.

Muchos han abrigado la esperanza de que las religiones sean
simplemente formas de supersticién que terminarian quedandose
atras en nuestra era «racional». No solamente ha fracasado esta
esperanza, sino que en la actualidad lo que sabemos sobre la
naturaleza del razonamiento nos hace ver con claridad que jamas
podra ser realizada. La razon es una herramienta, y una herra-
mienta que se esgrime al servicio de supuestos, creencias y necesi-
dades que no estan en si sometidos a la razén. Lo irracional, o
quiza sea mejor decir lo arracional, no ha de desaparecer de la
situaciéon humana. Nuestro inmenso éxito en el desarrollo de las
ciencias fisicas no ha encontrado paralelo adecuado en la formula-
ciéon de mejores filosofias de la vida ni en un aumento de nuestro
verdadero conocimiento de nosotros mismos. Las ciencias que
hasta la fecha hemos llegado a tener no son ciencias muy humanas.
Nos dicen cdmo hacer cosas pero no nos dan una visién cientifica
de las cuestiones referentes a qué cosas hacer, cuales hacer ni por
qué hacer cosas.
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Tanto la juventud como hombres de ciencia maduros se estan
volviendo en mimero cada vez mayor hacia la meditacién, las re-
ligiones orientales y el uso personal de drogas psicodélicas. Los
fené6menos vivenciados en estos ASCs proporcionan més satisfac-
ciones que la «razén pura» y son més adecuados a la formulacién
de filosofias de la vida y a la decisién de maneras apropiadas de
vivir. Mi propia impresién es que en la actualidad gran nimero de
hombres de ciencia estan explorando personalmente los ASCs,
pero que son pocos los que han empezado a relacionar esta indaga-
cién con sus actividades cientificas.

Es dificil predecir cuales son las probabilidades de establecer
ciencias de los estados especificos; nuestro conocimiento es atin
demasiado difuso y depende demasiado de nuestros SoCs norma-
les. Sin embargo, creo en la probabilidad de llegar a ciencias de los
estados especificos como la autohipnosis, los estados meditativos, la
lucidez onirica, la embriaguez de la marihuana o del 4cido lisérgico,
la automemoria, el ensuefio y los estados inducidos por biorretroali-
mentacion. '3 En todos estos SoCs parece que la volicién se mantiene,
de modo que el observador puede efectivamente llevar a cabo ex-
perimentos sobre si mismo, sobre otras personas o las dos cosas. Al-
gunos SoCs en los cuales la disposicion volitiva a experimentar puede
desaparecer durante el estado, pero que permiten llevara cabocierta
experimentacion si se disponen condiciones especiales antes de en-
trar en ellos, podrian ser la embriaguez alcohélica, el suefio ordina-
110, los estados hipnagégicos e hipnopémpicos y los suefios profun-
dos. No esté claro si otros ASCs serian adecuados para el desarrollo
de ciencias o si €l deterioro mental seria demasiado grande. Tales
cuestiones s6lo podran ser resueltas a base de experimentos.

No tengo nada en contra de los grupos misticos y religiosos. Sin
embargo, sospecho que la gran mayoria de elloshanorganizadosiste-
mas compulsivos de creencias mas que ciencias de los estados especi-
ficos alterados. Cabe preguntarse si el método cientifico se extendera
al desarrollo de ciencias de los estados especificos para mejorar la si-
tuacién humana o sielinmenso poder de los ASCs quedara sdloen las
manos de cultos y sectas. Personalmente, espero que la consecucién
de ciencias de los estados especificos constituya nuestro objetivo.
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Notas
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VISIONES DIFERENTES DESDE
DIFERENTES ESTADOS

Gordon Globus

30 de junio de 1972

Editors of Science

Science

American Association for the Advancement of Science
1515 Massachusetts Avenue, N. W.

Washington, D. C. 20005

Estimados sefiores:

Me parece encomiable que Science haya publicado el discu-
tible articulo de Tart «Estados de conciencia y ciencias de los
estados especificos». Tart insiste con razon en la importancia de
investigar cientificamente los estados alterados de conciencia
(ASCs). Es dificil imaginar un momento en la historia de la
ciencia en que esta haya quedado tan atrasada respecto de la
cultura como para que haya estudiosos, que por lo dem4s no se
salen de lo normal, que reconozcan la escasa importancia de los
pocos estudios de conducta existentes sobre las drogas psicodé-
licas. Lamentablemente, la visién que tiene Tart de la perspec-
tiva cientifica es tan estrecha, y tan radicales sus puntos de vista
sobre las relaciones entre «ciencias de lo estados especificos»,
que es probable que su anélisis sea desdefiado por los mismos a
quienes va dirigido, es decir, los miembros del medio cientifico

332



Estados diferentes, visiones diferentes

«serio», que leeran el articulo en un estado de conciencia ordi-
nario.

La discusién de la «<naturaleza publica de la observacién» como
una de las reglas basicas del método cientifico en modo alguno
viene al caso. Tart tiene razon al indicar que «las observaciones
deben ser publicas, esto es, ser repetibles por cualquier observa-
dor adecuadamente entrenado». Sin embargo, ademas de su repe-
tibilidad, las observaciones deben ser igualmente accesibles a
todos los observadores. El problema metodolégico de los ASCs es
precisamente que el sujeto tiene un acceso especial, que ningin
otro observador comparte, a su propia conciencia.

Tal es el problema fundamental en la investigacién de los
ASCs, aparte de las dificultades para decribir ASCs complejos,
del adiestramiento del observador o de sus «caracteristicas
innatas».

Hasta que la investigacion empirica demuestre otra cosa, pa-
rece que lo mas justificable y parsimonioso es disponer de una
ciencia para todos los estados de conciencia —ordinarios y ex-
traordinarios— en vez de seguir el dudoso camino de una ciencia
(y hombres de ciencia) diferente para cada uno de ellos.

Gordon G. Globus, M. D.
Department of Psychiatry and Human Behavior
University of California Irvine

10 de julio de 1972
Editors of Science
Science
American Association for the Advancement of Science
1515 Massachusetts Avenue, N. W.
Washington, D. C. 20005

Estimados sefores:

Esta carta responde a mi anterior, en la cual criticaba el re-
ciente analisis de Tart sobre los estados alterados de conciencia
(ASCs). Recordé casualmente el articulo de Tart mientras me ha-
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llaba en un ASC y —para mi gran asombro— su propuesta de que
una ciencia especifica para un ASC dado pueda ser independiente
de ciencias especificas de otros ASCs me parece ahora muy co-
rrecta. Por consiguiente, redacté inmediatamente el borrador de
esta carta mientras me encontraba en dicho ASC.

En este momento se me aparece muy claramente que en el es-
tado de conciencia ordinario no aprecio correctamente como es el
ASC. La culminacién del ASC me toma totalmente por sorpresa
porque hasta que no vuelvo a estar en €l olvido qué tipo de
experiencia peculiar es. Me parece claro que si tuviera que hablar
con una persona en un estado ordinario, esta no podria apreciar la
peculiaridad de mi experiencia en este momento; como tampoco,
puedo predecir ahora, la apreciaré yo cabalmente cuando vuelvaa
encontrarme en el estado ordinario.

Me sorprende, pues, la extraordinaria paradoja de que la pro-
puesta de Tart en favor de ciencias de los estados especificos me
parezca absurda en un estado ordinario, pero del todo correcta en
funcién de mi «experiencia incorregible» mientras me hallo en un
ASC. He mantenido mi actitud critica ante todos los demés puntos
del articulo de Tart con los cuales me hallaba previamente en de-
sacuerdo.

AGREGADO COMO PRUEBA: De nuevo en un estado ordina-
rio, argumentaria en favor de una sola ciencia para todos los
estados de conciencia, y confio en que haya una explicacién
para mi vivencia de que, mientras se estd en un ASC, este
parece evidentemente incomprensible para un estado ordina-
rio. Me parece obvio que puedo recordar lo que sucedi6 en el
ASC, pero no puedo recordarlo de la manera en que lo vivencié
en ese momento, esto es, el recuerdo no es veridico. No parece
haber manera de recuperar completamente la vivencia del ASC
sin volver a entrar en el mismo, lo que apoya la tesis de Tart.
Pero este fenémeno podria ser fiacilmente explicado por los
datos cientificos de que disponemos sobre el «aprendizaje de-
pendiente de los estados».

Me parece, pues, que en un nivel vivencial es posible que-
Tart se haya anotado un punto en favor de las ciencias de los es-
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tados especificos, pero que en un nivel conceptual una sola
ciencia sigue siendo capaz de abarcar todos los estados de con-
ciencia. En todo caso, la diferencia entre mis cartas, escritas
respectivamente en el estado de conciencia ordinario y en uno
alterado, da base para que la ciencia se interese por estos fasci-
nantes fenémenos.

Gordon C. Globus, M. D.

Department of Psychiatry and Human Behavior

University of California Irvine
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EL OJO DE LA CIENCIA Y EL
DE LA PSICOLOGIA
TRANSPERSONAL

Ken Wilber

Probablemente sea verdad que el mayor problema que
afronta actualmente la psicologia transpersonal es el de su rela-
cién con la ciencia empirica. El punto de urgencia no es el
alcance de la psicologia transpersonal, ni su objeto, ni su meto-
dologia —como tampoco sus premisas, sus conclusiones ni sus
fuentes—, porque de acuerdo con el pensamiento moderno, to-
dos estos son problemas puramente secundarios comparados
con la cuestion de si, para empezar, la psicologia transpersonal
es 0 no vdlida. En otras palabras, si es una ciencia empirica.
Pues, se sigue argumentando, si la psicologia transpersonal no
€s una ciencia empirica, entonces no tiene una epistemologia
valida ni medios validos de adquirir conocimientos. De nada
sirve intentar calcular el alcance, la amplitud o los métodos de
€S€ campo Nuevo y «superior» que es la psicologia transpersonal
mientras no se pueda demostrar que se tiene alguna clase de
conocimiento real, para empezar.

Me gustaria, pues, examinar brevemente la naturaleza de la
ciencia, la naturaleza de la psicologia transpersonal y la relacion
que hay entre ambas.
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Los tres ojos del alma

San Buenaventura, filosofo favorito de los misticos, ensefiaba
que hombres y mujeres tienen por lo menos tres modos de alcan-
zar el conocimiento 0, como él lo decia, «tres ojos»: el ojo de la
carne, por medio del cual percibimos el mundo externo del espa-
cio, el tiempo y los objetos; el ojo de la razon, mediante el cual
alcanzamos el conocimiento de la filosofia, la lgica y la mente
misma, y el ojo de la contemplacion, por obra del cual nos eleva-
mos a un conocimiento de las realidades trascendentes.

Ahora bien, esta formulacién particular en que se nos habla
del ojo de la carne, de la mente y de la contemplacién es cristiana,
pero cabe encontrar ideas similares en todas las escuelas principa-
les de la psicologia, la filosofia y la religién tradicionales. Los «tres
ojos» de un ser humano corresponden, de hecho, a los tres ambi-
tos principales del ser que describe la filosofia perenne, que son el
burdo (carnal y material), el sutil (mental y animico) y el causal
(trascendente y contemplativo). Estos ambitos han sido ya objeto
de amplias descripciones y aqui solo quisiera sefialar la unanimi-
dad de éstas entre los psicélogos y los filésofos tradicionales.'

Para ampliar lo que vislumbré Buenaventura, los modernos
podriamos decir que el ojo de la carne participa de un mundo de
experiencia sensorial compartida, que él en parte crea y en parte
revela. Es el ambito de lo «burdo», el dominio del espacio, del
tiempo y de la materia. Es el &mbito compartido por todos los que
poseen un ojo de la carne similar. [...] El ojo de la carne es
inteligencia sensorio-motriz basica, es constancia de los objetos;
es el ojo empirico, el ojo de la experiencia sensorial. Se ha de
aclarar desde el comienzo que uso el término «empirico» tal como
se emplea en filosofia, para designar algo susceptible de ser cap-
tado por los cinco sentidos humanos o sus extensiones.

El ojo de la razon (o, mas generalmente, el ojo de la mente)
participa de un mundo de ideas, imagenes, légica y conceptos. [...]
Al ser tanto lo que en el pensamiento moderno se basa exclusiva-
mente en el 0jo empirico, el ojo de la carne, es importante recor-
dar que el ojo mental no se puede reducir al ojo de la carne. El
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campo mental incluye el campo sensorial, pero lo trasciende. [...]|
Aunque el ojo de la mente confia, para gran parte de su informa-
cién, en el ojo de la carne, no todo conocimiento mental proviene
estrictamente del conocimiento carnal ni se ocupa exclusivamente
de los objetos de la carne. Nuestro conocimiento no es totalmente
empirico y carnal. La verdad de una deduccién l6gica se basa en su
coherencia interna, no en su relacién con los objetos sensoriales.

El o0jo de la contemplacién es al ojo de 1a raz6n como el ojo de
la razén es al ojo de la carne. Asi como la razén trasciende la
carne, asi la contemplacion trasciende la razén. Asi como la razén
no puede ser reducida al conocimiento carnal ni derivada de él,
tampoco la contemplacién puede ser reducida a la razén ni se
deriva de ella. Alli donde el ojo de la razon es trans-empirico, el
ojo de la contemplacién es trans-racional, trans-légico y trans-
mental.

Demos simplemente por supuesto que hombres y mujeres.po-
seen, todos, un ojo de carne, un ojo de razén y un ojo de contem-
placién; que cada ojo tiene sus propios objetos de conocimiento
(sensoriales, mentales y trascendentales); que un ojo superior no
puede ser reducido a un ojo inferior ni explicado en funcién de
este ltimo; que cada ojo es valido y ttil en su propio campo, pero
comete una falacia cuando intenta, é1 solo, una captacién cabal de
los Ambitos superiores o inferiores.

Lo unico que quiero subrayar aqui es que cuando un 0jo in-
tenta usurpar el papel de cualquiera de los otros, se produce un
error categorial. Y tal error puede darse en cualquier situacion: el
ojo de la contemplacién esta tan mal equipado para percibir los
hechos del ojo de la carne como incapacitado esta el ojo de la
carne para captar las verdades del ojo de la contemplacién. Sensa-
cién, razén y contemplacion revelan sus propias verdades en sus
propios 4mbitos, y cuando un ojo intenta ver por cualquiera de los
otros, el resultado es un empobrecimiento de la visién.

Pues bien, errores categoriales de este tipo han sido el gran
problema de casi todas las religiones principales.

El hecho es que, en sus momentos culminantes, el budismo, el
cristianismo y otras religiones contenian visiones fundamentales
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de la realidad fundamental; pero estas visiones, de naturaleza
transverbal, se dieron invariablemente mezcladas con verdades
racionales y hechos empiricos. La humanidad, podriamos decir,
no ha aprendido todavia a diferenciar y separar los ojos de la
carne, de la razén y de la contemplacién. Y como la revelacién se
confundia (por ejemplo) con la logica y con los hechos empiricos,
y los tres eran presentados como una sola verdad, sucedieron dos
cosas: los filésofos consiguieron destruir el aspecto racional de la
religién y la ciencia consigui6 destruir su aspecto empirico. [...] A
partir de ese momento, en Occidente la espiritualidad quedo des-
mantelada y s6lo se mantuvieron la ciencia y la filosofia.

Sin embargo, en el plazo de un siglo también quedé diezmada
la filosofia como sistema racional —es decir, sistema basado en el
ojo de la mente— por el nuevo empirismo cientifico. Llegado aese
punto, el conocimiento humano se vio reducido exclusivamente al
ojo de la carne. El ojo contemplativo habia desaparecido, el ojo
mental habia desaparecido y la humanidad restringié sus medios
de conocimiento valido al ojo de la carne.

Asi, la ciencia se convirtié en cientifismo. No se limitaba a
hablar en nombre del ojo de la carne, sino también en nombre del
ojo de la mente y del ojo de la contemplacién. Al hacerlo, fue
presa precisamente del mismo error categorial que habia descu-
bierto en la teologia dogmatica y que tan caro habia hecho pagar a
la religién. Los cientifistas trataron de obligar a la ciencia a hacer
con su 0jo de la carne el trabajo de los tres 0jos. Y eso es un error
categorial que no solamente la ciencia, sino el mundo, han pagado
muy caro.

Asi, de hecho el vinico criterio de verdad llego a ser el criterio
cientifico, es decir, una prueba sensorio-motriz realizada por el
ojo de la carne, basado en mediciones. [...} Y sin embargo, la
verdad es que: «Esta posicion de los cientificos era[...] puro alar-
de»? de la parte jugando al todo. El ojo de la carne se atrevié a
decir que lo que él no ve, no existe, y lo que deberia haber dicho es
que lo que él no ve, no lo ve.

339



Mads alld del Ego
Una ciencia «superior»

¢ No es posible que los propios hombres de ciencia hayan de-
finido de manera demasiado estrecha el método cientifico? Una
ciencia mas expandida, ;podria aplicarse al Aambito del ojo de la
mente y al del ojo de la carne? La ciencia, ;esté atada al ojo de la
carne o puede expandirse hasta abarcar el ojo de lamente y el de la
contemplacién? La existencia de ciencias de los estados especifi-
cos, es decir de ciencias que se den en estados superiores de con-
ciencia, es una posibilidad o un error bienintencionado?

Charles Tart cree que el método cientifico hasido innecesaria 'y
arbitrariamente limitado al ojo de la carne por un «prejuicio ma-
terialista»,? el supuesto de que s6lo las entidades materiales mere-
cen ser estudiadas. Siente que el propio método cientifico puede
ser liberado de adherencias materialistas y aplicado a estados
superiores de la conciencia y del ser (y tal es el concepto de
ciencias de los estados especificos). Llega asi a la conclusion de
que «la esencia del método cientifico es perfectamente compatible
con el estudio de diversos estados alterados de conciencia».

Mi opinién tiene dos aspectos: primero, que Tart ha definido la
ciencia de manera tan amplia que su definicién puede aplicarse a
toda clase de empeiios. Y segundo, que cuanto mas restringidas y
firmes hagamos sus proposiciones con el fin de evitar esa dificul-
tad, tanto menos son aplicables a los estados superiores de con-
ciencia y tanto méas volveran a acercarse a la antigua ciencia ma-
terialista.

De ser asi, parece que el método cientifico no se adeciia bien a
los estados superiores del ser y de la conciencia, sino que més bien
debe seguir siendo basicamente lo que ha sido siempre: el mejor
método hasta ahora ideado para descubrir los hechos del ambito
del ojo de la carne. Mi opinién es que Tart, en sus intentos
pioneros de legitimar la existencia de estados superiores de con-
ciencia, ha aplicado inadvertidamente criterios especificos para
los estados inferiores a los estados superiores en general.

La investigacion fisico/empirica guiada por el ojo de la carne o
sus extensiones sera siempre un agregado importante a la psicologia
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transpersonal, pero nunca podra formar su nicleo, que es objeto
solamente del ojo de la contemplacién. La psicologia transperso-
nal es una actividad (no una ciencia) especifica de ciertos estados,
que —porque trasciende el ojo de la carne y el ojo de la raz6n—
estd en libertad de valerse de ambos; del primero en estudios
empirico-cientificos, del segundo en la indagacién psicolégico/fi-
loséfica, pero que no puede ser captada ni definida por ninguno de
los dos.

El problema de la prueba

Es importante darse cuenta de que el conocimiento cientifico
no es la tinica forma de conocimiento; es simplemente un ojo de la
carne aguzado, més alla del cual existen el conocimiento mental y
el conocimiento contemplativo. Asi, el hecho de que la psicologia
transpersonal no sea una ciencia no significa que sea invalida,
emocional, no verificable, contraria a la razén, que no sea un
conocimiento ni que carezca de sentido. Los psicélogos transper-
sonales tienden a ser presas del panico cuando se dice que la
psicologia transpersonal no es una ciencia, porque los cientifistas
nos han ensefiado que «no cientifico» significa «no verificable».
Pero si la psicologia transpersonal es no cientifica, ;cémo puede
ser verificada?

Al parecer esto es un problema, pues no vemos que todo co-
nocimiento tenga una estructura esencialmente similar. Esto es,
todo conocimiento consiste en tres componentes basicos:

1. Un ala instrumental o imperativa: es una serie de instruccio-
nes, simples o complejas, internas o externas, pero que en
todo caso asumen la forma: «Si quieres ver esto, haz esto».

2. Unala iluminativa: se trata de un ver iluminativo a cargo del
ojo particular de conocimiento correspondiente al ala impe-
rativa. Ademas de ser autoiluminativa, conduce a la posibi-
lidad de:

3. Un ala comunal: es el compartir efectivo de la vision ilumi-
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nativa con otros que estén usando el mismo ojo. Si otros
coinciden con la vision compartida, esto constituye una
prueba comunal de la verdad de la visién.

Tales son las alas basicas de cualquier tipo de conocimiento
verdadero, sea cual fuere el ojo de que se valga. El conocimiento
se complica efectivamente mas cuando un ojo intenta equiparar su
conocimiento con el de un ojo superior o inferior, pero las tres alas
basicas sirven de fundamento incluso a esa complicacién. [...] En
otras palabras, la exigencia imperativa estipula que cualquiera que
sea el tipo de conocimiento, el ojo apropiado debe ser adiestrado
hasta que pueda ser adecuado a su iluminacion. Esto es valido en el
arte, en la ciencia, en la filosofia, en la contemplacién. Lo es, de
hecho, en todas las formas validas de conocimiento.

Ahora bien, si una persona se niega a adiestrar uno u otro de
los ojos (de la carne, mental, contemplativo), esto equivale a
negarse a mirar, y estamos justificados al no hacer caso de las
opiniones de una persona asi y al excluir su voto en lo que se
refiere a la prueba comunal. No se puede permitir que alguien que
se niega a aprender geometria emita su voto sobre la verdad del
teorema de Pitagoras; y a alguien que se niega a aprender contem-
placién no se le puede permitir que vote sobre la verdad de la
naturaleza biidica.

Mi sensacién es que lo mas importante que puede hacer la psi-
cologia transpersonal es intentar evitar los errores categoriales:
confundir el ojo de la carne con el 0jo de la mente ycon el ojo de la
contemplacién (o, en modelos mas detallados, como puede serlo
el Vedanta, evitar la confusion entre cualquiera de los seis nive-
les). No es necesario que se adueiie de nosotros el panico cuando
alguien pregunta dénde esta nuestra prueba empirica de la tras-
cendencia. Explicamos los métodos instrumentales que sirven a
nuestro conocimiento e invitamos al interrogador o interrogadora
a que los verifique personalmente. Si asi lo hace y logra un ade-
cuado manejo del ala imperativa, entonces esa persona esta capa-
citada para ser parte de la comunidad de los que tienen un ojo
adecuado para el ambito de lo trascendente. Antes de eso, una
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persona es inadecuada para formarse una opinién sobre asuntos
transpersonales. Y en tal caso no tenemos mas obligaciéon de darle
explicaciones que la que puede tener un fisico para con alguien
que se niega a aprender matematicas.

Entretanto, el psic6logo transpersonal ha de intentar no caer
en errores categoriales. No debe presentar las intuiciones trascen-
dentes como si fueran hechos cientificos empiricos, porque esos
hechos no pueden ser cientificamente verificados, y por consi-
guiente el campo en su totalidad no tardara en ganar fama de estar
lleno de enunciados sin sentido. Un psicélogo transpersonal es
libre de usar (cientificamente) el ojo de la carne para reunir datos
adjuntos, y es libre de usar el ojo de la mente para coordinar,
clarificar, criticar y sintetizar. Pero ninguno de estos ambitos debe
ser confundido con el otro, y especialmente ninguno de ellos debe
ser confundido con el Aambito de la contemplacién. Los ojos de la
carne y de la razén, especialmente, no han de pensar que han «de-
mostrado» lo Trascendente, que lo han delimitado, ni siquiera que
han conseguido describirlo de manera adecuada. En la medida en
que el psicologo transpersonal cometa estos errores, tanto mas
riesgo corre todo su campo de verse frente al destino del teélogo
medieval: se convierte en seudociencia y en seudofilosofia, de
modo que los verdaderos cientificos y los verdaderos fil6sofos lo
destruyen; y con toda razén.

La psicologia transpersonal esta en una posicion extraordina-
riamente favorable: puede salvaguardar para si misma la peculia-
risima ventaja de tener una visién a la vez equilibrada y completa
de la realidad; una visién que puede incluir el ojo de la carne, el
ojo de la razén y el ojo de la contemplacion. Y creo que la historia
del pensamiento terminara por demostrar que hacer mas que eso
es imposible, y hacer menos, desastroso.
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LA POSIBLE APARICION
DE PARALELOS
INTERDISCIPLINARIOS

Roger N. Walsh

La hipotesis basica

La hipotesis basica de este articulo es que a medida que la
sensibilidad perceptiva humana se incrementa mas alla de cierto
umbral, vamos trascendiendo el 4mbito de nuestra experiencia
ordinaria del mundo y de su «realidad» concomitante y obtenemos
una visién fundamentalmente diferente de la naturaleza. Esta
vision puede ser obtenida por medio de cualquiera de los modos
epistemoldgicos de adquirir conocimiento: la percepcién senso-
rial, el analisis conceptual intelectual o la contemplacién. [...] El
incremento de la sensibilidad puede ser obtenido mediante un
adiestramiento directo de la percepcion, mediante un refina-
miento del analisis conceptual, o por la via de un aumento y
sistematizacion de la percepcion sensorial por medio de la instru-
mentacion y la experimentacién, como en la ciencia. Pero de
cualquier manera que se obtenga, un incremento de la suficiente
magnitud revelard un orden de la realidad diferente de aquel al
cual nos encontramos acostumbrados. Ademas, las propiedades
asi reveladas seran esencialmente mas fundamentales y veridicas
de lo habitual y mostraran un grado mayor de comunidad entre las
disciplinas. Cabe, pues, esperar que a medida que evolucionen y
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se vuelvan mas sensibles, las disciplinas empiricas descubran fen6-
menos y propiedades que apunten hacia rasgos comunes y parale-
los subyacentes entre las disciplinas y a través de los niveles.

Asi pues, lo que se sugiere en este articulo es que quiza es-
temos siendo testigos de una transicién paradigmatica en la cual
uno de nuestros paradigmas mas fundamentales —el basamento
de la ciencia occidental, el concepto griego clasico del universo
como esencialmente atomista, divisible, aislable, estatico, no rela-
tivista y comprensible mediante el reduccionismo— esta en pro-
ceso de ser reemplazado; y no solamente en el caso de la fisica,
territorio donde se tuvo por primera vez prueba de semejante
cambio, sino en las ciencias. En la fisica, el reconocimiento de esta
imagen del universo, aunque lejos de ser unanime, es cada vez ma-
yor.! Lo que aqui sugerimos es la posibilidad de que este nuevo
paradigma sea también aplicable en gran parte a las neurociencias
en particular y, en 1ltima instancia, a todas las ciencias, y que a
medida que evolucionan las ramas individuales de la ciencia es
posible que vayamos viendo la aparicién de grados crecientes de
paralelos interdisciplinarios, no sdlo entre las ciencias sino entre la
ciencia y las disciplinas de la conciencia, a medida que cada una
descubra las mismas propiedades fundamentales ocultas en la na-
turaleza.

Limitaciones epistemologicas

Tanto la ciencia moderna como las disciplinas de la concien-
cia sefialan que nuestra percepcion usual es limitada y que se
halla deformada en una medida mal reconocida. Durante miles
de afos, las disciplinas meditativas y yoguicas se han dedicado
especificamente a este problema y han expresado que tnica-
mente cuando empezamos a incrementar nuestra sensibilidad y
precision perceptivas empezamos a apreciar la existencia y la
magnitud del problema.?

El objetivo de la ciencia modema es similar: a saber, trascender
nuestras limitaciones perceptivas habituales con el fin de obtener
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un conocimiento mas preciso y sensible del universo. La psicologia
occidental ha reconocido e investigado desde hace tiempo las
limitaciones perceptuales, pero en los ultimos aiios ciertos datos
derivados de la fisica han empezado a confirmar algunos aspectos
del cuadro de la realidad subyacente, tal como la describen las
disciplinas de la conciencia y las limitaciones de la percepcion.
Estos datos hacen pensar que nuestras limitaciones perceptivas
habituales tienden a producir, alli donde miremos, deformaciones
constantes y que sin embargo pasan inadvertidas. Entre ellas se
cuentan tendencias a solidificar, dicotomizar, separar, supersim-
plificar, concretar y subapreciar la extension de caracteristicas
como el fluir continuo, la impermanencia, la interconexién y la
consistencia holista del universo. Tanto las disciplinas de la con-
ciencia como la fisica moderna, y en la actualidad quiza también
las neurociencias, sugieren que estas deformaciones son de una
amplitud tal y estan tan escasamente reconocidas que nuestro
cuadro habitual del universo, es decir, de la realidad, es funda-
mentalmente erréneo o ilusorio. La palabra ilusorio se ha enten-
dido con frecuencia equivocadamente, como si quisiera decir que
el mundo no existe realmente. Mas bien significa, simplemente,
que la percepcion que tenemos de él esta coloreada y deformada
en una medida que no reconocemos.

La evolucién de la investigacion cientifica

Los epigrafes precedentes han sefialado la probabilidad de que
la evolucién de la ciencia hacia un incremento de la sensibilidad
perceptiva revele un aumento de los paralelos interdisciplinarios,
y de que las neurociencias se encuentren en el umbral de una etapa
semejante. Examinemos ahora la evolucién general de la investi-
gacion cientifica en un campo para ver de qué manera pueden in-
teractuar la naturaleza y la evolucién de los planes de investiga-
cién con los modelos cientificos de la naturaleza, como a la vez los
determinan y encajan, en ultima instancia, en el modelo holista
que hemos descrito.
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En cualquier campo, la investigacion cientifica empieza por lo
comun con el estudio de sistemas aislados simplificados. General-
mente se someten a prueba los efectos de una variable indepen-
diente seleccionada, o de un reducido nimero de ellas, y se ex-
cluye o se ignora a todas las otras, como se hace con las interaccio-
nes en otros sistemas y procesos dinimicos. Estas pocas variables
seleccionadas son generalmente las que explican la mayor parte de
la variable dependiente.

Con el incremento de la complejidad y la sensibilidad experi-
mental, se hacen cada vez mas obvios los efectos de variables
anteriormente excluidas, que finalmente deben ser tenidas en
consideracién. La variable que ayer era motivo de confusién se
convierte hoy en variable independiente. El monto total de la
variable dependiente que queda explicado sigue incrementindo-
se, aunque por lo comiin de forma asintética, ya que las variables
independientes tienden a ser investigadas en orden de potencia
decreciente. Al incrementarse el nimero de variables, las interac-
ciones e interdependencias cada vez se hacen mas aparentes, hasta
que se termina reconociendo que todas las variables —incluido el
estado del observador— ejercen miiltiples efectos.* Una com-
prension completa exige nada menos que la consideracién de to-
das las variables, es decir, del universo entero.

Cuando se ha llegado a esta etapa, el modelo original de un
sistema limitado y aislable se desmorona y se reconoce que era un
artefacto ilusorio. El modelo cientifico ha llegado al borde de su
propia aniquilacién y se reconoce la naturaleza inherentemente
holista, indivisible, interconectada, interdependiente, infinita-
mente superdeterminada y dindmica del mundo. Esobvio que una
perspectiva como esta trasciende los modelos tradicionales de la
causalidad y da como resultado un omnideterminismo en el cual se
ve cémo todos los componentes se determinan reciprocamente
unos a otros. El estado de una parte cualquiera refleja el estado
del todo. Sin embargo, se ha de sefialar que con esto no se apunta
necesariamente a un modelo holografico, en el cual el todo esta
implicito en cada parte, como proponen ciertos modelos de la
fisica y de las disciplinas de la conciencia.
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Tras haber examinado los principios generales de la hipétesis
que presentamos en este articulo y de la evolucién de la investiga-
cién cientifica, dediquémonos ahora a las pruebas especificas pro-
cedentes de las neurociencias, que parecen dar respaldo a estos
principios generales y apoyar ciertas exigencias de las disciplinas
de la conciencia y de la fisica moderna.

Digamos, para resumir una larga historia neurocientifica, que
actualmente esta claro que el cerebro es un 6rgano plastico cuya es-
tructura y funcién son reflejo de su ecologia.* Ademas, tanto la
estructura como la funcién son en gran parte dindmicas y estan
continuamente adaptandose a las cambiantes exigencias funciona-
les.? [...] Los componentes neurales muestran complejas interco-
nexiones y son interdependientes; los cambios producidos en cual-
quier parte del cerebro afectaran probablemente a muchas otras
partes, si no a todas. En la mayoria de los casos, los cambios
inducidos por el ambiente no se pueden predecir con absoluta
certeza, sino que tienden més bien a ser probabilisticos, es decir,
predecibles tinicamente dentro de ciertos limites. Ademas, no hay
un inico mecanismo que pueda explicar los cambios observados.
Ninguna reaccién quimica, principio fisiolégico ni propiedad psi-
colégica es suficiente [...] para circunscribir con precisiéon los
SuUCesO0S Nerviosos.

Cualquier cambio refleja, mas bien, la totalidad de las respues-
tas de todas las partes, dimensiones y niveles del cerebro. No hay,
pues, un tinico mecanismo fundamental al cual puedan ser reduci-
das las respuestas neurales y en virtud del cual se puedan explicar.
En los niveles mas fundamentales todos los efectos reflejan el
estado de la totalidad del cerebro y son congruentes con él. De tal
manera, la causalidad nerviosa no es susceptible de una descrip-
cién reduccionista completa, sino que la descripcion se ha de
buscar mas bien en el estado de la totalidad del cerebro y, en
ultima instancia, en un nivel que trasciende los conceptos tradicio-
nales de la causalidad, en el estado del cerebro mas el de su medio.

Por otra parte, el medio s6lo puede ser conocido por media-
cién del cerebro. El cerebro y el resto del universo constituyen,
pues, un todo coherente; no se pueden separar y estudiar indepen-
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dientemente sin constituir una dualidad artificial y deformante
que oculta su unidad y su interconexién fundamentales. La estruc-
tura y la funcién del cerebro son una funcién de la totalidad y de la
interaccion cerebro-no cerebro (medio). El registro de esta inte-
raccion esta grabado dindmicamente en términos quimicos y ana-
témicos en las vias nerviosas. El universo llega a conocerse a tra-
vés del cerebro y, dentro de sus limites, parece que el cerebro se
modificara y adaptara para conocer mejor el universo.

La evolucion del estudio de la ecologia del cerebro comienza,
pues, a dar motivo para pensar en ciertos rasgos de holismo, in-
terconexioén e interdependencia, dinamismo, probabilismo, com-
plejidad y autodeterminismo acausal, que recuerdan los paralelos
hallables tanto en la fisica moderna como en las disciplinas de la
conciencia.

Los paralelos interdisciplinarios

Cuando se superan las limitaciones perceptivas, la realidad
que se revela resulta sorprendentemente diferente de la coti-
diana. En general, las caracteristicas siguientes son las que mejor
describen la realidad que nos presentan las disciplinas de la
conciencia, ciertos modelos de la fisica y algunos aportes prove-
nientes de ciertos dominios de las neurociencias. El universo
parece ser:

no dualista, en oposicion a dicotémico;

un todo unitivo, en oposicion a partes no relacionadas;

interconectado, en oposicion a formado de componentes sepa-
rados y aislados;

dindmico y en movimiento o fluir continuo, en oposicion a esté-
tico;

impermanente y efimero, en oposicioén a duradero y perma-
nente;
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vacio (constituido en gran parte por espacio no sélido y vacio),
mas que sdlido;

acausal (pero no anticausal), es decir, que trasciende los mode-
los tradicionales de la causalidad, puesto que cada uno de sus
componentes participa en la determinacion de cada aconteci-
miento (omnideterminismo);

sin fundamento y coherente consigo mismo, en tanto que todos
sus componentes y mecanismos estan interconectados y son
interdependientes de tal manera que ninguno es, en iltima
instancia, mas fundamental que ningin otro. De aqui que el
universo sea inexplicable en términos de un nimero limitado
de mecanismos fundamentales;

estadistico y probabilistico, en vez de seguro;

paraddjico, mas que intelectualmente comprensible, codifica-
ble y comunicable en ultima instancia; e

inextricablemente vinculado al observador.

Lo que se puede conocer es la interaccion entre el observadory lo
observado; nunca las propiedades independientes de lo obser-
vado solo. Toda observacién es una funcién de la conciencia del
observador, y por eso el universo conocido esta inextricable-
mente ligado a la conciencia en vez de ser divisible en «concien-
cia» y «objetos de la conciencia». Como expresé Bertrand Rus-
sell,® « Al mundo se le puede llamar fisico, mental o las dos cosas;
0 ninguna, como mas nos guste; en realidad, las palabras no
sirven para nada».

Del mismo modo, la ontologia fundamental que se revela es
en gran parte dindmica, fluida, impermanente, holista, interco-
nectada, interdependiente, sin fundamento, congruente consigo
misma, vacia, paradéjica, probabilistica, infinitamente superde-
terminada, y se halla ligada inextricablemente a la conciencia del
observador.

Cabria plantear la hipétesis de que, puesto que la descripcién
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que hemos ofrecido se refiere a propiedades comunes a todos los
fenémenos, una percepcion que sea lo suficientemente sensible y
veridica comenzara a reconocer estas propiedades independiente-
mente de cudl sea el modo perceptivo y cudl el objeto de la
percepcion. Asi, se podria esperar que cualquier objeto, si se
examina por mediacién de cualquier modo perceptivo con una
sensibilidad ampliada en el grado suficiente, sea por adiestra-
miento directo o mediante la instrumentacién cientifica, presente
un cuadro de su naturaleza inherente que responda a la descrip-
cion ofrecida.

Pero en este nivel de mayor sensibilidad entra en juego otro
factor, que es la conciencia del observador. Como en dltima ins-
tancia s6lo podemos conocer las propiedades de la interaccion
entre el observador y lo observado, cualquier disciplina empezara
a detectar propiedades fundamentales a la vez de los objetos que
investiga, tal como queda descrito, y del sistema de observacion,
que incluye la conciencia del observador.

Asi pues, es posible que las propiedades comunes a todos los
objetos, unidas a la intervencién de la conciencia en todas las
observaciones, sirvan de base a los paralelos interdisciplinarios.

Las limitaciones a estos paralelos

Al seiialar estos paralelos no es mi intencién sugerir que la
fisica, las disciplinas de la conciencia y las neurociencias vayan a
converger en un nivel comun de la realidad. [...} Como claramente
ha sefialado Ken Wilber,” a quien mucho debe el analisis que pre-
sento a continuacién, respecto de esto se ha tendido mucho a pen-
sar en términos simplistas y a tomar los deseos por realidades.

Por ejemplo, el micromundo de la fisica cuantica es muy di-
ferente del macromundo que observamos con nuestros sentidos fi-
sicos sin ningun tipo de ayuda. Tan diferente, en realidad, que no
es plenamente comunicable mediante el lenguaje, sino solo gra-
cias a las matematicas. De hecho, no es ni siquiera del todo
imaginable en el marco de nuestros sentidos fisicos y de nuestra
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imaginacién orientada al macromundo. [...]* Ademas, mientras
que las neurociencias posiblemente estin empezando a pensar en
un modelo holista, las filosofias perennes y ciertas escuelas de la
fisica cuantica proponen modelos que son a la vez holistas y
hologréaficos (cada parte no sélo influye sobre cada una de las
otras, sino que, efectivamente, la contiene).

Asi como la fisica describe los limites de la equivalencia de
propiedades por medio de las escalas de magnitud, las filosofias
perennes describen los limites de la equivalencia de propiedades
por medio de una escala ontoldgica que establecen desde la con-
ciencia en un extremo hasta la materia fisica inanimada en el otro.
Se afirma que los niveles son interdependientes y se interpene-
tran, pero se afirma también que las propiedades de la conciencia
no pueden ser reducidas a las de la materia fisica y que deben ser
conocidas por mediacién de un modo epistemolégico diferente,
esto es, la contemplacion, por oposicion a la percepcién sensorial
y al razonamiento conceptual.?

Obsérvese que los niveles de magnitud del fisico y del neuro-
cientifico estan comprendidos en el nivel de la materia fisica y la
percepcion sensorial, modos conceptuales de la filosofia perenne.
El fisico describe, pues, el holismo, y quiza la holografia, dentro
de un nivel de magnitud —los hallazgos de las neurociencias re-
flejan paralelos a través de los niveles de magnitud—; mientras
que la filosofia perenne describe el holismo y la holografia dentro
de y a través de todos los niveles ontolégicos y de magnitud y de
todos los modos epistemoldgicos.

Recientemente se ha puesto de moda la popularizacion de ex-
trapolaciones a partir de las interpretaciones holograficas de la
fisica cuantica, excepcion hecha de algunos fisicos que no son en
modo alguno unanimes en la aprobacion de algunas de tales inter-
pretaciones. '

Con frecuencia se ha sostenido que la fisica cuantica da prue-
bas de lo que sostiene la filosofia perenne. Nada menos cierto.
Una interpretacién de la fisica cuantica sugiere una realidad holo-
grafica en este nivel ontoldgico y de magnitud, pero poco puede
decir sobre otros niveles de magnitud, y nada sobre otros niveles
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ontoldgicos. En el momento actual no podemos hacer otra cosa
que seiialar paralelos.

Conclusion

En general, podemos adelantar la hipétesis de que cuanto mas
madura sea una disciplina o una rama de la ciencia, tanto mas
comenzara a descubrir y sefialar fenémenos y propiedades subya-
centes que permitan establecer paralelos con los hallazgos logra-
dos por otras disciplinas. Esto no reemplazara a las propiedades
peculiares que tal disciplina estudie, sino que se sumari a ellas.
Quiza sea dable redescubrir los mismos principios en muchos ni-
veles, con muchos grados de sutileza y de difusion. Cuanto mas
sensible sea la disciplina, tanto mas posible sera que se reconoz-
can estos principios subyacentes. Quizi por debajo de la aparien-
cia inicial de una diversidad infinita se pueda encontrar una
esencial comunidad subyacente que penetre la naturaleza toda
trascendiendo los limites tradicionales entre las disciplinas y que
represente, en tltima instancia, una funcién de nuestra propia
conciencia.
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EDUCACION Y RELACIONES
TRANSPERSONALES: PROGRAMA
DE INVESTIGACION

Thomas B. Roberts

Cada vez se ve con més claridad que el problema de nuestra
psicologia educacional actual no es tanto que sea errénea, sino que
es sumamente limitada. Desde luego, nunca ha sido completa, pe-
ro daba la impresion de que en el mapa del Pais del Aprendizaje
constaban sus caracteristicas fundamentales.

En los ultimos cinco afios esto ha cambiado. Lo que considera-
bamos como rasgos principales o hitos definitorios del territorio
han resultado ser avanzadillas que conducen a un continente mu-
cho mas vasto. [...]

Utilidad actual de lo transpersonal en la educacién

¢ Qué tienen que ver los estados de conciencia con la educacién?
Pues bastante, tanto en un nivel de aplicacién inmediata como en
cuanto a posibilidades a mas largo plazo. Por sorprendente que
parezca, en las profesiones orientadas a la ensefianza y el asesora-
miento no se plantean problemas respecto del uso de las técnicas
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transpersonales en el trabajo cotidiano. Han aparecido bastantes
libros sobre juegos y técnicas aplicables en el aula como para que
se pueda hablar de «educacién transpersonal» (Roberts, 1975;
Roberts y Clark, 1975; Hendricks y Wills, 1975; Hendricks y
Fadiman, 1976; Hendricks y Roberts, 1977). Sus usos inmediatos
proceden de la aplicaci6én de intuiciones provenientes de la psico-
logia transpersonal a nuestro estado de conciencia de vigilia ordi-
naria (y, consiguientemente, a nuestro sistema ordinario de edu-
cacién), mas que de cualquier actividad que exija un estado alte-
rado de conciencia.

Cerebro izquierdo/cerebro derecho

Las localizaciones fisioldgicas de las capacidades de visualizar,
fantasear e intuir no son, cierto es, especialmente importantes. Lo
importante es que hemos llegado a construirnos una educacién
mal equilibrada (Clark, 1975; Ornstein, 1972). La fantasia parece
ser un modo fAcil de acceder a las capacidades del hemisferio de-
recho.

Diferentes estados de las ondas cerebrales

Actividades como prestar atencién a los estimulos externos, el
razonamiento, el cilculo y la atencién en general tienden a mante-
ner al cerebro en un predominio de las frecuencias beta, es decir,
en una pauta de frecuencias ondulatorias cerebrales de 15 0 méas
por segundo. Nuestros planes de estudio actuales tienen como
base un cerebro que funciona en frecuencias beta, es decir, en el
nivel de la conciencia ordinaria.

Puede haber, sin embargo, gamas enteras de capacidades hu-
manas basadas principalmente en otras frecuencias ondulatorias
cerebrales: alfa (8-14 por segundo), theta (5-7 por segundo) y
delta (0-4 por segundo). También puede que haya muchas formas
de aprendizaje de mis eficacia cuando el cerebro funciona en uno

357



Mas alld del Ego

de esos niveles no ordinarios. Los potenciales de educacién en
esos niveles pueden ser tan grandes como los del nivel beta, y
quiza mayores.

El soiiar, la curacién psiquica (LeShan, 1975) y los fenémenos
paranormales (Ullman, Krippner y Vaughan, 1974) parecen estar
asociados a estados de conciencia relajados y dirigidos desde
dentro (Honorton, 1976; Morris, 1976). Es posible que el control
del sistema nervioso auténomo mediante la biorretroalimentacion
(Green y Green, 1973) y la expresion artistica se aprendan mejor
cuando el cerebro funciona en estos niveles no-normales.

La biorretroalimentacion

La biorretroalimentacién tiende un puente entre la psicologia
transpersonal y la psicologia fisiol6gico-conductista. Al captar los
procesos corporales y amplificarlos de manera que la persona pue-
de ver lo que sucede en el interior de su cuerpo, la biorretroali-
mentacion abre las puertas a un aprendizaje del control de los
procesos corporales. Hasta ahora, los usos practicos de esta téc-
nica pertenecen principalmente al campo de la atencién visual
(Mulholland, 1974), de la parla subvocal durante la lectura (Har-
dyck y Petrinovich, 1969), del asesoramiento (Danskin y Walters,
1975; Kater y Spires, 1975; Henschen, 1976), de la hiperactividad
(Braud y otros, 1975) y de la terapia de conducta (Budzynski y
Stoyva, 1973). En todos estos casos se pone la biorretroalimenta-
cién al servicio de objetivos y practicas actuales.

Las posibilidades a largo plazo de la biorretroalimentacién
van, sin embargo, mucho mas lejos, ya que se plantean cuestiones
referentes a las relaciones entre mente y cuerpo (Green y Green,
1977). Se solia ensefiar que no éramos capaces de controlar el
sistema nervioso auténomo (el que controla actividades como el
ritmo cardiaco, la presiéon sanguinea, la digestién y la actividad
glandular), y ahora resulta que este sistema puede ser consciente-
mente controlado. La dimensién de nuestra conciencia puede ser
ampliada hasta incluir la percepcién y el control de campos de los
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que antes se pensaba que estaban mas alld de la conciencia.
Tenemos la posibilidad de hacernos cargo de nosotros mismos en
una medida mayor de lo que habiamos pensado.

Impresiona pensar en la amplitud que asi se abre para la edu-
cacién fisica. Una amplitud que nos lleva mas alla del poder
muscular, de los deportes competitivos y de los aspectos higiénicos
de la sanidad, para aprender realmente a manejar nuestro cuerpo
con minucioso detalle.

Asesoramiento y terapia

La psicologia transpersonal ofrece un fecundo campo de ideas
para asesores psicoldgicos y terapeutas.

Al parecer, diferentes tipos de técnicas de meditacion y de
concentracién coadyuvan a que los estudiantes se pongan en con-
tacto consigo mismos, permitiéndoles que se relacionen mejor con
otros y que colaboren asi en muchas tareas de asesoramiento
(Driscoll, 1972; Rubottom, 1972).

Otra posibilidad son las experiencias misticas. Son abrumado-
ras las pruebas en el sentido de que, lejos de crear un distancia-
miento respecto de nuestro mundo ordinario, las experiencias o
vivencias misticas en realidad incorporan a nuestro vivir diario
mas responsabilidad social, lo hacen mas rico y mas placentero.
Por ejemplo, Noyes (1972), Kubler-Ross (1975) y Moody (1975)
encuentran que las experiencias trascendentes habidas en momen-
tos de proximidad a la muerte hacen que las personas estén mas
calmas cuando regresan a la conciencia ordinaria. Al haber renun-
ciado al ego, su temor a la muerte se reduce y se sienten mas en
contacto consigo mismas y con su vivir cotidiano. Clark (1973) y
Pahnke y Richards (1969) hallaron que las experiencias misticas
desencadenadas por influencia de sustancias psicodélicas incre-
mentaban la aceptacién de si mismo y de los otros, la disposicién a
hacer frente a los problemas personales, la tolerancia, la compa-
sién y el sentimiento de estar mas en contacto con los aspectos
trascendentes de la religion de los sujetos.
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En manos de terapeutas especialmente preparados y usadas
juntamente con la terapia profesional, las experiencias misticas
obtenidas por la via de drogas psicodélicas han mejorado casos de
alcoholismo (Abramson, 1967), de pacientes cancerosos (Richards
y otros, 1972), de adictos a los narcéticos (Savage y otros, 1972) y
de nifios esquizofrénicos autistas (Mogar y Aldrich, 1969) y han
contribuido a la solucidn creativa de problemas (Harman y otros,
1972). Aqui, lo importante no es que los asesores escolares hayan
de hacer terapia psicodélica con sus alumnos, puesto que no estan
especialmente preparados para hacerlo. Lo que es importante se-
falar es que:

1. el estado alterado de conciencia representado por las viven-
cias misticas puede tener efectos benéficos sobre el estado
ordinario de una persona;

2. las experiencias misticas pueden ser sumamente terapéuti-
cas si se integran en la vida y en la estructura psiquica de la
persona;

3. el deseo natural de experiencias misticas (trascendencia, en
la jerarquia de Maslow) es basicamente sano.

El tercer punto es especialmente importante. Si nuestro deseo
de trascendencia es natural, como lo es el impulso sexual (por
ejemplo, Weil, 1972), entonces favorecer el desarrollo de este
rasgo natural de maneras sanas y constructivas es una nueva
funcién de asesores psicoldgicos y terapeutas. Asi como las ulti-
mas generaciones de profesionales dedicados a la salud mental
han trabajado con el impulso sexual humano para conseguir que
fuera sanamente traido a la superficie, aceptado y entendido, es
posible que la generacién actual de estos profesionales, y la que le
siga, tengan que asumir la labor adicional de trabajar con los
deseos de trascendencia y de exploracién de la conciencia. Tam-
bién los aspectos trascendentes de la naturaleza humana deben ser
traidos a la luz para llegar a actitudes sanas y comportamientos
adecuados.
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La preparacion profesional

Apenas se ha estudiado lo que supone la educacién transperso-
nal para la preparacién de maestros y asesores. En uno de los
pocos estudios realizados, Lesh (1970) descubrié que la medita-
cién zen incrementaba la empatia de los asesores, asi como su
autorrealizacién, y consigné también algunas experiencias tele-
paticas.

Roberts (1976) espera que la educacién transpersonal se haga
notar primero en técnicas adecuadas a practicas establecidas.
Después se podran incorporar contenidos y unidades transperso-
nales a los cursos existentes y finalmente se podria llegar a una
reorganizacion y revision de los planes de estudios basada en una
visién transpersonal del mundo.

Ejercicios como los que proponen Masters y Houston en Mind
Games (1973) podrian servir parcialmente como base para un plan
de estudios tal, orientado a la educacién de maestros.

Nuevas direcciones de la investigacion

Para resumir los puntos principales de este articulo, digamos
que el dominio de la psicologia educacional puede acabar expan-
diéndose mucho mas alla de sus limites actuales. En vez de haber
una psicologia educacional que sélo tenga en cuenta el hemisferio
izquierdo del cerebro, el hemisferio derecho ocupari el lugar que
le corresponde. También puede que haya modos de psicologia
educacional para los niveles alfa, theta y delta de la conciencia; es
decir que nuestro actual énfasis en los ritmos beta se mantendra,
pero formando parte de una perspectiva mas amplia.
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FILOSOFIA
DOS MODOS DE CONOCER

Ken Wilber

Dos modos de conocer

Cuando el universo intenta conocerse como totalidad por me-
diacién de la mente humana, algunos aspectos de ese mismo uni-
verso deben seguir siendo desconocidos. Con el despertar del
conocimiento simboélico parece plantearse una escision en el uni-
verso entre el conocedor y lo conocido, el pensador y el pensa-
miento, el sujeto y el objeto; y nuestra conciencia més intima, en
tanto que conocedora e investigadora del mundo externo, escapa
en iltima instancia de su propia comprensién y queda como lo
Incégnito, lo Inmanifestado y lo Inasible, como la mano que
puede asir numerosos objetos pero jamés puede asirse a si misma
o el ojo que puede ver el mundo pero no puede verse.

Asi como un cuchillo no puede cortarse, el universo no puede
verse totalmente como objeto sin mutilarse totalmente. El intento
de conocer el universo como objeto de conocimiento es, pues,
profunda e inextricablemente contradictorio; y cuanto mas éxito
parece tener, tanto mas fracasa en realidad, tanto mas «falso para
si mismo» se vuelve el universo. Y sin embargo, por extrafo que
parezca, este tipo de conocimiento dualista en que el universo
queda seccionado en sujeto frente a objeto (asi como en verdad
frente a falsedad, bien frente a mal, etcétera) constituye la piedra
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angular de la filosofia, la teologia y la ciencia de Occidente, ya que
la filosofia occidental es, en términos generales, filosofia griega, y
la filosofia griega es la filosofia de los dualismos.

Una de las principales razones de que este enfoque del «divide
y venceras» que es el dualismo haya sido tan pernicioso, es que el
error del dualismo constituye la raiz de la inteleccién y, por
consiguiente, es imposible desarraigarlo mediante la inteleccién
(trampa-22: Si tengo una mosca en el ojo, ;como puedo ver que
tengo una mosca en el 0jo?). Detectar esto exige una metodologia
rigurosa, coherente y persistente, capaz de perseguir al dualismo
hasta sus tltimos limites para descubrir alli la contradiccién.

En la actualidad la ciencia ofrece potencialmente un tipo de
técnica rigurosa capaz de desarraigar los dualismos, gracias princi-
palmente a su caracter minuciosamente experimental y al instru-
mental refinado y complejo que le permite perseguir al dualismo
hasta sus limites.

Este es, exactamente, el tipo de metodologia poderosa y
congruente potencialmente capaz de destruir dualismos; y aun-
que los hombres de ciencia no se dieron cuenta, habian empe-
zado a levantar, sobre el dualismo cartesiano de sujeto frente a
objeto, una metodologia de una persistencia tal que terminaria
por hacer afiicos el propio dualismo sobre ‘el cual descansaba.
La ciencia clasica estaba destinada a un proceso de autoliqui-
dacion.

Exactamente ahi residia el problema. Para medir algo se
necesita algin tipo de herramienta o instrumento, y sin embargo
el electron pesa tan poco que cualquier artilugio concebible,
aunque fuera tan ligero como el fotén, jseria causa de que el
electron cambiara de posicion en el acto mismo de intentar me-
dirlo! Y no se trataba de un problema técnico sino, por asi
decirlo, de un problema entretejido en la trama misma del uni-
verso. Los fisicos habian llegado al borde aniquilador, y el su-
puesto que hasta alli los habia llevado, el supuesto de que el
observador era diferente del suceso, el supuesto de que se podia,
con animo dualista, tontear con el universo sin afectarlo, resultd
insostenible. De alguna manera misteriosa, el sujeto y el objeto
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estaban intimamente unidos y las miiltiples teorias que habian
partido de otro supuesto se venian abajo.

La revolucidn cuantica fue tan cataclismica porque no atacaba
una o dos conclusiones de la fisica clasica, sino su piedra angular,
el cimiento sobre el cual se habia construido todo el edificio, que
era precisamente el dualismo sujeto-objeto. [...] Los fisicos vieron
con absoluta claridad que la medicion y la verificacion objetiva ya
no podian ser el sello de la realidad absoluta, porque el objeto
medido jamds podia ser completamente separado del sujeto que lo
media; en este nivel, lo medido y lo que mide, lo verificado y lo que
lo verifica, son unay la misma cosa. Elsujeto no puede tontear con
el objeto, porque en tltima instancia, sujeto y objeto son una y la
misma cosa.

Pues bien, aproximadamente al mismo tiempo que el «<marco
rigido» del dualismo cientifico se desmoronaba en la fisica, un
joven matematico llamado Kurt Gédel (que por entonces sélo
tenia 25 afios) estaba trabajando en lo que es sin duda alguna el
tratado mas increible de su especie. Esencialmente, se trata de un
analogo logico del principio de incertidumbre de Heisenberg en
fisica. Conocido en la actualidad como el «teorema de la incom-
pletitud», incluye una rigurosa demostracién matematica de que
todo sistema de légica debe tener por lo menos una premisa que no
puede ser demostrada o verificada sin contradecirse. Asi pues, «€s
imposible establecer la congruencia légica de ningun sistema de-
ductivo complejo, a no ser suponiendo principios de razonamien-
to cuya propia coherencia interna esta tan abierta al cuestiona-
miento como la del sistema mismo». Asi, tanto en el nivel l6gico
como en el fisico la verificacién «objetiva» no es un sello de
realidad (a no ser en la ficciébn consensual). Si todo ha de ser
verificado, ;co6mo se verifica al verificador, puesto que este es
indudablemente parte del todo?

En otras palabras, cuando el universo queda seccionado en
un sujeto frente a un objeto, en un estado que ve frente a otro
estado que es visto, siempre hay algo que se deja fuera. En esta
situacidn, el universo «siempre se eludira parcialmente a si mis-
mo». Ningin sistema de observacién puede observarse obser-
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vando. El veedor no puede verse viendo. El ojo tiene siempre un
punto ciego, y precisamente por esta razon, en la base de todos
esos intentos dualistas encontramos solamente la Incertidumbre,
la Incompletitud.

Ademas de renunciar a la divisién ilusoria entre sujeto y ob-
jeto, entre ondas y particulas, entre mente y cuerpo, entre lo
mental y lo material, la nueva fisica —con la brillante ayuda de
Albert Einstein— abandoné el dualismo del espacio y el tiempo,
de la energia y la materia e, incluso, del espacio y los objetos. [..]
[Ahora] bien, esto tiene una importancia inmensa porque los
hombres de ciencia sdlo pudieron darse cuenta de que el conoci-
miento dualista era inadecuado reconociendo (por mas oscura-
mente que fuese) la posibilidad de otro modo de conocer la Reali-
dad, de un modo de conocer que no opera separando al que co-
noce de lo conocido, al sujeto y al objeto.

Eddington llama «intimo» a este segundo modo de conocer
porque en su funcionamiento el sujeto y el objeto estan intima-
mente unidos. Tan pronto como surge el dualismo sujeto-objeto,
sin embargo, esta «intimidad se pierde» y queda «reemplazada por
el simbolismo», e instantdneamente volvemos a caer en el mundo,
demasiado comiin, del conocimiento analitico y dualista. Asi pues
—Yy este es un punto que pronto elaboraremos con mas detalle—,
el conocimiento simbolico es conocimiento dualista. Y puestoque
la separacién entre sujeto y objeto es ilusoria, el conocimiento
simbdlico que de ella se sigue es, en cierto sentido, igualmente
ilusorio.

La fisica, y para el caso la mayor parte de las disciplinas
intelectuales de Occidente, no trataba con «el mundo mismo» por-
que operaba a través del modo dualista del conocer y, por consi-
guiente, trabajaba con representaciones simbdlicas de ese mundo.
Tal conocimiento dualista y simbélico es, al mismo tiempo, el ras-
go mas brillante y el punto ciego de la ciencia y de la filosofia, en
tanto que permite alcanzar una imagen sumamente refinada y ana-
litica del mundo mismo; pero por mas esclarecedoras y detalladas
que puedan ser esas imagenes, no dejan de ser inicamente €so:
imdgenes. Por ende, tienen con la realidad la misma relacién que
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una imagen de la luna tiene con la luna. Korzybski, padre de la
semantica moderna, explicé con toda lucidez esta intuicién al des-
cribir lo que él llamé la relacion «mapa-territorio». El «territorio»
es el proceso del mundo en su realidad concreta, mientras que un
«mapa» es cualquier notacién simbdlica que represente o signifi-
que algin aspecto del territorio. Lo evidente es que el mapa no es
el territorio.

Disponemos, pues, de dos modos de conocer bdsicos, como
descubrieron los fisicos: uno que ha recibido los nombres diversos
de conocimiento simbdlico, por mapas, inferencial o dualista; en
tanto que el otro se ha considerado conocimiento intimo, directo o
no dual. Como hemos visto, la ciencia en general arrancé exclusi-
vamente del conocimiento simbélico y dualista, guidndose por
mapas y prestando atencion a las «sombras»; pero como resultado
de los tiltimos avances de las ciencias fisicas, este modo del cono-
cer —en algunos aspectos por lo menos— demostré ser inadecua-
do para ese «conocimiento de lo Real» que tan engafiosamente
habia prometido. Esta inadecuacién impulsé a muchos fisicos a
recurrir al segundo modo de conocimiento, el conocimiento in-
timo, o por lo menos a afrontar la necesidad de este tipo de co-
nocimiento.

La realidad como conciencia

Tiene, pues, una enorme importancia que la conclusién una-
nime y sin lugar a dudas de gran cantidad de cientificos, filésofos,
psicélogos y te6logos que han comprendido plena y profundamen-
te estos dos modos de conocer, o sea que unicamente el modo no
dual, es capaz de dar ese «conocimiento de la Realidad». En otras
palabras, que han llegado a la misma conclusién que la moderna
fisica cuantica.

A lo largo de la historia, pues, los hombres han entendido esta
unica realidad abandonando temporalmente el conocimiento sim-
bdlico por mapas y vivenciando directamente esa realidad funda-
mental, el dnico territorio en que se basan todos nuestros mapas.
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Dicho de otra manera, dejaron de hablar de ella para vivenciarla,
y es el contenido de esta experiencia o vivencia no dual lo que uni-
versalmente se considera como la Realidad absoluta.

Como ya sefalamos, la «prueba» final de esto no consiste en
ninguna demostracién légica, sino en un hecho vivencial; y sola-
mente si nos embarcamos en la experiencia de despertar en noso-
tros el segundo modo del conocer podremos saber por nosotros
mismos si tal cosa es o no es verdad.

Podemos trasladar esta discusién epistemoldgica a una base
maés psicoldgica senialando que los diferentes modos del conocer
corresponden a diferentes niveles de la conciencia, a bandas distin-
tas y facilmente reconocibles del espectro de la conciencia. Ade-
mas, nuestra identidad personal se relaciona intimamente con el
nivel de conciencia desde el cual y sobre el cual operamos. Por lo
tanto, un cambio en nuestro modo de conocer da por resultado un
cambio en nuestro sentimiento de identidad basico. Asi pues,
mientras estemos utilizando solamente el modo de conocer simb6-
lico y dualista, que separa al sujeto cognoscente del objeto cono-
cido y después alude al objeto conocido con un simbolo 0 nombre
apropiado, nos sentiremos asimismo fundamentalmente distintos
del universo y ajenos a él; una identidad que se expresa en nuestro
papel y nuestra imagen de nosotros mismos, es decir en la imagen
simbdlica que hemos formado de nosotros mismos al convertir-
nos, dentro de un marco dualista, en objeto para nosotros mismos.
El conocimiento no dual, sin embargo, no opera de esa manera,
pues —como ya sefialamos— parte de su naturaleza es ser uno con
aquello que conoce, lo que evidentemente trae consigo un cambio
en la propia sensacion de identidad.

Pero antes de seguir adelante con el tema debemos hacer una
pausa para esclarecer un punto sumamente importante. En senti-
do figurado hemos enunciado que el «contenido» del modo no dual
del conocer es la Realidad absoluta, porque revela el universo tal
como es absolutamente y no como convencionalmente se divide y
simboliza. Sin embargo, expresado en términos mas estrictos, no
hay una cosa que se llame Realidad y otra cosa que se llame co-
nocimiento de la Realidad; esta es una expresién sumamente dua-
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lista. Mas bien, el conocer no dual es la Realidad, se toma a si
mismo como «contenido». Y si seguimos hablando de conocimien-
to no dual de la Realidad, como si ambas cosas estuvieran de algin
modo separadas, es s6lo porque nuestro lenguaje es tan dualista
que tropieza con tremendas dificultades para expresarlo de nin-
guna otra manera. Pero siempre debemos tener presente que el
conocer y lo Real se funden en la Experiencia Primaria.

Llegamos, por ende, a una conclusiéon sorprendente. Puesto
que los modos del conocer se corresponden con niveles de la
conciencia, y puesto que la Realidad es un modo particular del
conocer, de ello se sigue que la Realidad es un nivel de conciencia.
Esto, sin embargo, no significa que la «sustancia» de la realidad
sea la «sustancia de la conciencia» ni que los «objetos materiales»
estén realmente hechos de conciencia, ni que la conciencia sea
alguna vaga nebulosa de algo indiferenciado. Significa solamente
—y para expresarlo debemos regresar temporalmente al lenguaje
dualista— que la realidad es lo que se revela a partir del nivel de
conciencia no dual al cual hemos llamado Mente. Que se revela es
un hecho vivencial, una experiencia; pero aquello que se revela
es algo que no se puede describir con precisién sin volver al modo
de conocer simbélico. Por eso sostenemos que la realidad no es
ideal, no es material, no es espiritual, no es concreta, no es me-
canicista ni vitalista; la Realidad es un nivel de conciencia, y solo
ese nivel es Real.

Al expresar que solo el nivel de la Mente, o la Mente simple-
mente, es la Realidad absoluta, debemos aclarar que no se trata de
la doctrina filoséfica del idealismo subjetivo, aunque superficial-
mente fuera posible interpretarla asi. Pues el idealismo subjetivo
es la posicion para la cual el universo puede ser explicado exclusi-
vamente como el contenido de la conciencia, para la cual el sujeto
(o lo ideal) es lo unico real, mientras que todos los objetos son
fundamentalmente epifenémenos. Sin embargo, esto no es mas
que una forma rebuscada y sutil de esquivar el problema del dua-
lismo, proclamando que una mitad del dualismo —en este caso to-
dos los objetos— es irreal. Ademas, cuando decimos que la Men-
te es la Realidad, no se trata tanto de una conclusion légica como
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de cierta vivencia; como ya senalamos, la Realidad es «aquello
que» se entiende y se siente desde el nivel no dual y no simbélico
de la Mente. Aunque hay un tipo de filosofia que habitualmente
«se cuelga» de esta vivencia fundamental, la vivencia misma no es,
en modo alguno, una filosofia: mas bien es la suspensién temporal
de toda filosofia; no es un punto de vista entre muchos, sino la
ausencia de todo punto de vista, sea el que fuere.

En suma: nuestra concepcién ordinaria del mundo como un
complejo de cosas que se extienden en el espacio y se suceden en el
tiempo no es mas que un mapa convencional del universo; no es
real. No es real porque este cuadro pintado por el conocimiento
simbolico que se vale de mapas depende de la escision del universo
en cosas separadas que se ven en el espacio-tiempo, por una parte
y, por la otra, en el veedor de estas cosas. Para que esto suceda, el
universo tiene que escindirse necesariamente en observador fren-
te a observado, el universo tiene que volverse distinto de si mismo
y, por ende, falso para si mismo. De ese modo, nuestras imagenes
simbdlicas, dualistas y convencionales son sutiles falsificaciones
de la realidad misma que intentan explicar.

Pero la escision no es tanto falsa como ilusoria, y las filosofias,
psicologias y ciencias que de ella dependen no son, por consiguien-
te, erroneas, sino absurdas. El hombre no tiene mas posibilidad de
separarse del universo para después extraer «conocimiento» de él
que la posibilidad que puede tener una mano de cogerse a si misma
o un ojo de verse. Pero el hombre, confiado como esta en el co-
nocimiento dualista, intenta el absurdo y se imagina que lo ha
conseguido. El resultado es una imagen o cuadro del universo que
lo presenta como compuesto de fragmentos llamados «cosas» des-
parramadas por el espacio y el tiempo, todas ajenas y separadas de
la solitaria isla de percatacion que el hombre, actualmente, se
imagina ser.

Perdido asi en su propia sombra, confinado en ese cuadro o
mapa puramente dualista del cosmos, el hombre se olvida por
completo de lo que el mundo real es en su realidad. Y sin embargo
es ineludible que, si el universo se distingue de si mismo y se falsea
para si mismo mediante la escision entre el veedor y lo visto, el
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conocedor y lo conocido, el sujeto y el objeto, entonces una
verdadera comprensiéon del mundo real slo pueda darse al enten-
der que, como expresé Schroedinger, «el sujeto y el objeto no son
mas que uno». Si esto es verdad, sélo comprenderlo asi puede re-
clamar el titulo de «verdad absoluta».

Ahora bien, esto es lo que intentan decirnos todas las tradicio-
nes. Mirar a través de las ilusiones que nos ha legado el conoci-
miento simbélico-dualista, y al hacerlo asi despertarnos al mundo
real. Como este mundo real en tanto que totalidad no tiene opues-
to, es obvio que no se trata de algo que pueda ser definido o
captado, ya que los simbolos sélo tienen significado en funcién de
sus opuestos, en tanto que el mundo real no tiene opuesto alguno.
Por eso se le llama Vacio, Sunyata, 1o Hueco, Agnoia, expresiones
todas que sélo significan que todo pensamiento y toda proposicién
referentes a la realidad son vacios e invalidos. Al mismo tiempo,
equivale a decir que el mundo real estd también vacio de cosas
«separadas», ya que las cosas son producto del pensamiento, no de
la realidad.

Si la realidad es inexpresable, no por eso deja de ser viven-
ciable. Pero, puesto que esta experiencia o vivencia del mundo
real se da oscurecida por nuestros conceptos sobre ella, y dado
que estos conceptos se basan en la escisiéon entre el sujeto que
conoce y los conceptos que son conocidos, todas estas tradicio-
nes afirman enfaticamente que de la Realidad sélo se puede te-
ner una experiencia o vivencia no dual, en la que no existe la
brecha entre el conocedor y lo conocido, porque tal es la Gnica
manera de que el universo no sea devorado por la ilusién. Esto
significa que la Realidad y la percepcién que tu tienes de ella es
una y la misma cosa, lo que R. H. Blyth llamaba «la vivencia del
universo por el universo». Ahora bien, a esta percataciéon he-
mos llamado el modo no dual del conocer, el universo que se
conoce como universo. Y ademds, puesto que hemos sugerido
que este modo de conocer se corresponde con una funcién,
estado o nivel de la conciencia que designamos como «Mente»,
y puesto ‘que conocer la Realidad es ser la Realidad, entonces
podemos destilar toda la esencia de estas tradiciones en una

372



Dos modos de conocer

frase como «la Realidad como nivel de conciencia» o, simple-
mente, «la Realidad como sdlo-Mente».

No tiene gran importancia que se la llame Brahman, Dios,
Tao, Dharmakaya, Vacio o de cualquier otra manera, ya que to-
das ellas apuntan igualmente a ese estado de la Mente no dual en
que el universo no se halla escindido entre el veedor y lo visto.
Pero ese nivel de conciencia no es dificil de descubrir ni esta
profundamente sepultado en la psique. Mas bien esta muy préxi-
mo, muy cerca, continuamente presente. Pues la Mente no es en
modo alguno diferente de ti, que en este momento tienes en las
manos este libro. En un sentido muy especial, en realidad la
Mente es lo que en este momento esta leyendo esta pagina.
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PARAPSICOLOGIA

IMPLICACIONES SOCIALES
E INFLUJO SOCIAL
DE LOS FENOMENOS PSI

Willis Harman

Desde hace por lo menos siglo y medio los fenémenos llama-
dos «psiquicos» han ejercido su fascinacién sobre algunos hom-
bres de ciencia, mientras que otros los anatematizaban. El he-
cho de que su estudio cientifico se vaya incrementando puede
deberse en parte a que la mejora de los métodos experimentales
y el hecho de contar con instrumental nuevo han permitido
llegar a mejores resultados confirmados. Pero probablemente
sea, en mayor medida adn, consecuencia de los cambios cultu-
rales que permiten que tales fenémenos «encuentren su lugar»
en una medida que hace apenas quince afos hubiera resultado
dificil de prever.

Es decir que no bastara con examinar el influjo de los fené-
menos psiquicos si se aislan del paradigma cambiante de la visién
cientifica y de los movimientos culturales que se han manifestado
en los Gltimos anos.
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Implicaciones del estudio de la conciencia y de
la investigacién de fenémenos psi

En la actualidad hay dos campos de investigacion respecto a los
cuales la mayor parte de los hombres de ciencia siguen sintiendo
cierta inquietud, que desaparecera, suponemos, llegado el mo-
mento. Uno de ellos es el comienzo de una sistematizacién del
conocimiento referente a los diferentes estados de conciencia,
incluyendo las experiencias intimas que han formado en todo el
mundo la base de las religiones y a partir de las cuales se han
originado los compromisos valorativos mas profundos del hom-
bre. El otro es el importante campo de pruebas de la investigacion
psiquica.

La importancia decisiva de este terreno reside precisamente en
que se encuentra a mitad de camino entre (y les sirve de vinculo) el
mundo objetivo susceptible de observacién publica, el dominio de
la ciencia «ordinaria» y el mundo «privado» de la experiencia o
vivencia subjetiva. Los fenémenos de la investigacién psiquica son
anomalos: el hecho de que se dan est4 ampliamente atestiguado, y
sin embargo no acaban de «encontrar su lugar». Asi y todo,
apuntan con toda claridad a la circunstancia de que hay algo de
fundamentalmente incompleto en una vision del mundo que no
acierta a acomodarlos. Sirven también como una especie de
prueba de realidad del universo de la experiencia interior. No
son totalmente interiores, ya que se caracterizan por algo que es
publicamente observable, pero tampoco son del todo exteriores,
ya que es obvio que hay en ellos alguna actividad de la mente. La
siguiente lista parcial servira para delimitar el territorio al cual
nos referimos:

— Telepatia, la aparente comunicacién extrasensorial de una
mente a otra.

— Clarividencia, la aparente percepcién extrasensorial de as-
pectos del mundo fisico, como en la «visién remota» o en las
experiencias «extracorporales».

— Retrocognicidn, el «recuerdo» de hechos que sucedieron a
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alguna otra persona o antes de que naciera quien los «re-
cuerda».

— Precognicidn, el «recuerdo» de hechos de algiin momento
del futuro.

— Psicoquinesis, la aparente influencia sobre el mundo fisico
por mediacién de procesos mentales y no por los procesos
psicomotores habituales (por ejemplo, levitacion, telepor-
tacion).

Hay pruebas que demuestran que todas estas capacidades
preternormales se encuentran latentes en todas las personas,
pero es tipico que estén fuertemente reprimidas. {...] Lo que esto
implica [...] es que probablemente terminaremos descubriendo
que todas las personas albergan potencialmente toda la gama de
los fendmenos psiquicos, comprendidos inconscientemente y to-
talmente reprimidos.

La magnitud de la tarea

Es importante entender no s6lo por qué estos dos campos de la
investigacion, la exploracién de la conciencia y los fenémenos
psiquicos han causado tan intensa incomodidad a los hombres de
ciencia, sino también por qué ahora parece préxima una reconci-
liacién. La lista siguiente de las premisas que hasta hace poco
tiempo han estado implicitas en el paradigma cientifico permite
entrever la medida de la influencia potencial de estos campos
sobre la visidn cientifica del mundo:

1. Las dnicas maneras concebibles de que el hombre llegue a
adquirir conocimiento son mediante sus sentidos fisicos y,
quiza, por mediacién de una especie de almacén de memo-
ria en los genes.

2. Todas las propiedades cualitativas son reducibles, en il-
tima instancia, a propiedades cuantitativas; es decir, el
color se reduce a longitudes de ondas, el amor y elodio a la
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composicién quimica de las secreciones glandulares, etc.
. Hay una nitida distincién entre el mundo objetivo, percep-
tible para todos, y la experiencia subjetiva que sélo per-
cibe el individuo en el Ambito privado de su propia mente.

. El concepto de la persona interior y libre es una explica-
cion precientifica del comportamiento, causado por fuer-
zas provenientes del medio que inciden sobre el individuo
e interactiian con las tensiones internas y las presiones ca-
racteristicas del organismo. La «libertad» es un comporta-
miento cuya causa los hombres de ciencia no han descu-
bierto todavia.

. Lo que conocemos como conciencia o percepcién de nues-
tros pensamientos y sentimientos no es, en realidad, otra
cosa que un efecto colateral de los procesos fisicos y bio-
quimicos que se producen en el cerebro.

. Lo que conocemos como memoria es simplemente fun-
cion de los datos acumulados en el organismo fisico, estric-
tamente comparable al almacenamiento de informacién
en una computadora digital. (Es decir que es imposible
que una persona «recuerde» un hecho que le acontecié a
otra.)

. Por ser la naturaleza del tiempo lo que es, evidentemente
no hay manera de que podamos alcanzar un conocimiento
previo del futuro, a no ser mediante una prediccién racio-
nal basada en causas conocidas. (Es decir que es imposible
que nadie «recuerde» un hecho tres semanas antes de que
suceda.)

. Puesto que la actividad mental es simplemente el resultado
de la fluctuacién de estados del organismo fisico, es com-
pletamente imposible que la tal actividad mental ejerza
ningin efecto directo sobre el mundo fisico exterior al
organismo. (Es decir que los informes sobre levitacién u
otros fenémenos de telequinesis tienen que ser tonterias o
enganos deliberados.)

. La evolucién del universo y del hombre se ha producido
por obra de causas puramente fisicas, mutaciones aleato-
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rias y seleccion natural. No hay justificacién para ningin
concepto de un propésito universal o instancia teleoldgica
en la evolucion de la conciencia ni en los esfuerzos de la
pugna individual.

10. Elindividuo no sobrevive a la muerte del organismo, o —si
en algin sentido sigue existiendo después de la muerte de
su cuerpo fisico— no podemos comprender tal superviven-
cia en esta vida ni obtener conocimiento de ningin tipo al
respecto.

La razén de que la investigacion de la conciencia y de los
fenémenos psiquicos se haya convertido en campo de tan asperos
combates es que los datos provenientes de estos dos ambitos
cuestionan fodas las premisas que acabamos de enumerar. Sin
embargo, estas mismas premisas positivistas sirvieron de base
para que una vision cientifica del mundo cada vez més prestigiosa
pudiera, en el pasado, dejar de lado las vivencias religiosas, estéti-
cas € intuitivas del hombre, considerandolas de importancia se-
cundaria y que, por ende, demoliera los postulados de valor que se
apoyaban en tales vivencias subjetivas.

El interrogante final de la conciencia

Vamos a plantearlo de otra manera. La razén de que todos es-
tos campos de la investigacion tan relacionados entre si —la bio-
rretroalimentacion, los estados alterados de conciencia, la hipno-
sis, las enfermedades psicosomaticas, los procesos inconscientes,
los fenémenos psiquicos— hayan tendido a ser inquietantes reside
en la evidencia con que traen a colacién el interrogante final:
«;Cémo sé lo que sé, y como sé que es “verdad”?». St. Exupery
enuncio6 (en Viento, arena y estrellas) la definicién fundamental de
la verdad: «La verdad no es lo demostrable. La verdad es lo
ineluctable». Es decir, aquello de lo que no se puede escapar.

(Como sé qué es lo ineluctable? Esta cuestion es el corazon de
la disciplina epistemolégica, y para quien tenga la fibra necesaria

378



Implicaciones sociales

para profundizar en ella, el tema se presta a un amplio examen.
Esencialmente hay dos formas muy diferentes de conocer, [...]y
las dos las usamos diariamente. Una es «conocer sobre» o «de» las
cosas, a la manera de «hechos» cientificos; la otra es conocer por
identificacion intuitiva, como cuando se conoce a otra persona.

Asi pues, al inaugurar la exploracién de la conciencia los
hombres de ciencia se ven obligados a hacer frente a interrogantes
que, a lo largo de la mayor parte de la historia de la actividad
cientifica, se habian acostumbrado a dejar de lado para que los
filosofos se devanaran los sesos con ellos. ;Cuales son las limita-
ciones esenciales del «conocimiento de»? ;Cuales son las capaci-
dades ultimas de la mente como instrumento de observacién para
discernir el conocimiento intuitivo del universo y de —lo que
probablemente sea la misma cosa— la propia mente? ;Cuales son
las mejores maneras de compartir y de validar consensuaimente
este ultimo conocimiento? En cierto sentido todo conocimiento es
en ultima instancia subjetivo, ya que la raiz de toda experiencia es
la conciencia; consiguientemente, estas nuevas indagaciones que
sondean el problema de la conciencia son en verdad fundamenta-
les. Es aqui donde convergen la ciencia, la religion y la filosofia, y
mal podemos culpar a los hombres de ciencia si, llegados a este
punto, su resolucion flaquea y sus angustias se ponen mas en evi-
dencia de lo que es habitual.

Tanto en los trabajos que en la actualidad se presentan en las
reuniones cientificas como en los articulos aparecidos en las publi-
caciones cientificas mas prestigiosas hay indicios de que, tanto en lo
que respecta a la investigacion de la conciencia como a la investiga-
cion psiquica, es posible que la transicion de la inquietud a la
confianza esté proxima. Ello se debe solo parcialmente al efecto
psicoldgico [...] de tener algunos datos sobre los correlatos fisicos y
fisiol6gicos de la vivencia interior. [...] Lo mas importante es que se
relaciona con la comprensién creciente, dentro de la ciencia misma,
de que su trato no se da con la realidad en ningin sentido fundamen-
tal, sino con modelos y metaforas. Esto ha provocado un cambio de
actitud y un clima respecto de la exploraciéon de la experiencia
interior mas promisorio que el existente hasta hace poco tiempo.
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Precursor de esta comprension fue el desenlace de la batalla
librada, en el campo de la fisica, respecto de la naturaleza ondula-
toria o corpuscular de la luz. El conflicto se resolvid, esencial-
mente, mediante el reconocimiento de que ambas teorias no pasan
de ser metaforas (como lo es la ecuacién matematica que incorpo-
ra elementos de ambas), cada una de las cuales es itil para
expresar ciertos aspectos de la naturaleza trascendental de la luz.
{...] La solucién de este problema establecié un modelo para
resolver otros.

También la antigua guerra entre ciencia y religién se va disol-
viendo rapidamente, de manera semejante, al irse reconociendo
que el conocimiento cientifico convencional es esencialmente un
juego de metaforas, ttil para expresar ciertos aspectos de la expe-
riencia «exterior» humana. Otras facetas, especialmente las perte-
necientes a vivencias interiores mas profundas, necesitan de otros
tipos de metaforas. Estamos todavia por descubrir cudles seran las
metaforas mas utiles para nuestra época; muchas de las que en el
pasado tenian fuerza para mover el corazén de los hombres no pa-
recen ahora ser tan qtiles.

La nueva imagen del hombre

Aunque estas avanzadas fronterizas de la ciencia no han lle-
gado muy lejos, es posible inferir en qué direccién llevaran la
imagen del hombre-en-el-universo. Alli donde se ha sondeado en

’profundidad la naturaleza del hombre, sea en las tradiciones
orientales o en las occidentales, el hecho que emerge de forma mas
destacada es la dualidad de su experiencia. Se encuentra en él un
ser a la vez fisico y espiritual, en el cual ambos aspectos son
«reales», y ninguno de ellos plenamente describible en funcién del
otro. Las metiforas «cientificas» y las «religiosas» son comple-
mentarias; ninguna de ellas contradice a la otra.

Aldous Huxley escribi6 sobre la «filosofia perenne», que se
encuentra en el nicleo mas intimo de todas las religiones del
mundo, del Este como del Oeste, tanto antiguas como modernas,
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que «reconoce una Realidad divina sustancial en el mundo de las
cosas, de las vidas y las mentes; [...] encuentra en el alma algo
similar a la Realidad divina, e incluso idéntico a ella; [...] sitda el
objetivo final del hombre en el conocimiento del Fundamento in-
manente y trascendente de todo ser».

Antes de emprender el osado intento de resumir las principales
caracteristicas de la filosofia perenne debemos sefalar que sus
partidarios han insistido siempre en que no se la puede «resumir»;
en que no es una filosofia ni una metafisica, y tampoco una
ideologia ni una creencia religiosa, aunque otros la hayan conside-
rado tipicamente asi. Quiza en las cinco proposiciones siguientes
se pueda percibir un atisbo de ella; pero sélo un atisbo.

El ser

La proposicién experimental basica es que en ciertas condicio-
nes el hombre puede alcanzar una percepcion superior, una «con-
ciencia césmica», estado en el cual tiene conocimiento inmediato
de una realidad que fundamenta el mundo fenoménico y para ha-
blar de la cual parece apropiado usar palabras tales como infinita y
eterna (fundamento divino del ser, brahman, deidad). Desde este
punto de vista uno aprecia que su propio crecimiento y creativi-
dad, asi como su participacién en el proceso de la evolucion, estan
bajo la direccién ltima de un centro superior (atman, el alma
superior, el «si mismo verdadero»). El Upanishad lo expresa di-
ciendo que «una esencia invisible y sutil es el espiritu del universo
entero. Eso es la realidad. Eso es la verdad. T eres eso».

La percepcion

El poder de la sugestién es tal que una persona esta literal e
ineludiblemente hipnotizada por las sugestiones que ha absorbido
de su cultura desde la infancia. Asi, el hombre va por la vida en
una especie de sueiio hipnético, con la sensacién de que toma de-
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cisiones, le suceden accidentes, establece relaciones casuales, et-
cétera. Cuando la percepcion se agudiza, se evidencia la direccion
del si mismo superior, de la «eleccion supraconsciente». La per-
sona descubre que decisiones que en su sentir habian sido tomadas
logicamente o por intuicidn eran, en realidad, reflejos de eleccio-
nes hechas en el nivel superior del si mismo; que su «inspiracion» o
«creatividad» es esencialmente una irrupcion de esos procesos
superiores; que las vivencias y las relaciones que necesitaba para
su crecimiento fueron atraidas hacia ella por el si mismo y no eran,
en modo alguno, tan accidentales como habia supuesto. Como la
percepcion ordinaria, comparada con esta percepcion superior, es
una percepcion parcial, el lenguaje construido a partir de la per-
cepcion ordinaria resulta inadecuado para describir esa realidad
mayor, y los intentos de hacerlo suelen asumir formas paraddjicas.

La motivacion

Al incrementarse la percepcion disminuye grandemente la in-
fluencia de las necesidades materiales y del ego, y la persona se
encuentra con que su motivacion mas profunda es la participacion
plena en el proceso evolutivo, logrando la integridad (salud) me-
diante el ordenamiento de las opciones supraconscientes, cons-
cientes y subconscientes. La evolucion no se ve ya como algo
aleatorio, sino dirigido por una conciencia superior y caracteri-
zado por una finalidad; una finalidad que incluye el desarrollo de
centros de conciencia individuales con libertad de eleccién, que
avanzan gradualmente hacia un conocimiento cada vez mayor de
si mismos, del si mismo y de la totalidad.

La potencialidad
De lo que llevamos dicho se sigue que la potencialidad humana
es ilimitada; que todo el conocimiento y el poder son, en ultima

instancia, accesibles a la mente cuando esta mira dentro de si
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misma; y que todas las limitaciones (enfermedades, dolencias,
etcétera) son, en ultima instancia, resultado de elecciones. El gran
secreto del conocimiento esotérico es: «Yo soy causa». Los fené-
menos supranormales, como pueden serlo los telepaticos, la per-
cepcioén clarividente, la vivencia de acontecimientos sucedidos a
otros, el diagndstico y la curacién «instantaneos», la precognicion
de acontecimientos futuros, la teleportacion y otros sucesos psico-
quinéticos son, en general, perfectamente posibles. En algin nivel
profundo el individuo los entiende, y en algiin nivel profundo opta
por las «leyes fisicas» ordinarias que, en la mayoria de los casos,
los excluyen.

Laactitud

Esta percepcién viene acompafiada de una nueva actitud hacia
la vida. Un aspecto es el deseo de participar conscientemente, con
servicio y esfuerzo, en el proceso evolutivo, en el drama césmico,
en la realizacién del género humano, Pero el reverso de esto es la
aceptacion, la eleccién consciente de lo que es, ya que en un nivel
profundo del si mismo se es lo que uno elige. Con esto se relaciona
un desapego, un ser «divinamente impersonal» que no esta pen-
diente de resultados especificos y que tiene «amor impersonal».

Las posibilidades de transformacion social

Desde luego, nadie se animaria a sostener que la filosofia
perenne ha sido demostrada ni que pueda serlo jamas. Lo tnico
que podemos decir es que los hallazgos realizados en estos dos
campos —el de los fenémenos psiquicos y el de la investigacion de
la conciencia— sefalan en su direccién y son compatibles con ella.
Sin embargo, si el paradigma gnoseoldgico de la sociedad esta
convirtiéndose en algo semejante a la filosofia perenne (que en-
sancha el paradigma cientifico tal como lo hemos conocido, pero
es compatible con él), esto implica mucho mas: la posibilidad de
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que la totalidad de los modelos de percepcién, conceptualizacién y
valoracién que han sido caracteristicos de la civilizacién industrial
moderna estén cediendo el paso a un orden nuevo, en el cual es-
tarian en juego no solamente el cambio de costumbres populares y
de valores de la «nueva edad», sino también un cambio de institu-
ciones y de estructuras de poder y una alteracién del orden politico
y econémico.

No se puede predecir con exactitud qué forma tomara esta
nueva pauta social. Aun asi, podemos conjeturar cuales tendrian
que ser algunas de sus caracteristicas si a) la sociedad hubiera de
ser compatible con el nuevo trascendentalismo, b) los dilemas del
estado industrial avanzado hubieran de ser resolubles, y c) si se ha
de llegar a las nuevas instituciones sociales mediante una transi-
cién no perturbadora, es decir, manteniendo la continuidad con el
pasado.

La orientacion ética

Una nueva orientacién ética reemplazaria a la fragmentada
ética materialista (por ejemplo, del crecimiento y del consumo)
que domina actualmente el sistema econémico y, por consiguien-
te, la sociedad. Esto implica dos principios complementarios.
Uno es una ética ecoldgica que fomenta el sentimiento de la total
comunidad del hombre y de la responsabilidad por el destino del
planeta, y relaciona el interés egoista con el interés por el pro-
jimo y por las generaciones futuras. El otro es una ética de la
autorrealizacion que sostiene que el fin propio de toda experien-
cia individual es el mayor desarrollo evolutivo del si mismo
individual emergente y de la especie humana, y que la funcién
apropiada de las instituciones sociales es crear medios capaces de
favorecer ese proceso.
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Las instituciones

La transformacion de las instituciones de la sociedad habria de
ser tal que eliminase la irresponsabilidad social y ambiental estruc-
turada. Es decir, que el sistema general de incentivos (econ6mi-
cos, aprobacién comunitaria, aculturacién de las costumbres,
etc.) fomentaria el comportamiento ecoldgicamente sano en el
més amplio de los sentidos. La sociedad seria de orientacién si-
nérgica, esto es, que lo que el individuo quiere hacer seria bueno
para la totalidad.

La educacion

La educacién (como parte de un aprendizaje por el trabajoy el
juego) seria funcién de todas y cada una de las instituciones de la
sociedad.

La ciencia

Bajo el nuevo trascendentalismo, la ciencia seria claramente
entendida como una indagacién moral. Un esfuerzo equilibrado
de exploracién sistematica de los dos ambitos de la experiencia
humana, el objetivo y el subjetivo, no permitiria a la ciencia
desentenderse de los valores como ha tendido a hacerlo en el
pasado. Se ocuparia de aquello de lo cual se haya demostrado
empiricamente que es capaz de promover la integridad humana,
de la misma manera que, en la actualidad, la ciencia de la nutricién
se ocupa de los alimentos que son sanos para el hombre. Pondriael
acento especialmente sobre la exploraci6n sistematica de los di-
versos niveles de la experiencia subjetiva, fuente ltima de nues-
tros postulados de valor. En este aspecto se pareceria a las huma-
nidades y a la religién, y los limites entre estas tres disciplinas se
harian menos nitidos, algo de lo cual hay ya presagios en los il-
timos escritos de algunos psicoterapeutas.
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La atencion sanitaria

La nueva sociedad tendria una definicién mas amplia de la sa-
lud como integridad del ser. Como en el caso de la educacidn, la
responsabilidad seria compartida por muchas instituciones: médi-
cas, de psicoterapia, educativas, religiosas, de bienestar social, de
salud ambiental. Seria ampliamente reconocido que la sociedad
toda configura el medio que afecta a la salud y que, por ejemplo, la
equidad en el acceso a los recursos econémicos es un aspecto de la
salud ambiental.

El periodo de transicién

Finalmente, nada hay en la historia que dé margen para pensar
que una transformacion social de la magnitud que aqui sugerimos
pueda producirse sin las mas graves perturbaciones econémicas y
sociales provocadas por el derrumbamiento del sistema. Sélo la
amplia divulgacién de las causas por las cuales se esta produciendo
la transformacion, y del tipo de sociedad que podria plasmarse una
vez pasado el momento de crisis, pueden hacer que se mantenga
un bajo nivel de ansiedad e impedir que los dolores de la transicion
se vuelvan intolerables.

Las fuerzas de la transformacion social han cobrado un im-
pulso impresionante. Los avances de la investigacién psiquica y
de la psicologia de la conciencia son parte de esta pauta am-
pliada. Los préximos diez o quince afios nos permitiran ver si
estas fuerzas son suficientes para producir un disloque social
importante, o si de alguna manera se aquietaran y se extinguiran,
o si el enfrentamiento entre las nuevas exigencias y las viejas
rigideces es tan violento que el resultado es la destruccion, sin
promesa alguna de reconstruccién. Los proximos afios no seran
uno de los perfodos mas comodos de la historia; seran, sin duda,
un periodo emocionante.
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CIENCIAS SOCIALES

EL TAO DE
LA TRANSFORMACION
PERSONAL Y SOCIAL

Duane Elgin

El fluir ecolégico del univero

Muchas personas que han explorado los mas remotos alcances
de la percepcion humana estan de acuerdo en una observacién
esencial: por detras del aparente desorden de los eventos aleato-
rios hay una armonia mas profunda, un punto mévil de equilibrio y
proporcion, un despliegue pautado de la realidad como totalidad
simbodlica. En China, este fluir pautado del universo se llama el
tao. [...]

Segtin esta vision de la realidad, la esencia de la sabiduria
consiste en actuar en armonia con el tao o ritmo natural del
universo. Smith (1958) caracteriza la cualidad basica de la vida
afinada con el universo como «quietud creativa», un proceso que
combina en el mismo individuo dos condiciones aparentemente
incompatibles: actividad suprema y relajacién suprema. La quie-
tud creativa (wu wei) es «la accién suprema, la preciosa flexibili-
dad, simplicidad y libertad que fluyen de nosotros, o mas bien a
través de nosotros, cuando nuestro ego particular y nuestros
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esfuerzos conscientes se someten a un poder que no es de ellos»
(p. 181). Otras formas de vida actdan asi espontanea e inconscien-
temente. Pero a la humanidad le cabe un papel especial como par-
ticipante-cognoscente en el proceso evolutivo. La humanidad car-
ga con la tremenda responsabilidad de actuar de maneras que no
trastornen el equilibrio fluyente del universo. [...]

Las acciones que lesionan nuestro rol consciente de no-crea-
dores en el fluir de la evolucién repercutiran y, directa o indirecta-
mente, recibirdn su justo castigo ecolégico de las personas y so-
ciedades que han alterado el equilibrio. De ser esto cierto, es
importante que examinemos el fluir de la industrializacién en
Occidente y la medida en que este fluir ha sido resonante o dis-
cordante con la longitud de onda del tao.

El fluir desorganizador del periodo industrial

La revolucion industrial se inicié con sus propias premisas de
orientacién taoista, por limitadas que fuesen. En 1776 Adam
Smith postulaba el «tao de los procesos socioecondmicos»:

Todo individuo procura emplear su capital de manera que su
producto sea del mayor valor. Generalmente no intenta promover el
interés publico ni sabe hasta qué punto lo estd promoviendo. Sélo
tiende a su propia seguridad, Gnicamente a su propia ganancia. Y en
esto es llevado por una mano invisible a promover un fin que no era
parte de su intencién. Al perseguir su propio interés es frecuente que
promueva el de la sociedad de manera mas efectiva que cuando asi se
propone hacerlo (p. 423).

{Adénde nos ha conducido el taoismo socioeconémico del pe-
riodo industrial? Si se la juzga en sus propios términos, la transfor-
macidn industrial ha sido un éxito enorme al lograr lo que su
dinamica interna se planteaba como principal objetivo: el logro
de un nivel sin precedentes de abundancia material para una ma-
yoria de personas. Sin embargo, ya no parece adecuado juzgar a la
era industrial en sus propios términos. Las premisas axiologicas
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de la era industrial y la forma social que respaldan no se adecian a
la realidad fisica dominante ni a nuestra nueva y creciente aprecia-
cidn de lo que significa ser humano. El poder de nuestra tecnolo-
gia, unido a la creencia expresa en nuestro derecho —mas aun, en
nuestra obligacion— de subyugar la naturaleza a nuestros propios
fines, nos ha permitido llegar, en el mejor de los casos, a un mate
provisional en nuestra lucha contra la naturaleza. En la pugna
contra la naturaleza estamos descubriendo gradualmente que he-
mos estado luchando contra nosotros mismos. S6lo ahora estamos
descubriendo que la mente del ser humano —aun siendo lo sufi-
cientemente poderosa como para crear técnicas para la manipula-
cién y destruccion en gran escala de la naturaleza— no tiene poder
suficiente para comprender ni asumir la responsabilidad de lo que
ha sido manipulado y destruido. Confundimos nuestro poder con
sabiduria y, de hecho, nuestro dominio de la naturaleza es un
engano porque presume que somos algo aparte de la naturaleza.
Al haber actuado percatandonos sélo parcialmente de lo que ha-
ciamos, hemos alterado el equilibrio y desgarrado la trama del
universo, que ahora empieza a exigir su reparacién ecolégica. La
degradacién ambiental, la alienacién, la decadencia urbana y la
inquietud social reflejan la cortedad de nuestra visién del hombre
y del universo. Nuestro mundo exterior es un espejo de nuestras
condiciones internas. La arrogancia de una perspectiva antropo-
céntrica que pone el tao del hombre por encima del tao del uni-
verso nos ha llevado al borde del desastre: a afrontar las posibili-
dades de un holocausto nuclear, del hambre a escala mundial, de
una explosion demografica que exceda nuestros recursos y de la
contaminacién general del ambiente.

La restauracién del equilibrio (I)
El tao de la transformacién social

La vision idealista de la accién taoista se ha convertido en una
necesidad realista y urgente. No podemos permitirnos el lujo de

una visién mas estrecha para hacer frente a problemas de una di-
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ficultad y una complejidad enormes, que alcanzan proporciones
mundiales. [...] A continuacién, con una simplicidad austera que
ni remotamente refleja la complejidad rica y orgénica de la reali-
dad, ofreceremos nuestra visién personal del fluir natural de la
forma social que parece estar asomando, considerando tres modos
de fluir dominantes: el impetu decadente del paradigma indus-
trial, las influencias de la ecologia natural y politica que nos esté
desviando de la trayectoria social definida por el paradigma indus-
trial y la fuerza creciente que va cobrando una nueva imagen de la
humanidad, basada en la simplificacion voluntaria de los aspectos
materiales de la vida, unida a la exploracién de sus aspectos
interiores y no materiales. Son los tres puntos que pasamos sucesi-
vamente a considerar.

La disminucion del impetu del paradigma industrial

Al hablar de «paradigma» nos referimos aqui a la pauta total
de valores, creencias, percepciones y maneras de actuar que son
caracteristicas de una cultura. Asi pues, decir que el paradigma
industrial va perdiendo impulso equivale a decir que las constela-
ciones interdependientes de valores, creencias y formas de com-
portamiento de la era industrial, tomadas en su conjunto, comien-
zan a vacilar. En pocas palabras, la poderosa maquinaria del
adelanto tecnolégico y el crecimiento econémico, basada en el
impulso, aparentemente incontenible, de nuestra «voluntad de
poder econdémico», da la impresion de que se le esta acabando la
cuerda, cosa que se puede explicar por la accién de varios factores.

Se supone que nuestro aprendizaje cultural (mediante las escue-
las, el trabajo y la familia) moldea y configura a grandes rasgos la
personalidad y el comportamiento y de tal manera nos proporciona
un contexto cultural compartido que nos permite existir en nuestra
sociedad. Sin embargo, parece que el proceso de aculturacion
estuviera desintegrandose; el «pegamento» cultural que hace de
nuestro sistema social un todo coherente parece cada vez menos
eficaz. La rapidez del cambio social, la enormidad y complejidad
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de nuestras instituciones sociales, la muerte de la familia extensa,
las altas tasas de movilidad geografica que aflojan ain mas vincu-
los y lazos que fueron antes seguros, son factores que han contri-
buido a crear un proceso de aculturacion anarquico y confuso. Al
organizarnos para la eficiencia econémica no nos hemos dado
cuenta de que desorganizabamos nuestros mecanismos de acultu-
racién tradicionales; no es de asombrarse, asi pues, que nos en-
contremos en los tiempos actuales a la deriva y faltos de todo
asidero cultural firme.

Nos vemos frente a una impresionante marafia de complejida-
des en nuestro sistema econémico, politico y social. Hemos yuxta-
puesto sistemas comprensibles (ciudades pequeiias, redes de co-
municacion y de transporte pequeiias) hasta formar supersistemas
de una complejidad incomprensible. Nuestra capacidad de crear
poderosos supersistemas no nos confiere automaticamente una
capacidad equiparable para comprender lo que hemos creado. Por
consiguiente, dependemos en medida cada vez mayor de esos su-
persistemas pero somos incapaces de entenderlos, con lo que nos
convertimos en sirvientes de una sociedad tecnologica que habia-
mos creado para que nos sirviera.

La gente empieza ya a cuestionar precisamente aquello que
mejor hacemos, es decir, la creacién de niveles de riqueza material
para las masas jamas alcanzados. Hemos ampliado una preocupa-
cién racional por el bienestar material hasta convertirla en una
preocupacién obsesiva por niveles irrazonables de consumo mate-
rial. [...] Estamos poseidos por nuestras posesiones, consumidos
por lo mismo que consumimos.

En suma, estamos obligados a replantearnos lo que signi-
fica la vida y a dénde queremos ir. Estamos obligados a sepa-
rar lo trivial de lo importante, lo efimero de lo duradero, y a
encontrar una imagen alternativa de la posibilidad social y hu-
mana que cautive a nuestra imaginacion colectiva y nos de-
vuelva el sentido de la orientaci6n para seguir avanzando hacia
el futuro.
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Los impulsos desviantes provenientes de la ecologia natural y politica

Aun cuando el impulso del paradigma industrial no estuviera
perdiéndose, hay importantes fuerzas que estan desviando a nues-
tra sociedad de la trayectoria histdrica de un crecimiento material
en continuo aumento. El éxito de nuestra era industrial se ha
basado, en medida sustancial, en la existencia de una provision
barata y abundante de energia y de materias primas. Ahora, sin
embargo, nos vemos frente a una «nueva escasez» que esta invali-
dando inexorablemente la premisa mas importante de la abundan-
cia de energia y de materiales.

Si no hubiéramos de ver mas alla de esto, el futuro se nos
apareceria ciertamente desolador. Un aparato industrial que va-
cila bajo su propio peso y que se ve obligado a modificar su
trayectoria por unos «limites de crecimiento» a la vez naturales y
de factura humana nos presenta un cuadro desesperado. Sin tener
la sensacién de una posibilidad alternativa que nos atraiga hacia
un futuro deseable, la perspectiva social es analoga a la de tirar de
una cuerda y comprobar que la trama de nuestra estructura social
se ajusta mas cuanto mdas tiramos. Una evolucién constructiva exi-
ge un elemento adicional, una visién individual y social equiva-
lente a desenredar los hilos, una imagen del futuro coherente y
practica, que respete e integre los dos impulsos, el que esti en
disminucién y el desviante, a los cuales nos hemos referido.

La orientacion hacia la simplicidad voluntaria

A medida que el ritmo y la confianza del industrialismo decre-
cen y que su direccién se ve modificada por la nueva escasez, la
cara de hereje de la necesidad nos impone el establecimiento de
una nueva relacién con los aspectos materiales de la existencia.

A continuacién nos ocupamos de un fluir social que poco a
poco va apareciendo y que puede contribuir a equilibrar y dar
mayor coherencia a las acciones sociales: nos referimos al movi-
miento en pro de la simplicidad voluntaria.
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Histéricamente, en Occidente en general y en Norteamérica
en particular el consumo ha sido considerado como un objetivo
principal de la actividad humana. Este punto de vista se refleja en
la medida habitual de la felicidad del hombre —su «estandar de
vida»—, que se calcula casi exclusivamente en términos materia-
les. Hemos intentado dar el maximo de importancia al consumo,
suponiendo implicitamente que el nivel de consumo se relaciona
directamente con el nivel del bienestar y de la felicidad humanos.
Pero este supuesto parece tener muy escasa base y ser demasiado
limitador cuando se trata de afrontar la totalidad de las satisfaccio-
nes humanas. Son muchas las pruebas de que, mas alla del nivel de
la «suficiencia» material, con el dinero no se compra la felicidad.

Como respuesta visceral a este conocimiento, es cada vez ma-
yor el nimero de personas que parecen estar adoptando un estilo
de vida alternativo que, aun siendo materialmente mas modesto,
es en términos generales mas satisfactorio y enriquecedor. Es
posible que la simplificacion voluntaria de los aspectos externos y
materiales de la vida contribuya significativamente al enriqueci-
miento de los aspectos interiores y no materiales. El difunto
Richard Gregg, en un articulo premonitorio escrito en 1936, ex-
presa con toda elocuencia los fundamentos racionales de la simpli-
cidad voluntaria.

La simplicidad voluntaria pone en juego tanto la situacién interior
como la exterior. Significa tanto unidad de propésito, sinceridad y
honestidad en lo interior, como necesidad de evitar, en lo exterior, Ia
acumulacion, el exceso de posesiones que nada tienen que ver con el
propésito principal de la vida. Significa un ordenamiento y una orien-
tacion de nuestra energia y de nuestros deseos, una restriccién parcial
en cierta direccion con el fin de asegurar mayor abundancia de vida en
otras direcciones. Implica una organizacién deliberada de la vida en
funcion de un propésito. [...]

Aunque la simplicidad voluntaria pueda ser una respuesta
practica a la nueva escasez a que nos enfrentamos, pocas razones
hay para pensar que tal «frugalidad» seria voluntariamente adop-
tada sin un propésito compulsivo que motivara a aceptarla. ;Cual
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es, pues, ese impulso hacia la frugalidad/simplicidad? Primero,
sea cual fuere el propésito o atraccién magnética, necesita tener la
fuerza suficiente para suscitar en la gente la disposicién hacia la
frugalidad. En segundo lugar, es necesario que sea congruente con
los valores tradicionales que respetan las libertades individuales.
Tercero, debe ser a la vez idealista (que ofrezca a modo de
orientacién una imagen atractiva de la posibilidad futura) y prag-
matico (qQue muestre respeto por los problemas materiales reales
con que nos enfrentamos). Un propésito que satisface las necesi-
dades mencionadas es el de explorar, en comunidad con otros, la
frontera interna y no material del hombre mismo, unida esta
exploracién a una simplificacién voluntaria de los aspectos exter-
nos y materiales de la vida. La necesidad material coincide, apa-
rentemente, con la posibilidad evolutiva, de modo que podriamos
restringir el aspecto material de la vida para explorar més a fondo
las dimensiones no materiales de la existencia humana. Mas que
una moda pasajera o una actitud escapista frente al mundo real,
este planteamiento parece una respuesta racional ante una situa-
cién de urgencia.

La restauracion del equilibrio (II)
El tao de la transformacién personal

«La vida esta ocupada a la vez en perpetuarse y en sobrepa-
sarse; si lo inico que hace es mantenerse, entonces ese vivir es
s6lo no morir», ha escrito Simone de Beauvoir. En la actualidad
no esta claro que podamos mantenernos ni sobrepasarnos. Pare-
ce haber dos razones fundamentales para esta crisis evolutiva: la
primera, una falta de evolucién «interna» equiparable a la mate-
rial y externa, y la segunda no haber llegado a reconocer que el
crecimiento «interno» es de importancia central para los proce-
sos evolutivos humanos. Son problemas que veremos luego suce-
sivamente.

La crisis de nuestra civilizacion actual se genera, en parte, en
una grosera disparidad entre las facultades internas relativamente
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subdesarrolladas del hombre y las técnicas externas, sumamente
poderosas, que tenemos a nuestra disposicién. [...] Debemos
corregir el desequilibrio de nuestra era actual favoreciendo un
grado de crecimiento interior y de madurez en el ser humano que
sea, por lo menos, equiparable con el enorme crecimiento tecno-
légico exterior que se ha producido en los ltimos siglos. Si hemos
de asumir un rol de co-creadores en los procesos evolutivos,
entonces debemos hacer con intencién, cuidado y conciencia lo
mismo que la naturaleza hace de manera no consciente e instin-
tiva. «El hombre —expresa Aurobindo— ocupa la cresta de la ola
evolutiva. Con él se da el paso de una evolucién inconsciente a una
consciente.» O, segin la frase de Julian Huxley, el hombre debe
asumir la posicion de un «administrador de la evolucién sobre esta
tierra». Al asumir tal funcién estamos obligados a actuar en un
nivel de percepcién o de conciencia que esté a la altura del poder y
de la responsabilidad inherentes a dicha funcién. [...] La evolu-
cién de nuestra conciencia (y de las formas sociales que la apoyan)
no es una preocupacion marginal; tiene, mas bien, importancia
central para que nuestro «programa» humano pueda ser realizado
con éxito. :

El crecimiento evolutivo es algo més que la evolucién pura-
mente fisica. La manifestacién principal del crecimiento evolutivo
es, a no dudarlo, fisica, pues el mundo material es el vehiculo de la
mayoria de las expresiones manifiestas de cambio. Sin embargo, el
mundo de la apariencia fisica no es la suma total del mundo de la
realidad. Hay otro aspecto, muchas veces no reconocido, del cre-
cimiento evolutivo: el crecimiento de la conciencia en toda cosa
viviente. Krippner y Meacham (1968) dicen:

A lo largo del tiempo, el universo todo ha venido avanzando hacia
una mayor intensidad y amplitud de la conciencia. «La evolucién es un
ascenso hacia la conciencia», escribi6 Teilhard de Chardin, y el hom-
bre se encuentra ante ese proceso (p. 154).

Es un tema persistente que reaparece visto desde muchas
perspectivas culturales; Aurobindo (1973) expresa:
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Una evolucion de la conciencia es el motivo central de la existencia
terrestre. [...] Un cambio de conciencia es el hecho principal de la
proxima transformacioén evolutiva (p. 27).

Sin embargo, se trata de un propésito hasta tal punto alejado
de la vida y del mundo cotidianos de la mayoria de las personas de
Occidente, que es casi totalmente ignorado. [...] Nuestro condi-
cionamiento cultural nos ha dejado perceptivamente sordos res-
pecto de nuestras propias posibilidades mas elevadas, por mas que
la cultura occidental ofrezca, para la exploracién de tales poten-
cialidades, un terreno mas fértil, quiza, que ninguin otro en la
historia.

Una dimensién importante del amplio espectro de la concien-
cia hacia el cual es posible que estemos avanzando es el que se
revela por mediacién de las experiencias llamadas misticas. Aun-
que se las designe con diferentes nombres (conciencia césmica,
tao absoluto, satori, samadhi, experiencias cumbre), se trata de
vivencias que han sido descritas de manera similar por personas
pertenecientes a todas las culturas de la historia.

Al parecer, estos estados de percepcidon expandida constituyen
el supremo denominador comin de la experiencia humana. Es un
descubrimiento profundamente esperanzador, pues antes de que
la poblacién del mundo pueda hacer frente a los problemas de
nuestra aldea planetaria, tendra que haber cierto nivel de acuerdo
compartido respecto de la naturaleza de la «realidad» dentro de la
cual, colectivamente, existimos. Es posible que las vivencias misti-
cas ofrezcan un elemento importante para ese acuerdo comin en
un nivel que trasciende el de las diferencias culturales. Pero,
,estan tales experiencias tan alejadas del mundo y de la vida diaria
de la mayoria de las personas como para carecer de toda significa-
ciéon y ser esencialmente inalcanzables e inmanejables? Aparente-
mente, no. Los resultados de una reciente encuesta nacional reali-
zada en los Estados Unidos (Greeley y McCready, 1975) indican
que las vivencias misticas «son frecuentes y casi comunes en la
sociedad norteamericana actual. [...]». Las vivencias espontaneas
de percepcion expandida existen efectivamente, pese a lo cual son
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en gran parte ignoradas por nuestra experiencia cultural contem-
poranea y no llegan a integrarse en ella.

A lo largo de la historia muchas personas han alcanzado espon-
taneamente estados expandidos y diferentes procesos de percep-
cién. Son menos las que han tenido la inclinacién y la oportunidad
necesarias para «entrenarse» como exploradores de los mas leja-
nos limites de la percatacién humana. Ademas la evolucién
consciente y deliberada de la conciencia no ha sido, para la mayo-
ria de las personas, una posibilidad sustancial, y por buenas razo-
nes: una gran proporcién de la historia humana ha visto a la ma-
yoria de la poblacién del mundo ocupada en una iinica empresa:
sobrevivir. S6lo unas pocas personas han tenido la determinacién
necesaria, frente a la adversidad material, para superarse a si
mismas cuando se hallaban absorbidas por el esfuerzo de mante-
nerse fisicamente. La lucha por la subsistencia ha impuesto sustan-
ciales restricciones a cualquier evolucién amplia e intencional de
la conciencia del hombre. Nuestra época de relativa abundancia
contrasta nitidamente con la pobreza material del pasado. Hoy,
con simplicidad, equidad y sabiduria, podemos tener a la vez una
sustancial libertad de necesidades que nos dé libertad para lograr
la evolucién de nuestra conciencia individual en comunidad con
otros individuos. La revolucién industrial puede, pues, ser consi-
derada como un importante avance evolutivo que proporciona la
base material que sirva de apoyo a la difundida evolucién que
tiende, intencionalmente, a expandir los estados y procesos de
percepcion tanto individuales como socioculturales.

La simplicidad voluntaria

[...]La necesidad econ6mica (que impone una simplicidad que
puede ser forzada o voluntariamente asumida), la «necesidad»
taoista (que nos mueve a incrementar nuestra percepcion para
hacernos cargo de la «<administracién» evolutiva) y la posibilidad
humana (de evolucionar hacia niveles superiores de percepcién y
de conciencia) se combinan para crear lo que parece ser un impe-
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rativo de la evolucién, suave pero cada vez mas insistente, que nos
orienta hacia la trascendencia en lo individual y en lo social.

Si hemos de concretar esta «nueva frontera» de las posibilida-
des sociales y humanas, parece probable que haya de ir apare-
ciendo una especie de «ética» mas o menos en la linea de la que
pasamos a describir. Primero, es una ética de la autorrealizacion
que asevera que el objetivo propio de cada persona es el desarrollo
evolutivo de su potencial humano mas pleno. De acuerdo con ello,
esta ética insiste en que las instituciones sociales proporcionen un
medio que favorezca la autorrealizacién. En segundo lugar, debe-
mos crear una ética ecoldgica que acepte que nuestra Tierra es
limitada, reconozca la unidad fundamental de la raza humana y
perciba al hombre como parte integrante del medio natural. Estas
dos éticas, la de la autorrealizacién y la ecolégica, son las dos caras
de una misma moneda. Armonizadas la una con la otra, dejan
margen tanto para la cooperacién como para una sana competen-
cia, para la sociabilidad y para la individualidad. De hecho, cada
una sirve como correctivo de posibles excesos o aplicaciones errd-
neas de la otra (Elgin, 1975).

Aceptar el desafio planteado por esta nueva frontera no equi-
vale a negar nuestra frontera anterior, en gran parte material y
externa, ni a apartarnos de ella. Tanto la necesidad como la
oportunidad exigen un cambio de proporcion y de equilibrio —un
desplazamiento del centro de gravedad social— en el sentido de la
dimensiéon no material de una conciencia humana en evolucién.
Esto no es una negacion de nuestros logros tecnolégicos y econé-
micos; mas bien, sobre ellos debemos edificar si hemos de avanzar
hacia la nueva frontera. Sin embargo, hay quienes podrian ver el
giro hacia el interior que implica esta nueva frontera como una
evasion y una huida frente a los asperos problemas del «mundo
real». El creciente interés por el fomento de la percepciéon humana
podria ser dejado de lado como un regreso a las supersticiones e
irracionalidades de una época anterior y mas crédula. Unos pue-
den insistir en que nos enfrentamos a la conclusién violenta de
toda la historia mientras otros nos tranquilizan afirmando que
estamos en corrientes cambiantes de la evolucion social que refle-
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jan los primeros resplandores de un profundo cambio en la forma
de la percepcion humana. Esta frontera, como todas las fronteras
nuevas, genera a la vez entusiasmo y desesperacion, segin como
vean sus posibilidades las diferentes personas.

En conclusién, la cruda necesidad material y la posibilidad
evolutiva de la raza humana parecen converger en este momento
para crear una situacion en la que, a la larga, nos veremos obliga-
dos nada menos que a realizar nuestras maximas posibilidades.
Estamos corriendo en una carrera que puede terminar con el
autodescubrimiento o con la autodestruccion. Las fuerzas que
pueden unirse para destruirnos son las mismas que pueden favore-
cer el descubrimiento individual y social. La senda del descubri-
miento nos exige que empecemos por aprender el camino del uni-
verso: la suavidad imperativa del camino del tao.
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La exploracion de las mds altas cumbres de la
naturaleza humana y de sus posibilidades ultimas
[...] ha supuesto para mi la destruccion continua de
apreciados axiomas, el perpetuo enfrentamiento con
paradojas, contradicciones y vaguedades aparentes
¥, en ocasiones, el total derrumbamiento a mi alrede-
dor de leyes psicologicas desde hace largo tiempo
establecidas, en las cuales creia firmemente y que
parecian inatacables.

ABRAHAM MAsSLOW!

Apenas hemos empezado. Ante nosotros se abre una frontera
recién reconocida aunque existente desde hace siglos. Pero toda-
via es poco lo que sabemos de ella y poco lo que nuestra pericia
tecnolégica nos dice sobre este ambito de la conciencia, que esta
mostrando ser mucho mas vasto de lo que nos habiamos imagi-
nado.

Los dominios de la psique humana y sus correspondientes
estados de conciencia, identidad y vivencia o experiencia se ex-
tienden mucho mas alla de lo que habiamos considerado como
nuestros limites. Desde una perspectiva que abarcaba solamente
un dnico estado de conciencia, el de vigilia, hemos pasado al
reconocimiento de miltiples estados; de un modelo del incons-
ciente constituido por una sola capa, a uno de miiltiples capas; de
equiparar la identidad con el ego, a ver en el ego s6lo una de las
multiples identificaciones posibles; de una vision excluyente y
disyuntiva de los modelos psicolégicos, que consideraba correcto
un solo modelo y a los demas erréneos, a una posicion mas amplia
y més incluyente, que reconoce que todos los modelos y sus
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correspondientes perspectivas son limitados y relativos; de la con-
sideracion de nuestros sistemas psicolégicos occidentales como los
Unicos dignos de ser tomados en serio al reconocimiento de que
algunas psicologias no occidentales son, a su manera propia y
diferente, tan complejas y sutiles como las nuestras, y de la actitud
de desdeiiar automéaticamente las disciplinas de la conciencia, las
tradiciones misticas y las grandes religiones al reconocimiento de
que algunas de ellas representan posiblemente refinadas técnicas
destinadas a entrenar a los individuos para el logro de estados
superiores de conciencia.

Durante milenios, el estudio de la conciencia ha sido preocu-
pacién central de varias culturas orientales. Nosotros, en compa-
racién, somos apenas recién llegados a este campo. Nuestra prin-
cipal preocupacién ha sido materialista y en general hemos bus-
cado respuesta a nuestros interrogantes y solucién a nuestros
problemas vitales en el medio material. Es posible que en la
actualidad estemos presenciando un renacimiento y profundiza-
cion del interés por los campos no materialistas de la vivencia y de
la conciencia. Si este interés es parcialmente reaccién a una preo-
cupacion excesiva por el materialismo, entonces es posible que sea
parte de un proceso dialéctico frente al cual cabe que nos pregun-
temos cual sera la sintesis.

Al parecer existe la posibilidad de una integracion y sintesis
potenciales, resultantes de la evolucién paralela de varias discipli-
nas y campos de estudio que hasta ahora se han visto como
totalmente faltos de relacién reciproca. La fisica cuantica, el estu-
dio de la conciencia, la biorretroalimentacion, las investigaciones
sobre la meditacién y otros muchos campos que son objeto del
interés cientifico estan trabandose y formando una red intertra-
mada de conceptos y descubrimientos. Esto apunta hacia la posi-
bilidad de una sintesis tan amplia como integrada y de nuevos
paradigmas que nos orienten respecto de qué y quiénes somos, de
la naturaleza fundamental del universo y de nuestra relacién con
él. Las dimensiones y los principios posibles de tales paradigmas
han constituido el tema de este libro.

Perspectiva nueva y modelos nuevos ofrecen nuevas oportuni-
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dades. Todo lo que pensamos y hacemos, tanto individual como
colectivamente, refleja nuestras creencias sobre nuestra propia
naturaleza y la de la realidad que habitamos. La prueba de que
existen territorios mas vastos de la experiencia, la identidad y la
conciencia nos permite tener nuevas visiones de lo que podemos
llegar a ser y es posible que movilice nuestros esfuerzos, indivi-
duales y colectivos, por concretar tales visiones. El reconoci-
miento de que somos co-creadores activos de la forma en que nos
percibimos a nosotros mismos y de nuestra percepcion de la reali-
dad nos impide seguir percibiéndonos como victimas pasivas de
datos psicodinamicos y existenciales y nos convierte en co-
creadores activos, en verdaderos dioses dentro de nuestro propio
universo.

Esta nueva perspectiva nos alienta, e incluso nos obliga, a
volver a considerar las cuestiones basicas de las cuales surgieron,
originariamente, la psicologia y la filosofia. Hilgard y Bower?
insisten como sigue en el caracter fundamental de tales cues-
tiones:

Los interrogantes realmente fascinantes y absorbentes de la psi-
cologia no fueron «descubiertos» por los psicélogos modernos sino
que mas bien han sido motivo de profunda preocupacion para los
filosofos durante muchos siglos. Y no se trata de triviales cuestiones
«académicas» que apenas tengan interés histérico; por el contrario,
se centran en los motivos y fuerzas mas vitales subyacentes en el
pensamiento y en la civilizacion de Occidente: ;qué debo creer? ;En
qué puedo confiar? ;Cémo conocemos? ;Qué clase de vida vale la
pena vivir? ;Cual es el papel del hombre en este universo y cuil su
destino? ;Qué son la Justicia, el Bien, la Verdad? ;Se ha de tener un
gobierno, y si asi fuere, cuil? ;Cual es la naturaleza del hombre? El
hombre, ;es libre? ;Qué es la Mente y cuél es su relacion con la na-
turaleza?

Y no se trata de interrogantes estériles, porque las respuestas que
les demos inciden de incontables maneras sobre nuestra vida coti-
diana, nos proporcionan la motivacién para nuestra conducta perso-
nal y social, los sistemas racionales de control legal y gubernamental
que rigen nuestra vida y nuestros modos de pensar acerca de nuestra

405



Mas alld del Ego

identidad personal y del significado de nuestra vida. Los pensadores
serios de cada generacién se han dedicado a la consideracién y al
esclarecimiento sistematicos de tales cuestiones y han propuesto di-
versas respuestas. [...] Estos, y otros muchos interrogantes, se han
constituido en los puntales intelectuales de la psicologia moderna.

En sus primeros esfuerzos en pro del rigor experimental y
conceptual la psicologia moderna excluy6 de su consideracién estos
interrogantes; pero ahora estamos descubriendo que una exclusién
tal no sélo reduce el alcance y la importancia de la investigacién
psicolégica, sino que, de hecho, la imposibilita. Pues lo que hemos
descubierto es que no podemos examinar los fenémenos aislada-
mente, sin introducir en ellos deformaciones y dualidades artificia-
les. Ademés no somos observadores objetivos y desapegados, sino
participantes activos en el universo. No podemos medir sin cam-
biar; las preguntas que hacemos y las respuestas que recibimos son
funciones de nuestras creencias y de nuestros modelos, y en ultima
instancia, de nuestra conciencia; la dicotomia subjetivo/objetivo ya
no puede seguir manteniéndose; tampoco podemos ya excluirnos
de la investigacion de la realidad, porque al mismo tiempo somos y
creamos la realidad que investigamos.

(Qué debemos hacer para adecuarnos a estas posibilidades?
Nuestra primera tarea es epistemoldgica. Como seiialaba Ken Wil-
ber al hablarnos de los distintos «0jos», la psicologia transpersonal
tiene la peculiaridad de abarcar —e incluso de exigir— conocimien-
tos provenientes de los tres «ojos» 0 modos de adquisicién de
conocimiento, esto es, el empirico sensorial, el conceptual y el
meditativo-contemplativo. Cada uno de estos tres modos de cono-
cer proporciona datos que s6lo parcialmente se superponen y que
no pueden ser reducidos los unos a los otros sin caer en lo que se
llama error categorial. Tradicionalmente, la ciencia y la filosofia de
Occidente s6lo se han valido de los dos primeros «ojos» y se han
hecho culpables de error categorial al intentar ignorar la sabiduria
alcanzada mediante la contemplacién o reducirla a los otros dos
ambitos. El reconocimiento de este error abre el camino a una
integracion armoniosa entre los modos y a su aplicacién adecuada a
las cuestiones basicas que antes hemos mencionado.
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Cada modo debe ser aplicado de la manera mas habil, exacta
y apropiada que sea posible. Los hallazgos alcanzados mediante
uno de ellos deben ser explorados, probados € integrados con los
otros. Las intuiciones de la naturaleza fundamental del si mismo
y de la realidad, alcanzadas mediante la contemplacion, y las
interpretaciones tedricas y conclusiones del intelecto deben ser
fundamentadas y puestas a prueba por la investigacion empirica
siempre que sea posible. El rigor conceptual y empirico es esen-
cial si el campo de la psicologia transpersonal ha de quedar legiti-
mado y diferenciado claramente de popularismos superficiales.

Al mismo tiempo, debemos recordar las limitaciones inheren-
tes al conocimiento conceptual y empirico. La experiencia o vi-
vencia, y especialmente la de los ambitos transpersonales, no
puede ser reducida en tltima instancia a conceptos, sino que es
menester aproximarse a ella mediante el cultivo y la practica del
modo contemplativo.

El cultivo del modo contemplativo plantea al practicante exi-
gencias muy diferentes de las de los otros. Con el fin de emplear
adecuadamente este modo, debemos adecuarnos a su uso. El adies-
tramiento para la observacién empirica es relativamente facil; la
habilidad para el uso del intelecto exige entrenamiento intelectual y
una capacidad contemplativa profunda requiere un entrenamiento
de todo nuestro ser. La facultad contemplativa pone en juego una
refinada sensibilidad a vivencias sutiles, que han sido antes sublimi-
nales, y esto hace que se vea ficilmente alterada por cualquier
perturbacién de la emocidn, el intelecto, la personalidad o el estilo
de vida. Ademas, es posible que el conocimiento obtenido por su
mediacién no sea necesariamente objetivo, en el sentido de que
quizd no sea separable del sujeto que conoce. En los dominios
transpersonales de la experiencia, uno debe vivir y ser aquello que
intenta conocer. Tal es la diferencia entre sabiduria —lo que se es—
y conocimiento: lo que se tiene.

Nada puede ser conocido sin que haya un «instrumento» apro-
piado [...] el entendimiento del sujeto que conoce debe ser adecuado
a la cosa que ha de conocer. [...] Cuando el nivel del cognoscente no
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identidad personal y del significado de nuestra vida. Los pensadores
serios de cada generacién se han dedicado a la consideracién y al
esclarecimiento sistematicos de tales cuestiones y han propuesto di-
versas respuestas. [...] Estos, y otros muchos interrogantes, se han
constituido en los puntales intelectuales de la psicologia moderna.

En sus primeros esfuerzos en pro del rigor experimental y
conceptual la psicologia moderna excluyé de su consideracion estos
interrogantes; pero ahora estamos descubriendo que una exclusién
tal no sélo reduce el alcance y la importancia de la investigacién
psicolégica, sino que, de hecho, la imposibilita. Pues lo que hemos
descubierto es que no podemos examinar los fenémenos aislada-
mente, sin introducir en ellos deformaciones y dualidades artificia-
les. Ademas no somos observadores objetivos y desapegados, sino
participantes activos en el universo. No podemos medir sin cam-
biar; las preguntas que hacemos y las respuestas que recibimos son
funciones de nuestras creencias y de nuestros modelos, y en ultima
instancia, de nuestra conciencia; la dicotomia subjetivo/objetivo ya
no puede seguir manteniéndose; tampoco podemos ya excluirnos
de la investigacién de la realidad, porque al mismo tiempo somos y
creamos la realidad que investigamos.

(Qué debemos hacer para adecuarnos a estas posibilidades?
Nuestra primera tarea es epistemolégica. Como sefialaba Ken Wil-
ber al hablarnos de los distintos «0jos», la psicologia transpersonal
tiene la peculiaridad de abarcar —e incluso de exigir— conocimien-
tos provenientes de los tres «ojos» 0 modos de adquisicién de
conocimiento, esto es, el empirico sensorial, el conceptual y el
meditativo-contemplativo. Cada uno de estos tres modos de cono-
cer proporciona datos que s6lo parcialmente se superponen y que
no pueden ser reducidos los unos a los otros sin caer en lo que se
llama error categorial. Tradicionalmente, la ciencia y la filosofia de
Occidente sélo se han valido de los dos primeros «0jos» y se han
hecho culpables de error categorial al intentar ignorar la sabiduria
alcanzada mediante la contemplacion o reducirla a los otros dos
ambitos. El reconocimiento de este error abre el camino a una
integracién armoniosa entre los modos y a su aplicacién adecuada a
las cuestiones basicas que antes hemos mencionado.
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Cada modo debe ser aplicado de la manera méas habil, exacta
y apropiada que sea posible. Los hallazgos alcanzados mediante
uno de ellos deben ser explorados, probados e integrados con los
otros. Las intuiciones de la naturaleza fundamental del si mismo
y de la realidad, alcanzadas mediante la contemplacién, y las
interpretaciones tedricas y conclusiones del intelecto deben ser
fundamentadas y puestas a prueba por la investigacion empirica
siempre que sea posible. El rigor conceptual y empirico es esen-
cial si el campo de la psicologia transpersonal ha de quedar legiti-
mado y diferenciado claramente de popularismos superficiales.

Al mismo tiempo, debemos recordar las limitaciones inheren-
tes al conocimiento conceptual y empirico. La experiencia o vi-
vencia, y especialmente la de los ambitos transpersonales, no
puede ser reducida en iltima instancia a conceptos, sino que es
menester aproximarse a ella mediante el cultivo y la practica del
modo contemplativo.

El cultivo del modo contemplativo plantea al practicante exi-
gencias muy diferentes de las de los otros. Con el fin de emplear
adecuadamente este modo, debemos adecuarnos a su uso. El adies-
tramiento para la observacién empirica es relativamente facil; la
habilidad para el uso del intelecto exige entrenamiento intelectual y
una capacidad contemplativa profunda requiere un entrenamiento
de todo nuestro ser. La facultad contemplativa pone en juego una
refinada sensibilidad a vivencias sutiles, que han sido antes sublimi-
nales, y esto hace que se vea facilmente alterada por cualquier
perturbacién de la emocion, el intelecto, la personalidad o el estilo
de vida. Ademas, es posible que el conocimiento obtenido por su
mediacién no sea necesariamente objetivo, en el sentido de que
quiza no sea separable del sujeto que conoce. En los dominios
transpersonales de la experiencia, uno debe vivir y ser aquello que
intenta conocer. Tal es la diferencia entre sabiduria —lo que se es—
y conocimiento: lo que se tiene.

Nada puede ser conocido sin que haya un «instrumento» apro-
piado {...] el entendimiento del sujeto que conoce debe ser adecuado
a la cosa que ha de conocer. [...] Cuando el nivel del cognoscente no
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es adecuado al nivel [...] del objeto del conocimiento, el resultado no
es un error de hecho, sino algo mucho mas grave: una visién inade-
cuada y empobrecida de la realidad.?

Nos vemos asi llevados a la ineludible conclusién de que, para
comprender profundamente los &mbitos transpersonales, el pri-
mer requisito es trabajar sobre nosotros mismos. La atencién, la
sensibilidad perceptiva, las emociones, los apegos, el pensa-
miento e incluso el estilo de vida deben ser objeto de entrena-
miento y de disciplina por parte de cualquier individuo que desee
emprender una exploracién en profundidad de tales dominios.
Sélo el compromiso con una continua disciplina de profundiza-
cién puede darnos la esperanza de llegar a explorar los aspectos
mas fundamentales de la psicologia transpersonal, de la concien-
cia y de nosotros mismos, y de usarlos mas de manera que consti-
tuyan un aporte para otros que con propoésitos egocéntricos. No-
sotros mismos somos el factor limitativo en nuestra exploracion
de este reino vasto e intemporal que también somos, en ultima
instancia, nosotros mismos; y apenas hemos empezado.

He sido como un nifio pequefio que jugara a la orilla del mar y
encontrara de vez en cuando una piedrecilla mas brillante, en tanto
que a mi alrededor el gran océano de la verdad seguia sin descubrir.

ISAAC NEWTON

NOTAS

1. Maslow, A. H., El hombre autorrealizado, Ed. Kair6s, Barcelona, 1973.
2. Hilgard, E y G. Bower, Theories of learning, Englewood Cliffs, N. 1., Pren-
tice-Hall, 1975.
197;3/. Schumacher, E. F., A guide for the perplexed, Nueva York, Harper & Row,
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Absorcion: Estado no dualista de concentracion intensa en el cual
no se mantiene separacion alguna entre el observador y lo ob-
servado.

Anatta: Término budista que designa la no continuidad o perma-
nencia del si mismo; el darse cuenta de la inexistencia de un si
mismo sélido y permanente.

Annica: Término budista que designa la impermanencia; el fluir
continuo de la realidad.

Arahant: Un ser que ha despertado; el nivel supremo de ilu-
minacién reconocido en la psicologia budista; santo; ser per-
fecto.

Arquetipos: Formas o imagenes mentales asociadas con instintos;
pautas o modelos ejemplares de manifestacién.

ASC: Estado alterado de conciencia.

Atencion: (Satipatthana): Término budista que designa el estado
de percepcion de la mera atencion a la experiencia o vivencia
pura ¢ inmediata; un tipo de practica meditativa en que se
cultiva este estado.

Atman: Término hindd que designa la conciencia unitiva funda-
mental inherente a los seres humanos.

Autorrealizacion: La puesta en existencia de todo lo que uno
puede llegar a ser.

Boddhisattva: Un ser plenamente iluminado que ha hecho votos
de trabajar por la iluminacion de todos los seres conscientes,
renunciando a su liberacién personal mientras esto no se lo-
gre; un ser que trabaja por la iluminacion.

Causal inferjor: Un nivel de conciencia asociado a una experien-
cia o vivencia de unidad con diversas imagenes arquetipicas
de orden superior, por ejemplo, imagenes de una deidad.
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Causal superior: El nivel de conciencia en el cual se trascienden
todas las formas.

Clarividencia: El poder de discernir objetos que no estan presen-
tes a los sentidos; vision remota.

Concentracion de acceso: Término budista que designa el primer
logro en la meditacion de concentracién; a punto de la absor-
cién plena.

Conciencia testigo: Observacion de la experiencia sin reaccionar.

Desarrollo: Evolucion. Acto, proceso o resultado de desarro-
llarse o evolucionar; desplegarse en forma mas completa;
concrecion gradual de posibilidades; promover el crecimiento.

Dukkha: Término budista que designa el sufrimiento; se dice que
es inherente a la vida e imposible de eludir.

Ego: Sentimiento conceptual del si mismo identificado con la
condicién separada del individuo; aquella parte de la mente
con la cual el individuo se identifica.

Ego corporal: El sentimiento del si mismo ligado a (o identificado
con) el cuerpo fisico.

Epifenomenos: Fenémenos concomintantes que se dan como re-
sultado secundario o periférico.

Epistemologia: La teoria del método y los fundamentos del cono-
cimiento, especialmente con referencia a sus limites y validez.

Estructura profunda: Todos los principios basicos que limitan un
nivel de conciencia; la forma definitoria de cada nivel, que
encarna las potencialidades y limitaciones del mismo.

Estructura superficial: Una manifestacion particular de la estruc-
tura profunda de cada nivel de conciencia.

Experiencia cumbre: Estado alterado intenso y de corta dura-
cién, que se caracteriza por la euforia, una sensacién de cono-
cimiento profundo, pertenencia, adecuaciéon, unidad y per-
feccion de si mismo y del universo.

Fenomenologia: Descripcion de los fenémenos sin interpretacion,
explicacion ni evaluacion.

Filosofia perenne: Una descripcion fundamental de la realidad y
de la naturaleza humana que se encuentra en la base de las
principales tradiciones metafisicas.
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Frecuencia alfa: Frecuencia de 8-13 ciclos por segundo de las
ondas cerebrales, medidas con el electroencefalégrafo.

Frecuencia beta: Frecuencia de mas de 13 ciclos por segundo de
las ondas cerebrales, medidas con el electroencefalégrafo.

Frecuencia delta: Frecuencia de 1-3 ciclos por segundo de las
ondas cerebrales, medidas con el electroencefalégrafo.

Frecuencia theta: Frecuencia de 4-7 ciclos por segundo de las
ondas cerebrales, medidas con el electroencefalégrafo.

Holista: Perteneciente al todo; especialmente, la persona entera.

Impermanencia: La naturaleza continuamente fluyente o cam-
biante de la realidad; nadie sigue siendo lo mismo.

Inconsciente arcaico: Las estructuras mas primitivas y menos de-
sarrolladas de lo inconsciente fundamental; no reprimido; es-
tructuras profundas rudimentarias, con poco o ningin conte-
nido superficial.

Inconsciente emergente: La parte de la psique que no esta repri-
mida pero que todavia no ha aflorado en la percatacién cons-
ciente.

Inconsciente fundamental: El fundamento omnimodo que abarca
todas las estructuras profundas de la conciencia dadas colecti-
vamente a la humanidad.

Inconsciente incrustado: El aspecto de lo inconsciente fundamen-
tal con el cual se identifica el si mismo; lo que reprime pero
no esta reprimido; por ejemplo, identificacién con el superyo6.

Inconsciente sumergido: Las estructuras de la conciencia que han
emergido y han sido reprimidas.

Integrado: Que forma parte de un todo; unido, que forma parte
de un todo completo o perfecto.

Integral: Esencial para el completamiento; que no carece de
nada para ser completo; entero.

Intuicion (Vipassana): Vision interior. Término budista que re-
signa una sensibilidad perceptiva refinada que se percata del
surgimiento y la extincién de cada momento en la mente.

Jhana: Término budista que designa un estado no dualista de
concentracion extrema.

Maya: Percepcién ilusoria (samsara).
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Metahedonismeo: Placer derivado de la satisfaccién de metane-
cesidades.

Metamotivaciones: Motivos pertenecientes a las metanecesida-
des; motivos de orden superior.

Metapatologia: Psicopatologia asociada a necesidades de orden
superior o metanecesidades.

Nirvana: Término budista que describe un estado de conciencia
que es intemporal, incondicionado, liberado y no dual; el
final del camino de la meditacién de vision interior (vipassana).

Paradigma: Un modelo o teoria amplio o general.

Percepcion: Estado o facultad de conocer.

Persona: Apariencia externa; fachada social; mascara usada por
los actores.

Positivismo: Sistema de filosofia que excluye de la consideracién
todo lo que no sean fenémenos naturales y sus propiedades
cognoscibles mediante los sentidos.

Precognicion: Conocimiento extrasensorial del futuro; capacidad
de predecir acontecimientos futuros.

Preponderante: Predominante; que oscurece o eclipsa; que exige
precedencia.

Protoemocional: Referido a las emociones primitivas que apare-
cen en el temprano desarrollo infantil.

Psi: Dicese de los fenémenos o capacidades extrasensoriales.

Psicofisico: Perteneciente a la mente y al cuerpo, o a las interac-
ciones mente/cuerpo.

Psicoquinesis: Movimiento de objetos fisicos mediante la activi-
dad mental.

Psicologia perenne: Descripcién de la filosofia perenne en térmi-
nos psicolégicos.

Psicomotor: Relacionado con o perteneciente a la accién muscu-
lar proveniente directamente de un proceso mental.

Psicopatologia: Perturbacién psicolégica; el estudio de los tras-
tornos mentales.

Psicosintesis: Un método para alcanzar la integracion psicolégica
ideado por Roberto Assagioli.

Psicosomatico: Perteneciente a la relaciéon funcional reciproca
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entre mente y cuerpo; trastorno corporal inducido por pertur-
baciones mentales o emocionales.

Psique: La mente humana; la vida mental; el alma.

Punna: Término budista que designa la visién interior.

Realidad relativa: Visién del mundo tal como se percibe desde un
punto de vista particular; la observacién tal como queda de-
terminada por la interaccién entre el observador y lo obser-
vado.

Realizaciéon: El acto de realizar o concretar todo lo que uno
puede llegar a ser.

Retrocogniciéon: Conocimiento extrasensorial del pasado.

Samadhi: Concentracién meditativa.

Samsara: Percepcién ilusoria (maya).

Satipatthana: Véase Atencion.

Seudonivana: Etapa en la cual el meditador o meditadora con-
funde su experiencia o vivencia con el nirvana.

Si mismo corporal: Sentimiento del si mismo identificado exclusi-
vamente con el cuerpo fisico.

Sila: Virtud o pureza moral.

Sinergismo: Accién cooperativa de agentes separados, de indole
tal que el efecto total es mayor que la suma de los dos efectos
tomados independientemente.

Sistema consciente: Sistema psiquico freudiano diferenciado del
sistema inconsciente.

Sistema inconsciente: Término freudiano que designa lo incons-
ciente generado por represion; los impulsos y vivencias repri-
midos o dinaimicamente resistidos.

Soma: Cuerpo.

Superconsciente: Véase Supermente.

Supermente: Encarnacién de la conciencia trascendente, de la
cual se dice que revela a la intuicién lo que es previo a la
mente, el si mismo, el mundo y el cuerpo.

Superyé: La parte de la psique que representa los valores intro-
yectados, la ética, la moralidad y los ideales; juzga y castiga
las transgresiones; identificado cominmente con la concien-
cia moral; la parte represora inconsciente pero no reprimida
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del ego, con la cual se identifica inconscientemente el si
mismo.

Supramente: Véase Supermente

Sutil inferior: Nivel de conciencia que corresponde al sexto cha-
kra en la psicologia yoga. Asociado en algunos sistemas a la
capacidad psiquica.

Telequinesis: Transporte de objetos fisicos a distancia mediante
la actividad mental.

Teleologico: Dirigido hacia o configurado por un propésito; se
dice especialmente de los procesos naturales o de la totalidad
de la naturaleza.

Telepatia: Comunicacién de una mente a otra sin recurrir a la
percepcién sensorial.

Teleportacion: Véase Telequinesis.

Traduccion/Traslaciéon: Cambio de un lenguaje a otro; movi-
miento de estructuras superficiales en cualquier nivel de la
conciencia.

Transformar: Cambiar la forma: cambiar de estructura o compo-
sicién; trasmutar; cambiar una forma de energia en otra;
movimiento de estructuras profundas de los niveles de la con-
ciencia.

Trascendentalismo: Filosofia que insiste en las condiciones a
priori del conocimiento y de la experiencia; insistencia en lo
que trasciende la experiencia sensorial, como fundamental en
la realidad; aseveracién de la primacia de lo espiritual y de lo
supraindividual por oposicién a lo material y empirico.

Valores B: Valores intrinsecos del ser, asociados a la realidad
fundamental; por ejemplo, verdad, belleza, amor.

Vipassana: Véase Intuicion, Vision interior.
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Podemos llegar a ser mas de lo que somos.

He aqui el mensaje esencial de la psicologia transpersonal que se
refleja en esta apasionante compilacién donde aparecen nombres tan
prestigiados como los de Abraham Maslow, Fritjof Capra, Ram Dass,
Ken Wilber, Daniel Goleman, Stanislav Grof, entre otros. La psicolo-
gia transpersonal va mds alla de las doctrinas psicoanaliticas, conduc-
tistas y humanistas, y al enfrentarse con la no dualidad entre mente y
cuerpo, integra las tradiciones de la ciencia occidental con el pensa-
miento oriental. Resultado de este esfuerzo es una nueva vision de la
naturaleza humana que favorece la realizacion, a todos los niveles, de
las potencialidades individuales.

Mds alld del ego retine los trabajos de los investigadores mas im-
portantes en este nuevo campo. Enfrentdndose con los dominios tradi-
cionales de la psicologia, extienden la pesquisa hasta las nuevas fron-
teras de la percepcion, la meditacion y el crecimiento. Todo ello con
una permanente referencia a la nueva psicoterapia.

Mds alld del ego ofrece una visién en profundidad del lugar que el
hombre ocupa en un mundo interconectado e interdependiente. Es un
conjunto de ensayos, a la vez tedricos y practicos, centrados sobre la
escasamente investigada capacidad de trascender, mds alla de las limi-
taciones que nos autoimponemos.

‘Los autores de la compilacién, los doctores Roger Walsh y Frances
Vaughan, pertenecen, respectivamente, a los Departamentos de Psi-
quiatria y de Psicologia de la Universidad de California.
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