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			Capítulo primero: LOS MEDIOS PARA EL DESARROLLO DE LAS TENDENCIAS TRANSPERSONALES

		

	
		
			Advertencia preliminar

			Antes de iniciar este escrito, valdría la pena situar claramente el marco en el que se va a mover. En concreto, aclarar mínimamente a qué se está refiriendo cuando habla de “desarrollo”. Como se puede intuir por los anteriores escritos de la autora sobre el tema, el desarrollo no se entiende orientado hacia lograr o multiplicar las EAC (estados alterados de conciencia), sino a lograr EAV: estados alterados de vida, a raíz de dejar que sea tocada por el Misterio. Es decir: que la vida de la persona, y no sólo el aspecto cognitivo, o la percepción de fenómenos no habituales, o la expansión de la conciencia, sino todo el conjunto que abarca su existir queda modificado (o alterado) por ese contacto. Sea pasando por EAC o sin pasar por ellos. Naturalmente que se trata de una transformación interior, pero la misma, o se refleja en su comportamiento exterior o es pura especulación engañosa o patológica. Claro que se transforma la conciencia, pero también la afectividad, la motivación, la intencionalidad, la valoración… todo el conjunto global de subsistemas que integran la persona. Eso significa que el desarrollo es holístico, a la vez en la dimensión horizontal y vertical, en general.

		

	
		
			Los requisitos previos

			Ya se ha visto (en Gimeno-Bayón, 2015) cómo las tendencias trascendentes están presentes entre las que constituyen el bagaje de la personalidad humana, de cualquier personalidad, con independencia de que el sujeto sea o no consciente de ellas. En este escrito se verá, globalmente, qué medios existen para desarrollarlas y cómo transcurre el proceso. 

			Ciertamente, y centrándose en la fenomenología de la espiritualidad, no se pueden conocer todos los factores que coadyuvaron al desarrollo de los grandes maestros y modelos logrados, pero sí se puede recoger la expresión de su experiencia y escuchar a qué atribuyeron ellos sus avances.

			De entrada, hay que hacer dos advertencias:

			La primera es que son tan distintos esos modelos, y procedentes de tradiciones tan diversas, que abarcan un número variadísimo de medios que utilizaron en su camino, por lo que resulta francamente aventurado suponer que la práctica de tal o cual disciplina dará como resultado ese crecimiento. Más bien, es el contexto general de las actitudes dentro del cual se ejercita quien condicionará (actuando como auténtica “variable independiente”, si se quiere llamar así) la repercusión de un medio concreto respecto al crecimiento. Por otro lado, no hay que olvidar que se cuenta con un número limitado de ejemplos que han transmitido sus experiencias, frente a la legión innumerable que las ha callado o a las que no se ha podido tener acceso, por lo que los abundantes testimonios y estudios que se han ido haciendo a lo largo de los siglos son, de todas formas, escasos en relación con el conjunto total.

			La segunda advertencia es que, como señala Ferrucci, tras apuntar las diferentes vías que luego se verán, 

			Una vía no tiene un recorrido predeterminado e igual para todos.[...] Recorrer una vía hacia el Sí mismo [Sí mismo superior, Centro] no significa elegir una técnica y aplicarla después mecánicamente hasta alcanzar la liberación. Alerta con esperar fórmulas mágicas o técnicas para aplicarlas como si se tratase de una cadena de montaje. Cada uno debe inventar su vía: debe desafiar sus propios hábitos y convicciones más queridas utilizar todos sus recursos, exponerse a los altibajos más impensables. Sin ninguna garantía de triunfar (Ferrucci, 1989, p. 14).

			Diferentes tradiciones espirituales y religiosas han sentido predilección por algunas vías más que por otras. Y además, esas preferencias pueden variar según las épocas y sociedades. Las danzas rituales, por ejemplo, son y han sido más importantes en sociedades arcaicas que en las altamente tecnológicas, sin perjuicio de que pueden convivir en el seno de grupos más sofisticados. Sin embargo, se han cultivado con una preponderancia clara en casi todas las tradiciones la meditación (unida muchas veces a la visualización) y la oración. En las religiones “proféticas” el compromiso activo con los otros y con la sociedad en general, es otra de las vías más seguras y concurridas.

			Mas, cualquier camino que se recorra necesita tres premisas previas:

			
					Primera: Honestidad en las motivaciones para la búsqueda espiritual

			

			
					Segunda: Un mínimo de equilibrio psicológico básico

			

			
					Tercera: Estar dispuesto a pagar el precio

			

			a)  En cuanto a la primera premisa:

			Hay que tener en cuenta que no todas las personas implicadas en esa búsqueda, ni mucho menos, lo hacen motivadas por el Misterio, lo Santo. Assagioli (1993) señala cinco motivaciones que pueden llevar a un sujeto a emprender la exploración del Superconsciente, que él —graciosamente— llama “alpinismo psicológico”:

			
					1)  la voluntad de poder, el deseo de poseer habilidades que le sitúen por encima de los otros para dominarlos egoístamente

					2)  la evasión de las dificultades o de la chatura de la vida cotidiana

					
3)  la curiosidad, la atracción por lo nuevo y desconocido o lo extraordinario


					
4)  lo que se podría llamar “adicción a la adrenalina”, o sea, lo que Ferrucci denomina “pasión por el riesgo”, sentir atracción por las dificultades en sí mismas y el desafío que representan


					
5) la atracción por lo genuinamente espiritual, la experiencia de fascinación por un valor absolutamente superior


			

			Y añade que es fácil que:

			
					si el alpinismo se emprende desde la primera actitud, el primer tropezón será con la inflación del ego, y que, si esa persona ya estaba aquejada de esa enfermedad, el suponer que está ascendiendo (como si ascendiera en un escalafón convencional) puede producirle “mucha fiebre, vómitos y demás excesos... mentales”, de tipo narcisista e incluso psicopático, por decirlo de una manera desenfadada

					si lo emprende desde la segunda actitud puede tropezar con un exceso de introversión y aislamiento irresponsable

					si lo hace desde la tercera postura, que caiga en la dispersión y la superficialidad

					si la motivación está relacionada con la pasión por el riesgo, que afronte algunas técnicas para las que no está preparado el sujeto y se meta en regresiones patológicas

			

			Se puede observar que las cuatro primeras motivaciones coinciden con las que sustenta la persona con trastorno de la personalidad narcisista, evitativo, histriónico y antisocial, respectivamente. En Gimeno-Bayón (2015) y Gimeno-Bayón y Rosal (2009) se da cuenta de las motivaciones subyacentes a los restantes tipos de trastornos de la personalidad.

			Por su parte, Caplan (2004) —desde un marco budista— aduce que (aparte de que no todos entienden igual la meta espiritual de la iluminación) en todo ser humano hay motivaciones puras e impuras a la hora de emprenderla. Como motivaciones impuras señala:

			
					1) la liberación del sufrimiento, parecida a la actitud evasiva ya citada

			

			
					2) la voluntad de poder y control, a la que también se refirió Assagioli

			

			
					3) la supervivencia del ego, la búsqueda de inmortalidad uniéndose a algo que no muera

			

			
					
4) ser amado, a través de la consecución de la iluminación


			

			
					5) encontrarle sentido a la vida

			

			Como motivaciones puras reconoce dos:

			
					1) la motivaciones desde el sufrimiento de la humanidad: querer ayudar a los otros, sabiendo que la única manera eficaz es estando iluminado, querer liberarse en aras de la totalidad

			

			
					2) la motivación desde la experiencia de la gloria de Dios: querer celebrar, servir y alabar esa visión

			

			Mas también piensa Caplan, que:

			Un aspirante espiritual con motivaciones impuras, pero que actúa con integridad, podría ser mejor que otro con motivaciones puras pero sin energía, sin habilidad o destreza para salir adelante. Todo depende de las circunstancias. Generalmente, si un individuo con motivaciones impuras persiste comportándose como si su motivación fuese pura, la motivación impura que entra en conflicto con la pureza de sus acciones con el tiempo produce una visión clara y una transformación (Caplan, Ibídem, p. 63).

			En este último caso, si bien una motivación inicial en la que predomina lo impuro puede acabar vencida por lo puro, para ello necesitará, al menos, vivir las actitudes éticas que se señalan en el apartado segundo de este capítulo, porque de otra forma lo impuro puede atrincherarse y no dejar que lo puro penetre en su ámbito de influencia.

			El señalamiento de Caplan acerca de las “motivaciones impuras” aporta un toque de realismo a las diversas trayectorias del camino espiritual. Precisamente una de las metas a ir alcanzando es la del logro de una intención cada vez más pura. Un poeta cristiano se expresa también en este sentido de convivencia de entrega y falta de entrega al Misterio:

			En el sótano tengo un ateo,

			un ateo dentro de mi casa,

			que no acaba nunca de creer

			ni te da su confianza del todo...

			Te cree, pero menos.

			Te dice: Sí, pero es: Sí, quizás...

			Te escucha,

			pero te deja a mitad de la conversación.

			En el fondo llevo un ateo

			grave, serio y escéptico,

			que nunca se entrega del todo

			ni entrega todo su dinero:

			tiene una cuenta corriente en otro Banco.

			En el fondo soy un ateo

			y Tú sigues esperando que crea...

			(Loidi. En Loidi, Regal y Ulibarri, 1992 pp. 281s.).

			b)  En cuanto a la segunda premisa, el equilibrio y salud mental de base.

			Es fácil comprender que, si no lo hubiera, la evolución quedará detenida por falta de suelo psicológico sobre el que sustentarse. Es más: hay que tener un mínimo de salud mental si se quieren evitar posibles trastornos producidos por una práctica inadecuada para ese tipo de situación interna. Con ello no se pretende decir que las personas sin ese mínimo equilibrio no tengan experiencias transpersonales o tengan que renunciar momentáneamente a emprender la vía transpersonal, sino que la primera tarea espiritual del buscador es ocuparse de tareas tan prosaicas como “ser normal” (en el sentido de estar sano), como un deber de responsabilidad y amor no ególatra hacia sí y hacia los otros.

			Pero ¿cuál es ese mínimo? En la línea que parecen compartir Washburn y Wilber, parece que es un buen criterio el de haber logrado lo que convencionalmente se entiende como equilibrio psicológico y equilibrio social, es decir: 

			
					gozar de una buena autoestima (que no es igual a autocomplacencia)

			

			
					una buena estima hacia los otros (que no es igual a la compasión desde la superioridad, sino más bien disfrute de la realidad de la existencia de los otros)

			

			
					una buena estima por parte de los otros. Hay que excluir aquí la pérdida de estima por la expresión de actitudes excesivamente positivas y transpersonales (como ha ocurrido a tantos sujetos admirables). En lenguaje frommiano (Fromm, 1966) ello significaría haber traspasado la “franjas de tolerancia social” respecto a la biofilia, o amor a la vida. 

			

			
					unas actitudes imprescindibles para la exploración, que se exponen en el apartado siguiente

			

			Sólo así se puede pensar con cordura que la búsqueda no sea una huida. En todo caso no es recomendable para uno mismo ni para aconsejar a otros iniciar expansiones de conciencia si la que ya existe no esté sana, pues lo que se logrará es expandir la patología. Ni es recomendable para uno mismo ni para aconsejar a otros la búsqueda de fusión amorosa con “lo Santo” si no se es capaz de mirar con simpatía a uno mismo o a los otros, si no se quiere caer en una hueca huida hacia delante.

			Cosa distinta es el tema de la edad en la que se inicia la evolución transpersonal. Aún cuando esos dos autores parecen exigir una edad mínima correspondiente al joven, o al adulto joven, hay demasiados testimonios, en diferentes tradiciones religiosas, que hablan de niñas y niños que parecen estar desarrollando muy intensamente aspectos transpersonales (vid. Gimeno-Bayón, 2015). Wilber, si bien inicialmente parecía negar esta posibilidad en sus formulaciones del proceso evolutivo, en un momento dado (Wilber, 2007) admite esta posibilidad. 

			Una vez obtenido ese logro, que reclaman como fórmula habitual los diferentes modelos, sea el de Assagioli, el de Wilber, el de Washburn o el de Nelson, desde ahí el sujeto puede emprender lo que en términos de Psicosíntesis se denomina expandir la conciencia en dirección ascendente, elevando el centro de la misma.

			Bien es cierto que Assagioli reconoce tres áreas de expansión de la conciencia: hacia abajo (a través de los viajes hacia las zonas inferiores del inconsciente); horizontal (por identificación con la naturaleza, la conciencia colectiva y la participación en la vida universal) y ascendente.

			Ahora bien: teniendo en cuenta la teoría de la personalidad que propone (Assagioli, 1973) se comprenderá que admita dos formas distintas de ampliación de conciencia en dirección ascendente: a) una de ellas, abriéndose receptivamente al influjo de las energías superiores que pueden descender ocasionalmente, sea en forma espontánea, como ocurre en la inspiración o la intuición, sea en forma provocada; y b) otra, buscando activamente el ascenso hacia el Sí Mismo espiritual.

			El descenso espontáneo, señala Assagioli, ocurre en dos tipos de genios: 

			
					los genios universales, eminentes en muchos campos, con manifestaciones creativas en varios de ellos. Los campos de energía del superconsciente se interpenetran con el campo de la conciencia y el yo se desplaza al límite entre la conciencia y el superconsciente 

			

			
					los que tienen cualidades excepcionales específicas, pero su personalidad no supera el nivel medio (e incluso pueden estar por debajo en cuanto a madurez adulta, como parece ser el caso, por ejemplo, de Einstein o Picasso).

			

			El descenso provocado, es el que es facilitado por algún tipo de actividad, (como por ejemplo, mediante el dibujo libre y la escritura, permitiendo que colaboren consciente e inconsciente). 

			El ascenso deliberado se da en las personas que se acercan al Sí Mismo superior mediante la oración y meditación, como experiencias transitorias, que luego recaen en la normalidad. Realizar o tomar conciencia del Sí Mismo espiritual significa una identificación más o menos transitoria en la que desaparecen todos los contenidos de la personalidad (tanto normal como superconsciente) elevando el centro de la conciencia hacia el Sí mismo superior, mediante la exploración activa de los niveles superconscientes. A esta exploración se referirán los apartados siguientes.

			c)  En cuanto la tercera premisa: el pago del precio

			Un tercer requisito, si se quiere que la búsqueda espiritual no sea una pérdida de tiempo y se frene en alguno de los momentos difíciles, consiste, en implicar todo lo necesario. A veces eso significará arriesgar todo lo que se tiene y todo lo que se es en esa búsqueda. Es decir: estar disponible para tener que desprenderse de todo tipo de posesiones materiales (ya de entrada, si no hay una moderación en el consumo habitual a que acostumbra la sociedad, difícilmente puede ni iniciarse el camino espiritual), sociales (prestigio, roles, brillo, etc.), vinculares (familia y amistades, que suelen ser los más difíciles), e incluso —y muy importantes— espirituales (fenómenos extraordinarios, superioridad moral, estatus espiritual cualificado, o considerarse mejor que los otros, por ejemplo). La mayoría de veces la conciencia de prescindir de esos bienes se va revelando gradualmente, conforme la persona va estando preparada para dar el paso.

			Cencillo, expresándose en términos cristianos, señala que “Morir física, ascética o moralmente, es la condición universal del acceso y de la participación vivencial en el Reino” (Cencillo, 1994, p. 244). Entendiendo Reino como modalidad de existencia en plenitud espiritual, el requisito es igualmente indispensable para la búsqueda desde cualquier cosmovisión: el buscador que no cuente con emplear, gastar, invertir toda su vida en ello, se puede ahorrar el esfuerzo de iniciar el camino si no quiere sentirse engañado. También es cierto que esa muerte (solamente simbólica, las más de las veces), normalmente, se realiza en forma paulatina, a través de desafíos constantes de desidentificación con quien se es (muerte) y apertura a quien se está llamado a ser, al nacimiento de nuevos aspectos más acordes con el Misterio que impele y atrae.

		

	
		
			Las actitudes básicas

			Esa exploración requiere unas actitudes básicas previas, sin las cuales difícilmente puede ni siquiera plantearse iniciar la marcha, pues sería como si le faltaran al sujeto las piernas y los ojos. Assagioli exige el dominio de las energías y funciones normales, junto con un conocimiento teórico previo, al igual que los alpinistas necesitan de un mapa. Conocimiento que se logra a través de los escritos de quienes ya han viajado por el superconsciente y a través de las aún “mucho más útiles, las informaciones personales de los que han explorado esas alturas: ellos son los genuinos instructores espirituales; y digo ‘genuinos’, porque muchos de los que así se proclaman no lo son” (Assagioli, 1993, p. 39).

			Pero para escalar una montaña no basta la “buena forma” habitual, sino que es preciso haber cuidado algunas cualidades físicas específicas. Y esto mismo ocurre en el “alpinismo psicológico”. Algunas cualidades psicológicas tienen que ser especialmente potentes. Siguiendo a Rosal (2003), se pueden señalar tres actitudes humanizadoras que son especialmente relevantes para favorecer la autorrealización transpersonal tanto ecológica (horizontal) como espiritual (vertical). Son éstas: 

			
					La grandeza de alma o magnanimidad

			

			
					La apertura a la experiencia

			

			
					El amor a la verdad

			

		

	
		
			Grandeza de alma o magnanimidad

			Esta actitud de magnanimidad (magna anima = alma grande) consiste en “un hábito o actitud que capacita para implicarse en proyectos de amplias miras y no sólo utilitarios para intereses meramente individuales” (Rosal, 2003, p. 115). 

			Significa, por lo tanto, que la persona está abierta a la percepción interior de las tendencias que van más allá de la supervivencia y del fortalecimiento del yo individual, es decir: las tendencias transitivas. Incluso, en algunos casos, la persona aceptará de buen grado la restricción de algunas de las primeras, porque en su jerarquía de valores le resulta más satisfactoria para su bienestar profundo y su autorrealización esta renuncia que restringir el desarrollo de sus proyectos magnánimos.

			Como actitudes obstaculizadoras de la grandeza de alma, señala Rosal:

			
					la mezquindad, como dificultad para admitir la posibilidad de conductas desinteresadas en los otros

			

			
					la egolatría, como manifestación desorbitada y patológica del egoísmo sano (entendido como la tendencia a tener el mínimo necesario para la conservación) que degenera en un no tener nunca suficiente

			

			
					el hedonismo, como incapacidad de postergar o prescindir del placer

			

			
					
la insensibilidad social o individualismo, comoincapacidad —o abstención de su ejercicio— de ser receptivos para percibir los acontecimientos favorables o perjudiciales para el bienestar de los diversos grupos o colectivos humanos —y de las personas que los integran— y asimismo para reaccionar afectiva o emocionalmente ante lo percibido (Ibídem, p.123).



			

			También se puede ver la grandeza de alma en su forma degradada o pervertida en:

			
					el ansia de poder, entendido no en el sentido sano que señalaba Adler, de deseo de superación, sino de deseo de dominio del prójimo

			

			
					el ansia de notoriedad, como manifestación desorbitada de la sana necesidad de valoración

			

			
					
la autovaloración narcisista, que impide a la persona hacerse consciente de sus limitaciones, porque el narcisista “posee un alto grado de seguridad en sí mismo, se sobrevalora a veces en tan alto grado que se implica fácilmente en proyectos que están por encima de sus posibilidades” (Ibídem, p. 127).


			

		

	
		
			Apertura a la experiencia

			Es la actitud que caracteriza a lo que se llama una “persona abierta”, disponible para vivir nuevas experiencias distintas de las que ya conoce, adquirir nuevos conocimientos, revisar sus convicciones o admitir el pluralismo de tendencias. La persona abierta se caracteriza por su receptividad o sensibilidad general interna y externa. Es decir: está abierta tanto hacia los demás como hacia su inconsciente y preconsciente. Junto a esta cualidad, la persona con apertura a la experiencia se caracteriza por su espontaneidad, para asumir “el riesgo de nacer de nuevo cada día” (Ibídem, p. 91), en lugar de atenerse a clichés preconcebidos. Además, también son típicas de la apertura a la experiencia la preferencia por lo complejo (puesto que la experiencia es compleja en sí misma) y la tolerancia de la ambigüedad, es decir, no tener una urgencia de catalogar, clasificar o controlar cognitivamente la vivencia, pues esto le impediría mostrar todo lo que de nuevo hay en ella.

			Como actitudes opuestas a la apertura a la experiencia cita Rosal:

			
					el fanatismo, con lo que conlleva de prejuicio y actitud dogmática, de sentimiento de superioridad y de visión del mundo en términos dicotómicos

			

			
					la intolerancia de la complejidad y de la ambigüedad, ya que esta actitud dificulta el contacto con lo desconocido, y, como antes se señaló, puede originar una prisa por catalogar que significa encorsetar cuanto antes en una estructura conocida lo nuevo, privándolo así de la levadura transformadora que trae consigo

			

			
					
la autosuficiencia, que lleva a la persona a considerar que ya no tiene necesidad de aprender nada y por lo tanto de abrirse para enriquecerse como persona


			

			
					ausencia de disposición de cambio (rigidez)

			

			Como formas degradadas de la apertura a la experiencia, señala Rosal las siguientes:

			
					
la excesiva dependencia del impulso vivencial, que llevará a buscar experiencias sensibles y excitantes, por encima de otras consideraciones


			

			
					la sobrevaloración de la cantidad de experiencias, descuidando su calidad

			

			
					la superficialidad, que lleva a no profundizar en la sabiduría que aporta la experiencia

			

			
					
la apertura que obedece a una falta de convicciones, valores o proyectos


			

			
					
la apertura a experiencias destructivas para sí mismo, los demás o las situaciones


			

		

	
		
			Amor a la verdad y a la sabiduría, entendida esta actitud en un doble sentido:

			
					en tanto que autenticidad, de coherencia de conjunto, sin distancia entre las convicciones y las actuaciones

			

			
					en tanto que anhelo de compenetración creciente con la realidad objetiva, sin quedarse satisfecho con el mero subjetivismo. Se trata de un genuino deseo de saber “es decir, de conocimientos verdaderos sobre la realidad, al que aquí me refiero, no debe confundirse con las manifestaciones de deseo de saber de carácter meramente utilitario” (Rosal, 2012, p. 215).

			

			Este deseo de saber puede estar dirigido hacia un área específica de la existencia: 

			
					las realidades que integran el mundo natural, 

			

			
					
las que son objeto de las ciencias históricas y sociales, 


			

			
					
la realidad personal de uno mismo y de las personas más importantes de la propia vida o 


			

			
					las respuestas posibles a las grandes preguntas filosóficas sobre el misterio de la vida humana y del Universo.

			

			De estas diferentes áreas, es indispensable que el sujeto tenga amor a la verdad al menos en cuanto: a) su propia realidad personal y de las personas más relevantes en su vida, si no se quiere que el desarrollo espiritual tenga un carácter evasivo; y b) las respuestas a las grandes preguntas filosóficas, si no se quiere que el crecimiento espiritual sea un sucedáneo de la psicoterapia, utilizado como consuelo de los aspectos de la propia vida que no se saben manejar.

			Como actitudes obstaculizadoras de la búsqueda de la verdad, Rosal (Ibídem) señala:

			
					dejarse guiar por prejuicios, pues lógicamente estos sólo permitirán que entre la información que avale las convicciones ya poseídas y rechazará las que representan un desafío para ellas.

			

			
					la actitud maniquea, que vive una percepción dicotómica de la realidad, y que por lo tanto no puede ver los diferentes matices en la misma y de los grados de veracidad, y que no puede tampoco admitir que haya dos personas o corrientes, etc. que piensen distinto y no por ello no estén en contacto (parcial) con la realidad.

			

			
					la dependencia de las modas, que llevará a considerar que todo lo nuevo es más verdadero que lo anterior, por el simple hecho de ser nuevo

			

			
					la credulidad, que lleva a aceptar en forma acrítica las creencias o afirmaciones procedentes de las autoridades parentales o ambientales, sin haberse preguntado si realmente le convencen

			

			
					los trastornos de personalidad, porque cada uno de ellos se defiende cognitiva y afectivamente de los aspectos de la realidad que podrían obligarle al cambio de un patrón que ya se ha convertido en rígido y crónico

			

			Como manifestaciones distorsionadas del amor a la verdad, se pueden considerar:

			
					
el deseo de saber utilitario, que no es genuino amor a la verdad, sino deseo de poseerla para explotarla. Maritain apunta que, para el crecimiento espiritual, es necesario eso que él reclamaba para la Metafísica: “una cierta purificación de la inteligencia; supone también una cierta purificación del querer y que se tenga el valor de adherirse a lo que no sirve, a la Verdad inútil “ (Maritain,1978, p. 24).


			

			
					la curiosidad, que tiene menos que ver con lo que es típico del amor a la verdad, que es el asombro, y en cambio aparece como una manifestación del impulso vivencial

			

			
					el ansia de acumular conocimientos. Rosal diferencia entre tener conocimientos (almacenamiento cuantitativo), conocer para “tener”, y conocer para ser más humano (profundización cualitativa), conocer para “ser”

			

		

	
		
			El método a seguir

		

	
		
			Configuración global del proceso

			Retomando a Assagioli, alude este autor a diferentes vías a seguir, según los tipos psicológicos. 

			Al igual que existen diferentes vías para escalar una montaña, también hay diversas “vías internas”, adaptadas a los diferentes temperamentos y tipos psicológicos, para subir por las laderas del superconsciente y entrar en contacto con el Sí Mismo espiritual. Se puede seguir la vía mística, la vía del amor, la vía estética expresada por Platón en su famosa escala de la belleza, la vía meditativa, etc. (Assagioli 1993, p. 42).

			Como medios habituales (junto con la eliminación de obstáculos que ejercitan el papel de lastre entorpecedor) señala este autor:

			
					la meditación

			

			
					la plegaria

			

			
					ejercicios específicos, como la imaginación guiada, utilizando simbología analógica.

			

			Independientemente de la vía que se utilice, y como pautas generales, será preciso recorrer una serie de etapas:

			1ª   En primer lugar, la obtención de un conocimiento integral de la propia personalidad. Es menos difícil hacerlo con la ayuda de alguien. El conocimiento no se debe limitar, como hace el psicoanálisis, al inconsciente inferior, sino también al medio: a las actitudes no manifestadas aún, así como a nuestra verdadera vocación y nuestros aspectos superiores que desean manifestarse y no son acogidos por la conciencia.

			2ª   Después, lograr el dominio de los elementos que componen esa personalidad, básicamente a través de la desidentificación con ellos. Estamos dominados por todo aquello con lo que nuestro yo se identifica. Podemos dominar, dirigir y utilizar todo aquello respecto a lo cual nos desidentificamos. Se trata de llegar desde el “estoy enfadado” a “un impulso al enfado intenta descontrolarme”. Ahora hay dos fuerzas en lucha, no sólo una que se enseñorea impune sobre la voluntad. Incluso si el yo vigil pierde, puede retirarse a rehacerse y volver a la batalla. Incluso se puede ir más lejos, para extirpar de raíz el problema de los ataques del inconsciente a través de dos subetapas:

			
					En la primera se procede a la desintegración de las imágenes dominantes, de los “complejos psíquicos”, mediante la objetivación y el análisis crítico. Verlo desde fuera “a la distancia de un brazo”, como fenómenos no adheridos al verdadero yo. En algunos casos (fuerzas agresivas o sexuales. p.e.) se trata de utilizarlas en la reconstrucción de la personalidad (psicosíntesis)

			

			
					En la segunda se utiliza la dirección de la energía desencadenada por la desintegración

			

			3ª  Posteriormente se llega a la reaflización del Sí Mismo superior, o al menos al descubrimiento o creación de un Centro Unificador. Se trata de expandir la conciencia para incluir en ella el Yo Espiritual. Es el inicio de una nueva vida, que no es para todos. En algunos casos este proceso sucede de modo espontáneo, pero en otros debe utilizarse la acción consciente y decidida de la voluntad.

			Hay etapas intermedias y altiplanos donde quedarse o desde los cuales reconstruir la personalidad. Las etapas intermedias significan nuevas identificaciones. El yo que no sabe en qué consiste plenamente su más alto Sí Mismo debe buscar apoyos y elegir un modelo ideal adecuado a sus fuerzas y su constitución psicológica. Para unos el ideal puede ser el artista, para otros el buscador de la verdad, el educador, el padre o la madre. Algunas personas extrovertidas colocan su centro fuera de sí, como el que da su vida por la patria, o convierte al amado en su gurú. Se realizan por medio del ideal exterior, que sirve de vínculo con el Yo Transpersonal. Otros, como los místicos, eligen como centro al propio Dios, que está más allá del Yo Espiritual. 

			Esta última elección tiene una peculiaridad diferente a las otras elecciones: Assagioli apunta que “conlleva problemas de orden metapsicológico”, es decir, escapa ya al campo de la Psicología. Aún así, como se ha visto, la Psicología Transpersonal puede hacerse cargo de ella en tanto que (y sólo eso) reverbera en el psiquismo de la persona que vive ese proceso. Propiamente, lo que sea o no sea desde el punto de vista de conocimiento de la Realidad, no corresponde a la Psicología Transpersonal, como se ha dicho ya.

			4ª   La última fase es la de la Psicosíntesis transpersonal, consistente en la formación o reconstrucción de la personalidad en torno al nuevo Centro. Esta reconstrucción requiere varios estadios:

			a)  Primer estadio: establecer el plan de acción, lo que incluye:

			
					Para un grupo de personas, establecer la personalidad que se desea (no idealizada) y preparar las estrategias necesarias para llevarla a la práctica. Normalmente: 

			

			
					para los sujetos introvertidos la personalidad deseada puede consistir en el desarrollo armonioso, la perfección; 

					para los extrovertidos, el modelo eficaz, sea como artista, buscador de la verdad, o apóstol humanitario.

			

			
					
Para otro grupo de personas, se trata de dejar elegir al Espíritu lo que quiere hacer con ellos. Básicamente la tarea se concentra en cuidar la limpieza y potencia del canal de comunicación a través de actitudes de consagración y entrega y de seguir confiada y abandonadamente las intuiciones internas que se captan provenientes de él.


			

			Los dos métodos son buenos y cada uno se adapta a un tipo psicológico distinto. Se puede templar la exageración de cada uno con el otro: la exageración en la rigidez en el primero, y la pasividad y errores de interpretación en el segundo.

			b)  Segundo estadio: actuación concreta de la psicosíntesis, a través de tres tipos de acciones:

			
					la utilización de la energía, para transformar y sublimar las fuerzas existentes

			

			
					el desarrollo de los elementos deficitarios, bien mediante la evocación directa de la afirmación creadora de esos elementos o bien mediante el ejercicio metódico de las funciones débiles

			

			
					la coordinación y subordinación de varios elementos, mediante una jerarquía interna

			

			Estas acciones no se desarrollan en una sucesión rígida en el tiempo, sino en forma flexible y, en parte, simultánea. 

			El método psicosintético trata, en definitiva, de aunar en torno a un centro de voluntad las diferentes funciones psicológicas: sensación, emoción-sentimiento; impulso-deseo; imaginación; pensamiento; intuición en torno al Ser personal o Yo. La voluntad regula cada función, ejerciendo de conexión entre las diferentes funciones que sin ella ejercerían su acción en forma dispersa y serían ineficaces.

		

	
		
			Medios para el cultivo de lo transpersonal horizontal y vertical

			La mayoría de los autores de Psicología Transpersonal, así como las grandes tradiciones espirituales, suelen proponer como medios de desarrollo más comunes la meditación y la oración. Assagioli señalaba como medios principales para llevar a cabo la práctica transpersonal tres de ellos: la meditación, la oración y la fantasía guiada. 

			Este mismo autor (Assagioli, 1993) nos habla también de siete vías de expansión de la conciencia hacia niveles superiores: 

			
					La Vía Científica

					La Vía Iluminativa

					La Vía Ético-regenerativa

					La Vía Estética (que aquí se ha preferido llamar de la Belleza)

					La Vía Mística

					La Vía Heroica

					La Vía Ritual

			

			Pues bien: se puede señalar —siguiendo en parte a Assagioli y a su discípulo Ferrucci— que, así como la curiosidad, honestidad y asombro son las herramientas básicas de la Vía Científica, 

			
					
la meditación es la herramienta básica para recorrer la Vía de la Iluminación, 


			

			
					el servicio es la herramienta básica de la Vía Ético-regenerativa (de la acción), 

			

			
					la contemplación, la visualización, la fantasía guiada y la creación artística son las herramientas básicas de la Vía de la Belleza

			

			
					la oración es la herramienta básica, junto con las actitudes de desapego y abandono, para recorrer la Vía de la Mística,

			

			
					el sacrificio, la voluntad, y la aceptación del riesgo las herramientas básicas de la Vía Heroica (de la voluntad)

			

			
					el cuerpo es la herramienta básica de la Vía Ritual, 

			

			Pero hay que aclarar que estas herramientas y vías se entremezclan, alternan, integran y funden, de manera que lo indicado es sólo a efectos didácticos. Por ejemplo: las peregrinaciones a lugares sagrados, muchas veces con las funciones expresivas del camino iniciático, (La Meca, Santiago, el Ganges, etc., cuando tienen un sentido religioso) son a la vez una vía de la acción, de la voluntad y de la devoción, que suele unir cuerpo y sacrificio (entendido en el sentido de renuncia consagrada a un fin espiritual).

			Algunas de las herramientas, como la fantasía guiada, son utilizadas para transitar por bastantes de las vías, y han sido muy potenciadas desde diferentes modelos como camino de acceso a lo transpersonal, como luego se verá.

			Las vías señaladas son caminos de expansión de la conciencia, pero de manera diferenciada en sentido horizontal y vertical. En Cloninger (vid. Gimeno-Bayón, 2015), puede verse cómo las vías de la ciencia, la ético-regenerativa y la del héroe encajan mejor en el factor de cooperación que en el de autotrascendencia. 

			Se han dejado deliberadamente fuera de las vías para el crecimiento personal en nuestra cultura otras que son propugnadas por autores de relieve, como son Grof o Washburn, en concreto las técnicas regresivas mediante respiración holotrópica, movimientos paroxísticos, audición de percusión u otros sonidos de provocación del trance (aunque luego se matizará este punto), o el recurso a determinado tipo de droga. Como ya se expuso anteriormente (Gimeno-Bayón, 2015), en mayoría de los casos —y refiriéndose exclusivamente a nuestra cultura— es un intento de quemar etapas, saltándose algunas indispensables en este camino, en el ansia de obtener rápidos resultados traducidos en estados de conciencia modificados. Como señalan Whasthon y Boundy (1991) en su estudio de las adicciones, uno de los rasgos del pensamiento adictivo es la búsqueda de soluciones instantáneas. Pero pocas veces esas prácticas están sustentadas en una actitud referida a la búsqueda de lo Santo, sino más bien en una búsqueda defensiva de vivencias estimulantes o espectaculares, o son intentos que no responden a la disposición a “pagar el precio” que antes se nombró, y que incluye perseverancia y grisura. Pocas veces tienen en cuenta que lo que importa no es la modificación momentánea de la percepción durante la “actividad transpersonal”, sino la modificación permanente del conjunto de la persona más allá de esos momentos, que deberían dar como resultado una personalidad más íntegra y una vida más sana y más activamente comprometida con el conjunto de la sociedad y del cosmos.

			Aquí se propondrá, aún sabiendo que toda estructura es un corsé inadecuado, la consideración de los cuatro grandes trascendentales clásicos: Belleza, Verdad, Bondad y Unidad como vías de crecimiento en la trascendencia. Y se ha elegido este corsé didáctico, y no otro, porque ya en su mismo nombre-adjetivo “trascendentales” (del latín transcendo traspasar hacia lo alto, trascendere = ir más allá, del ser = entis) aluden a la perforación de la realidad cotidiana en dirección ascendente, y de ello trata precisamente lo trans-personal, de traspasar los límites individuales a los que se está acostumbrado, para acceder a niveles superiores de existencia por parte del individuo. También se ha elegido porque pueden incluirse en ellos la variadísima gama de caminos que se han ido elaborando desde las diferentes tradiciones espirituales. 

			Concretando caminos, se propondrán:

			
					la visualización de símbolos y la fantasía guiada, como medio para dejar transparentar la Belleza de lo Santo, a partir de las formas sensibles presentes o imaginadas

			

			
					la meditación y la oración, como medios para dejar que la Verdad Profunda latente en las realidades concretas las traspase e ilumine 

			

			
					la acción bondadosa, como medio de dejar que la Esencia de lo Santo actúe y transforme a la persona abierta al contacto amoroso con ella y a lo que le rodea

			

			
					el rito, como medio de actualizar la Unidad de la totalidad de lo existente en el plano de lo visible, entre sí, y con el plano invisible del Ser

			

		

	
		
			Capítulo segundo: LO BELLO: DEJARSE ATRAPAR POR EL RESPLANDOR DE LO SANTO

		

	
		
			La Belleza, transparencia del resplandor de lo Santo

		

	
		
			Los trascendentales y la Belleza

			Cuando los herederos medievales de la filosofía griega, y muy especialmente a partir de la riqueza de las sugerencias de Platón y Plotino, se referían a cuatro categorías que llamaron “trascendentales” como atributos del ente, y por tanto inseparables de él, se fueron perfilando como tales lo Uno, lo Verdadero y lo Bueno. Estas propiedades, aunque hacían referencia a aspectos diversos del ser, no aludían a cosas diferentes, puesto que el ser era el mismo, pero sí atribuían connotaciones distintas como propias de esa misma cosa. Lo Bello (pulchrum) no se consideraba como trascendental, porque se identificaba con lo Bueno. Pero si fuese totalmente cierta esa con-fusión no haría falta la categoría de lo Bello. De modo que este atributo estuvo, por decirlo así, “bordeando” su legitimidad como trascendental. 

			Algunos neoescolásticos, como Maritain, tratan de solucionar el problema indicando que lo bello es “el esplendor de todos los trascendentales juntamente”. Parece haber en esta idea un reflejo de la concepción platónica según la cual no hay, por un lado, distinción entre lo bueno y lo bello, y, por el otro lado, este último es como una especie de halo que rodea toda bondad (y toda verdad) (Ferrater Mora, 1971, p. 833). 

			En relación con lo Bello, su reconocimiento como trascendental implica su calidad transpersonal.

			Si bien la filosofía ha dado muchas vueltas desde entonces, estas cuatro categorías han seguido siendo reconocidas por las diferentes tradiciones espirituales como vías de acceso a la trascendencia. Puede ser que, según las culturas, se haya puesto más el acento en una u otra: mas, si lo han hecho, nunca ha sido como negación de las demás, sino como acentuación de una determinada sensibilidad ante alguna de ellas. Eso sí, la Belleza está unida a la Verdad, la Bondad y la Unidad en modo propio. 

			Aunque, generalizando mucho, una buena parte de la tradición oriental (hinduismo y budismo) puso el énfasis en la Unidad y Verdad, mientras buena parte de la tradición occidental (judaísmo, islam, cristianismo) puso en énfasis en la Bondad y Verdad, ninguna de ellas desdeñó la Belleza, sino que la integró con naturalidad en su expresión vivida. Es más: no sólo en las grandes tradiciones, sino que en torno a cualquier expresión de espiritualidad (desde las culturas animistas africanas hasta la religiosidad de la New Age) tienden a fraguarse expresiones artísticas o rituales selladas con el beso de la Belleza. Y las diferentes colectividades humanas, incluso las que han vivido en forma bien precaria la atención a sus necesidades básicas, no han dudado en elevar hermosas y costosas mezquitas, catedrales o pagodas, que han significado un sacrificio colectivo que no han dudado en hacer con orgullo. Más allá de las críticas que esto suscita en ciertas personas, y que no es aquí el lugar de tratar, esta es la realidad que presenta la historia. Las sociedades humanas necesitan expresarse a través de la Belleza, también en relación con sus sentimientos sublimes, hecho que ha inspirado buena parte de las mejores obras arquitectónicas, musicales, pictóricas, escultóricas y literarias de la cultura humana. Pero también, y no menos dignas e importantes, de otras obras como —por poner un ejemplo— los sencillos y entrañables ramos de flores que veíamos en la televisión, acompañando los trágicos entierros de los damnificados en la guerra de Bosnia-Herzegovina hace unos años. Es por ello por lo que nos encontramos con obras teológicas destinadas a tratar la relevancia espiritual de la Belleza, como ocurre con la ya clásica Gloria de Von Balthasar (1985), o que otros autores, como Aran (2015) nos hablen de la arquitectura como un “ámbito de revelación”, o de la belleza como “lugar teológico para el diálogo con la postmodernidad (Fibla, 2006), o que a la liturgia del cristianismo ortodoxo se la conozca como “liturgia de la belleza”. Ahora bien: para la expresión de esos sentimientos, o para suscitarlos, no sirve cualquier tipo belleza, sino tan sólo la propia para expresar la cercanía de lo Santo. Platón sugería llegar a la Belleza Infinita, fuera del espacio y del tiempo, mediante una operación intelectual de abstracción en relación con sucesivas experiencias estéticas.

			Apunta Bodei que “en un principio no hay una articulación suficiente de las relaciones entre lo verdadero, lo bueno y lo bello y domina una relativa indiferenciación de los límites” (Bodei, 1998, p. 40). Más tarde “empiezan a distinguirse sus respectivos ámbitos o a separarse explícitamente, aun manteniendo un reconocible aire de familia o ciertas secretas afinidades contrastivas” (Ibídem) y es sólo a partir de la Edad Moderna cuando se empiezan a desmembrar los tres trascendentales que se entendían, desde la perspectiva tomista, como cualidades esenciales del ser, y sus valores supremos. Desde esta visión más objetiva de la Belleza unida al Ser, que ningún ser agota, se irá pasando a una concepción más subjetiva, de modo que el juicio sobre lo bello

			Se entrega a reglas subjetivas, o no fáciles de definir, derribando la barrera entre la forma y lo informe, entre lo visible y lo invisible, entre el sonido y el ruido (como en ciertos cuadros de Pollock o como en los casos de los “conciertos” de John Cage en la playa, en los que los asistentes pueden sintonizar radios de transistores con la emisora que cada uno quiera[…] Lo bello tiende, así, a encontrar un espacio en el ámbito del “gusto” o la inmediatez del “sentir”, ámbito en el que el elemento de vaguedad —para escapar al arbitrio— busca un difícil amarre a los “estándares del gusto” que, frente a los planteados por Hume, tengan un carácter universal o, cuando menos, sean potencialmente compartibles por parte de una comunidad susceptible de ser sometida a una “educación estética” (Bodei, 1998, pp. 53s.).

			El teólogo cristiano Von Balthasar, desde el temor a la banalización de la belleza “a la que hemos convertido en una apariencia para poder librarnos de ella sin remordimientos” (Von Balthasar, 1985, p.22), pronostica las consecuencias de la separación entre la Belleza y los otros trascendentales:

			La belleza que (como hoy aparece bien claro) reclama para sí al menos tanto valor y fuerza de decisión como la verdad y el bien, y que no se deja separar ni alejar de sus dos hermanas sin arrastrarlas consigo en una misteriosa venganza (Ibídem).

			Cuando el Diccionario define la Belleza como “propiedad de las cosas que nos hace amarlas, infundiendo en nosotros deleite espiritual. Esta propiedad existe en la naturaleza y en las obras literarias y artísticas. La belleza absoluta sólo reside en Dios” (Real Academia Española, 1970)” nos encontramos con una concepción en la que prima lo objetivo, la belleza como cualidad de los objetos. Eso sí, que provoca un determinado movimiento interior en el sujeto (subjetividad) que le lleva al “deleite espiritual”. 

			Lo que ocurre es que, con la primacía en el arte actual de una marcada subjetividad, como señalaba Bodei, es difícil que —salvo entre algunos grupos cultivados y/o sofisticados— un cuadro de Wahol que representa una botella de Coca-Cola, o uno de los citados conciertos de Cage, puedan suscitar un alto grado de deleite espiritual comunitario. 

			Al separarse de lo inteligible, la belleza (y el arte) se transforman en apariencias que dejan de concernir a la verdad objetiva; sólo nuestro modo subjetivo de relacionarnos con un objeto, la elevación estética de nuestro sentimiento de placer y displacer tiene pretensiones de universalidad en el “juicio reflexivo” (Ibídem, pp. 54s.).

			No se trata de que no pueda darse el estremecimiento por la alegría de la vida cotidiana presente en la funcionalidad de la botella, sus destellos, el tacto amigable sugerido, la comunalidad de consumo que une a tantos millones de seres humanos en un pequeño momento de placer, e incluso la sensación de pertenencia a la humanidad en este compartir carencias como la sed y la búsqueda de su alivio, o el chisporroteo de sonidos variados en los que puede brillar el entusiasmo de compartir la diversidad de gustos e identidades desde una masa anónima, bullente como una clase alborotada de párvulos extrovertidos y vitales al que espectador se incorpora, se vincula y con el que funde. Pero no es fácil llegar a este tipo de experiencias u otras similares en amplios grupos, puesto que es difícil una experiencia subjetiva similar, cosa que no ocurre, por ejemplo, ante un paisaje grandioso. Es por ello que la búsqueda de la Belleza como camino transpersonal suele recorrerse por caminos “clásicos” y el arte actual puede tener cuentas pendientes y exploraciones que realizar sobre el tema. 

			Naturalmente, esto no quiere decir que se puedan asimilar arte y búsqueda de belleza. Es más: como señala el filósofo del arte Danto, como respuesta en una entrevista periodística a la pregunta “¿Cuál es el actual significado de la belleza para el arte contemporáneo?”, a propósito de su libro El abuso de la belleza, no duda en responder que

			Lo que el libro trata de explicar son las probablemente buenas razones por las que la gente no da por sentado que el arte actual tiene que ser bello. Al inicio del siglo XX la belleza era uno de los propósitos, se trataba de crear un objeto hermoso con el fin de lograr la delectación estética. A principios del siglo XXI nos encontramos en una situación muy distinta. Lo que el libro intenta hacer es explicar, desde el punto de vista de la historia del arte, por qué sucedió eso. Por qué se fue la belleza y nunca más volvió. Por otro lado, también he procurado explicar por qué es una opción y no una obligación o una necesidad para el artista el hacer un objeto bello. Como consecuencia de esto, ofrezco un análisis que sugiere que la opción de hacer algo bello está indicado cuando su ser bello contribuya al significado de la obra. Yo llamo a eso belleza interna (Danto, 2005).

			De las infinitas definiciones que se han intentado dar acerca del arte (Eco, 1983) valdría la pena tener en cuenta dos de ellas: 

			a) la de Pareyson (1954), que remite al arte como la creación de formas, por sí mismas, que expresa e inventa un modo de hacer (y que en este sentido está más cerca de lo “hermoso” —del latín  formosus, con buena forma— que de lo bello) y

			b) la de Combalía (1975), autora que entiende el arte como un estímulo para ver en forma desconocida lo conocido. En este sentido, el arte, a través de una forma “hermosa” (elegante, adecuada) nos puede llevar a captar la dimensión transpersonal de la realidad conocida, sea esta bella, desde el punto de vista estético, o no. 

			Naturalmente, la actualización del Diccionario de la Real Academia hace que en la versión de 2017 haya desaparecido la referencia a Dios, y belleza sea 1. f. Cualidad de bello. 2. f. Persona o cosa notable por su hermosura”. Por ello (y ya que “bello” lo define como “aquello que por la perfección de sus formas complace a la vista o al oído y por extensión al espíritu”) parece que se quedaría más cerca de la concepción formal de Pareyson. Pero no ha podido esquivar la llamada trascendente de la Belleza, de forma que también hace constar, a continuación: “belleza ideal. 1. f. Fil. En la filosofía platónica, prototipo o ejemplar de belleza, a la que tienden ciertas formas de la realidad en continua búsqueda de la belleza en sí” (R:A:E:, 2014). 

			Por otra parte esa “propiedad de las cosas” a que aludía el diccionario de 1970, se torna escurridiza cuando queremos penetrar en ella a través del razonamiento. Así lo expresaba Platón en El Banquete a través del diálogo entre Sócrates y Diotime:

			El que ama lo bello ¿qué es lo que ama? —Poseerlo, respondí. —Esta respuesta exige nueva pregunta, dijo ella: ¿qué ganará con la posesión de lo bello? Repuse que no estaba en disposición de contestar inmediatamente a aquella pregunta. —Y si se cambiasen los términos y poniendo lo bueno en lugar de lo bello te preguntaran: Sócrates, el que ama lo bueno, ¿qué es lo que ama? —Poseerlo. ¿Y qué ganará poseyéndolo? —Esta vez me parece más fácil la respuesta: que será dichoso. —Porque la posesión de las cosas buenas hace dichosos a los seres felices y ya no hay necesidad de preguntar por qué el que quiere ser dichoso quiere serlo (Platón, El Banquete, p. 649).

			La pregunta sin respuesta de la utilidad para el sujeto de poseer la belleza abre una serie de posibilidades interesantes:

			Acaso ocurre que lo que se gana con la posesión de lo bello es absolutamente nada salvo el deleite espiritual. Precisamente se trata del disfrute de la pura gratuidad, y como tal no susceptible de explotación por parte del sujeto, con lo cual se declara su pertenencia al mundo de lo eternamente inocente e ingenuo (y no olvidemos que uno de los sentidos de ingenuus es el de “el que nunca ha sido esclavo”). Pudiera resultar entonces que no existiera tal posesión de lo bello, porque esa cualidad no se puede poseer, ni siquiera intelectualmente. Está libre del afán posesivo y eso permite relacionarse con ella con la tranquilidad de que no se puede ensuciar con pequeños deseos pegajosos su impecable limpidez. Todo lo que se puede hacer es dejarse afectar, poseer por ella. Es al ir dejando que el sujeto se transforme en resplandor suyo cuando se va convirtiendo a su más claro ser, se va librando de lo que le enturbia y achata, transformándose en gratuidad y libertad, cuando la Belleza se convierte en camino de crecimiento. Al fin y al cabo, el deleite espiritual al que se ha hecho referencia es la sensación de descanso anímico que produce el “encaje” de lo contemplado con la intimidad del individuo. De ahí la sensación que le hace saberse bello a su vez (o, al menos, llamado a serlo), al percibir con qué naturalidad resuena el eco que en él despierta, y que le da la pista de las aspiraciones que habitan en su interior. 

			Y por supuesto no se trata de la belleza entendida bajo el prisma convencional. Dürckheim señalaba, en relación con el propio cuerpo, tres maneras de acceder a él desde la conciencia: una primera conciencia centrada en la salud y el rendimiento práctico; una segunda, centrada en la dimensión estética; y una tercera, lo que él llama “conciencia iniciática”, que está referida a la transparencia del Ser esencial inmanente al cuerpo. Mientras en los dos primeros tipos de conciencia, el envejecimiento, con las secuelas fisiológicas y estéticas sobre el cuerpo, van haciendo disminuir su valor, en el tercer tipo este se mantiene independiente de aquéllas.

			Una transparencia muy marcada depende de factores diferentes a los que actúan sobre la salud física. En la transparencia la curva de la vida no desciende necesariamente con la vejez. Es posible que siga siendo ascendente hasta la muerte (Dürckheim, 1989, p. 136). 

			Mayorga, haciendo referencia a la sacralidad del arte, apunta:

			Lo singular y propio del arte, desde el punto de vista del receptor, es maravillarse. Esa es la respuesta humana a la epifanía del misterio del ser que se realiza en la obra. En cierto modo, la esencia de la obra es el milagro, la creación de formas nuevas a partir de la nada. (Mayorga, 2017, p. 218).

			Volviendo a retomar la definición de la Real Academia Española, e independientemente de lo que cada tradición espiritual entienda por “Dios”, parece que la Belleza es el atributo más evidentemente palpable de Lo Santo, cuya hermosura moviliza atrayendo hacia sí a quien atisba una pizca de su resplandor sagrado. Buena parte de los místicos, a la hora que querer transmitir la sensación de agudo deleite espiritual o de arrebato apasionado ante el contacto con el Misterio Trascendente se expresan en términos exultantes por la belleza del mismo: “¡Oh, hermosura que excedéis/ a todas las hermosuras!” exclama Teresa de Ávila (1976, p. 503). “¡Tarde te hallé, hermosura siempre antigua y siempre nueva, tarde te hallé!”, se lamenta Agustín de Hipona (2009) en su frase —acaso— más conocida (Confesiones, X, 27), por no hablar de Juan de la Cruz, que acaba mareando a sus comentaristas con una especie de borrachera de “hermosura” en sus aclaraciones a algún verso del Cántico espiritual (Cfr. J. de la Cruz, 1978, pp. 971).

			La tradición judía explica muy graciosa y expresivamente el magnífico esplendor de Lo Santo, su imposible belleza suprema que impacta y transforma, no ya a quien le ve, sino incluso a quien se acerca a ella, cuando narra la relación de Moisés con Dios:

			Moisés había suplicado al Señor “Enséñame tu gloria”, pero el Señor le había advertido que podría ver todas sus riquezas, pero no su rostro, “porque nadie puede verlo y quedar con vida” (Éxodo, 33, 20.).

			Y añadió: 

			Ahí, junto a la roca, tienes un sitio donde ponerte; cuando pase mi gloria te meteré en una hendidura de la roca y te cubriré con mi palma hasta que haya pasado, y cuando retire la mano podrás ver mi espalda, pero mi rostro no lo verás (Éxodo, 33,23).

			Un poco más adelante, narra el mismo libro que Moisés estuvo con el Señor cuarenta días y cuarenta noches, escuchando y escribiendo sus instrucciones.

			Cuando Moisés bajó del monte Sinaí llevaba las dos losas de la alianza en la mano; no sabía que tenía la cara radiante de haber hablado con el Señor. Pero Aarón y todos los israelitas vieron a Moisés con la cara radiante, y no se atrevieron a acercarse a él. [...] Y cuando terminó de hablar con ellos, se echó un velo por la cara.

			Cuando Moisés acudía al Señor para hablar con él, se quitaba el velo hasta la salida. Cuando salía comunicaba a los israelitas lo que le habían mandado. Los israelitas veían la cara radiante, y Moisés se volvía a echar el velo por la cara, hasta que volvía a hablar con Dios (Éxodo, 34, 29-35).

			También se encuentran en numerosos salmos las referencias al carácter majestuoso de la belleza de Dios. El siguiente, en concreto, se refiere a su voz:

			La voz del Señor es potente,

			la voz del Señor es magnífica, 

			la voz del Señor troncha los cedros,

			el Señor troncha los cedros del Líbano;

			hace brincar al Líbano como un novillo,

			al Sarión como una cría de búfalo;

			la voz del Señor hiende con rayos,

			la voz del Señor sacude el desierto,

			el Señor sacude el desierto de Cades;

			la voz del Señor retuerce los robles,

			el Señor descorteza las selvas.

			En su templo un grito unánime: ¡Gloria! 

			(Salmo 29, 4-9).

			Hay que tener en cuenta aquí que la palabra “gloria” es una exclamación de desbordamiento incontenible de lo que esta palabra significa: (“majestad, esplendor, placer vehemente”, R.A.E., 1970) la intensísima y sublime alegría de contemplar su grandiosa y resplandeciente belleza.

			¡Dios mío, qué grande eres!

			Te vistes de belleza y majestad,

			la luz te envuelve como un manto.

			Despliegas el cielo como tienda, 

			construyes tus salones sobre las aguas;

			las nubes te sirven de carroza,

			avanzas en las alas del viento;

			los vientos te sirven de mensajeros,

			el fuego llameante, de ministro 

			(Salmo 104, 1-4).

			Tan hermoso es que el mayor premio a alcanzar es ver su faz: “Porque el Señor es justo y ama la justicia: los honrados verán su rostro” (Salmo 11, 7). 

			Una cosa pido al Señor y es lo que busco:

			habitar en la casa del Señor toda mi vida,

			contemplar la belleza del Señor, examinando su templo [...]

			Escúchame, Señor, que te llamo; ten piedad, respóndeme.

			Anda —dice mi corazón— busca su rostro.

			Y yo busco tu rostro, Señor, no me escondas tu rostro 

			(Salmo 27, 4-9).

			Belleza que suscita ansias tan profundas y viscerales como las que proceden del hambre y la sed: “Pero yo, por mi rectitud, veré tu rostro, al despertar me saciaré de tu semblante” (Salmo 17, 15). 

			Como busca la cierva corrientes de agua,

			así mi alma te busca a ti, Dios mío,

			tiene sed de Dios, del Dios vivo:

			¿cuándo entraré a ver el rostro de Dios? 

			(Salmo 42-43, 2-3)

			¡Oh Dios, tú eres mi Dios, por ti madrugo!,

			mi garganta tiene sed de ti, mi carne tiene ansia de ti,

			como tierra reseca, árida, sin agua.

			¡Cómo te contemplaba en tu santuario, viendo tu fuerza y tu gloria! 

			(Salmo 63, 2-3). 

			Pero a la vez hay que reconocer que igualmente las tradiciones espirituales han desconfiado de la Belleza. ¿Por qué? Básicamente se debe a dos motivos:

			
					Que no toda belleza es expresión de la Belleza

			

			
					Que ninguna belleza es expresión de la Belleza

			

			Cuando se habla de belleza ¿a qué clase de belleza se alude? No, por cierto, a la belleza de la forma artística, aunque esta es una de las maneras de expresar la belleza de lo Santo. Ni a la belleza convencional, aunque son los cánones culturales de la hermosura los moldes donde se vierten parte de los contenidos simbólicos de la belleza transpersonal, sino a la que —tras éstas— se descubre como objetivo oculto tras todas las otras bellezas, esa belleza maravillosa:

			belleza eterna, increada e imperecedera, exenta de incremento y de disminución […] belleza que no tiene nada sensible […] que no es tampoco un discurso o una ciencia, que no reside en un ser diferente de ella misma, en un animal, por ejemplo, o en la Tierra o en el Cielo o en cualquier otra cosa pero que existe eterna y absolutamente por ella misma y en ella misma, de la cual participan todas las demás bellezas (Platón, p. 130).

			Dentro de la capacidad de la Belleza para aludir a lo Santo, hay que tener en cuenta, como señala Prado, que 

			la belleza no está junto a los demás trascendentales o atributos del ser, sino que resulta de ellos como su perfección. Por esto goza de una ventaja con respecto a los demás: por ser lo más manifiesto es susceptible de despertar amor con una fuerza superior (Prado, 2001, pp. 17s.).).

			Precisamente por ello es acaso una de las vías más comunes para movilizar las energías internas en dirección al desarrollo espiritual. Bien lo han sabido artistas de todos los tiempos y lugares, puesto que es el arte, junto con la naturaleza, el otro lugar favorito donde la belleza —entendida en su acepción común— aparece como medio para abrir paso al Misterio. Von Balthasar lo expresa con convicción:

			Arrebatar y extasiar es virtud exclusiva de lo que tiene forma; sólo a través de la forma puede verse el relámpago de la belleza eterna. Hay momentos especiales en que la luz se abre paso, el espíritu centellea e irradian la forma exterior —del modo y la medida en que se realiza esto depende si se trata de belleza “sensible” o “espiritual”, de encanto o dignidad—; pero, en todo caso, sin la forma el hombre no puede ser arrebatado ni caer en éxtasis (Von Balthasar, 1985, p. 34).

			Mas, en estos casos, esa función de la Belleza es cumplida sólo y cuando no se detiene en la forma en sí (sea obra plástica, musical, etc.) sino que se abre hacia esa otra dimensión invisible. Cuando la belleza queda encerrada en sí misma, sin referencia a lo espiritual que palpita en la expresión sensible, puede ser arte, pero no un medio de desarrollo transpersonal. Cuando, por el contrario, se abre al Ser, que desborda todo conocimiento, se descubre que 

			Él es la belleza trascendental, la fuente de toda belleza creada, la que ve todo místico cuando mira extáticamente a su Amado. Esta belleza trascendental es tan abrumadora que mata a cualquier mortal que la contemple, y en cuya agonía un gran número de místicos de Oriente y Occidente fueron convertidos en poetas, artistas, amantes comunicadores de la belleza padecida (Prado, 2001, p. 39).

			La belleza trascendente está necesaria e intrínsecamente ligada a los otros trascendentales. Así, Santayana no duda en afirmar que “Aún el conocimiento de la verdad que la mayoría de los teólogos austeros convierten en esencia de la visión beatífica, es un deleite estético” (Santayana, 1969, p. 35. Cit. en Prado, 2001, p. 44). Si, como señala Platón, “la belleza es el esplendor de la verdad”, tan sólo esta que transparenta en forma sensible la hermosura de lo verdadero, por el sólo hecho de ser verdadero, será válida para el crecimiento espiritual.

			Es aleccionador, en este sentido, el cambio sufrido, por ejemplo, en las representaciones plásticas de la figura de Jesucristo en la tradición cristiana. Como señala Mâle (1982), los inicios de estas representaciones entre los artistas griegos lo mostraban como un jovencito, poco más que adolescente, imberbe y lleno de gracia, porque lo concebían como
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