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RESUMEN

Muchos psicologos transpersonales —incluyendo a Ken Wilber y Stan Grof, que se
encuentran entre quienes han ejercido una mayor influencia— consideran como el objetivo
de la terapia (o por lo menos como la mas alta cumbre de la misma) el acceso a los
Ilamados «reinos transpersonales», que comprenden las vivencias de unidad con el cosmos
gue Maslow llamé «experiencias cumbre». Stan Grof llega a incluir dentro de los reinos en
cuestion (y por ende del objetivo de la terapia) las «experiencias ilusorias» de previas
reencarnaciones, arquetipos divinos, etc. Aqui se propone una psicologia
metatranspersonal, pues no considera que el acceso a los reinos transpersonales sea el
objetivo de la terapia; éste s6lo puede consistir en la superacién de la valorizacion delusoria
o0 sobrevaluacion que nos hace tomar lo relativo como absoluto, lo ilusorio como verdadero,
lo puesto como dado, lo interdependiente como independiente, etc.
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ABSTRACT

Several Transpersonal psychologists—including Ken Wilber and Stan Grof, who
are among the most influential—posit access to so-called «transpersonal realms»—which
comprehend the experiences of unity with the Cosmos that Maslow named «Peak
Experiences»—as the aim of therapy, or at least as one of its highest peaks. Stan Grof
includes in these realms (and thus within the aims of therapy) the «illusory experiences» of
previous reincarnations, divine archetypes, etc. Here a Metatranspersonal Psychology is
posited that does not regard access to transpersonal realms as the aim of therapy: this aim
can only consist in overcoming the overvaluation that causes us to take the relative as
absolute, the illusory as true, the put as given, the interdependent as independent, etc.
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1Este articulo y otro titulado «Fenomenologia metaexistencial de los estados de conciencia» (del cual una
primera parte aparecio en el No. 8 de la revista Filosofia del Postgrado de Filosofia de la ULA, pero que
debido a cambios recientes en la Directiva de dicha revista no seguira apareciendo en ella, sino que aparecera
en su integridad en el No. 2 de la revista Utopia y praxis latinoamericana, con sede en Maracaibo), resumen
los nucleos tedricos del libro en preparacion Mas alla de la mente. Pasos hacia una psicologia
metatranspersonal y una fenomenologia metaexistencial de los estados de conciencia, a ser publicado por el
Consejo de Publicaciones de la ULA.



Stanislav Grof ha dividido la psiqgue humana en cuatro niveles o reinos, que son: (A)
la barrera sensorial; (B) el inconsciente individual; (C) el nivel de nacimiento y muerte y
(D) el dominio transpersonal.2 Por su parte, Ken Wilber habla de tres niveles basicos de
experiencia, que son: (A) el del ego; (B) el existencial, y (C) el mental.3 Dando continuidad
a la obsesion de Maslow con las indefinidas «experiencias pico», Grof parece creer que la
psicoterapia (en un sentido amplio del término) tiene su resultado 6ptimo cuando
desemboca en experiencias del reino transpersonal, mientras que Wilber identifica la
liberacion individual (o sea, lo que aqui designaré como Suprema Cordura) con una
«comprension del nivel mental».4 Y un error analogo parece encontrarse en casi todos los
otros psicologos transpersonales.

Para que se entienda claramente el significado del error de Grof, se debe tener en
cuenta que, para éste, el segundo de los niveles o reinos —el sefialado con la letra B—
corresponde al reino biografico, del que se habia ocupado Freud, entre otros.> El tercero —

2Cfr. Grof, Stanislav, 1985, espafiol 1988.

3Wilber, Ken, 1977, espafiol 1990.

4Wilber, Ken, 1977, espafiol 1990, p. 26, linea 2 del § 2. Wilber habla de «liberacién», cuyo equivalente
sanscrito (moksha; mukti) indica la realizacién en varias tradiciones hinduistas, mientras que su equivalente
tibetano (thar-pa; grol-ba) expresa la realizacion propia del budismo hinayana (uno mismo se libera del
sufrimiento). «lluminacion», en cambio, expresa la realizacion de las formas mahayana, vajrayana y atiyana
de budismo (que aspiran a liberar a todos los seres). Dada la temética que abordo en este trabajo (que
pertenece a la psicologia), en vez de hablar de «lluminacién» hablaré de «Suprema Cordurax.

SFreud abri6 una nueva época en el estudio de la psiquis en el Occidente, al afirmar, como médico y
"cientifico" y fuera de cualquier circulo "esotérico”, que el individuo debe recordar y, en un sentido, revivir,
las situaciones dolorosas y traumaticas que le han afectado durante su vida. Desde tiempo atras, s6lo en
ciertos circulos misticos se insistia en la necesidad de enfrentarnos a nuestras angustias y a nuestro dolor: la
"ciencia", como la sociedad profana, nos ensefiaba a escapar de todo lo que nos produjera desagrado y a vivir
en un mundo de ilusiones.

Sin embargo, Freud pens6 que la "salud mental” consistia en un buen funcionamiento egoico; o sea,
en la accion efectiva de los mecanismos "represivos”, que nos permiten evadir el dolor causado por el
funcionamiento en términos de un ego y reprimir los contenidos “ego-asintonicos" (los aspectos de nosotros
mismos que contradicen nuestra autoimagen). La salud consistia en adaptarse a la sociedad, sin importar que
esta Ultima estuviera enferma: la "salud" era la adaptacion a una enfermedad, o lo que es lo mismo, el contraer
una patologia generalizada. El ideal era el 6ptimo funcionamiento de los mecanismos psicoldgicos que nos
permiten "“creernos el cuento™ que tenemos que creernos para estar motivados por los incentivos que ofrece el
Establecimiento y ser como los demas individuos humanos, sin sufrir «anormalmente» por ello. Ademas, el
andlisis freudiano hacia aumentar la preocupacién del individuo consigo mismo, que es lo que constituye la
fuente del sufrimiento y de toda neurosis.

Asi, pues, Freud daba un primer paso hacia el encuentro con el dolor y la angustia primordiales,
comparable al que habia dado Sgren Kierkegaard en el campo de la filosofia, aunque jamas propuso que para
alcanzar una mayor autenticidad fuera necesario vivir siempre en la Angst: su objetivo era, por el contrario,
optimar el funcionamiento de los mecanismos que nos permiten evadir el sufrimiento. Lo que aqui propongo
no es vivir en el dolor (como en Kierkegaard y los existencialistas) sino reencontrarlo para poder usarlo como
«trampolin» hacia la Suprema Cordura.

En términos del esquema freudiano, el «superyd» debia controlar al «ello» a fin de producir y
mantener un «yo» bien adaptado y capaz de controlar las pasiones y los instintos que lo afectaban; en otras
palabras, los mecanismos «subconscientes» debian, en la medida de lo posible, permitir al «consciente»
controlar el «inconsciente», impidiendo que los «impulsos» asociados a éste dirigiesen la conducta del
individuo y lo hicieran traicionar sus aspiraciones, ideales y objetivos «conscientes». Usando términos



indicado por la letra C— corresponde al reino perinatal, abierto al estudio por Rank al
profundizar sobre la base de trabajos ya existentes de Freud y desarrollado también por
Nandor Fodor y Lietaert Peerbolte y, mas adelante y con todavia mayor profundidad, por la
antipsiquiatria y por ciertas ramas de la psicologia transpersonal.6 Finalmente, el cuarto —

sartreanos, diriamos mas bien que, por medio del autoengafio o «mala fe», la conciencia debia darse a si
misma la impresion de que las pasiones eran algo ajeno a ella que la afectaba y de que, por medio de una
lucha tenaz, ella lograba un cierto grado de dominio sobre éstas.

En toda sociedad «civilizada», el eje del control social es la «represién» interna del individuo, cuya
base es lo que Freud Ilamé «superyd» y que David Cooper explicd como una constelacion jerarquizada de
«otros internalizados». El otro méas importante en el superyo es el otro original, quien por lo general es la
madre —aunque luego las opiniones y puntos de vista de otros otros pueden ser colocados en posiciones de
mayor importancia que los de la madre u otro original—. En todo caso, una vez constituido el superyo, s6lo
podemos vernos a nosotros mismos con los ojos de los otros internalizados. Las miradas culpabilizadoras
«esculpen» y sostienen una negativa, «oscura» imagen de nosotros mismos —que Jung llamé sombra; que,
siguiendo el concepto freudiano de «fantasias inconscientes», Laing asimilé al de phantasia inconsciente, y
que luego Cooper redefinié en términos muy similares al de la sombra en Jung— mientras que las miradas de
admiracion «esculpen» una positiva «autoimagen ideal» que corresponde, en la mayoria de los casos, al ideal
de la sociedad, y que nos vemos impulsados a tratar de encarnar a fin de escapar del infierno en el que nos
sumen las miradas culpabilizadoras. Ahora bien, en nuestros dias, la mayoria no logra encarnar esa «imagen
ideal», sino que desarrolla un ego, identidad consciente o autoimagen habitual, adaptado en lo posible a la
sociedad, que se encontrard entre los extremos representados por la imagen oscura y negativa y la autoimagen
ideal, méas cerca de la una o de la otra en la medida en la que los otros significativos —externos e
internalizados— vean al individuo en mayor medida como la una o como la otra.

En la medida en la que negamos ser la ilusoria imagen oscura y negativa, y nos hacemos autoimagen
positiva/ideal o autoimagen habitual, nos afirmamos como ilusoria-imagen-oscura-y-negativa-que-debe-ser-
negada, poniéndonos asi bajo el poder de esa fuente de mal que es la ilusoria imagen oscura y negativa. Ahora
bien, puesto que, al hacernos la imagen oscura y negativa, a nivel consciente hemos de creernos autoimagen,
nos vemos obligados a proyectar fuera de nosotros la ilusoria imagen oscura y negativa que ya hemos
constituido y que no logramos ignorar, identificandola con otros individuos y odiandola en ellos, en la
creencia de que la imagen oscura y negativa es esos individuos. Este es el origen de algunos de los peores
males imperantes.

A fin de hacernos autoimagen positiva e ideal, e incluso autoimagen habitual, hemos de recurrir al
autoengafio, al cual nos impulsan los «dobles constrefiimientos normalizadores» (cfr. explicacion en nota
sobre «doble constrefiimiento») constituidos por miradas, expresiones y palabras de los otros que conforman
el supery6. Esto nos permite conciliar el concepto freudiano de «represion» con el concepto sartreano de
«mala fe». Como afirma Sartre, es la conciencia la que se engafia a si misma; no es un ente externo a ella —
como el subconsciente de Freud, en el que yaceria el supery6— el que la engafia. Ahora bien, el autoengafio o
mala fe del que habla Sartre es realizado bajo la presién hipnética de los otros significativos, originalmente
desde «fuera de nosotros» y luego —después de su internalizacion y de la constitucion del superyd— desde el
«interior» de nuestra propia psiquis.

Quizas lo mas importante a sefialar con respecto a Freud sea que la estructura triadica del psiquismo
(consciente-subconsciente-inconsciente o yo-superyé-ello) no es algo a priori que siempre haya caracterizado
a los seres humanos, sino el resultado de la civilizacion y de la represion que ella requiere. Esto implica que el
«inconsciente» no es un closet para esqueletos (Bateson) que exista a priori, sino el resultado de ocultarnos
contenidos por medio del autoengafio que Sartre design6 como «mala fe».
8En el reino perinatal, Grof distingue 4 «matrices perinatales» (MPBs), de las cuales la primera (MPB1)
corresponde a la experiencia de la unién original simbidtica del feto con el organismo materno durante la
existencia intrauterina. La segunda (MPB2) corresponde al propio inicio del parto biol6gico y su primera
etapa clinica, en la cual se perturba el equilibrio original de la existencia intrauterina —en primer lugar por las
sefiales quimicas de alarma y a continuacién por las contracciones musculares— y que, al desarrollarse
plenamente, hace que el feto se vea periddicamente constrefiido por espasmos uterinos, en un momento
cuando el cuello del Gtero todavia permanece cerrado y en consecuencia no existe camino de salida. La
tercera (MPB3) es aquélla en que prosiguen las contracciones uterinas pero, al contrario de lo que sucedia en
la anterior, el cuello del Utero est4 ahora suficientemente dilatado y permite la propulsion del feto hacia el



marcado por la D— corresponde al reino transpersonal, abierto al estudio por Jung y por
Roberto Assagioli y desarrollado por psicologos originalmente humanistas y luego
transpersonales como Maslow y Sutich (asi como por Hubbard, el fundador de la dianética
y la cientologia), y transformado luego en el objeto de estudio de la psicologia
transpersonal en general, asi como ya lo habia sido, en parte, de la antipsiquiatria. Lo grave
es que —como se vera en mayor detalle mas adelante— para Grof el reino transpersonal
esta constituido por todo tipo de experiencia de union con el universo, de arquetipos
divinos, de «reencarnaciones anteriores» y asi sucesivamente, no importa cuan delusorias
tales experiencias puedan ser.

A su vez, para que se comprenda cudl es el error de Wilber al identificar la
liberacion con «una comprension del nivel mental», considérense las siguientes palabras
suyas:’

«El nivel del ego es aquella banda de la conciencia que abarca nuestro rol, la idea que tenemos de
nosotros mismos, nuestra imagen, con sus aspectos consciente e inconsciente, asi como la naturaleza analitica
y discriminatoria de nuestro intelecto, de nuestra «mente». EI segundo nivel principal, el nivel existencial,
incluye la totalidad de nuestro organismo, tanto somatico como psiquico, y por consiguiente comprende
nuestro sentido basico de la existencia, de nuestro ser, unido a nuestras premisas culturales que en muchos
sentidos moldean esta sensacion basica de la existencia. Entre otras cosas, el nivel existencial constituye la
referencia sensorial de la imagen que tenemos de nosotros mismos; es decir, lo que uno siente cuando evoca
mentalmente el simbolo de su propia imagen. Constituye, a fin de cuentas, la fuente persistente e irreductible
de un concienciamiento individual independiente. El tercer nivel basico, que aqui denominamos mental, es el
conocido cominmente como conciencia mistica, y comprende la sensacién de ser fundamentalmente uno con
el universo. Asi como el nivel del ego incluye la mente, y el nivel existencial incluye la mente y el cuerpo, el
nivel mental incluye la mente, el cuerpo y el resto del universo.»

exterior —lo cual supone una gran lucha por la supervivencia, aplastantes presiones mecénicas y
frecuentemente un alto grado de anoxemia y sofocacion, y, en su fase terminal, puede poner al feto en
contacto intimo con materias bioldgicas tales como sangre, mucosa, liquido fetal, orina e incluso heces—.
Finalmente, la MPB4 esta relacionada significativamente con la tercera etapa clinica del parto, que es el
nacimiento propiamente dicho, en el que el agonizante proceso de la lucha del nacimiento llega a su fin;
culmina la propulsion por el canal del parto, y el intenso dolor, la intensa tension y la intensa excitacion
sexual son sucedidos repentinamente por el alivio y la relajacion: el bebé ha nacido y, después de un largo
periodo en la oscuridad, se encuentra por vez primera con la intensa luz del dia (o de la sala de partos); con el
corte del cordén umbilical se completa la separacion fisica con respecto a la madre y comienza la existencia
del bebé como individuo anatémicamente independiente.

Para Grof, en el predominio de una u otra MPB influyen las vivencias tempranas del individuo y otra
serie de circunstancias que pueden incluir situaciones de la vida posterior tales como enfermedades,
situaciones vitales particulares, experiencias psicodélicas u otros tipos de «estado alterado» 0 experiencia
paranormal, etc.

Si el mapa de Grof fuese valido, la verdadera salud no radicaria en pasar a la MPB4 ni en regresar a
la MPB1, sino en lograr la autoliberacién de las experiencias de todas las matrices en lo que he designado
como «gnosis anoica» (cfr. nota 29). La repeticion o el mantenimiento de esta autoliberacion haria la apertura
de la MPB4 inseparable de la seguridad y el caracter oceénico de la MPB1, al tiempo que la compasion
abarcaria las pasiones de la MPB2 y la MPB3, haciendo que éstas ya no representasen problema o dolor
alguno.

"Wilber, Ken, 1977, espafiol 1990, p. 24, 1 2. Aunque Wilber no lo dice, su divisién de la experiencia en
niveles jerarquicos, entre los cuales los «superiores» comprenden a los «inferiores», esta basada en el
Taittiriya Upanishad. Cabe sefialar también que, aunque en otros textos Wilber distingue un nimero bastante
mayor de niveles, no importa cudl sea el nimero de niveles que considera, sigue incurriendo en el error que
aqui se denuncia.



Podemos ver, pues, que para Wilber la liberacidn consiste en la comprension
(término que, cabe agregar, implica algo conceptual) del plano en el cual se tiene la
sensacion de ser fundamentalmente uno con el universo.

El error que comparten Wilber, Grof y la gran mayoria de los psicélogos
transpersonales, consiste en no distinguir entre (1) lo que los budistas llaman «lluminacion»
y que constituye la Suprema Cordura —Ila autoliberacion de toda comprensidn en términos
de pensamientos, ideas o conceptos, independientemente de que éstos sean (a) burdos o
discursivos, (b) sutiles o intuitivos, o (c) «supersutiles»—,8 y (2) las experiencias
condicionadas de los reinos transpersonales que se encuentran signadas por el error o
delusion «samsarico»® basico que se considerara mas adelante —y, en particular: (a) las
experiencias de los «reinos sin forma» que, segun el budismo, constituyen la ctspide del
samsara o0 experiencia ciclica condicionada y signada por el error, y (b) aquélla en la cual
ni el samsara ni el nirvana estan activos y que la ensefianza dzogchén10 llama «kunlli
lungmatén»11 (la cual, segin Yigme Lingpa,12 en nuestra época muchos yoguis
confundiran con el dharmakaya o primer nivel de lluminacion)—.

El objetivo final, 6ptimo y radical de toda psicoterapia es la cordura o salud mental,
y si bien la mayoria de los psicologos transpersonales estaria de acuerdo en que ésta no
debe ser definida como «normalidad» en el sentido de adaptacion funcional libre de
conflictos a la pseudorrealidad social, es importante sefialar que la misma no depende de
establecerse en el reino transpersonal, sino de la captacion correcta de la realidad —o, lo

8En base a su compartimentalizacién abismal del psiquismo (denunciada ya por Herder), Kant establecié que
las ideas eran propias de la razén y los conceptos propios del entendimiento, mientras que las intuiciones de
los sentidos no eran conceptuales. En este articulo yo utilizo, en cambio, ambos términos —concepto e idea—
como sindnimos e indico con ellos algo que trasciende las imprecisas compartimentalizaciones de Kant, pues
funciona y es determinante no sélo en las regiones por él establecidas y designadas como razén y
entendimiento, respectivamente, asi como en la capacidad de juzgar (que para Kant imprecisamente se
encuentra entre ellas), sino también en lo que el kdningsbergiano llamé sensibilidad.

En la totalidad de este trabajo, cuando uso los términos «idea» y «concepto», estoy indicando
comprensiones —independientemente de que las mismas sean enunciadas discursivamente «pronunciando
mentalmente» secuencias de palabras, o sean captadas en la «mudez mental» que es propia de la intuicion—.
En otras palabras, por «ideas» 0 «conceptos» entiendo tanto los pensamientos que Descartes designé como
«discursivos», como los que dicho autor denomind «intuitivos» —y, ademas, dentro del significado de los
términos en cuestion, incluyo los pensamientos que la ensefianza dzogchén designa como «supersutiles» y que
comprenden estructuras tales como la «triple proyeccién»: la ilusion de que hay una experiencia, algo
experimentado y alguien que experimenta.

Puesto que definitio fit per genus proximum et differentiam specificam, todos los conceptos o ideas
son relativos: se definen por inclusion en un género mas amplio que los contiene y por contraste con los que
dentro del mismo género constituyen sus contrarios. Lo absoluto (como base), en cambio, es la naturaleza
comun de todos los entes y de todos los conceptos o ideas. Y el error que para muchos budistas del mahayana
constituye la «segunda noble verdad» consiste en tomar lo relativo como algo absoluto, lo dependiente como
independiente, lo insubstancial como substancial, lo puesto como intrinseco o dado, etc.

9Samsérico: perteneciente al samsara o «existencia ciclica» signada por el sufrimiento y la insatisfaccién que
constituyen la primera verdad del Buda y por el error o la delusién que constituye la segunda noble verdad del
Buda (causa de la primera). Las cuatro nobles verdades seran consideradas mas adelante.

10rDzogs-chen.
11Kun-gzhi lung-ma-bstan.
12jigs-med gLing-pa.



que es lo mismo, de la ausencia de delusionl3 o error—. Esta correccion no se mide en
términos de consonancia con alguna interpretacion cientifica de la realidad, pues lo que
significa es —en términos de Korzybsky— que no confundimos los mapas conceptuales
con el territorio de lo dado, ni creemos que un mapa es absolutamente correcto y cierto
mientras que su contrario es absolutamente incorrecto y falso. En otras palabras, la
verdadera cordura corresponde a la ausencia de lo que denominaré «valorizacion delusoria»
(o sobrevaluacién conceptual) y que consideraré en mayor detalle mas adelante.

El error o delusién en la base del «malestar de la civilizacion»

«Delusiony significa que las propias percepciones no corresponden a la realidad,
sino que la deforman. El mero hecho de que tengamos que ocultar a nuestra conciencia los
contenidos «ego-asinténicos» y de que tengamos que falsear nuestra percepcion de la
realidad a fin de mantener nuestras ideologias implica ya que somos victimas de un error o
una delusién. Del mismo modo, en la medida en la que nuestros actos producen resultados
contrarios a los que deseamos obtener, somos victimas de un estado mental de delusion o
error —y es un hecho que nuestros intentos de obtener placer, felicidad y seguridad
constantemente resultan en dolor, infelicidad e inseguridad—.

Un ejemplo extremo de lo anterior es la crisis ecoldgica que, segun los cientificos,
de seguir todo como va, pondra fin a la vida en el planeta antes de la mitad del proximo
siglo,14 y que es consecuencia directa de nuestros intentos de producir un paraiso terrenal

13| criterio de salud mental o cordura como ausencia de delusion fue propuesto por la psicologia
fenomenoldgico-existencial; ahora bien, lo que el existencialismo considera como «sano» es la no evasion del
Infierno por medio del autoengafio que Sartre denomino «mala fe». Mi criterio es metaexistencial en la
medida en la que identifica la salud, no con el vivir en el Infierno, sino con el atravesar el reino en cuestion y
—como Dante en la Divina comedia— establecerse en la gnosis anoica (cfr. nota 29) que devela la verdadera
naturaleza no-dual, no-plural y no-conceptual de la realidad y que la obra literaria en cuestién representa con
el Cielo. (Para una discusion del término «metaexistencial» cfr. los trabajos de mi autoria citados en la nota 1
a este articulo.)

Por otra parte, cabe sefialar que, para la Real Academia de la Lengua, «delusién» es sinénimo de
«ilusién». Sin embargo, en mi uso de los términos hay una diferencia entre los significados de ambos:
«ilusién» indica, por ejemplo, la percepcion de un pelo que cae por parte de alguien que sufre de catarata, el
ver una concha como amarilla cuando se sufre de ictericia, el percibir lucecitas o bolitas al cerrar los ojos o al
mirar al cielo, el ver algo bidimensional como tridimensional, etc. En cambio, «delusion» es creer que una
ilusion —de cualquier tipo, indicado o no arriba— no es mera ilusién sino una realidad absolutamente
verdadera (substancial y autoexistente como tal, etc.), o bien el tomar lo relativo como absoluto, lo
interdependiente como independiente, lo que nosotros valorizamos como intrinsecamente valioso, etc.
14pero estara justificado el afirmar que nuestro proyecto cientifico-tecnolégico ha producido resultados tan
horribles? El conocido manifiesto A Blueprint for Survival (equipo editorial de la revista The Ecologist,
1971), apoyado en un documento por los cientificos mas notables del Reino Unido y por organizaciones tales
como The Conservation Society, Friends of the Earth, The Henry Doubleday Research Association, The Soil
Association y Survival International, afirma que:

«Un examen de la informacion relevante asequible nos ha hecho tomar conciencia de la extrema
gravedad de la situacion global en nuestros dias. Pues, si permitimos que persistan las tendencias imperantes,
la ruptura de la sociedad y la destruccion irreversible de los sistemas que sostienen la vida en este planeta,
posiblemente hacia el final del siglo, sin duda dentro de la vida de nuestros hijos, seran inevitables.»

A su vez, Michel Bosquet advertia hace ya varias décadas que:

«La humanidad necesito6 treinta siglos para tomar impulso; le quedan treinta afios para frenar antes
del abismo.» (Senent, Juan, Philippe Saint-Marc y otros, 1973)



por medios tecnoldgicos y de poner fin a la muerte, el dolor y todo lo que deseamos evitar.
Intentando alcanzar el cielo por medio de la Babel tecnoldgica, hemos producido un
infierno y llegado al borde de nuestra extincion. En efecto, sacrificamos a las generaciones
futuras en su totalidad y a muchos miembros de las generaciones actuales a cambio de un
aparente confort que sélo es asequible a unos pocos «privilegiados», pero que ni siquiera a
ellos proporciona la felicidad. Como todos los otros miembros de la civilizacion
tecnoldgica, quienes viven en la opulencia estan siempre asediados por la insatisfaccion, la
ansiedad y la neurosis, y carecen de un sentido vital vivencial que justifique su existencia.

Todo parece sugerir, pues, que el tipo de percepcion en la base del proyecto
moderno esté signada por un error o0 una delusion. Y como lo han sefialado Gregory
Bateson1® y Anthony Wilden, entre otros, el nlcleo tedrico de este error o delusion esta
constituido por:16

«...una creencia esencialmente religiosa en la (supuesta) existencia real de ficciones populares tales
como el «ego autdbnomo», estructuras cerradas, individuos atomisticos y entidades aisladas...»

Una de las caracteristicas méas esenciales de nuestro error o delusion es la
fragmentacion de un mundo que en si mismo —como lo sugiere con gran fuerza la fisica
actual— constituye un continuo perfectamente indiviso.1? Esto puede ser ilustrado con la
historia oriental segun la cual un grupo de hombres en la oscuridad intentaba determinar la
identidad de un elefante, al que no podian ver y, a ese fin, cada uno de ellos agarré una
parte del paquidermo, llegando a una conclusién diferente sobre la identidad del mismo: el
que tomé la trompa dijo que era una manguera; el que asio la oreja crey6 que era un
abanico; el que puso la mano sobre el lomo pensé que era un trono; el que abrazé una pata
concluy6 que era un pilar y, finalmente, el que agarr6 la cola la lanzo lejos de si
aterrorizado, pensando que era una serpiente.18

Arturo Eichler ha sefialado que podria ser exagerado situar la destruccién total de los sistemas que
sostienen la vida dentro de nuestro siglo, pero al mismo tiempo ha dicho que s6lo una transformacion total
inmediata podria quizas hacer posible nuestra supervivencia mas alla de la primera mitad del proximo siglo
(comunicacion personal).

Por su parte, Lester Brown, del Worldwatch Institute en Washington, D. C., afirmé en el Foro Global
sobre el Medio Ambiente y el Desarrollo para la Supervivencia que tuvo lugar en Mosct del 15 al 19 de enero
de 1990, que:

«Si no podemos invertir en el futuro préximo algunas de (las) tendencias (imperantes), corremos el
riesgo muy real de que la degradacion ambiental pueda producir ruina econdmica, como ya lo ha hecho en
partes de Africa, y de que las dos puedan comenzar a alimentarse mutuamente, haciendo cualquier progreso
futuro extremadamente dificil... ...para el afio 2030, o bien habremos producido un sistema econémico
mundial ambientalmente sostenible, o habremos fracasado claramente y, mucho antes de eso, la degradacion
ambiental y la ruina econdmica, alimentandose mutuamente, habran llevado a la desintegracién social. Lo
haremos para el 2030 o habremos fracasado claramente.» (Brown, Lester, 1990)

15Bateson, Gregory, 1979, espafiola 1982, primera reimpresion 1990.
16\ilden, Anthony, 1972, 2a edicién 1980.
17¢fr. el apéndice «La fisica refuta el error» al primero de los ensayos en Capriles, Elias, 1994.

18Esta historia aparece en un sutra budista. Luego, reaparece en los paises islamicos, en textos de los poetas
sufies. Segun el Hadigah de Sana’i, los hombres eran ciegos, mientras que el Masnavi de Rumi los coloca en
la oscuridad. Recientemente, ha sido utilizada por el lama tibetano Namkhai Norbu Rinpoché, en textos sobre
la teoria de sistemas y también en obras anteriores del autor de este articulo.



El error en cuestion es la avidya o des-Sabiduria, que una version mahayana,
vajrayana y atiyanal® de la ensefianza budista de las «cuatro nobles verdades» identifica
como la segunda noble verdad. Para dicha version, las cuatro verdades serian:20 (1) La vida
normal es duhkha: falta de plenitud, insatisfaccion, frustracion y recurrente dolor y
sufrimiento. (2) Hay una causa del duhkha, que es la avidya o ausencia de Sabiduria holista
no-conceptual: el error o delusion esencial al que me he estado refiriendo. (3) Hay una
superacion del duhkha, que es lo que el budismo Ilama «lluminacién» (y que aqui designaré
como Suprema Cordura) y que radica en la develacién no-conceptual de lo dado més alla
de toda ilusoria fragmentacion y en la manifestacion de la sabiduria conceptual sistémica
gue emana de esta develacion. (4) Hay un sendero por el cual podemos desplazarnos desde
el estado de duhkha y avidya hasta el estado de plenitud, Sabiduria y Suprema Cordura que
los budistas Ilaman «lluminacion».

Los mecanismos de ocultacion que Sartre explico como «mala fe» o0 autoengafio por
la conciencia y que Freud interpreté como «represion» u ocultacion por el «subconsciente»,
los cuales dependen de nuestra vision fragmentaria y se encuentran en la base de
mecanismos tales como el «matiz heddnico», etc., nos impiden descubrir que nuestra
condicion habitual es carencia de plenitud e insatisfaccién que no pueden ser superadas en
tanto que ella persista, y darnos cuenta de que ella produce repetida frustracion, reiterado
dolor y recurrente sufrimiento. Por ello, a fin de superar el error y el duhkha que le es
inherente, debemos antes que nada darnos cuenta de que éste signa la totalidad de nuestra
experiencia. Shantideva comparo el duhkha con un pelo, el individuo normal con la palma
de una mano y el bodhisattva o individuo encaminado hacia la Suprema Cordura con el
globo del ojo, diciendo que en la palma de la mano el cabello del duhkha, que pasa
desapercibido, puede permanecer indefinidamente, pero en el globo del ojo, en donde su
presencia se vuelve evidente e insoportable, tiene que ser extraido de inmediato.

El error llamado avidya nos hace peores que los hombres con el elefante de la fabula
oriental, pues nuestra sensacion de ser entes intrinsecamente separados e independientes del
resto de la naturaleza y en general nuestra percepcion fragmentaria del universo como un
conjunto de entes intrinsecamente separados, autoexistentes e inconexos, nos lleva a
desarrollar el proyecto tecnolégico destinado a destruir las partes del mundo que nos
molestan y a apropiarnos las que nos agradan —y, asi, a destruir el sistema unico del que
somos parte y del que dependemos para nuestra supervivencia—. Incapaces de captar la
unidad de la moneda de la vida, desarrollamos poderosos corrosivos para destruir el lado
gue consideramos indeseable —muerte, enfermedad, dolor, molestias, etc.— y conservar el
lado que consideramos deseable —vida, salud, placer, confort, etc.—. Poniendo estos
corrosivos sobre el lado de la moneda que queremos destruir, abrimos un hueco a través de
la numisma y, en consecuencia, destruimos también el otro lado.

19Hay distintas maneras de clasificar los «vehiculos» o niveles de ensefianza y préctica budista. Los tibetanos
los clasifican en nueve o en siete vehiculos, que resumen en tres, los cuales en la versidn mas generalizada
son hinayana, mahayana y vajrayana, y en otra version mas esotérica son sutrayana (que incluye el hinayana y
el mahayana), vajrayana y atiyana.

201_a segunda noble verdad, sobre todo, es explicada de distintas maneras. La que he empleado aqui es la que
considero més esencial, pues avidya es la causa profunda de trshna, el intento de aferrar que para el hinayana
constituye la segunda noble verdad. Por qué la avidya es causa de trshna fue explicado en Capriles, Elias,
1994 (tercer ensayo el libro).



A fin de ilustrar el estado de conciencia fragmentaria y restringida o de «pequefio
espacio-tiempo-conocimiento»2! inherente a la avidya o al error, el Buda Shakyamuni
utilizé también el ejemplo de una rana que, habiendo estado confinada toda su vida al
fondo de un aljibe, pensaba que el cielo era un pequefio circulo azul. Como sefiala Gregory
Bateson, cuando este tipo de conciencia capta un arco, no se da cuenta de que el mismo es
parte de un circuito: el arbol individual que se encuentra frente a nosotros no nos permite
ver el bosque. En consecuencia, cuando un arco nos molesta, dirigimos en su contra
nuestras poderosos armas tecnoldgicas, destruyendo el circuito del que el arco es parte:
prendiendo fuego al arbol frente a nosotros, incendiamos el bosque en el que nos
encontramos, ocasionando nuestra propia destruccion.

Para que el concepto de error o delusion quede suficientemente claro, debemos
definir el término «valorizacion delusoria» (o sobrevaluacion conceptual).22 Este indica el
proceso mediante el cual una funcidn vibratoria que parece emanar de —o estar
concentrada en— el centro del pecho a la altura del corazon, carga las ideas de valor, de
manera tal que, o bien las confundimos con el territorio que describen y las tomamos por
entes-en-si (como sucede, por ejemplo, en la percepcion), o bien las tomamos por la verdad
absoluta —o por algo absolutamente falso— acerca de lo que interpretan.23 Es cuando la
valorizacion delusoria (o sobrevaluacion) se hace mas pronunciada y la sensacién en el
centro del pecho asociada a la funciédn vibratoria en la raiz de la valorizacion delusoria (o
sobrevaluacion) se hace méas perceptible, que se dice que uno esta siendo afectado por una
pasion.

21Cfr. Tarthang Tulku, 1977. El estado de pequefio espacio-tiempo-conocimiento, asociado a un bajo
volumen bioenergético (kundalini o thig-le), es un estado de restriccion del foco de conciencia, de modo que
éste abarca sélo un fragmento a la vez del continuo de lo dado y tiene limites bastante impermeables. Este
estado es la condicion del funcionamiento del error que constituye la segunda noble verdad, pues sin él no
serian posibles la percepcion fragmentaria, la ilusion de separatividad y la ocultacion que Sartre llamé mala fe
y que Freud designé como represion. No obstante, para superar el error no basta con ampliar el espacio-
tiempo-conocimiento: dicha ampliacion sélo producird experiencias ilusorias del tipo que los budistas
designan con el término tibetano fiam (nyams), el vocablo chino mo-ching y la palabra japonesa makyo, y que
los sufies designan con el término arabe jal (hal) —las cuales deberan ser reconocidas y liberadas a fin de
superar el error—.

El volumen bioenergético cambia interdependientemente con la bioquimica cerebral y puede ser
modificado por practicas tales como el kundalini yoga, el yantra yoga y las préacticas de rtsa/rlung/thig-le. Por
las razones ya consideradas, este cambio no es suficiente para la superacién del error y, en el individuo que no
esta preparado, puede mas bien producir estados de locura.

Esto se debe al hecho de que la ampliacion y permeabilizacion de la conciencia puede permitir la
captacion de contenidos ego-asintonicos (incompatibles con la propia autoimagen) y asi amenazar el
funcionamiento egoico y el sentido de identidad de la persona. Del mismo modo, puede hacer que se vivencie
en su desnudez el dolor inherente a la sobrevaluacion, activando circuitos autocataliticos (de realimentacion
positiva, 0 sea, que aumentan a partir de su propia realimentacion) de dolor y angustia, y asi sucesivamente.

En consecuencia, la juventud que aspire a transformar la conciencia y la sociedad debera evitar el
hedonismo psicodélico que caracterizé a los hippies en los afios sesenta y que produjo, de manera inmediata,
psicosis y suicidios, y de manera mediata, una reaccion dialéctica conservadora y represiva que se manifestd
en el auge de grupos espirituales basados en el dominio y el engafio, en la popularizacién de drogas ilegales
no psicodélicas que estimulan el ego y en una reaccion politica hacia la derecha.

22Aqui y en todo el articulo el término «conceptual» debe ser entendido como se explicé en la nota 8: como
incluyendo (a) los pensamientos burdos o discursivos, (b) los sutiles o intuitivos y (c) los supersutiles.
23para una consideracién més detallada del concepto de «sobrevaluacién», remito al lector a mi ensayo
Teoria del valor: crénica de una caida, en Capriles, Elias, 1994.



La Suprema Cordura como ausencia de error o delusion

Las experiencias de cualquiera de los niveles o reinos de Grof y de Wilber son error
en tanto que son valorizadas delusoriamente (o conceptualmente sobrevaluadas). Un
famoso libro de psicologia transpersonal se titula Méas alla del ego, pero los ensayos que
contiene se limitan en su mayoria a proponer una ampliacion de la conciencia que dé
acceso al reino transpersonal y las experiencias de unidad csmica (y asi sucesivamente)
que lo caracterizan. Ahora bien, si el individuo se identifica, no con el ente limitado que es
designado por su hombre, sino con algo mucho mas amplio —el universo entero, el
continuo libre de divisiones sugerido por la nueva fisica, Dios, la naturaleza budica, etc.—
lo que habra hecho sera ampliar su ego, haciendo que su identificacion delusoria con un
concepto o serie de conceptos produzca resultados méas agradables y, por lo tanto, sea mas
dificil de reconocer como tal y en consecuencia de superar.

En términos budistas, cuando, sin superar la valorizacion delusoria (o
sobrevaluacion conceptual) en la raiz del error humano basico o avidya, el individuo amplia
el campo de su conciencia, entrando a los reinos transpersonales y ampliando asi su propio
ego, lo que aquél ha logrado no es la superacion del error en el estado de Suprema Cordura
que los budistas llaman «lluminacion», sino el acceso a los «reinos superiores» de la
existencia ciclica o samsara cuyo nucleo es el error llamado avidya. Para el budismo, la
mayor parte de nuestra experiencia cotidiana pertenece al kama loka, kamadhatu o «reino
de la sensualidad», mientras que las experiencias sensuales mas agradables constituyen el
«reino de los dioses de la sensualidad». Ciertas experiencias de apreciacion estética pueden
darnos acceso al rupa loka, rupadhatu o «reino de la forma». Estos dos reinos tienen en
comun la habitual distincion entre figura y fondo que resulta de la limitacion de la atencion
a un segmento del campo sensorio (que es percibido como figura), mientras que el resto del
campo es sumido en una especie de «penumbra de la atencion» (y constituye el fondo);
cuando nuestra atencién se hace panoramica, de modo que parece haber superado la
distincion habitual en cuestion, dandonos acceso a reinos transpersonales, y ademas el
cognoscente se identifica con la pseudototalidad conocida, se dice que hemos accedido al
arupa loka, arupadhatu o «reino sin forma».24 Ahora bien, en vez de superar el error y el
samsara, quien asciende hasta los reinos sin forma hace que el error y el samsara se
vuelvan, de manera sostenida, sumamente agradables, lo cual hace sumamente dificil
superarlos.

El ascenso de un individuo a los «reinos superiores» gracias a la aplicacion de
meétodos espirituales o de otras actividades o circunstancias, ha sido comparado con el de
una flecha disparada hacia arriba. Puesto que la flecha sube por impulso de la energia
limitada de la accién y la fuerza de gravedad la atrae hacia abajo, tarde o temprano tendra
que caer. Yung-chia Hstian-chiieh escribe:25

«Cuando la fuerza que impulsa la flecha se haya agotado

24En el budismo se ha discutido mucho si los arupa loka representan o no una superacion de la distincion
figura/fondo (por ejemplo, los mahasanghika afirmaban que lo arupa comprendia rupa o figura en un sentido
sutil). Como sefiala Tarthang Tulku en op. cit., en los arupa loka se ha ampliado el
espacio/tiempo/conocimiento pero de manera limitada y todavia no se ha alcanzado la condicion de Gran
Espacio-Tiempo-Conocimiento.

25Este fue uno de los cinco herederos espirituales de Hui-neng Wei-lang (sexto patriarca del ch’an o zen en
China). Cfr. Yoka Daishi (Yung-chia Hslian-chuieh)/Taisen Deshimaru, espafiol 1981.
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ésta volvera a caer al suelo
y su ascenso solo habra creado karma adverso
para tiempos venideros.»

En el Tibet, el individuo que, por medio de la aplicacion de técnicas espirituales,
ascendia a los «reinos superiores» —y, en particular, a los reinos sin forma—, era
comparado con un ave que emprendia el vuelo y que tarde o temprano tendria que
descender. Hoy en dia podemos remplazar el pajaro por un aeroplano y comparar el hacerse
ser-para-otros y el hacerse un ego con la sombra del aeroplano. El avion se remonta y se
mantiene en el aire gracias al combustible que alimenta sus motores (las acciones o
practicas en la base de los habitos saludables relevantes) y a las circunstancias contributivas
que le permiten mantenerse en el aire (condiciones tales como un medio ambiente
especialmente calmo, la admiracion de discipulos, la amplitud de la fama personal, la
ausencia de confrontacion con opiniones adversas, etc., y que pueden incluir también
objetos o sustancias). A medida que el avion asciende, su sombra se va ampliando y
haciendo menos precisa, hasta que, habiendo alcanzado una altitud dada, la misma parece
haber desaparecido. Esto es similar a lo que sucede con el practicante que asciende hacia la
cuspide de la existencia condicionada, cuyo sentido-de-si se expande hasta abarcar todo el
cosmos Y, finalmente, da lugar a la ilusién de «ser alguien que ha trascendido toda nocién-
de-si». La sombra del aeroplano (el sentido-de-si del individuo), sin embargo, no ha
desaparecido; ya que el aparato no podra seguir volando indefinidamente —pues la
cantidad de combustible es limitada y las condiciones contributivas favorables en algin
momento seran sustituidas por otras desfavorables—, tarde o temprano el mismo tendra que
descender y volver a encontrar su sombra. Puesto que el individuo que «desciende» de las
alturas esta acostumbrado a la amplitud de los cielos (que en este caso representan la
panoramificacion de la conciencia), lo mas probable es que cuando el mismo encuentre su
«sombra» —que jamas habia desaparecido, aunque hubiese permanecido invisible por
algin tiempo— y se sienta de nuevo confinado a los estrechos limites de ésta, experimente
una terrible sensacion de claustrofobia que lo lleve a rechazar su experiencia. Y, puesto que
el rechazo de la experiencia transformara en dolor las sensaciones que se encuentren
manifiestas, y dado que en las condiciones en que se encuentra el individuo su volumen
bioenergético26 puede ser bastante alto, todo lo anterior podria hacerlo vivenciar

experiencias infernales.

El combustible que sostiene el high espiritual es la accién (sanscrito: karma) repetida que establece
habitos o actitudes saludables. Los budistas lo designan con la palabra sanscrita hetu, que significa «causa
principal», y lo comparan con la semilla que permite que se produzca una planta. A su vez, las condiciones
contributivas —que incluyen la accién de objetos o sustancias, el medio ambiente, etc.— se comparan con la
luz, la humedad, la tierra, el calor, etc. Cuando el combustible de la accion que ha generado habitos se agote o
las condiciones contributivas cambien —en términos del simil, cuando se acabe el combustible del avién o
cuando las condiciones atmosféricas o mecanicas hagan imposible la continuacién de su vuelo— el individuo

tendra que volver a enfrentar su «<sombra». Considérese el diagrama de la espiral de simulaciones de Laing:2’

«La elusién es una relacion en la cual uno simula estar fuera de su «si-mismo» original; entonces,
simula estar de regreso desde esta simulacién, con el objeto de que parezca que uno ha regresado al punto de
partida. Una doble simulacion simula la no-simulacién. El tnico modo de descubrir el propio estado original

26E| volumen bioenergético es lo que los hindes denominan kundalini y que constituye uno de los dos
sentidos principales de la palabra tibetana tiglé (thig-le). Su aumento va asociado a modificaciones de la
bioguimica cerebral. Para mayores detalles, cfr. la nota 21.

27L_aing, Ronald D., 1961/1969.
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es deshacer la primera simulacién, pero una vez que uno afiade a ésta una segunda simulacion, hasta donde
puedo ver, no hay fin para la serie de posibles simulaciones. Soy. Simulo no ser. Simulo que soy. Simulo que
no estoy simulando estar simulando...

RS
Primera Simulacibn Zegunda fimulacitn
Ab——E Er——m4,
B

«Las posiciones Ay A1 en el perimetro del circulo estan separadas por una barrera impermeable que

es mas delgada y transparente de lo que uno puede imaginar. Comience en A 'y muévase hacia B. En vez de
regresar en la direccion de las agujas del reloj a A, continGe en la direccién contraria hacia el punto A1. Ay

A1 estan «tan cerca y no obstante tan lejos». Estan tan cerca que uno dice «;no es Ap tan bueno como A, si es
indistinguible de A?».»

Si lo que uno valora es el estado que Laing representd con el punto A, creeré que ha llegado a A,
pues no podra aceptar que lo que ha alcanzado no sea mas que su imitacion.

El punto A corresponde a nuestra verdadera naturaleza, que no es personal sino
universal y que, por no ser pensable o conceptuable, los budistas del mahayana Ilaman
achintya o «lo impensable». Chuang-tse comparé su vivencia con la del bebé que...

«...mira todas las cosas durante todo el dia sin pestafiear; ello es posible porque sus 0jos no estan
enfocados en ningln objeto particular. El va sin saber que va y se para sin saber lo que esta haciendo. No
tiene idea de separacién con respecto a su medio ambiente y se mueve con él. Estos son los principios de la
salud mental.»

El punto B es nuestra condicidn habitual signada por el error, en la cual valorizamos
delusoriamente (o sobrevaluamos conceptualmente) la idea de que somos el ente finito y
limitado que es indicado por nuestro nombre, que creemos distinto y separado del resto de
lo representado por el punto A del diagrama.

Finalmente, el punto A; constituye la falsa impresion de haber recuperado la
vivencia de la condicidn representada por A: los reinos sin forma que, segun el budismo,
constituyen la cuspide del samsara, o, lo que es lo mismo, de la experiencia signada por el
error llamado avidya.

Puesto que, una vez que ha llegado a B, el individuo se siente separado de la
plenitud del universo, éste experimenta una poderosa sensacion de «ausencia de plenitud»
que intenta colmar por todos los medios. Ahora bien, en tanto que ha sido condicionado
para aferrarse a su identidad separada, en sus intentos por recuperar la totalidad y la
plenitud se esforzara por mantenerse como individuo. Y, en consecuencia, en vez de
retornar a A preferira avanzar a Ay, identificandose con una espuria totalidad conceptual
que es hecha posible por una limitada panoramificacion del foco de atencién consciente.

En cambio —como lo sugirié Norman O. Brown— el «regresar a A» después de haber llegado a ser

adultos condicionados puede ser comparado con el regresar al «sentimiento oceanico» que, segun Freud,
caracterizaba al infante, pero conservando todas las capacidades del adulto que ha completado el proceso de
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aprendizaje —y desarrollandolas ain mas, pues el individuo se ha liberado de la autointerferencia que emana
de la autoconciencia sobrevaluada—.28

El acceder a los reinos transpersonales y al «nivel mental» no puede, pues, constituir
la verdadera y absoluta cordura; si nos aferramos a una condicién que parece ilimitada y
que parece abarcar el universo entero, serd porque no podemos evitar la valorizacion
delusoria (o sobrevaluacién conceptual) de nuestra experiencia; puesto que en la mayoria
de los estados de los reinos no-transpersonales ésta resulta en mayor o menor medida
dolorosa, tratamos de evitar este dolor aferrandonos a los reinos transpersonales. Nada de
esto sucederia si superdsemos la valorizacion delusoria (o sobrevaluacion conceptual), pues
sin ella ninguno de los posibles reinos de experiencia seria sufriente, ni habria idea alguna
de un «yo» que deba evitar el sufrimiento.

En coincidencia con varias filosofias misticas orientales, Alfred Korzybsky sugirié
que cuando creemos que nuestros mapas conceptuales son el territorio de lo dado, o cuando
los tomamos como representaciones absolutamente verdaderas o absolutamente falsas de
éste, nos encontramos en un error o0 bajo una delusién. La verdadera cordura consiste en la
autoliberacion de la confusion de los mapas con el territorio y de la valorizacion delusoria
(o sobrevaluacidn) de los mapas conceptuales en general —y, por consiguiente, en la
autoliberacion de las experiencias de todos los reinos—. No importa en qué reino de
experiencia nos encontremos, no debemos dejarnos llevar por ninguna idea sobrevaluada:
ni por los pensamientos discursivos cuya cadena nos atrapa en un circulo de confusién,
pasion y error, ni por las ideas de tipo intuitivo que intervienen en la percepcién sensorial.
Al descubrir que ha sido engafiado por una idea, el practicante de sistemas tales como el
dzogcheén (rdzogs-chen) mira la idea que esté presente en el momento a fin de descubrir su
naturaleza esencial, con lo cual crea las condiciones para la autoliberacion de ésta en la
manifestacion de la «gnosis anoica»29 que devela la impensable naturaleza de los
pensamientos y de toda la realidad, haciendo que el error desaparezca en la vivencia de lo
absolutamente verdadero —el estado representado por A—, lo cual puede ser comparado
con el despertar de un suefio a la «vida real» o con la caida de un velo.

Podemos sobrevaluar un pensamiento acerca de nuestras posibilidades para el futuro
o cualquier otra cosa practica, un razonamiento acerca de la naturaleza Gltima de la
realidad, la captacién de un grupo de personas que pasan, la percepcion de dioses o
demonios, o la experiencia de un estado de mayor espacio-tiempo-conocimiento en
términos de conceptos tales como «el ser», «lo Uno», «Dios», «la naturaleza budica» y asi
sucesivamente.30 No importa cual sea la experiencia tefiida conceptualmente que él
enfrenta, reconociendo que se trata de una interpretacion en términos de ideas, el individuo

28Esta autointerferencia es ilustrada por el poemita inglés: «Muy feliz era el ciempiés, hasta que el sapo una
vez, le dijo: «;qué orden al andar siguen tus remos?», lo cual forzé su mente a tal extremo, que, enloguecido,
a una zanja fue a caer, mientras pensaba como hacer para correr.»

29Esta gnosis mistica es una «gnosis anoica»: (1) la denomino «gnosis» porque se trata de una funcién de
nuestra capacidad cognoscitiva y porque ciertas corrientes gnosticas llamaban «gnosis» a la develaciéon de lo
absoluto; (2) agrego el adjetivo «anoica» porque en dicha gnosis no interviene la mente (noia) entendida
como dualidad noético-noematica —o sea, como dualidad entre el sujeto mental y el objeto mental— y como
valorizacidn delusoria o entendimiento conceptual sobrevaluado.

30Cuando un aumento del «volumen bioenergético» (kundalini o thig-le) produce una ampliacién del foco de
la conciencia, pueden surgir estados de mayor espacio-tiempo-conocimiento. Entonces el impulso habitual a
conceptuar la experiencia y vivenciarla en términos del concepto que le fue aplicado nos puede hacer entender
los estados en cuestion en términos de conceptos tales como «el ser», «lo Uno», «Dios», «la naturaleza
bldica» y asi sucesivamente.
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mira a la cara la idea que esta presente en el momento y, en vez de hipnotizarse con su
contenido, ve lo que ella (es) —creando las condiciones para que la percepcién se
autolibere y la dualidad sujeto-objeto desaparezca por si sola junto con la actividad
vibratoria que produce la valorizacion delusoria (o sobrevaluacion) y el error—.31 Es
entonces que se devela, mas alla de la relatividad del sujeto y el objeto, y de las ideas que
se definen por sus contrarios, la condicion absoluta representada por A.

Quienes se apegan al nivel transpersonal carecen de una practica como ésta y, en
consecuencia, pueden quedar atrapados también en los otros niveles, y en particular en
estados de extremado sufrimiento. En cambio, quienes se liberan de toda valorizacion
delusoria (o sobrevaluacién conceptual) no pueden volver a caer en una condicién de
sufrimiento; puesto que ya no se sienten separados de la plenitud constituida por el
«cuerpo» del universo en su totalidad —e incluso cuando funcionan en reinos no
transpersonales de experiencia reconocen el caracter ilusorio de su separatividad—
vivencian una plenitud absoluta libre de toda carencia y cuidan del resto del universo como
de su propio cuerpo; dado que no se experimentan como egos separados, carecen de
egoismo y de todos los males que se derivan de éste.

Ahora podemos explicar el titulo de este articulo. La ensefianza dzogchén designa
como «mente» el funcionamiento de nuestro psiquismo en términos de la valorizacion
delusoria de ideas y conceptos y, en particular, de estructuras tales como la dicotomia
noético-noematica (sujeto-objeto), y contrasta este funcionamiento con la gnosis anoica que
constituye la Suprema Cordura.32 La psicologia metatranspersonal es, pues, la que nos
conduce mas alla de la mente, permitiendo que se establezca firmemente la gnosis anoica.

El término «metatranspersonal» es al vocablo «transpersonal» lo que el adjetivo
«metachamanico» (que acufié en un trabajo anterior) es a la palabra «chamanico». Como se
verd a continuacion, lo metachamanico es aquello que emplea elementos aparentemente
chamanicos para fines que van mucho mas alla de los del chamanismo como tal. Del
mismo modo, la psicologia metatranspersonal es la que reconoce la necesidad de ganar
acceso a los reinos transpersonales pero no considera que éste sea su objetivo final; para
ella, la finalidad de la terapia consiste en la capacidad de transitar por todos los reinos de
experiencia sin apegarse a ninguno y logrando la autoliberacion de las vivencias de todos
ellos.

Ahora bien, en el caso de Grof, en particular, hay una relacién muy estrecha entre lo
transpersonal y lo chaméanico (y por lo tanto, con respecto a la psicologia de éste, mi
propuesta metatranspersonal esta intimamente ligada a mi anterior propuesta
metachamanica). En efecto, Grof «mete en el mismo saco» de lo transpersonal (y por ende

31para que esto funcione, el practicante debera haber obtenido lo que se conoce como «introduccién directa»
(que en términos del zen corresponde a un primer satori). Por otra parte, lo que describi corresponde tan solo
al nivel «inferior» de autoliberacién y no es ni con mucho suficiente para emprender la practica. Para
emprenderla, es indispensable acudir a un maestro que haya recibido el linaje de una auténtica tradicion de
sabiduria. Ademas, se puede consultar mi libro al respecto (Capriles, Elias, 1990).
32«Mente» es «sem» (sems) en tibetano y «chit» (chitta) en sanscrito. Cabe sefialar que este uso del término
«mente» para indicar el nicleo del error llamado avidya y del samsara que de él se sigue no es exclusivo de la
ensefianza dzogchén; el Bodhicharyavatara de Shantideva, uno de los mas importantes textos de la filosofia
madhyamaka dentro del budismo mahayana, nos dice (IX--2):

«Se esta de acuerdo en que existen dos verdades: la convencional y la absoluta. Lo (absolutamente)
verdadero se encuentra mas alla del ambito de la mente; ésta (y su &mbito) son lo que se conoce como «lo
convencional».»
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considera como saludables, valiosas y terapéuticas), por una parte, las experiencias de
caracter chamanico (experiencias de demonios y otros seres y reinos sobrenaturales,
vivencias de «reencarnaciones anteriores», identificacion con animales, plantas y minerales,
etc.) y las vivencias conceptualmente condicionadas de unidad con el cosmos y/o de
conciencia panoramica, y, por la otra, las vivencias de superacion de toda valorizacion
delusoria (o sobrevaluacion conceptual) que constituyen la Suprema Cordura.

Aunque las culturas chamanicas tenian una vision pancomunicativa que hacia que
los individuos humanos se relacionaran comunicativamente con los fendmenos naturales y
que, en consecuencia, conservaba el orden ecoldgico necesario para la vida, el chamanismo
también tiene graves defectos. Michel J. Harner ha sefialado que el chaméan sudamericano
piensa que la «realidad» a la que gana acceso por medios chamanicos —que es distinta de
la cotidiana y que en nuestra cultura seria considerada como «sobrenatural»— es la
«verdadera realidad», y que su vision cotidiana y la de los otros individuos de la sociedad
constituye una «falsa realidad».33 La informacién sobre culturas chamanicas de otras
regiones sugiere que lo que dice Harner puede aplicarse al chamanismo en general: aunque
algunas tribus y culturas puedan atribuir una mayor o menor realidad a la vision cotidiana
del individuo normal, todas atribuiran un alto grado de realidad —y por lo general mayor
que el de la «realidad cotidiana»— a las experiencias chamanicas «sobrenaturales», que
también son sostenidas por la valorizacion delusoria (o sobrevaluacion conceptual). Es
posible que la mayor amplitud del foco de la conciencia y la mayor intensidad de la
experiencia asociadas al mayor volumen bioenergético (kundalini o thig-le) que se
encuentra en la raiz de dichas experiencias, sean lo que hace que éstas parezcan mas
verdaderas a los chamanes que las que se producen en su vida cotidiana.

En el Tibet y su zona de influencia cultural, la cultura popular ha conservado
importantes elementos chamanicos,34 que los representantes de los dos sistemas religiosos
mas importantes nunca intentaron desalentar. Tanto los lamas bénpo como los budistas se
referian a los espiritus y demonios locales como entes con existencia propia capaces de
provocar enormes males y, en general, alentaban la creencia en entidades sobrenaturales
que podian perjudicar o beneficiar a los seres humanos. La razon para esto era que, en tanto
que las propensiones para experimentar la realidad «sobrenatural» y convertirse en sus
victimas potenciales todavia estén presentes, no se ganara mucho con simplemente decirse
a uno mismo que ésta no existe. En consecuencia, a los mas valientes e inteligentes entre
los alumnos que deseaban liberarse del error y la delusion, los lamas de ambos sistemas
ensefiaban précticas, consideradas sumamente peligrosas, que les permitian vivenciar la
realidad «sobrenatural» con sus dioses y demonios y, eventualmente, reconocer que ésta era
ilusoria y asi liberarse de su influencia y poder. La repeticion de la practica permitia la
progresiva neutralizacion de la tendencia a vivenciar la «realidad sobrenatural» a la que se
accedia por medios chamanicos o yéguicos como algo autoexistente, independiente de los
procesos mentales del practicante y absolutamente verdadero. Y, aprendiendo a no tomar en

33Harner, Michael J., espafiol, 1973.

34Decir que la cultura popular «ha conservado» elementos chaménicos parece implicar que el enfoque
liberador y metachamanico de los sistemas espirituales tibetanos es un desarrollo logrado a partir del
chamanismo. Esto es contrario a lo que se propuso en Shah, Idries, 1964, espafiol 1975: para Shah, el
chamanismo es una degeneracion del enfoque liberador que he designado como «metachamanico». La tesis de
Shah encaja perfectamente dentro del enfoque indogrecorromano que postula procesos de temporalidad
Ilamados evo o edn (en sanscrito, kalpa) y que divide estos procesos en eras de creciente degeneracion.
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serio visiones y experiencias que parecian tan reales, el practicante también lograba
liberarse de la sensacidn de que sus experiencias cotidianas de tipo no-chamanico eran algo
autoexistente, independiente de sus propios procesos mentales y absolutamente verdadero.
En otras palabras, liberandose de la valorizacion delusoria (o sobrevaluacion conceptual)
durante las experiencias de tipo chamanico, lograban liberarse de ésta —y por ende del
error en general— también en su vida cotidiana.

El dzogcheén y algunos otros sistemas espirituales tibetanos consideran que, tanto
nuestra experiencia de la realidad cotidiana, como la vivencia de la realidad «sobrenatural»
a la que acceden los yoguis, son delusorias. Esto no significa que consideren a ambas
realidades como meras alucinaciones; ellos reconocen la existencia de algo dado que, al ser
procesado e interpretado por nuestros procesos mentales, es vivenciado como el mundo en
que vivimos, con todos sus entes.3> La «delusion» surge cuando no reconocemos que los
entes no existen de manera intrinseca y absoluta, y no podemos ver que dependen de otros
entes y de nuestros procesos mentales para existir de la manera en que existen para
nosotros. Asi, pues, la delusion es, para los tibetanos, una confusion acerca del modo de
existencia de los entes (incluyendo a los sujetos humanos): cuando creemos que nuestros
objetos y nosotros mismos existimos intrinseca y sustancialmente (en el sentido de ser
autoexistentes y no necesitar de la mente y/o de otros objetos o sujetos para existir), que lo
relativo es absoluto, estamos en un error y somos victimas de una delusién. Ese error o
delusion es el resultado de la valorizacion delusoria (o sobrevaluacion conceptual).

La delusion engendra una serie de respuestas emotivas que producen sufrimiento,
insatisfaccion y frustracion recurrentes. Si creemos en la existencia intrinseca de la
«realidad sobrenatural», podemos ser victimas de demonios y espiritus, como lo han sido
tantos tibetanos y miembros de culturas tribales; si creemos en la existencia intrinseca de
los entes, creencias y valores de la realidad cotidiana, lucharemos por mantener nuestras
identidades, posesiones, etc., y con ello crearemos: (1) constante incomodidad,
insatisfaccion y frustracion personal; (2) contradicciones y conflictos sociales, y (3) en
ultima instancia, una crisis ecolégica como la actual.

Para concluir esta seccidn, cabe sefialar que, cuando el individuo que se ha liberado
del error enfrenta lo que otros experimentan como una contradiccién y que produce en ellos
respuestas emocionales, no lo valoriza delusoriamente (o sobrevalla) y, por ende, no lo
percibe como una contradiccion. El método que los japoneses llaman koan (en chino, kung-
an), utilizado en el budismo zen (en chino, ch’an), consiste en confrontar al alumno con lo
que éste percibe como una contradiccion irresoluble y exigirle que la resuelva. En tanto que
esté en el error, el alumno se esforzara dia y noche por resolver el koan. Ahora bien, tarde o
temprano, su intento de entender en términos de ideas sobrevaluadas se desplomaray el
alumno ya no percibira una contradiccion en lo que intentaba resolver. Entonces, aunque
sea por corto tiempo, éste se encontrara en un estado de libertad ilimitada, mas alla del
yugo de la conceptuacién sobrevaluada y, por ende, de todo limite. Del mismo modo, lo
que Gregory Bateson llamé «doble constrefiimiento patdgeno» (pathogenic double bind)36

35Y aunque quizés aceptarian una explicacion sincronistica jungiana de las experiencias de dioses y
demonios, etc., correspondientes a los reinos chamanicos de experiencia, prefieren una explicacion basada en
la inexistencia de la separacion entre algo interior y algo exterior al individuo.

36Este término ha sido traducido muchas veces como «doble vinculo», lo cual constituye un grave error.
Siguiendo su traduccion al francés como double-contrainte, yo lo traduzco como «doble constrefiimiento».
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producird un efecto terrible en el nifio que tenga las propensiones para ello, pero no
producira el mismo efecto en un adulto normal y no producira absolutamente ningun efecto
en quien se haya liberado del error y la valorizacion delusoria (o sobrevaluacion).

El mandala, el sendero descendente y la serie de metanoias

C. G. Jung se dio cuenta de que los mandalas que, en suefios o alucinaciones, se les
manifestaban espontadneamente a algunos «pacientes» neurdticos, eran mapas que
mostraban el camino a la cordura —Ila cual, en su forma suprema, no es reductible a la mera
superacién de las neurosis (que Jung entendié correctamente como procesos espontaneos
potencialmente curativos), pues consiste en la superacion del error humano basico—. Jung
sefiald que el centro del mandala representa la esencial no-dualidad y no-pluralidad, tanto
del universo «fisico» como de la conciencia, mientras que la periferia representa el mundo
de la dualidad y la pluralidad —el cual, en tanto que estas dos caracteristicas sean tomadas
como absolutas, autoexistentes y dadas, es un mundo de engafio y error—.

A pesar de que Jung escribié «comentarios psicoldgicos» para las traducciones de
dos importantes textos de la ensefianza dzogchén,37 el famoso estudioso del psiquismo
humano no logré apreciar varios de los multiples niveles de significado del mandala, sobre
todo dentro de la ensefianza en cuestion. Consideremos las tres regiones de un mandala:

(1) La periferia representa el estado normal, en el cual estamos totalmente inmersos
en el error y completamente engafiados: puesto que estamos confundidos y al mismo
tiempo confundidos acerca del hecho de que estamos confundidos, consideramos que
nuestros juicios y percepciones son esencialmente correctos. (2) Los cuatro fieros
guardianes (dharmapala) o las cuatro dakini airadas en la zona intermedia, que custodian
las puertas al centro, representan la dinamica de la transicion entre la periferia y el centro.
(3) La figura central en union erética masculino-femenina es el Adi-Buda o Buda
Primordial, que representa la gnosis anoica en su no-dualidad, su no-pluralidad, su desnuda
no-conceptualidad y su ausencia de error y de engafio.

Consideremos estas tres «zonas» del mandala en tanto que etapas en la via a la
Suprema Cordura. (1) En la periferia, el error o contradiccion basica esta activo pero no ha
sido descubierto como tal. (2) En la zona intermedia, representada por los guardianes

Para una explicacion del mecanismo en cuestion cfr. Bateson, Gregory, recopilacion 1972 (y, en
particular, «Toward a Theory of Schizophrenia», «The Group Dynamics of Schizophrenia», «Minimal
Requirements for a Theory of Schizophrenia» y «Double Bind, 1969»). En otro de mis trabajos (Capriles,
Elias, 1986), me he ocupado del concepto de «doble constrefiimiento», distinguiendo entre doble
constreflimiento «patdgeno», doble constrefiimiento «terapéutico» y doble constrefiimiento «normalizador».
Este ultimo tipo, que no fue considerado como doble constrefiimiento por Bateson et al., es el que constrifie a
la victima a asimilar una contradiccion, ignorando, mediante una operacién de mala fe sartreana, que ha
asimilado contradiccion alguna y por ende sin que ello produzca ningun conflicto; en otras palabras, es el que
la constrifie a «normalizarse» adaptandose a una sociedad hipdcrita y autocontradictoria.

Cabe sefalar que la «evidencia» reciente que supuestamente habria sustentado las teorias genéticas y
organicas de lo que se conoce como «esquizofrenia», no podria socavar la hip6tesis double-bind, pues
Bateson no concibi6 su teoria como mutuamente excluyente con aquéllas. Por el contrario, de antemano
explicd como, de haber una base genética para la supuesta entidad nosologica asi designada (y lo mismo
podria aplicarse a una base organica), su existencia seria compatible con su propia teoria. En cambio, Laing si
descartd explicita y radicalmente las teorias genéticas y organicas.
37Me refiero a Evans-Wentz, W. Y., compilador y Kazi Dawa Samdup, traductor, 1927, y Evans-Wentz, W.
Y., compilador y Kazi Dawa Samdup, traductor, 1977.
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airados, el error o contradiccion basica ha sido descubierto como tal y se ha transformado
en el méas extremo conflicto. (3) En el centro, el error o contradiccidn basica se ha disuelto
en la gnosis anoica que hace patente la condicion absoluta no dual y libre de error. La
contradiccion constituida por el error y representada por la periferia tiene que transformarse
en conflicto si va a ser superada en la manifestacion de la gnosis anoica que hace patente la
verdadera condicion de la realidad.38

38La gente normal, que siente que su impresion de ser un si mismo separado y sustancial es algo bien fundado
y absolutamente verdadero, siente terror ante su propia insubstancialidad —representada por el centro del
mandala—. Asi pues, en la etapa periférica, los guardianes de las cuatro puertas representan el terror de la
insustancialidad que impide que la gente pase al centro del mandala —un miedo que es expresado
etimoldgicamente por la palabra panico—.

La normalidad es un estado caracterizado por un foco restringido de atencin consciente que es muy
poco permeable —el cual es absolutamente necesario para que podamos considerar como entidades
sustanciales a nuestras personas y el resto de los entes, y para que podamos conservar nuestra autoimagen
habitual y nuestro habitual sentido-de-si (los cuales, segln la teoria sartreana de la mala fe, tienen como
condicién la ocultacion «intencional» de muchos hechos y ocurrencias, y, segun la teoria freudiana, tienen
como condicidn la represion ejercida por el «subconsciente»)—. El aumento del volumen bioenergético (en
tibetano, thig-le; en sanscrito, kundalini) hace que el foco de atencion consciente del individuo se amplie y se
vuelva mas «permeable», pero no puede producir o causar la condicion de Suprema Cordura que los budistas
Ilaman «lluminacién». En el individuo no preparado que se aferra a la ilusion de sustancialidad, en vez de
resultar en la develacion del centro del mandala, esta ampliacion-permeabilizacion del foco de atencion
consciente puede producir perturbaciones o inducir estados de locura.

La palabra panico, que indica un poderoso e incontrolable temor «irracional», se deriva del nombre
del dios Pan: el dios que representa la totalidad. Pan puede hacerse patente debido a la pan-oramificacion de
la conciencia que tiene lugar cuando el volumen bioenergético aumenta suficientemente, con lo cual se hace
patente nuestra propia insustancialidad y (en la medida en que se nos ha ensefiado a aferrarnos a nuestra
supuesta identidad separada y a temer la desaparicion de esta identidad, y en la medida en que la neurosis
impera en nuestra época) pueden eventualmente desencadenarse experiencias de terror. Por otra parte, la
ampliacion y permeabilizacion del foco de atencion consciente puede permitir el acceso a la conciencia de
contenidos ego-asintonicos, los cuales representan una amenaza para el funcionamiento egoico y la
autoimagen del individuo. Mas adn, la panoramificacidon en cuestion hace que el individuo experimente en
toda su intensidad cualquier dolor que se pueda manifestar, lo cual puede desencadenar circuitos
autocatalizadores (0 sea, de realimentacién positiva) de dolor, angustia y malestar.

Asi pues, para quienes se encuentran en la periferia del mandala, los guardianes representan el temor
a la insustancialidad cuya develacion es representada por el centro —o sea, ellos representan el panico en el
sentido etimolégico de esta palabra—. Atemorizados por los guardianes (los temores) que bloquean la entrada
a lo que ellos toman por una calle ciega que conduce a un abismo, los seres poseidos por el error se aferran a
dicho error —o sea, a la periferia—. Como lo expres6 R. D. Laing (Laing, Ronald David, 1967) en un
contexto especial, ellos piensan que en la direccidn al centro «hay un abismo, hay bestias salvajes».

La gente entra a la zona intermedia cuando ya no puede aferrarse al engafio y sentirse comoda con él.
Ahora bien, puesto que el error comprende un tropismo a aferrarse a dicho error, la incomodidad en cuestion
hace que el individuo se aferre con mayor fuerza a la fuente de dicha incomodidad —un tropismo que Laing
compara con lo que le sucede a alguien que esta recostado de un autobUs y, cuando éste comienza a andar, se
aferra a la barra del autobus, que es el objeto mas cercano pero también el mas peligroso—. Este tropismo
explica el proceso autocatalitico caracteristico de la zona intermedia del mandala, que conduce al individuo a
un nivel umbral en el cual, si estan dadas todas las condiciones necesarias —incluyendo el conocimiento de
las instrucciones y otras condiciones favorables—, la tension inherente al engafio se rompe y él o ella «entra»
al centro.

Después de haber «entrado» al centro, debe mantenerse un volumen bioenergético alto con el objeto
de mantener a los guardianes airados o las dakinis airadas bien despiertos y alerta, de modo que en el
momento en el que el individuo abandone el centro no caiga en la tranquilidad de la periferia (lo cual le
permitiria sentirse cdmodo en el error): la dindmica representada por los guardianes airados o las dakinis
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El principio del mandala es central para diferentes tradiciones misticas de la
humanidad y aparece en la literatura y en las artes plasticas de muchas civilizaciones. Para
explicar este hecho, no hay necesidad de establecer vinculos genéticos entre distintas
tradiciones y civilizaciones: si los pacientes de Jung podian alucinar mandalas o sofiar con
ellos y asi obtener mapas espontaneos del proceso que tenian que seguir para «curarse», no
hay duda de que todos los verdaderos misticos estaran naturalmente familiarizados con la
dinamica que los mandalas representan.

Idries Shah ha contado la historia del discipulo del sufi murciano Ibn El-Arabi que
sofio que Maaruf Kharki estaba rodeado de Ilamas. Pensando que el gran maestro estaba en
el infierno, el hombre fue presa de una gran tribulacion, que lo hizo buscar a EI-Arabi para
pedirle una explicacion. El maestro le dijo que las Ilamas no significaban que Maaruf
estuviera en el infierno; que las mismas representaban aquello que quien habia tenido el
suefio tendria que atravesar para alcanzar el estado de Maaruf —una region de experiencia
que los sufies a menudo denominan «el abismo de fuego»—.

El principio del mandala constituye también la esencia de la Divina comedia de
Dante, y la dinamica de aquél corresponde de una manera muy precisa a la estructura del
«mas alla» en la famosa obra del gran poeta florentino. Guiado por Virgilio, Dante
abandona el reino de los vivos —Ia periferia del mandala— y desciende al Infierno. Segun
Gregory Bateson, el «circuito de realimentacion positiva» que impulsa el proceso de
reduccién al absurdo del error humano basico que tiene lugar en la experiencia del
individuo y ese proceso mismo (tratese de una neurosis, una psicosis o de la primera etapa
en la via tradicional a la Suprema Cordura) son lo que Freud llamo Tanatos o «instinto de
muerte». La entrada de Dante al Infierno significa que la contradiccion que caracteriza a la
periferia del mandala se ha transformado en conflicto, y que el conflicto se esta
desarrollando, siendo guiado y catalizado de manera ciega y discola por el Tanatos.

El descenso de Dante por el infierno hacia su circulo mas bajo y la entrada del poeta
al Purgatorio a través de la abertura que se encuentra en el fondo del Infierno, corresponden
al desarrollo del conflicto hacia el umbral en el cual la ocurrencia de la gnosis anoica
reorienta el proceso en una direccion claramente saludable, introduciendo un mecanismo de
interrupcion y autoliberacion espontanea de los tanaticos «circuitos de realimentacion
positiva». Todavia Dante no puede quedar «unido con Beatriz» y establecido en el Cielo
(que en la Divina comedia no representa los reinos de los dioses de la sensualidad, de la
forma o de lo sin forma, sino el estar establecido en la gnosis anoica) porque tiene que

airadas lo atraparan y la agitacién consiguiente funcionard como recordatorio para que aplique las
instrucciones.

Mas adelante, cada vez que el individuo abandone el centro, si un volumen bioenergético alto esta
«alimentando a los guardianes airados o a las dakinis airadas», la dindmica que éstos representan lo empujara
automatica y espontaneamente hacia el centro.

Finalmente, una vez que las propensiones a salir del centro hayan sido neutralizadas, la persona ya
no se apartard mas de él. Entonces, los guardianes airados o las dakinis airadas representaran sus propias
actividades espontaneas libres de accion, las cuales ayudaran a otros a alcanzar la Suprema Cordura —aunque
dichos otros ya no seran percibidos como «seres sensibles y samsaricos» a ser ayudados—. A pesar de que no
hay actividad de la mente, la conducta espontanea del individuo —simbolizada ahora por los feroces
dharmapala o las dakini airadas— repelera a aquéllos que no estén preparados, haciéndolos percibir a quien
ha alcanzado la Suprema Cordura como chocante y crudo, y atraeran en cambio a quienes si estén preparados,
creando las condiciones para que éstos pasen rapidamente al centro. El practicante se habra convertido en un
lama-heruka, tan chocante como una deidad airada, y sus actividades seran los dharmapala feroces o las
dakini airadas.
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«purgar» o «purificar» sus errores y pasiones discolas, tan profundamente arraigados, por
medio de la transformacion de la contradiccion en conflicto cada vez que ella surjay la
subsiguiente autoliberacién del conflicto en la gnosis anoica. Sin embargo, este proceso ya
no pertenece al Infierno, que no tiene salida, sino al Purgatorio, pues la gnosis anoica ya le
ha proporcionado a Dante una vislumbre del Cielo y, en consecuencia, el poeta sabe que el
conflicto y el sufrimiento que enfrenta no son eternos, sino que constituyen elementos
claves de la purificacion que tiene que sufrir para establecerse en el Cielo. Y el proceso ya
no es catalizado Unicamente por el Thanatos, sino también por la Sabiduria holista que
resulta de la autoliberaciéon repetida de la contradiccion basica (el error) y del conflicto en
la gnosis anoica.39

Una vez que el error ha sido «purgado» en una medida suficiente por medio de su
autoliberacion repetida en la gnosis anoica, Dante asciende por los Cielos hasta establecerse
en el Empireo —o sea, en el centro mismo del mandala—.

En la terminologia que emplea David Cooper en La muerte de la familia,40 la via a la Suprema
Cordura es un proceso de metanoia#! que nos conduce desde la eknoia (el estado normal de masificacion en

39Bateson ha explicado este proceso en términos de la relacion entre el proceso primario, que es analégico y
esta relacionado con el funcionamiento del hemisferio derecho del cerebro, y el proceso secundario, que es
digital y esta relacionado con el funcionamiento del hemisferio izquierdo.

Mientras que las primeras computadoras eran analégicas y funcionaban en base a un aumento
continuo o una disminucién continua de cantidades (por ejemplo, mediante el aumento continuo o la
disminucion continua de la magnitud de una corriente eléctrica), las computadoras actuales son casi todas
digitales y tienen un funcionamiento binario en base a las alternativas de «si» y «no». El cerebro humano, en
cambio, procesa ambos tipos de sefiales. El hemisferio cerebral normalmente situado a la derecha procesa las
sefiales analGgicas, mientras que el hemisferio cerebral normalmente situado a la izquierda procesa las sefiales
digitales. Nuestra experiencia y nuestros actos son el resultado de la combinacion de ambos procesos (asi
como del funcionamiento de una o dos regiones mas de nuestro encéfalo y sistema nervioso central); en
consecuencia, no pueden ser reducidos ni al uno ni al otro.

En términos de los conceptos introducidos por Sigmund Freud en su Proyecto de una psicologia
para neur6logos de 1895, el funcionamiento analégico del cerebro humano corresponde al proceso primario,
mientras que su funcionamiento digital corresponde al proceso secundario [cfr. (1) Wilden, Anthony, 1972, 2a
edicién 1980; (2) Bateson, Gregory, 1972, espafiol 1976, y (3) Bateson, Gregory, 1979, 5a reimpresion 1980,
espafiol 1982, primera reimpresién 1990). En efecto, las caracteristicas que Freud atribuy6 al proceso
primario corresponden a las del procesamiento de sefiales analdgicas, y las que atribuyd al proceso secundario
corresponden a las del procesamiento de sefiales digitales. Segin Fenichel (Fenichel, Otto, 1945) el proceso
primario carece de negativos, no posee ninguna indicacién de tiempo y modo verbales, pone el énfasis en las
relaciones y no en quién es quién en ellas, y es metaforico. El proceso secundario, en cambio, tiene negativos,
especifica tiempo y modo verbales, pone el énfasis en quién es quién en las relaciones, y es literal.

Nietzsche prefigurd la distincidn que hizo Freud entre un proceso primario y un proceso secundario
cuando sefial6 que el «inconscientex» (concepto que prefiero no utilizar) del cual emana la creatividad no es
critico, y que el creador s6lo puede criticar lo creado después de haberlo creado.

Aungue muchas de las teorias de Freud han perdido credibilidad, las mas recientes investigaciones
neurolégicas y de la conducta han sustentado la divisién en dos tipos de proceso mental —primario y
secundario— que establecié Freud en el Proyecto de 1895. En efecto, los trabajos de Jacques Lacan, los de
Gregory Bateson, Jay Haley y otros miembros del grupo de Palo Alto, los del neurofisiélogo Karl Pribram y
sus asociados, y los de Anthony Wilden, han puesto el Proyecto de Freud en el centro de las teorias de
vanguardia, tanto en el campo de la neurofisiologia como en el de la psicologia y la psiquiatria. Cfr. (1) Freud,
Sigmund, 1895, espafiol 1974; (2) las obras de Jacques Lacan en general; (3) Bateson, Gregory, 2 op. cit; (4)
Pribram, Karl H. y Merton Gill, 1976; etc.
40Cooper, David, 1971, espafiol 1976, 4a reimpresion 1981. Como ha sefialado Joseph Berke (Barnes, Mary y
Joseph Berke, 1970), muchos de los términos empleados por Cooper eran utilizados frecuentemente por
Ronald Laing en conversaciones con sus colegas.
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el cual el individuo se encuentra «fuera de la propia mente») hacia la noia (la mente centrada, desaglutinada y

desmasificada) y la anoia (0 «no-mente»).42 El problema que veo en el mapa de Cooper es, por una parte,
que establece una serie demasiado rigida de metanoias sucesivas y un orden impreciso en la sucesion de
estadios del proceso en cuestion, y, por la otra, que dicho autor parece creer que episodios espontaneos de
locura en individuos no preparados —siempre y cuando no sean abortados institucionalmente— pueden por si
mismos conducir a una cordura como la que caracteriza a un maestro de dzogchén, zen, sufismo, etc.

Considérese el siguiente diagrama.43

Anoia
Antinoia

s,
Noia _
(En-noia)
H2
Paranoia
H1
Eknoia p=metanoia

La cordura consiste en un movimiento fluido (metanoia 3) entre la noia y la eknoia.
Y si bien la anoia es sin duda alguna una condicién transpersonal, ella debe implicar la
autoliberacion de nuestros conceptos e ideas: no debemos confundir los estados de los
reinos sin forma, ni la condicion que la ensefianza dzogchén designa como «kunlli
lungmatén», con la anoia en el sentido propio del término.

Por otra parte, la desindividuacion absoluta constituida por la anoia s6lo puede desarrollarse
interdependientemente con la individuacién (similar a la que concibid Jung) constituida por la noia. En efecto,

41Este término, con el que se designa la conversién religiosa, podria ser traducido como «cambio de mente» o
«transicion a un nuevo estado mental». Cooper no habla de un «proceso de metanoia», sino de «metanoias
sucesivas».

42Recordemos el venerable significado que da a este término Erasmo de Rotterdam en su Elogio de la locura.
En este caso, se lo utiliza especificamente en el sentido del término chino wu-hsin, empleado en el budismo
ch’an, que también significa «<no-mente» y que indica la superacion de toda sensacion de que hay un sujeto de
la experiencia y la accion.

4:‘”Cooper, David, op. cit. Para Cooper, una primera metanoia debe llevarnos de la eknoia a la paranoia; una
segunda metanoia debe Ilevarnos de la paranoia a la noia o en-noia, y una tercera, repetida metanoia debe
permitirnos fluir entre la noia (o en-noia) y la anoia, hasta que finalmente quedemos establecidos en esta
altima.
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entre lo que, en nuestros dias, tiene que ser superado si hemos de sobrevivir, se encuentran, por un lado, el
extremo egoismo Y el ciego individualismo que nos han llevado al borde de nuestra destruccién —los cuales
han de desaparecer en la anoia— Y, por el otro, la serializacion impersonal que nos ha sido impuesta por las
instituciones modernas —Ia cual ha de ser superada con el establecimiento de la noia—.

Lo primero significa que hemos de liberarnos progresivamente del error representado por la
valorizacion delusoria (o sobrevaluacion) del «yo», que nos hace sentir que somos el centro del universo y

nos vuelve extremadamente egoistas.44 Lo segundo significa que hemos de liberarnos del poder y la
influencia de los «otros internalizados» que constituyen nuestro superyd, con quienes nos encontramos
aglutinados y que hacen imposible que obremos de manera genuinamente auténoma.

Recorriendo la via a la Suprema Cordura, dejamos de funcionar como autématas controlados por
otros que son autématas controlados por otros que son autématas controlados por otros... ad infinitum. Esto,
no obstante, no significa que lleguemos a «ser nuestros propios amos», ni tampoco que desarrollemos un «yo»
mas centrado, fuerte y poderoso. Debemos superar, tanto la escision interior entre un aspecto que controla y
otro que es controlado, como la sensacion de un «yo» central y verdadero. Asi, pues, nos liberamos de la
influencia de otros, pero al mismo tiempo nos liberamos de nosotros mismos, pues ya no surgen la sensacion
y la idea de un «yo» que deba ser mantenido, protegido y desarrollado, que deba ser importante para otros,
etc.

Aungue la red de «otros internalizados» que para David Cooper corresponde al «supery6» freudiano
es una constelacion de relaciones, ella funciona en términos de imagenes —expresiones, inflexiones de la
voz, etc.— de los «otros significativos» en sus relaciones con nosotros o con otros otros —quizas en parte

porque, como sefiala Gregory Bateson,4° las imagenes pasan por los «interfaces» humanos con mayor
facilidad y economia—. Asi, pues, aunque debemos entender a los individuos humanos como sistemas de
relaciones, también debemos tener en cuenta que las relaciones interpersonales tienen un caracter muy
personal, pues son procesadas como imégenes de personas o de sus voces, etc., y no tendrian sentido sin
referencia a las personas en relacion.

Durante los afios sesenta, se desarrollé el movimiento "humanista”, que fue el
predecesor directo del movimiento transpersonal. EI término fue utilizado para agrupar
autores y terapeutas diversos que iban desde Carl Rogers, la gente de Esalen —incluyendo
a Perls, Hefferline, Goodman y otros Gestalistas— y Maslow, hasta Janov y su "primal
therapy". Una de las ideas basicas en algunos sectores del Ilamado "movimiento
humanista™ fue que la salud no consistia en tener buenas defensas para evadir el dolor y los
contenidos que el psicoanalisis llamaba "ego-asinténicos™, sino en tener la menor cantidad
de defensas posibles, de modo que uno pudiese estar en contacto con su propio dolor y
consciente de los contenidos que normalmente se veia impulsado a ocultar.

En el plano de la terapia, métodos como el primal de Janov tenian como fin el hacer
que se descubriese un dolor primario, del que uno habia tratado de escapar construyendo su
ego y perfeccionando su funcionamiento egoico. Un "cliente” de Janov habia
experimentado un sentimiento profundamente desasosegador al presenciar una de las
escenas de una obra de teatro; Janov le aconsejé que actuara como el actor, a fin de entrar
de lleno en ese sentimiento, y cuando el “cliente™ lo hizo, se sintié impulsado a emitir un
terrible grito. Janov hizo de la supuesta necesidad de emitir este grito —que llamé «primal
scream»— uno de los axiomas de su sistema: sus “clientes” debian retornar al estado en que
sintieran un impulso incontenible a emitir el grito, y dejarse llevar por dicho impulso: el
grito constituiria una liberacion.

Janov habia reconocido la necesidad de reencontrar un estado primario de
"infierno”, pero no habia entendido que éste debia ser atravesado, como en la Divina

44|_a disolucion o autoliberacion de la ilusién egoica y del error en general es abrupta e instantanea, pero la
repeticién contante de esta autoliberacion va diluyendo progresivamente dicha ilusion y dicho error en la vida
diaria, hasta que finalmente ellos pueden desaparecer definitivamente.

45Bateson, Gregory, 1979; espafiol, 1982, reimpresion 1990.
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comedia, hasta llegar al Cielo. Contentandose con obtener un desahogo de la tension en una
manifestacion emotiva primaria, perdio la oportunidad de usar dicha tension para reconocer
y liberar la apariencia de dualidad que se encuentra en su base. En efecto, toda tension
implica que hay dos polos contrapuestos, y requiere que la conciencia se sienta distinta de
su objeto y lo rechace. Cuando la sensacion de tensién se hace insoportable, ésta se
transforma en el objeto de la conciencia, la cual, creyendose un sujeto mental autébnomo, se
siente distinta de ella y la rechaza, generando mas tension: ésta es la mejor oportunidad
para buscar el sujeto mental que se cree distinto y separado de la tension y ver si en verdad
existe un sujeto tal, distinto y separado de ella. Al hacerlo, podriamos descubrir, mas alla
del pensamiento, que no hay tal sujeto, ni una dualidad entre la conciencia y la tensién —
con lo cual la aparente dualidad entre el ilusorio sujeto y su objeto podria eventualmente
disolverse como una pluma que cae al fuego—. La tension se autolibera y el individuo tiene
una primera vivencia del estado que constituye la Suprema Cordura; asi nace una Sabiduria
holista que luego se desarrollara paulatinamente y se adquiere la capacidad de liberarse
instantaneamente, en la vida cotidiana, de la dualidad, la tension y el error.

Aunqgue Janov no haya afirmado que éste fuese el objeto de su terapia, lo Gnico que
ella lograba era una catarsis aun mas superficial que la katharsis de Aristoteles: una
relajacidon momentanea de la tension. Puede ser cierto que sélo se pueda eliminar un trauma
haciendo consciente su recuerdo y reviviendo la experiencia traumatica, pero no meramente
para expresar las emociones que no pudieron ser expresadas y debieron ser contenidas en la
experiencia original. Si lo hiciéramos, obtendriamos una mera relajacion que no eliminaria
la causa de toda tension, que es la sobrevaluacién de una ilusoria dualidad; la relajacion
seria momentanea y daria lugar a una nueva acumulacion de tensién que no sabriamos
como liberar, de modo que seguiriamos a la merced de las situaciones de nuestra vida
diaria. Es por esto que muchos «clientes» de Janov volvian a someterse una y otra vez a su
terapia para vivir la sensacion primal y emitir un nuevo grito.

La unica purificacion definitiva e irreversible es del tipo ilustrado por la Divina
comedia, que neutraliza de manera definitiva e irreversible el error humano bésico que es la
fuente de todo mal, resultando en una transformacion radical e irrevocable de la experiencia
del individuo: eliminada la causa, todos los efectos negativos de ésta dejan de manifestarse.
Al alcanzar el punto de mayor tension, debemos captar la apariencia de dualidad que da
lugar a la tension y determinar si la misma esté justificada por lo que hay alli, o se trata de
una mera apariencia; al no encontrar el sujeto mental que se cree un ente separado y distinto
de la tension y del flujo de experiencia, la ilusoria dualidad puede disolverse por si sola,
tarde o temprano, en la manifestacion de la gnosis anoica que devela la naturaleza no-dual y
no-plural de la realidad.

Cuando evadimos la frustracion, la insatisfaccion, la infelicidad, la angustia, el
miedo, el dolor y la ilusion de dualidad en la base de todas estas experiencias, no hay modo
de superarlos; la ilusion en cuestion tiene que revelarse como tal y transformarse en
conflicto, o de otro modo no sera jamas superada, ni mucho menos lo seran sus
consecuencias negativas. Pero nuestro objetivo no debe ser ni el de los existencialistas que
recomiendan vivir en el infierno que consideran como la autenticidad misma, ni el de los
"psicologos humanistas” que quieren que vivamos sin defensas pero sin los medios de
superar la delusién que es causa del sufrimiento, ni el de la terapia primal que busca una
mera catarsis mediante la explosion emotiva. El objetivo es la Suprema Cordura, y para
lograrlo se requiere una preparacion consciente y el conocimiento de las instrucciones
orales de alguna tradicién mistica.
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Las terapias de grupo, los "maratones de desnudez" y otros métodos de la psicologia
de hoy adolecen de un defecto parecido al que he estado criticando. Aunque se hace que el
individuo enfrente algo que siempre habia rehuido, no se logra que éste supere la ilusion en
la raiz de todo sufrimiento. Por lo general, lo mas que puede esperarse es una experiencia
de catarsis a través del desahogo emocional, y una habilidad para estar mas abierto ante el
otro, o, lo que es lo mismo, una menor necesidad de fingir. Pero a veces hay un precio: el
individuo expone su phantasia inconsciente —que corresponde a la sombra en Jung—*46

46No se debe confundir la «<sombra» en el sentido junguiano del término, con la «<sombra del aeroplano» en el
ejemplo con el que se ilustrd el ascenso a los «reinos sin formax». Mientras que la sombra del aeroplano
representa nuestro ser-para-otros y nuestro ego, la sombra en el sentido junguiano es el cimulo de fantasias
sobre nosotros mismos que nos vemos impulsados a excluir de nuestro ego y a ver como el ego de otros
individuos.

En Capriles, Elias, 1976 y en Capriles, Elias, 1986, se explicé (recurriendo a categorias sartreanas y a
los distintos tipos de lo que Sartre llamé «mirada del Otro») la formacién de la sombra o phantasia
inconsciente como el resultado de la percepcion del infante por la madre u otro original (y por otros otros
significativos en posiciones de autoridad) como un objeto reprobable y vergonzoso, en las ocasiones en las
que dicho infante manifiesta conductas que el otro significativo en una posicion de autoridad considera
inaceptables; se explico el origen de la identidad ideal como el resultado de la aprobacion y admiracion de
otros hacia él o ella cuando el infante exhibe conductas socialmente deseables, y se explicd la identidad
consciente como el resultado de la interaccion de los dos tipos ya considerados de percepcion del infante por
otros significativos. Del mismo modo, se analizd la génesis de las desviaciones sociales (sin negar por ello las
posibles influencias genéticas o prenatales, etc.) en términos de la medida en la que la madre u otro original
otorga al infante su mirada aprobatoria —o se niega a otorgarsela, haciendo que el nifio luego se vea obligado
a intentar obtener aprobacion y admiracién de otros nifios o individuos desviados, que admiran caracteristicas
y conductas que la sociedad en general rechaza (y que proyectan una sombra que puede ser en gran medida
contraria a la proyectada por los individuos «bien adaptados» a la sociedad).

En las tradiciones espirituales tibetanas, quizas sean dos los métodos principales que conducen a la
reintegracion de la sombra o phantasia inconsciente y a la superacion de toda identificacion, tanto con ésta
como con el ego o identidad consciente. (1) En el vehiculo supremo, conocido como dzogchén y basado en el
principio de la autoliberacion, se reConoce directamente, en una gnosis anoica, la naturaleza esencial —pura
y pristina, vacia e impensable, radiante y ltcida, gozosa y extatica— del concepto en términos del cual
estemos interpretando la realidad —con lo cual éste se autolibera instantaneamente—. Y, a medida que esto
va neutralizando nuestras propensiones, nos vamos liberando de la sombra y del ego, de la phantasia
inconsciente y de la identidad consciente. (2) En los vehiculos inmediatamente «inferiores» al dzogchén —los
tantra internos o superiores— el principio es el de la transformacion de uno mismo, por medio de la
visualizacion, en deidades (las cuales en aproximadamente el 50% de los casos son del género/sexo contrario
al que exhibe el organismo del individuo y por ende estan asociadas al animus/anima y a la sombra) que
encarnan y representan diversos aspectos de la sombra o phantasia inconsciente (o bien de nuestra
autoimagen ideal), pero que deben ser percibidas como manifestaciones e imagenes de nuestra naturaleza
primordialmente pura; visualizandose de esta manera, el individuo realiza practicas con el sistema
bioenergético del organismo destinadas a incrementar su volumen bioenergético (kundalini o thig-le) y asi a
panoramificar la conciencia —lo cual, a su vez, hace posible la manifestacion de la gnosis anoica que devela
nuestra naturaleza vacia y primordialmente pura, radiante y luminosa, gozosa y extatica, y por ende muestra el
caracter ilusorio tanto del ego como de la sombra—. Cfr., en particular, Norbu, Namkhai, 1986, espafiol 1996
y Norbu, Namkhai, atin sin publicar.

En el dzogchén este descubrimiento de nuestra verdadera naturaleza o esencia en una gnosis anoica
se llama tawa (lta-ba) o Vision. El permanecer en esta Vision, de modo que todos los conceptos que surjan se
autoliberen al surgir y asi se vayan neutralizando nuestras propensiones a la valorizacion delusoria en general
y en particular a creernos un ego y (por implicacidn negativa) una sombra, se conoce como gompa (sgom-pa)
0 Contemplacion. Y la accién desde este estado de Contemplacion se conoce como chépa (spyod-pa) o
Conducta.

Esta Conducta o chdpa implica la superacién del impulso a adoptar exclusivamente conductas
virtuosas y espirituales de las que uno pueda sentirse orgulloso (y que proyecten una enorme, crepuscular
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como si ésta fuese su verdadero ser; él o ella se muestra "tal como es", y asi se hace creer
que su verdadera identidad, su verdadero ser, es lo que muestra al otro, que en verdad no es
mas que phantasia. No es que esto no lo creyera (por implicacidn negativa) desde antes, ni
tampoco que no sea mas auténtico mostrarlo que ocultarlo; el problema es que la terapia no
lo ha ayudado a liberarse del error que constituye la raiz de todos los problemas, sino que,
por el contrario, lo ha dado por sentado, afirmado y sostenido.

Tenemos que bajar al laberinto y enfrentar al Minotauro, pero no para darle vida
creyendo que éste es una realidad absolutamente verdadera y nuestra verdadera identidad,
sino para darle muerte, descubriendo que nunca fue mas que una ilusién. Liberados de la
phantasia inconsciente —o, en otras palabras de la sombra— habremos erradicado de
nuestro psiquismo la fuente de gran parte del mal que hacemos a otros y a nosotros mismos.
La clave, es el tesoro de instrucciones de las tradiciones milenarias y la relacion con un
auténtico maestro. Estos elementos pueden permitirnos acceder espontaneamente a la
Suprema Cordura, poniendo fin al sufrimiento y librandonos de toda neurosis o
desequilibrio. El Lankavatara Sutra afirma que:

«Las cosas no son lo que parecen, pero tampoco son algo distinto de lo que parecen ser.»

No somos nuestro ego o identidad consciente, pero tampoco somos nuestra sombra
0 phantasia inconsciente.
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sombra), de modo que uno pueda manifestar distintos tipos de conducta, incluyendo algunos de los que los
convencionalistas religiosos se sentirian profundamente avergonzados (por supuesto, siempre y cuando éstos
no causen el menor dafio a los otros seres sensibles ni al medio ambiente natural) —y de modo que las
sensaciones negativas resultantes ayuden al practicante a reConocer y asi a liberar el impulso a creerse lo que
otros ven como ella o él—. Esta conducta del «yogui loco» (cuyo arquetipo se conoce como Dorlle Trolo)
tuvo entre sus mas excéntricos representantes al yogui tibetano Drugpa Kunlé, cuya biografia apareci6 en
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