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Prólogo

«...Y prendió al dragón, la serpiente antigua, que es el diablo y Satanás, y lo ató por mil años, y lo arrojó al abismo, lo encerró, y puso su sello sobre él, para que no engañase más a las naciones, hasta que fuesen cumplidos mil años; y después de esto debe ser desatado por un poco de tiempo»

Apocalipsis

El periodo histórico que hoy nos toca vivir, con sus turbulentos cambios, su incertidumbre, tribulaciones e inseguridad ontológica, se caracteriza por la manifestación de un fenómeno que, con la intensidad y alcance que se presenta, nunca ha acontecido en la historia. La extrema complejidad del mundo contemporáneo se despliega como una espada de Damócles de múltiples amenazas, de destrucción por guerras, de violencia en todas sus formas, del hambre, de discriminaciones raciales, étnicas y culturales. Todo esto configura la emergencia que hace que nuestra época se encuentre cargada, «grávida» de extrañeza existencial, de enajenación del hombre.

El problema de la enajenación es uno de los más profundos y entrañables del hombre actual. Este fenómeno que ha surgido desde oscuras criptas y crece hasta asumir grandes proporciones, nos coloca a todos sin excepción en un dramático abismo, confusos, desamparados y vulnerables frente a esta situación en la que el hombre se vive fuera de su propio centro, invadido por fuerzas inconscientes y por vertiginosas presiones externas.

Nos encontramos aquí con el problema del Mal en el mundo. El problema del Mal es uno de los más profundos y viscerales del hombre actual. Las manifestaciones del Mal en el hombre no pueden ser expresadas como signos‑señales de la época, a pesar de la emergencia actual jamás experimentada, puesto que la destructividad contra sí mismo y contra los demás ha sido siempre una característica del hombre. A lo largo de la historia, el hombre ha estado siempre dispuesto a destruir y matar: la página negra de las luchas por el poder así nos lo muestra desde el origen hasta la actualidad.

Las manifestaciones del Mal en el hombre han tenido diversas explicaciones sociológicas, históricas, políticas e ideológicas, pero, al investigar estas disciplinas dicho fenómeno desde un nivel racional, y por ende, consciente, no pueden ahondar el sentido profundo, arcaico y esencial del fenómeno. Todas estas explicaciones no pueden abarcar el hecho de que el Mal ha logrado apoderarse del ser humano, provocando verdaderas posesiones colectivas.

En realidad, el Mal es una fuerza que reside en nosotros mismos, en nuestro inconsciente profundo, es decir, transpersonal, cuyos contenidos son precisamente esas «fuerzas dominantes» del Inconsciente Colectivo. Los conceptos antes vertidos con respecto al problema del Mal en el mundo encierran en su fundamento el arquetipo de la Sombra, ese lado oscuro del hombre. Pero no sólo existe esta fuerza arquetipal de la Sombra, sino que también hemos de desplegar el abanico del arquetipo de la Gran Madre, del Gran Padre, del Anima en el hombre y el Animus en la mujer, el de la «Persona» o Máscara, el rostro externo de la Psique. El arquetipo del inválido y el del Héroe, como asimismo los arquetipos vinculados al Espíritu: el Viejo Sabio, el Niño y la Magna Mater, para llegar al arquetipo del centro y totalidad: el «Sí-​mismo (Selbst), cuya representación simbólica es el «círculo mágico»; el Mandala.

Es aquí, precisamente, donde comienza nuestra indagación por cuanto el objetivo es alcanzar lo más aproximadamente posible el Ser del arquetipo, y diferenciar el arquetipo en‑sí, incognoscible, y el arquetipo manifestado: los «frutos del árbol» que debemos interrogar.

Por eso hemos llamado a este trabajo «Metafísica del Arquetipo», considerando que Metafísica es una Ontología o doctrina que estudia los caracteres fundamentales del Ser, los caracteres que todo ser tiene y no puede dejar de tener. En nuestro caso es la búsqueda del ser de esas fuerzas dominantes del Inconsciente Colectivo, que forman las imágenes primordiales y los símbolos universales, que Jung denominó «Arquetipo».

Hemos iniciado este viaje con una introducción a la Psicología Profunda, para seguir con el proceso del devenir del Inconsciente, fundado sobre todo en la concepción de la «Sturm und Drang» y continuando con los filósofos del Romanticismo, muchos de ellos injustamente olvidados, pero verdaderos descubridores del mundo de los sueños y del Inconsciente.

En el Libro Segundo nos hemos dedicados al acercamiento a las ciencias, indagando acerca del «Arquetipo Psicoide» y el Principio de Sincronicidad.

En el Libro Tercero hemos abordado el tema del Mito y sus misterios, y el devenir de la Consciencia, para finalizar en el Epílogo con el «Arquetipo de Conjunción».

Agradezco inmensamente al Dr. Roberto Kertész y a la Lic. Clara Atalaya por confiar en esta obra y aceptar editar el trabajo.

Al Dr. Roberto Castro por sus comentarios y sugerencias acerca de los aspectos científicos de la obra.

Al Lic. Jorge Castro por la compaginación y organización del trabajo.

A la Dra. Cristina González Casal, y a las Lics. Mariana Dama y Patricia Rossini, por brindarme apoyo moral.

Y muy particularmente a Mónica Navas por la dedicada y delicada tarea de hacer de esta obra una realidad fáctica.

Vicente Rubino

Introducción

En torno a la Psicología Profunda y Holística

Capítulo I

Del aire al aire como una red vacía
El inconsciente es el término subjetivo para designar lo que nosotros reconocemos objetivamente como naturaleza.

Carl Gustav Carus

En tanto disciplina científica, la psicología profunda tiene un origen relativamente reciente, pero las raíces de su concepción antropofilosófica se remontan a antiguos tiempos en la historia de las religiones y de la filosofía. Hasta en los periodos más primitivos de la historia, hubo quienes estudiaron la naturaleza de la mente humana en forma seria y medular. Hombres como Empédocles y Heráclito, y los sabios que plasmaron la visión del mundo del Antiguo Oriente deben ser incluidos entre ellos, porque concibieron la mente del hombre como una entidad dinámicamente creativa poseedora de potencias ocultas situadas muy profundamente debajo de la esfera de la consciencia y capaces de manifestarse en la vida de diversas formas, tanto sombrías como luminosas. En esos hombres buscadores se gestó el germen conceptual de la magnitud de la personalidad humana, que es la piedra fundamental de la actual psicología profunda.

Dentro del ámbito de la civilización occidental, pensadores como Pitágoras, Parménides y Demócrito, además de Heráclito y Empédocles, influyeron acentuadamente sobre Platón, y sobre los filósofos neoplatónicos que le siguieron, y a través de esta influencia, el sentido de profundidades en el hombre junto con el advenimiento y despliegue del espíritu humano, permaneció como una corriente perpetua, aunque raras veces dominante en el pensamiento Judeo - cristiano. Expresaba Heráclito: “los límites del alma no podrás hallarlos aunque transites todos los caminos; tan profundo es su Logos”
, de lo que se infiere que la vida humana tiene aspectos en los cuales se proyecta, más allá de sí misma, que en el ser humano existen dimensiones ilimitables en virtud de las cuales el hombre se vincula con el Cosmos por caminos desconocidos, y que el núcleo central de esta conexión es la Psique del hombre. La magnitud de la personalidad humana, en todas las formas en que el individuo la vivencia, expresa la médula ontológica de la vida, en la cual lo humano, y lo cósmico son esencialmente Uno. 

Este sentido de la magnitud de la naturaleza humana, de sus profundidades y sus alcances, se ha empobrecido en la mente del hombre contemporáneo, y su ausencia es uno de los principales motivos del actual sentimiento de “oquedad existencial”. La importancia de la unidad interior entre la naturaleza humana y la naturaleza última del Cosmos es una cuestión que se planteó en contextos filosóficos antiguos, y que vuelve a replantearse con renovado sentido en las más avanzadas ramas de la ciencia actual, entre las que se halla la psicología profunda, la cual tiene por objeto ampliar con sentido holístico la vertiente humana de esta Unidad Cósmica. El concepto de “arquetipo” de Carl Jung tiende a interpretar el mundo por el hombre, porque parte de contenidos del alma humana que se manifiestan en imágenes primordiales.

El concepto de la dimensión profunda de la mente humana ha sido la piedra fundamental de la edad clásica de la filosofía griega especialmente en el pensamiento de Platón y de las diversas tradiciones derivadas de él. Posteriormente la comprensión de la naturaleza psicológica del hombre experimentó diversas metamorfosis. En la era de los estoicos el estudio del hombre asumió un estilo refinadamente hastiado y fatalista de mundo, encarándose la vida misma con una actitud acentuadamente intelectual, aunque los planos profundos del alma no pasaron al olvido, sino que continuaron deviniendo en forma subterránea. Es significativo que durante la época en que florecieron los estoicos, también se registró una generalizada experiencia de las instancias no racionales de la Psique expresada en una diversidad de formas religiosas, que van desde los ritos de los Misterios del Eleusis a los cultos de la diosa Isis, de la religión de Mitra a las visiones y exaltaciones del Apocalipsis. Este ha sido el momento de la historia en el cual la dimensión simbólica de la experiencia humana fue vivenciada como profundamente real, y en consecuencia, el plano “profundo” de la mente no ha sido descripto en términos de construcción intelectual, sido que fue vivido espontánea e intensamente como la verdad propia y fundante de la vida, el territorio común de experiencia en un tiempo de grandes transformaciones espirituales.

En esos tiempos de transición la historia se hizo literalmente en las profundidades de la Psique. El mundo mediterráneo era entonces escenario de la gran conmoción de la civilización occidental que culminó con el advenimiento de la era cristiana. Ha sido época de un profundo desgarro psicológico que se extendió culturalmente a través de un prolongado lapso. Los primeros autores cristianos tuvieron plena consciencia de la grandeza e importancia de la mente profunda como tierra central donde el hombre elabora su re-ligazón viviente con Dios, porque este era el campo de sus propias experiencias: hombres como San Agustín se dedicaron a una tarea creativa y original, cuyo objetivo ha sido desarrollar una cosmovisión capaz de llevar el nuevo mensaje espiritual simbólico a la mentalidad pagana de Europa.

El pensamiento cristiano originario se nutrió de la sabiduría griega y judía, y por lo tanto, avanzó con sabia sensibilidad a las profundidades de la Psique. Pero, a medida que transcurre el tiempo, esta antigua capacidad por la comprensión espiritual se fue transformando a través del creciente cuerpo de doctrina del Dogma, y, en especial, por la tendencia a interpretar literalmente el simbolismo religioso: gran parte de la sabiduría pasó al olvido, se petrificó o se perdió al transformarse en rígidas deducciones teológicas que ya no contenían el libre curso dialéctico, el movimiento esencial para la experiencia viva de las profundidades de la personalidad. El estudio de la Psique era considerado dentro de los exclusivos dominios de la ortodoxia religiosa establecida. Sólo los teólogos estaban autorizados para interpretar aquello que es propio de la mente y el espíritu del hombre, con el cuál se asestó un duro golpe al saber de las profundidades de la naturaleza humana que los antiguos sabios y filósofos habían legado a la civilización occidental. 

Con el tiempo las restricciones al estudio de la Psique fueron perdiendo fuerza represiva, de tal forma que para comienzos de la moderna era intelectual, los filósofos y los teólogos eran considerados competentes para indagar sobre la vida interior, el alma y la mente. Desde ese momento el conocimiento antropofilosófico fue cambiando radicalmente: así como había sido empleado como instrumento de la Filosofía en el período clásico de Grecia y Roma, y así como se empobreciera al ser usado como instrumento de la Teología en la Europa medieval, el estudio de la Psique volvió a cobrar importancia a principios de los tiempos modernos como parte del resurgimiento de la indagación filosófica, y tuvo significativo papel en la formación de la tradición filosófica moderna que se iniciara con René Descartes. 

Esta orientación filosófica en que el interés por la Psique ocupa una posición crucial, puede comprenderse como un intento intelectual por descubrir y definir el sentido de la vida para el hombre europeo que arribaba en ese momento al inicio de una era en la cual se iba planteando la finalidad de hallar valores y significados que el hombre moderno necesitaba, indagando la naturaleza y limitaciones de la capacidad de saber del hombre. Estos estudios acerca de la naturaleza psicológica del hombre fueron emprendidos en los tiempos modernos como intentos de hallar respuesta a problemas filosóficos, fundamentalmente, la respuesta al interrogante acerca del ser del hombre en la indagación Kantiana. 

Los diversos interrogantes desarrollados a la luz de la filosofía de los siglos XVII y XVIII, fueron precursores de las investigaciones psicológicas más especializadas que se efectuaron en el siglo XIX y que se convirtieron, eventualmente, en la psicología de nuestros días. En consecuencia, las fuentes intelectuales de la psicología actual están firmemente enraizadas en la historia de la filosofía occidental, y en la medida en que ésta brindaba menor seguridad ontológica, fue emergiendo de ella la psicología como disciplina particular. 

Aunque todavía permanecía en forma subyacente el pensamiento platónico que buscaba el sentido de la vida en términos de la naturaleza eterna del hombre, con la llegada de la moderna filosofía racionalista una nueva concepción del hombre pasó a primer plano: ya no se consideraba al ser humano como unidad espiritual creativa, sino simplemente como un caso individual de leyes impersonales que condicionan sus actitudes y determinan las modalidades de su conducta. El resultado fue que los teólogos y los filósofos se apartaron de estas búsquedas, y la indagación del alma y la mente humana quedó a cargo de investigadores que trabajaban estrictamente dentro de un marco de referencia fisiológico, reducidos a un puro modelo mecanicista biológico. Estos hombres describieron sus investigaciones en una forma que resultaba adecuada con el espíritu materialista de su tiempo. Grandes voces de optimismo positivista acompañaron el surgimiento de la psicología como disciplina científica independiente. 

Y ésta, con todo su arsenal tecnológico, se abocó al estudio del comportamiento animal en el laboratorio: así se escamoteó al Alma de la psicología.

Con sones de trompeta triunfó en ese momento histórico el Homo Faber, un puro animal evolucionado, en quien el llamado “espíritu” es sólo un “epifenomeno” cuya génesis se deriva por represión instintual. 

La psicología sin alma encontró enorme aceptación como ciencia nueva dentro de un mundo en el que el criterio axiológico vigente es el materialismo cosificador y reduccionista. 

Es en este punto donde comienza nuestra búsqueda, por cuanto hombres como Carl Jung, Otto Rank, Ludwig Binswanger, junto con otros grandes pensadores contemporáneos, rechazaron esta concepción tratando de restituir el Alma a la Psicología, para que ésta realmente merezca estar en la región ontológica de las ciencias de la cultura o ciencias humanísticas.

No conocemos la profundidad de nuestra mente. El camino secreto nos lleva a nuestro interior. Dentro de nosotros o en ninguna otra parte, están los reinos de la eternidad, el pasado y el futuro. 
Novalis 
Hablar de profundidades nos lleva a la imagen de lo oculto y abismal, imagen de tenebrosas cavernas llenas de misterio y de peligro, aunque también de riquísimos tesoros, como los dos rostros del Dios Jano. Así, encontramos en la psicología que explora las profundidades de la Psique, tanto los oscuros peligros latentes, como los luminosos y creativos descubrimientos del alma.

El objeto de estudio de una psicología de las profundidades es la Existencia del hombre, de este hombre-centro de tormentas antitéticas, crucificado entre dos reinos de vida y espíritu, tensión y armonía, desesperanza y fe, necesidad y libertad. De este hombre, que desde los tiempos originarios emergía de la pura animalidad hasta la pretendida “civilidad” actual, donde el hombre avanza inflacionado de “Hybris”
 en nuevas y externas búsquedas de notoriedad y poder, mientras la “espada de Damocles” pende latentemente sobre su cabeza, y el Etna interior yace aletargado con su potencial amenazante y perturbador.

Una psicología de las profundidades holística se halla en el polo opuesto del enfoque cosificador, segmentante y disector del hombre. Su tema es el Ser Humano, pero se abstiene intencionalmente de disociarlo en compartimentos, y aspira a comprenderlo en totalidad, en su unidad corpóreo-espiritual como un ser individual autónomo. Por ende, cuando explora los procesos profundos de la personalidad, tiende a la visión de un horizonte de posibilidades del hombre como Unidad en perpetuo proceso evolutivo psíquico. 

La psicología a la que aspiramos es una disciplina global, totalizante, holística
, antropológica, capaz de satisfacer la “sed” existencial del hombre-en-situación de los tiempos actuales. Explora el abanico de experiencias humanas, desde la soledad, oquedad, angustia y desesperación, hasta la plenitud de sentido que emerge del potencial creativo de la personalidad. A diferencia del fundamento unilateral y materialista, una nueva psicología de las profundidades es Holística y existencial a la vez. 

El principal objetivo de la psicología profunda holística radica en el acento dado a las fuerzas que actúan debajo de la consciencia, es decir, el acento en la indagación de los contenidos del inconsciente, en conjunción con las elevadas dimensiones del Espíritu. 

La noción acerca de lo inconsciente y la importancia de su estudio ha ido evolucionando: el concepto ha experimentado una significativa modificación, desde los antiguos místicos para quienes lo que hoy llamamos inconsciente era un enlace, una religazón con Dios, como para los platónicos cristianos que, lo concebían como un Principio divino y universal. Los primeros racionalistas lo consideraron como un factor que actúa principalmente sobre la memoria, la percepción y las ideas, mientras que para los románticos el inconsciente es el vínculo entre los poderes individuales y universales, y para los post - románticos es la vitalidad orgánica expresada en la voluntad, la imaginación y la creatividad. Para Freud el inconsciente se compone de recuerdos inhibidos dominados en su mayor parte por el principio del placer en un estado de alteración y conflicto, y también recuerdos olvidados, conjuntamente con niveles inaccesibles. Para Jung es el Reino pre- - racional de los mitos colectivos y de los simbolismos religiosos. Del mismo modo, la apreciación de lo que es “profundidad” y qué dimensiones de experiencia implica, se ha ensanchado de tal forma que surgen nuevos horizontes conceptuales en regiones que anteriormente apenas conocían las ciencias del hombre. 

Desde que Sigmund Freud formulara sus avanzadas teorías sobre el inconsciente, la psicología de las profundidades ha dado grandes pasos en su proceso evolutivo, hasta devenir transformada en su concepción acerca del inconsciente, y, en particular, acerca de la noción de “profundidad”. 

En el significado originario, profundidad era lo que Freud denominó el “inconsciente reprimido”, es decir, el contenido mental que ha sido inhibido o reprimido con el fin de que no emerja a la conciencia, permaneciendo en un plano inferior de la Psique. Este contenido se halla latente en el inconsciente, pronto a irrumpir provocando una secreta motivación de conductas neuróticas. Las profundidades de la Psique, vistas desde esta vertiente, poseen una connotación esencialmente negativa, porque se las concibe en razón de la patología de la personalidad. 

En la teoría psicoanalítico, la “profundidad” es el estrato inconsciente del hombre concebido “espacialmente”: es la esfera de los impulsos que constituyen una zona-frontera psicofísica de nuestra personalidad, y se continúan transicionalmente, sin límites precisos, con la dimensión de los fenómenos corporales. También profundidad es el pasado concebido como una etapa del camino de nuestra vida, sobre todo, de la sexualidad infantil reprimida y de sus diferentes impulsos: tal profundidad se pone de manifiesto en la “regresión” hacia estratos conflictuales e impulsivos que yacen subterráneamente. 

Pero en la interpretación de Freud, lo significativo no es la simple contraposición de impulsos y conflictos que resultan de tal lucha de opuestos: lo decisivo es el modo de equilibrarse y reconciliarse entre sí tales fuerzas opuestas. Para Freud, el factor patógeno no es simplemente la presencia del conflicto sino más bien su elaboración, es decir, el factor patógeno es la “represión”. Las contrariedades íntimas que no han sido canalizadas correctamente son precisamente las que actúan como agente patógeno: el “extrañamiento” de la persona con respecto a sus propios conflictos es lo que produce la enfermedad y no la mera existencia de conflictos.

También podemos concebir la “profundidad” como aquella región que se encuentra en una relación complementaria con respecto a lo superior, a lo más elevado. De ahí que varios autores ven en la profundidad el aspecto irracional del hombre, un “Fondo Vital” para Klages, un “Carácter Fundamental” para Pfänder, el “Abismo del Fondo Endotímico” para Lersch. La persona profunda se opone a la esfera racional del hombre y se halla constituida, ante todo, por el fondo afectivo e impulsivo. La profundidad concebida como un fondo o fundamento pulsional tiene un vinculo muy intimo con la esfera somática, y por ello es un elemento personal borroso y oscuro.

La profundidad puede ocultarse totalmente y hacerse im-penetrable, quedando al margen de la libre disposición intencional: para Freud la profundidad del inconsciente y del Ello se continua transicionalmente, por ambiguas fronteras, con la “corporeidad” y, por ello, la concepción del “Abismo psíquico” expresa aquella dependencia existencial caracterizada por Viktor Von Weizsäcker como “dependencia pática de la existencia humana encarnada”. 

Es evidente que las regiones más profundas son las más firmementes enraizadas en las instancias somáticas y se hallan más impregnadas de impulso vital. Nietzsche y Klages consideraron a la persona humana como escindida, disociada por la tensión que existe entre la esfera del Espíritu y el estrato de la profundidad o “abismo animal”: se encuentran así manifestados los conceptos polares del principio apolíneo (lo espiritual) y el principio dionisíaco (las fuerzas ciegas de la naturaleza).

Otra significación vinculada a la profundidad es el concepto de lo “nuclear” en contraposición a lo cortical: de la interioridad con respecto a lo puramente externo. Esta dimensión profunda significa el estrato más interno en contraposición a la fachada exterior: el concepto del Si-mismo de Jung es un claro ejemplo de tal profundidad nuclear.

Bajo la superficie de la consciencia, tienen lugar los conflictos y las transformaciones en los estratos más profundos de la Psique. A fin de protegerlos de los impactos de los contactos sociales, se desarrolla una rígida armadura externa, un verdadero “Yelmo psíquico” que Jung llama “Persona” porque su etimología (Prosopon) hace referencia a la máscara del actor trágico de la Antigua Grecia. La Máscara se convierte en el ideal consciente de la personalidad, es el “Rostro externo de la Psique”. A este Rostro externo se contrapone como lo profundo-nuclear, el Si-mismo, que es la síntesis del constante batallar de los opuestos en el hombre. El Si-mismo surge como conciliación del conflicto entre el mundo interior y el exterior, se trata de “algo” que se ha manifestado gradualmente dentro del ser y pasa a ser la estructura fundante de todo nuestro mundo vivencial. 

Debemos admitir una clarividencia del inconsciente en las intenciones tanto del impulso creador como en las del instinto.

Edward Von Hartmann

La nueva apertura de la psicología profunda ha permitido explorar dimensiones críticas y arcaicas de lo inconsciente desde otra vertiente distinta, y estas instancias muestran una fuerza primordial esencialmente afirmativa y constructiva, es decir, creadora. 

El nuevo sentido holístico de las profundidades no está concebido en términos de la psicopatología, sino en razón de aquel germen potencial que le permite al hombre convertirse en lo que su naturaleza le exige, es decir, le permite cumplir con la expresión del poeta griego Píndaro: “Conviértete en el que eres”. 

Esa fuerza primordial oculta es la estructura potencial que ha de formar al futuro individuo, ha de fijar la dirección del desarrollo humano, y proporcionar las posibilidades de ese proceso evolutivo. Es el concepto de Individuación, que implica el equilibrio y armonización de la Psique, la búsqueda de la realización del propio Ser como proceso psíquico arquetipal, basándose en el principio de que la Individuación constituye la subestructura esencial fundante de la multitud de formas a través de las cuales el género humano vivencia su vida espiritual. 

El desarrollo conceptual de la psicología profunda se ha ampliado respecto de la original concepción freudiana del inconsciente reprimido. Se ha desplegado un arco desde la diagnosis psicoanalítica del hombre como un ser patológico e incompleto, hasta la noción de Totalidad en lo profundo, en la plena Magnitud de la naturaleza humana. En el curso de su proceso de crecimiento interior, el ser del hombre se despliega de la misma forma en que la semilla se convierte en planta. Avanza sin tener clara consciencia de ello hacia una meta inherente a su naturaleza, un objetivo configurado ya en el potencial seminal de lo que está en su naturaleza llegar a ser. 

Estos procesos integrativos poseen tal potencia y magnitud, que no se los podría concebir como exclusivamente derivados de las represiones personales que sostuviera en su origen la teoría freudiana. Su fuente se encuentra más allá de lo meramente personal, es “suprapersonal”, es algo que existe originariamente en el hombre por ser precisamente humano, y en consecuencia, los procesos naturales, que son universales en la humanidad, tienden hacia un fin que es la autorrealización del individuo, 

Lo profundo-nuclear constituye la dimensión de Totalidad en el hombre. La Totalidad no le es dada en forma completa y definitiva, sino como posibilidad, como una fuerza potencial pasible de convertirse en realidad manifiesta si además el hombre “elige” crecer interiormente y realizarse a sí mismo. En consecuencia, la finalidad esencial de lo profundo-nuclear es la formación integrativa hacia la Totalidad. De esta manera, es finalidad de la psicología de lo profundo-nuclear la captación y análisis de los procesos a través de los cuales las fuerzas creativas pugnan por irrumpir en la consciencia, conjuntamente con el objetivo de idear procedimientos a fin de lograr la expansión y expresión de estas fuerzas, permitiendo la integración hacia la totalidad del hombre actual, aún en medio de la tormentosa trinchera de la grave crisis por la que atraviesa. 

A pesar de la situación del hombre en el mundo actual, a pesar de su vacío existencial, su soledad y angustia, el único y verdadero camino de crecimiento espiritual se logra mediante el despertar de las potencias esenciales de la personalidad humana, a las cuales se las ha dejado malograr, reprimir o aletargar, en lugar de dar plena expresión a sus manifestaciones creativas. El hombre actual se ha concentrado en las facetas externas de la “existencia, en su Máscara, en el status social, en el consumismo, en los aspectos mecanicistas de la mente susceptibles de manejarse mediante mensajes programados, y, de esta manera, concentrando su interés exclusivamente en el mundo externo, se produjo el vacío interior. De tal forma, se ha producido una pérdida de la significación del hombre, una pérdida de su identidad en un mundo anónimo que tan bien supo mostrar Franz Kafka, una pérdida de la subjetividad con el consiguiente sentimiento de cosificación, de robotización, de masificación: en síntesis, una pérdida de sí mismo y del sentido de la vida. La tragedia moderna es el acorazamiento del hombre, la represión ontológica, con el consiguiente aletargamiento de las potencialidades creativas de la personalidad. 

A pesar de que la civilización occidental, desde el cristianismo, ha creado el concepto de Persona humana, asimismo, ha surgido una inquietante paradoja: en lugar del reconocimiento y valoración de la singularidad, de la dignidad, y libertad del individuo, se ha producido un profundo vacío donde se habría esperado que hubiese espíritu creativo, y así, esa pérdida de la subjetividad le hace vivenciarse al hombre como “cosa”, como objeto masificado al servicio de las leyes “deterministas” que le han hecho desvalorizar y hasta ignorar las propias capacidades de libertad, de mismidad y de creatividad inherentes a su propia naturaleza. 

El Hombre actual tiende a contemplarse a sí mismo como si realmente fuese una “cosa” determinada por leyes mecánicas, busca, fuera de sí mismo sus puntos de apoyo, y hasta desesperadamente en siniestras modas brujeriles y pseudocientíficas. En la actualidad, el hombre no se repliega dentro de sí mismo en busca de autoconocimiento, ni para tratar de desarrollar sus capacidades interiores, y no se siente motivado porque la sociedad moderna le ha inducido a creer que la fuente de inspiración creativa no reside dentro de él. La concepción subyacente de la actual psicología profunda holística es que el hombre no solo no es un ser vacío en sí, sino que es, su esencia, un ser creativo, originariamente creativo, en el ser humano existen potenciales primordiales que dan origen tanto a las instancias instintivas como a las expresiones creativas y religiosas. El proceso evolutivo se plasma a través de umbrales de apertura progresivos, mediante los cuales la potencialidad del hombre se torna gradualmente más real, más actual, de manera que el sentido del hombre como ser espiritual en la historia y en la naturaleza se realiza en la existencia del individuo.

El hombre cuyo límite de pensamiento se circunscribe a las filosofías racionalistas del siglo XVIII, o al materialismo cientificista del siglo XIX, comienza a comprender que en el universo existe algo más, algo de mayor significación que la pura razón y el método científico del Positivismo. Tal incipiente comprensión es el fruto del quebrantamiento de aquellos pilares que habían sustentado todo el edificio científico natural: la Razón, la Causa efficiens, la fe en el progreso indefinido y la religión de la Ciencia. Estos pilares que fundamentaron el intelectualismo positivista hoy no pueden sostenerse debido a los avances de la ciencia actual, sobre todo, a los descubrimientos de la Física Cuántica, y a las concepciones humanísticas y transpersonales del hombre.

A pesar del quebrantamiento crítico de la fe en la razón, el hombre que se había identificado con la visión positivista del mundo, todavía no ha encontrado el puerto firme para anclar, y que le brinde respuesta y seguridad necesarias. No pueden aún vivenciar las potencialidades numinosas, ni vivenciarse a sí mismos como Totalidad desde el propio centro de la “intimidad”. Tampoco pueden internarse en los laberintos de los símbolos herméticos que la psicología de Jung explora en su búsqueda de las urdimbres de eternas verdades en los oscuros abismos de la Psique profunda. Este hombre aun se halla en una Aporía, en estado de letargo. A menos que pueda iluminarse, dejar de estar “dormido” de creer en la Ilusión (Maya) del mundo externo, y volverse dentro de sí mismo para encontrar los tesoros creativos que le permitan esencialmente ser quien verdaderamente es.

Cualquier extensión del conocimiento se presenta al hacerse consciente lo inconsciente.-

Nietzche
Así como el vegetal es la manifestación de la potencialidad encerrada en los códigos genéticos de la semilla, así la totalidad de la personalidad humana, con su plenitud de capacidades espirituales y creativas, se halla oculta en las profundidades de la Psique, donde aguarda en silencio la oportunidad de aflorar. La función y el objetivo de la psicología profundo-nuclear consisten en: 

a.
Describir las posibilidades ocultas en las profundidades de la Psique.

b.
Determinar los procesos mediante los cuales esas posibilidades se despliegan.

c.
Concebir procedimientos prácticos para facilitar y ampliar la formación natural de la personalidad.

Acontece muchas veces que las potencialidades yacentes en la Psique profunda pueden presionar, clamar y perturbar a la personalidad total, hasta que irrumpen y encuentran una vía de expresión. La psicología de las profundidades tiene la misión de interpretar las tensiones de manera que haga emerger sus cualidades constructivas a fin de que la energía generada no se disipe ni impregne de “Pathos” al hombre sino que se transforme creativamente en el Proceso de Autorrealización.
Él dilema central del hombre actual no surge en el presente de sus represiones sexuales como señalara Freud en su época, sino de que reprime las inquietudes medulares de su naturaleza intrínseca, inquietudes que lo llevarían a elevarse a un ser espiritual creativo, alcanzando trascendencia en contacto significativo con los infinitos aspectos del “Principio Cósmico”, por lo que podemos hablar más que de la profundidad de la Psique, de la Magnitud de la personalidad humana. La Magnitud es la dimensión de Totalidad en el hombre. No es un plano espacial, sino un centro convergente, nuclear, que contiene el fundamento implícito de la Psique: es lo originario, el potencial que puede manifestarse en el proceso evolutivo psíquico, plasmándose en la autorrealización humana.

El término Psicología Profunda fue acuñado por el psiquiatra suizo Eugen Bleuler como expresión referida a la teoría del inconsciente que en esos primeros años del siglo XX representaba el maestro de Viena, Sigmund Freud. Freud ha plantado la poderosa semilla que habría de germinar desplegándose y brindando numerosos frutos: aquellos pensamientos y obras de los investigadores herederos de las fértiles intuiciones del maestro.

El núcleo principal del que posteriores pensadores se nutrieron, es el reconocimiento de que más allá del umbral de la conciencia se encuentra un verdadero “taller de Vulcano” donde se producen ciertos procesos dinámicos que son reales y se hallan sujetos a leyes y principios científicos como los procesos del organismo.

Freud concebía a la expresión onírica y mitológica, a la pintura, la poesía y a todas las otras actividades creativas, como manifestaciones de los profundos procesos del inconsciente. Pudo intuir también que la fuerza dinámica que actúa en los planos profundos de la Psique, implica algo más que los contenidos personales reprimidos. De ahí que pudo testimoniar y describir la existencia en la Psique de “restos arcaicos”, “protofantasías”, y escribir acerca de la innegabilidad de la memoria genética
.
Este punto ha sido una verdadera “piedra de toque”
 para Carl Jung, quien comienza a concebir los profundos procesos básicos como esenciales pautas formativas, tendencias hacia estilos peculiares de vida y de crecimiento comparables a la tendencia hacia la construcción de nidos en los pájaros o hacia la organización social entre ciertos insectos. 

En el hombre las “formaciones primarias”, que son los equivalentes de los patrones innatos de conducta (Pattern of behaviour) entre los animales, han de hallarse en las grandes mitologías y cosmovisiones (Weltanchauung), esas grandes estructuras simbólicas de sentido que proporcionan marcos referenciales y esferas de valores en cuyos términos pueden existir los pueblos y culturas. Estas pautas simbólicas subyacentes se expresan de múltiples formas: las imágenes de los sueños, ensueños, visiones y fantasías, obras pictóricas, música y poesía, experiencias religiosas (Vivencias Numinosas) y también claras visiones de la realidad que experimentan grandes científicos, quienes han basado sus estudios, trabajos y descubrimientos en dichas manifestaciones de contenidos inconscientes. 

Esas fuerzas autóctonas y originarias que Jung llamó arquetipos, son los patrones fundamentales de la formación de símbolos que se repiten a través de los contenidos de las mitologías de todos los pueblos en la humanidad entera, y se expresan como Imágenes Primordiales desde los oscuros tiempos de la prehistoria de la especie Humana. Los agentes primarios motivadores de vida en la Psique individual y las pautas psicológicas totales de culturas enteras son manifestaciones de fuerzas arquetípicas. Los arquetipos son los potenciales dominantes de los cuales derivan, metamorfoseadas, infinidad de formas distintas entre sí, y que son los principios universales que subyacen y motivan toda la vida psicológica individual y colectiva.

La Imagen Primordial es la típica forma básica de una experiencia psíquica siempre reiterada, y posee carácter arcaico, lo que significa que se trata de una imagen vinculada íntimamente con estructuras míticas. Se trata de un material derivado en su origen del Inconsciente Colectivo, que luego puede recibir influencias de la esfera personal así como de la esfera colectiva, aunque las posibles influencias inciden más en los matices accidentales que en la substancia misma de esa potencia originaria. Por tratarse de motivos míticos es una expresión continuamente repetida y constantemente efectiva que ciertas experiencias psíquicas despiertan ante situaciones típicas.

La psicología tradicional ha tendido habitualmente, con cierta simplicidad, a describir la imagen como una copia de la percepción de los objetos. Esta postura es un retorno al antiguo principio: “Nihil est in intellectu quod non fuerit prius in sensu”
, quedando así la imagen falseada, como un mero elemento estático. La experiencia acerca de los sueños, de la Imaginación Activa
, y las reflexiones filosóficas de Husserl, Bergson, Sartre y Bachelard, nos muestran que las imágenes tienen su vida propia, su propio movimiento y autonomía, y suscitan, como variaciones sobre una misma melodía, procesos de metamorfosis. 

El problema de la imagen y el proceso de la imaginación ha sido una ocupación constante del pensamiento filosófico. Ya para Aristóteles (384-322 a. C.) la imaginación es la posibilidad de evocar o producir imágenes independientemente de la presencia del objeto al cual se refieren. También distinguió la imaginación de la sensación y de la opinión (Doxa): que la imaginación no es sensación resulta del hecho de que se puede tener una imagen en ausencia de la sensación, como en las imágenes del sueño, y que no sea opinión resulta del hecho de que la opinión implica la creencia en lo que se opina, lo que no sucede en la imaginación. El Estagirita considera que la imaginación es una conmoción, un cambio (Kínesis) generado por la sensación y similar a ella, aun cuando no le esté ligado. En este sentido, la imaginación es condición de la instancia apetitiva, que tiende, precisamente, hacia algo que no está presente y de lo cual no se tiene sensación actual. 

Durante el Medioevo, el tema de la imagen y de la imaginación se hallaba desvalorizado. En el caso de San Agustín (354-430) la imaginación depende de las sensaciones, y luego, una vez incorporadas las imágenes, se pueden recordar y distinguir, ordenar y recomponer según convenga al pensamiento, y Tomás de Aquino (1225-1274) reconoce poca o ninguna importancia a la imaginación, puesto que, para él, se halla limitada, igual que la sensibilidad, a escoger la semejanza y no la esencia de las cosas.

Con Francis Bacon y René Descartes la imaginación comienza a valorarse positivamente. Bacon (1561-1626) homologa a la imaginación junto a la memoria y a la razón, y la considera como una de las facultades fundamentales del hombre, y precisamente aquélla en que se basa la Poesía. Descartes (1596-1650) reconoce en la imaginación la condición de actividades espirituales diferentes: 

a.
ésta sola y misma fuerza, si se aplica con la imaginación el sentido común se denomina sensación. 

b.
si se aplica a la imaginación sola en cuanto se halla cubierta por figuras diferentes se denomina recuerdo. 

c.
si se aplica a la imaginación para crear nuevas figuras se llama Imaginación o Representación.

d.
si obra por sí sola se denomina comprensión. 

Thomas Hobbes (1588-1679) valoró a la imaginación como una condición fundamental de las actividades mentales. La consideró como una sensación delimitada o languidecida debido al alejamiento de su objeto. También vio en la imaginación la inercia del espíritu. Así como un cuerpo en movimiento, en caso de no surgir obstáculo, se mueve de igual manera eternamente, asimismo, aunque el objeto sea apartado de nosotros, al cerrar los ojos seguiremos teniendo una imagen de la cosa vista, menos precisa que cuando la veíamos. Tal es lo que los latinos llamaban Imaginación, y los griegos Fantasía. Por consiguiente, la imaginación es una atención que se debilita, y que encuentra en el hombre tanto durante el sueño como en estado de vigilia. 

A pesar de su tendencia a cargar todos los errores de la mente humana a la Imaginación, Baruch Spinoza (1632-1677) consideró, sin embargo, que la mente no se equivoca en cuanto imagina, sino sólo en cuanto cree presentes y reales las cosas imaginadas que, por esencia, no son tales. Christian Wolff y Emmanuel Kant dan un paso adelante en la estimación del fenómeno de la imaginación. Wolff (1679-1754) distinguía a la imaginación como la facultad de producir la percepción de lo sensible ausente, de la “facultas fingendi”, que consiste en producir la imagen de una cosa nunca percibida por los sentidos, mediante la división y la composición de las imágenes. Kant (1724-1804) ha visto en la imaginación la facultad de las intuiciones incluso sin la presencia del objeto, y la distinguió en: productiva que es el poder de representación originaria del objeto y precede a la experiencia, y en reproductora, la cual lleva al espíritu una intuición empírica tenida precedentemente. Solamente las intuiciones puras del espacio y del tiempo son las manifestaciones de la imaginación productiva. La imaginación reproductora nunca es creadora, porque nunca puede crear una representación sensible que no estuviese dada de antemano a la sensibilidad, sino que siempre deriva su materia de esta esfera sensorial.

Desde el siglo XVIII, el uso contemporáneo de los dos términos: Fantasía e Imaginación, ha favorecido una distinción de significados, según la cual Fantasía indica una imaginación sin regla o sin freno: se oponen las imágenes que son ideas, propias de la Imaginación, a las imágenes ficticias, propias de la Fantasía. Kant expresaba que la Fantasía es la imaginación en cuanto produce imágenes sin quererlo, de donde es un “fantástico” quien se halla habituado a considerar tales imágenes a través de experiencias internas o externas.

La Imaginación como función creadora resulta un tema propio y esencial del Romanticismo, Friedrich Hegel (1770-1831) establece la distinción entre Imaginación y Fantasía. Ambas son determinaciones de la inteligencia, pero la inteligencia como Imaginación es simplemente reproductora, en tanto que como Fantasía es creadora, es imaginación que simboliza, alegoriza o poetiza. Hegel fundó su concepto del genio en el poder creador de la Fantasía. Estos conceptos constituyeron el punto de partida para la distinción entre Fantasía e Imaginación utilizada sobre todo por la estética romántica y por sus ramificaciones hasta el contemporáneo Benedetto Croce.

La Fenomenología ha reconocido una especial función a la imaginación ya que a ella queda confiado ese representarse de las experiencias vividas, las “vivencias” como puros objetos de contemplación, que constituye la posibilidad misma de la Fenomenología. Para Edmund Husserl (1859-1937) tanto en la Fenomenología como en todas las ciencias eidéticas, ocupan un puesto preferente, frente a las percepciones, las representaciones y más exactamente la libre fantasía. Al representarse como libre fantasía, las vivencias humanas revelan su verdadera naturaleza, en la medida que resultan meros objetos de contemplación desinteresada,

Existe una experiencia básica y fundamental: es la noción esencial de que la personalidad humana se despliega en su devenir partiendo de las imágenes primordiales que anidan en su Psique profunda. El núcleo fundante y central del cual deriva esta expresión es el concepto de que la fuente de los conocimientos de la realidad no es el intelecto, sino que son las profundidades abismales de la Psique, pues es allí donde se encuentra la fragua que forja las estructuras simbólicas.

Partiendo de estos términos, surge el interrogante acerca de cuál es el principio originario, si la imagen o la idea, el artista o el filósofo. El interrogante no es necesariamente saber que emergió primero cronológicamente, sino que es lo que ha surgido primero “en principio”. Para muchos autores que parten del análisis del inconsciente, primero se encuentra la imagen, y después viene la obra del filósofo que extrae el significado, las ideas intelectuales acerca de la realidad que se halla implícita en la imagen.

Este es el orden procesal de los hechos que devienen en la historia cultural y desde la Psicología de las profundidades, primero se hallan las imágenes primordiales que surgen automática e inconscientemente, veladas y simbólicas. Luego viene la extrapolación consciente de significados surgidos de la imagen, y su elaboración en ideas, conceptos y juicios, que devendrán en la Filosofía de la vida y en las ciencias de la cultura. Las imágenes primordiales se hallan preñadas de significados y de inferencias respecto de la naturaleza del hombre, su existencia, y el universo en el cual y desde el cual se encuentra. Las imágenes mismas son una forma de expresión, revelan significados a fin de que la consciencia emergente que ha despertado en el hombre pueda extraer y delinear el conocimiento intuitivo manifestado por las imágenes.

En el mundo del arte, y dentro del proceso creador, el artista no conoce conscientemente la plenitud de lo que está expresando a través de las imágenes de su disciplina artística. Simplemente plasma una forma y el investigador e intérprete del arte mediante su intelecto y desde su peculiar tipo de intuición, explora y analiza el simbolismo de la obra, simbolismo con el que modela sus reflexiones filosóficas y psicológicas.

Partiendo del concepto de que la producción de imágenes es una actividad primaria de la Psique, Herbert Read, concibe, en la historia del arte, el despliegue de la creatividad del hombre y los fundamentos de la consciencia
. Dentro de esta visión, el arte no es el producto especializado de una cultura estetizante, sino la legítima y auténtica médula de la vida humana. Es la expresión del proceso evolutivo psíquico, a través del cual su esencialidad primordial manifiesta las imágenes de la vida, y mediante el cual se eleva gradual y progresivamente a la consciencia.

Dado que el arte, dentro de esta concepción, expresa cualidades genéricas de la Psique tal como se vivencia en cualquier momento de la historia, no se lo podría interpretar con propiedad como la obra de pocos individuos con mayor o menor talento. Los genios y talentos son los artistas que poseen un vínculo especial e intenso con su inconsciente profundo, que le brinda una mayor sensibilidad y receptividad a las imágenes que se mueven dentro del espacio psíquico, sobre todo en aquellos intersticios inconscientes que trascienden lo puramente individual, donando expresión no sólo al mundo interior de ellos mismos, sino también en el horizonte del cosmos-trans-personal.

Los procesos por los cuales la potencialidad de elaborar imágenes del hombre se despliega y se autorrealiza, es medular en la vida de la Psique y en el desarrollo humano como un Todo, por lo que podemos concebir al arte como la expresión originaria y fundante de los procesos mediante los cuales se despliega la Psique del hombre.

Estos temas se hallan en íntima consonancia con la concepción subyacente del inconsciente que enunciaran Freud y Jung. Hace vibrar algo fundamental de las regiones abismales como un Todo, y por lo tanto trasciende las dimensiones particulares. La primacía de las imágenes se halla implícita en los conceptos originarios de Freud sobre la naturaleza del inconsciente, y también se encuentra en el pensamiento de Jung en forma de estructuras que prefiguran las imágenes potenciales de las profundidades de la Psique. Jung ha interpretado tales imágenes como fundantes del pensamiento y la palabra: los pensamientos conscientes derivan en última instancia de imágenes arquetípicas, y emergen de éstas a través de un proceso que Jung ha llamado “diferenciación”: el pensamiento se separa, se “desliga” a sí mismo de la irrupción de las imágenes y, de esta forma, nacen las ideas, conceptos y juicios.

Nuestros conceptos claros son como islas que se levantan sobre el océano de otros oscuros.

Leibniz

Uno de los primeros descubrimientos de Carl Jung ha sido la presencia de trastornos en las experiencias de las asociaciones. Profundizando a través de los métodos de asociación de palabras, Jung pudo develar la existencia de ciertos contenidos inconscientes a los que denominó “complejos de tonalidad afectiva” y, mediante los cuales puede poner en evidencia que los fenómenos psíquicos no se limitan exclusivamente a la esfera de la conciencia, a todo aquello que el hombre relaciona con su propio ego, sino que lo psíquico trasciende esta dimensión hacia otras regiones que constituyen la esfera del inconsciente. Los complejos son potenciales energéticos que enraizan en el inconsciente, que Jung denomina “personal”, como verdaderas redes de contenidos psíquicos que se han desunido de la consciencia y funcionan autónoma y arbitrariamente en estas oscuras regiones del inconsciente personal. Jung pudo distinguir dos características destacables: el desarrollo autónomo del complejo, y la tendencia de éste a sumir la forma de “personoide” dentro del individuo.

Posteriormente sus investigaciones se dirigieron a ciertas representaciones internas, por cuanto vislumbró que éstas se encontraban en un nivel que trascendía lo meramente personal, en una dimensión primordial común a toda la humanidad, y que no era producto de represiones, sino que se halla situada precisamente en la “raíz” de la Psique, de la cual es la forma potencial “a priori”. Ya anteriormente, Freud, investigando acerca de las relaciones existentes entre los niños y sus padres, pudo demostrar que, más que la realidad del padre o de la madre, lo verdaderamente importante es el modo en que el niño los vivencia interiormente, es decir, lo realmente significativo es la representación subjetiva del padre o de la madre: inspirado por el título de la novela de Carl Spitteler publicada en 1906, Jung propuso llamar “Imago” a esta representación subjetiva.

La imago
 es una imagen interna considerada en su existencia autónoma. Guarda el carácter de personaje imaginario: se tratará especialmente de Imago paterna o Imago materna. Esta Imago es más que la percepción que un niño puede tener de su padre y madre. La Imago no es ninguna copia del objeto exterior percibido, es la expresión concentrada de la situación psíquica en tanto Totalidad constelizada por un objeto. Esta constelación es una síntesis co-implicante tanto de la actividad del inconsciente como de la actitud consciente. Al respecto expresa Raymond Hostie: “La Imago presenta dos aspectos en una sola realidad psicológica. Es, a la par, objetiva y subjetiva. Objetiva, porque la alimenta el objeto, no siendo empero idéntica a la percepción sensorial de éste, subjetiva debido a que expresa, al mismo tiempo la reacción del sujeto ante todos los elementos inconscientes que son totalizados o constelados por esta percepción. A raíz de este doble carácter, la Imago, dotada de vitalidad independiente y de relativa autonomía, se mantiene inconsciente mientras coincide, más o menos, con la vida propia del objeto
. Freud señaló que la Imago dirige inconscientemente la elección del objeto de amor, y Carl Jung, en sus investigaciones, pudo distinguir y destacar las discrepancias existentes entre la madre real y la Imago de ella. Esto le hizo suponer que el hecho principal es la preexistencia en el hombre de una imagen inconsciente de la mujer, a la que más adelante llamará “Anima”.

En el pensamiento de Jung, el concepto de Imago fue un estado de transición entre la noción de Complejo y la de Arquetipo. En esta etapa, se iba perfilando y acentuando una concepción trascendente del inconsciente, al mismo tiempo, que se avecinaba dramáticamente, una brecha distintiva con Freud. En la evolución del pensamiento de Jung, el inconsciente habría de tener ciertas características:

a)
un curso autónomo de desarrollo.

b)
ser completamentario de la consciencia.

c)
ser la fuente de las imágenes primordiales universales.

La tonalidad ideatoria de imágenes proyectadas sobre personas reales era un tema habitual en la filosofía y ficción románticas, y se había convertido nuevamente a través del tiempo en un tema corriente a fines del siglo XIX. Se había escrito mucho acerca de la “Musa inspiradora”, y los perniciosos efectos de la confusión de la persona real con un espectro (Imago). Al respecto, son elocuentes y expresivas muestras, por ejemplo, la novela “Gradiva”, la fantasía pompeyana de Wilhelm Jensen, a la cual Freud dedica un estudio: “El delirio y los sueños en la Gradiva”, que es una interpretación psicoanalítica de los delirios y ensueños del héroe de dicha historia, son también muy significativas las famosas novelas: “She” de Rider Haggard y “La Atlántida” de Pierre Benoit.

Para Charles Baudouin, la Imago es a la imagen, lo que el afecto es a la emoción, y la Libido al deseo
. Mas en la evolución de las ideas, la rigurosidad temporal encuentra verdades más esenciales que van dejando de lado ciertos conceptos: de esta manera, el afecto tiende a dejar su sitio al Complejo, la Libido a la energía polarizada, y la Imago también va cediendo lugar a la noción de Arquetipo, esos Dominantes del Inconsciente Colectivo, que dan lugar a las Imágenes Primordiales, es decir en la base de todo símbolo o Imagen arcaica, se encuentra una estructura originaria que es su forma, y que pre-configura todo posible símbolo e imagen primordial como expresión de un “arquetipo en-si” dado en una situación concreta, individual o colectiva. 

Carl Jung ha llegado a su concepción del Inconsciente Colectivo y sus dominantes, los arquetipos, a través de distintas fuentes. 

Por un lado los fenómenos que en el individuo permanecen como “restos arcaicos”, “protofantasías” y la noción de Memoria Genética, que constatará y testificará el propio Freud.

Por otro el fenómeno socio-cultural de las “Representaciones Colectivas” descubierto por los etnólogos franceses en sus investigaciones de distintas comunidades primitivas así como ese peculiar estado psíquico conocido como “Participación Mística” que descubre Lucien Levy Bruhl. 

Además Jung poseía una sólida formación filosófica de las obras de Kant, Schelling, Creuzer, Troxler, Von Schubert, Carus, Schopenhauer, Nietzsche, que le permitieron adentrarse en las profundas visiones acerca del mundo inconsciente, tanto el inconsciente relativo como el absoluto, ambos conceptos y expresiones de Carl Gustav Carus.

Por último, las exhaustivas y profundas experiencias en el campo de la Metapsíquica, hoy llamada Parapsicología, conjuntamente con los fenómenos de la transferencia arquetipal de contenido mitológico, completan en una Cuaternidad, los diversos ríos que se han dado cita en la convergencia “que se ha de dar a la mar” que es la concepción respecto del Inconsciente Colectivo y los Arquetipos.

El hombre no puede persistir durante mucho tiempo en un estado consciente, debe volver a adentrarse en el inconsciente, pues sus raíces están ahí.

Goethe

Siendo el hombre un ente vivo que posee Logos, como pensaban los antiguos griegos, debemos concebirlo como un ser que posee energía, puesto que la energía es indispensable a todo ser viviente, a todo ser vivo. La energía depende necesariamente de una lucha de opuestos preexistente, subyacente, sin la cual no podría existir: sin lucha de fuerzas opuestas no hay energía, sin energía no hay vida.

Esto implica la idea fundamental de que en el Todo opera el “Principio de los opuestos”, principio que para Jung es la ley inherente a la naturaleza humana: la Psique es un sistema de autorregulación, y no hay equilibrio alguno ni sistema de autorregulación sin lucha de opuestos.

Este concepto es el fundamento que posibilita la comprensión de toda forma de vida como una lucha entre fuerzas antagónicas, como un movimiento contrastante, un permanente certamen dinámico, un continuo ritmo de tensión y reposo, y esta comprensión brinda el sentido que permite adquirir una actitud mental, un modo de pensar acerca de los fenómenos del Cosmos tal como se presentan desde las instancias psíquicas, las cuales extraen sus experiencias en función de contrastes y oposiciones. 

El hecho de que grandes Cosmovisiones se basen en estos conceptos, indica que el Principio de los opuestos constituye una de las características más importantes de la Psique: en el Taoísmo, la combinación de los principios Yin y Yang, femenino y masculino, es la médula fundamental del universo; la finalidad del Hinduismo consiste en alcanzar la libertad respecto, de las tensiones opuestas: el Nirvana; y el Gran Arte de la Alquimia, cuya hipóstasis es la Filosofía Hermética, se sustenta en la continua oposición de dos principios: el femenino -mercurio-cuerpo y el masculino-azufre-alma.
Jung ha desarrollado un sistema complejo para enfocar de manera hipotética y aproximada los factores más importantes y salientes de la personalidad humana, y coloca el centro de su investigación en el movimiento de la energía psíquica, de la Libido, dentro de la Psique, y sus manifestaciones a través de los fenómenos psíquicos. Designa Jung con el término de Libido a la energía psíquica, entendiendo por ella la intensidad del proceso psíquico, su valor psicológico, el cual es precisado de acuerdo a la fuerza determinante manifestada en ciertos efectos de rendimiento. Considera a la energía psíquica en totalidad y no sólo en su aspecto sexual como la concibiera Freud, por cuanto el sentido semántico dé la palabra Libido alude al afán, gusto, placer, voluntad, capricho, deseo, ansia o arbitrio. “Ad libidem” significa “a capricho”, y en música se utiliza “Ad libitum” para indicar el actuar a capricho o arbitrio del intérprete.

La libido es la instancia apetitiva en su estado natural, es un deseo o impulso de necesidades corporales tales como el hambre, la sed, el sueño, la sexualidad, los afectos y los estados emocionales: es energía vital, energía y no fuerza, por cuanto fuerza psíquica es la condición previa para que en la Psique acontezca proceso alguno, y para que llegue a tener cierto grado de acción; en cambio, energía psíquica es la posibilidad implícita en los procesos mismos, de actualizar esa fuerza en sí. Al respecto, expresa Jolande Jacobi: “El movimiento energético ocurre exclusivamente cuando hay un desnivel, una diferencia de potencial, diferencia que se expresa psicológicamente en el par de contrarios. Esto explica también el fenómeno de estancamiento como causa de síntomas neuróticos y complejos, e igualmente a causa del vaciamiento total de una parte, el desmoronamiento del par contrario, fenómeno que puede observarse en toda clase de alteraciones psíquicas, desde la más leve neurosis hasta la completa disociación del individuo, porque en el sentido de la conservación de la energía de la consciencia al inconsciente, vivificando sus contenidos -arquetipos, complejos, etc., los cuales inician entonces una nueva vida, y al irrumpir en la consciencia pueden ser causa de alteraciones, neurosis y psicosis”
. La energía posee movimientos con determinada dirección, y de acuerdo con ello se pueden diferenciar un movimiento progresivo y otro regresivo, aparte del movimiento extraversivo e introversivo, y del movimiento ascendente y descendente. Los movimientos de dirección progresiva y regresiva son complementarios de ciclos vitales, que no deben ser confundidos con procesos de desarrollo o involución, sino que pueden ser homologados a la sístole y diástole del corazón o a la inspiración y espiración del ciclo respiratorio.

El movimiento progresivo es un proceso que recibe su dirección a través de la esfera consciente y consiste, por un lado, en un continuo y libre avance del proceso de adaptación a las exigencias externas de la vida, y por otro, en la diferenciación necesaria del tipo de actitud general y de función psíquica.

El movimiento regresivo surge a causa de un fallo de la adaptación consciente, y genera una intensificación de los contenidos subyacentes del inconsciente, y también, cuando merced a la represión, se produce un estancamiento unilateral de energía debido a su naturaleza especial inevitable, cuya consecuencia es el aumento del valor e intensidad de energía de los contenidos del inconsciente. Esto puede dar origen a neurosis cuando la consciencia no interviene oportunamente, a causa de la regresión parcial, que degrada al individuo a niveles anteriores de su evolución, y también puede dar origen a psicosis, cuando existe una inversión total e irrumpe el mundo arcaico del inconsciente profundo inundando la consciencia.

La fase progresiva de la dirección de la Libido tiene lugar cuando existe plenitud y armonía en la Psique, y la energía puede expandirse hacia el exterior, hacia la vida, de manera segura y creadora: es “el avance cotidiano del proceso de adaptación psicológico (Jung)”. Mientras se halla en actividad, el individuo vivencia un “sentimiento vital”, un sentimiento jubiloso de bienestar: en estas circunstancias el mundo aparece luminoso, ancho y pleno de belleza. Cuando se invierte la situación, cuando por cualquier razón, el movimiento progresivo se halla obstaculizado, el anterior sentimiento vital desaparece, y en su lugar se intensifica, con tonalidad displacentera, el valor psíquico de ciertos contenidos conscientes. Los contenidos y reacciones subjetivas pugnan, presionan tratando de colocarse en primer plano y la situación, impregnada de carga afectiva, se torna propicia para la erupción volcánica: el fenómeno psíquico que se produce implica una mutación en la dirección del movimiento de la energía psíquica: la presencia de un obstáculo insalvable en el curso de la Libido, provoca la ruptura del equilibrio entre las fuerzas opuestas.

Cuando el libre fluir de la energía psíquica se ve impedida, cesa de inmediato la complementación de los polos contrarios, y en lugar de primar la armonía en la Psique, se producen discordias y roces internos: el sujeto ya no se encuentra en libertad de proseguir su proceso evolutivo.

El conflicto que se produce genera energía adicional, pero esta energía no tiene salida, no se la canaliza para la progresiva adaptación vital, y por ende, permanece dentro de la Psique, aumentando su intensidad, hasta que, al llegar a su límite extremo, comienza a dirigirse hacia el polo opuesto, internándose a mayor profundidad dentro de la Psique. De este modo, y de acuerdo con la Ley de Enantiodromía, en la que “todo polo contiene secretamente a su contrario”, la Libido desarrolla un movimiento regresivo, desciende sucesivos niveles adentrándose en las dimensiones más abismales de la Psique.

La dirección progresiva de la Libido es un movimiento de ascenso que se eleva desde el inconsciente hacia la consciencia, y luego se dirige hacia el mundo exterior, mientras el movimiento “regresivo” se produce en forma continua desde la consciencia hacia las regiones arcaicas del inconsciente.

Toda intención finalista, todo acto volitivo o esfuerzo psíquico consciente expresa la progresión de la energía. Todo agotamiento, fatiga, reacción emocional negativa, expresa la regresión. La progresión se halla fundada en la necesidad de adaptación al mundo objetivo externo, mientras la regresión se funda en la necesidad de adaptación al mundo subjetivo interior. 

Cuando la energía psíquica se halla dividida, y parte de ella no se dirige en sentido “progresivo” para adaptarse al medio externo, sino que se repliega hacia el interior, puede sobrevenir la neurosis. Pero el movimiento regresivo también desempeña una función de adaptación al mundo interno, y tiene como finalidad restaurar la armonía perdida merced al desequilibrio que hubo surgido en la esfera psíquica. Sólo puede existir equilibrio en el hombre si éste puede hacer frente a las demandas del mundo exterior así como a su propio mundo interno, es decir, si se encuentra en armonía consigo mismo, y hablar de armonía implica necesariamente la existencia de dos polos de una estructura como en el “Acorde” musical.

La regresión de la Libido constituye una fase necesaria y positiva de la vida psíquica. A través de esta vertiente el hombre puede acceder a las profundas regiones del inconsciente a fin de encontrar aquellos elementos imprescindibles para alcanzar el anhelado equilibrio interior. El movimiento regresivo de la Libido inherente a la neurosis es una condición previa esencial para la plena integración psicológica. Esto no significa que debamos considerar la existencia de la neurosis como una condición indispensable para la creatividad -así se lo ha expresado muchas veces- sino que ella, la neurosis, o su equivalente psicológico en función de la dirección “regresiva” de la energía psíquica, es una etapa necesaria en el proceso de penetración en los niveles más profundos de la Psique. Este proceso psíquico, la regresión de la Libido, es el que hace posible la plena integración y creatividad de la personalidad humana.

El principio de progresión y regresión se refleja en el Mito de Jonás y la ballena. El relato cuenta la historia de un profeta desobediente que primero quiere sustraerse a su Misión desoyendo la “llamada del Destino”, y que luego se queja a Dios del éxito inesperado de su predicación. El hecho simbólico más álgido del relato es cuando “Dispuso Yahveh un gran pez que se tragase a Jonás, y Jonás estuvo en el vientre del pez tres días y tres noches”. Luego el profeta desde su angustia, clama piedad a “Yahveh, quien dio orden al pez, que vomitó a Jonás en tierra”
.
El héroe de dicho Mito es el representante simbólico de los desplazamientos de la Libido. Ser tragado por el gran pez-ballena es el movimiento regresivo. El viaje durante tres días y tres noches y sus peripecias, simbolizan las adaptaciones a las condiciones del mundo subjetivo - interno. 

El ser totalmente tragado y desaparecer el héroe en el vientre de la ballena simboliza la actitud psíquica de apartarse del mundo exterior, y la salida del vientre del pez ballena representa el nuevo comienzo del movimiento progresivo.

Lo Inconsciente, a través de la energía psíquica, la Libido, debe ser interpretado como un “Hermes Psicopompo”, como un “Mensajero del Destino”, que advierte al individuo para que se repliegue sobre sí mismo, cuando la unilateralidad de la consciencia pudo desviarlo de su sendero. Es fatal, entonces, que cuando apunta demasiado alto como Icaro, le recuerde sus limitaciones, y que, de igual modo, le obligue al individuo a recordar la potencialidad creadora aun no manifestada: es el Destino que el hombre lleva en sí mismo, en grado más inferior o elevado de lo que hubiera deseado, pero inconmovible en sus exigencias y en su presión sobre los actos humanos.

Libro Primero
Descubrimiento del Inconsciente

Capítulo II

Torres enterradas en el ronco azufre
La raíz más profunda y esencial de la psicología del inconsciente, dentro de la filosofía occidental, la encontramos en esa fuerza expresiva, totalizante y cosmovisional que se ha denominado Romanticismo. 

Designamos mediante este concepto el movimiento filosófico, literario y artístico que se inicia en los últimos años del siglo XVIII, tuvo su clímax en los primeros decenios del siglo XIX, y constituyó, a través de su influencia, la característica propia de ese siglo. El significado corriente del término “romántico” deriva de uno de los aspectos más acentuados de esta cosmovisión, el reconocimiento del valor que atribuyó a la esfera del sentimiento, categoría espiritual que la antigüedad clásica había ignorado o despreciado, que la Ilustración del siglo XVIII reconoció en toda su fuerza, y que en el Romanticismo adquiere un valor predominante. 

El Romanticismo se expresa en intuiciones esenciales y trascendentes, y cultivó el mito del sueño, del inconsciente y de la Noche. Afirmó el irracionalismo y apeló a las potencias primordiales del alma, y a las zonas oscuras y abismales de la Psique. 

Los pensadores románticos emergieron prometeicamente revelados contra el Iluminismo y el predominio de la “Aufklärung”, la venerada Razón, pusieron su fe en una interpretación intuitivamente organológica o religiosamente simbolista de la Naturaleza.

Reconocieron en la Noche el símbolo de lo Absoluto, la representación simbólica de la imagen unitaria y animada de la realidad superior a la que sólo se llega aniquilando las apariencias del mundo sensible, las apariencias de aquello que los hindúes llaman “Maya”. Pensar románticamente significa brindar a la cotidianeidad un sentido superior, a lo ordinario una dimensión misteriosa, a lo conocido la virtud de lo ignoto y desconocido, y a lo finito un sentido trascendente de infinito. 

Para el Romanticismo el universo es la develación de una Inteligencia infinita, y puede ser aprehendido por medio de la vivencia interior. Es omnipresente y lo recorre un etéreo flujo vital que se transforma en diversas expresiones. La vida universal confiere vitalidad al individuo encerrado entre las fronteras del nacimiento y la muerte. Pero esta vida momentánea, confinada a los límites del “ego” de los sentidos, es un breve “trémolo” aleteante sobre el fondo tonal de la vida cósmica. 

El pensamiento romántico concibe a la muerte como una fase de la vida, como el fin de la limitación, como término y principio, como separación y enlace consigo mismo. 

Este misticismo natural devino en un panteísmo idealista, en el que el conocimiento emerge como la actividad suprema. La religiosidad sería entonces una vivencia trascendente, un sentimiento de dependencia, de dependencia “pática”, un estado inexpresable de impotencia, fragilidad y pequeñez, de sujeción a una desconocida vida total, un “sentir absoluto” que no se halla en los dogmas sino que se oculta en el Alma: el hombre es verdaderamente religioso cuando descubre en sí lo infinito.

“Sturm und Drang”
 

El germen de ciertas potencialidades del Romanticismo se encuentran en el movimiento conocido como “Sturm und Drang”, Tempestad e ímpetu concepción que apelando a la experiencia mística y a la fe, constituye la primera tentativa de superar los límites que la Ilustración había reconocido como propios de la razón humana. Lo que la razón no puede dar, puede darlo en cambio, según los pensadores del Sturm und Drang, la fe, entendida, por lo tanto, cómo hecho de sentimiento o de experiencia inmediata, es decir, de intuición, y también como un acto de la voluntad: la fe no es sólo pasividad, sino también movimiento activo. Pero precisamente por esto, la razón siguió siendo para los “Sturmer” entre los cuales se contaron Goethe y Schiller en su juventud lo mismo que para la Ilustración: una fuerza humana finita, si bien capaz de transformar poco a poco el mundo, ni absoluta ni omnipotente y, por lo tanto, siempre más o menos en contraste con el mundo mismo y en lucha con la realidad a la cual se halla destinada a transformar.
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Las actitudes propias: del Sturm und Drang, simbolizadas por su nombre, encuentran su expresión filosófica en las doctrinas de Hamann, Herder y Jacobi, las cuales, a pesar de sus diferencias esenciales, han coincidido en acentuar no la aprehensión racional mediata, sino la inmediatez de la intuición del sentimiento y de la fe.

El mago del Norte

Johann Georg Hamann (1770-1788) nace en Konigsberg y estudió en la misma ciudad bajo el magisterio de Martin Knutzan, quién también ha sido maestro de Kant. Después de pasar un tiempo la misma en Riga, se trasladó en 1767 a su ciudad natal, polemizando con Kant y Herder con quienes había mantenido estrecha amistad. Luego se relacionó con Jacobi. 

Hamann ha sido llamado el “Mago del Norte” por sus tendencias antirracionalistas, semimísticas, pietistas y rosacrucianas. Profundamente interesado en diversas tradiciones místicas, en la poesía y en el lenguaje primitivo, Hamann se opuso a toda teología natural, así como a todo análisis de índole racional. Es característico de este pensador su doctrina sobre el origen revelado del lenguaje y de la propia poesía. La razón discursiva es impotente para comprender el misterio del lenguaje, e impotente también para comprender las creaciones artísticas geniales.

Fundado en el Neoplatonismo y en la Cábala, Hamann exalta el valor de la revelación cristiana en cuanta intuición mística y poética, y descubre la Revelación de una manera mediatizada en la Naturaleza y en la Historia, y de una manera inmediata en las Sagradas Escrituras, interpretando, según su inspiración, su lenguaje simbólico a través de la razón analógica.

Las demás religiones no contienen más que algunos granos de verdad revelada. La teología tradicional y la filosofía no son sino depravaciones del espíritu humano: la verdadera religión o sabiduría le permite contemplar la unidad de Dios y del mundo, del espíritu y del cuerpo, y la sensibilidad, patrimonio del cuerpo, es la que conduce a la verdad.

La razón es -según Hamann- simplemente una parte de la personalidad total del hombre, quien queda falsificado cuando se olvida que es un Todo. Por eso este pensador se opuso a la “Crítica de la razón pura”, por la división -a su entender artificial-, que establece entre las diversas “facultades”. Kant, al igual que los pensadores de la Ilustración, son “abstraccionistas” que olvidan el Todo por la parte. Los principios lógicos son abstracciones del principio de la realidad, el cual opera de acuerdo con la “coincidencia de los opuestos”.

El interés de Hamann en su propia experiencia de conversión religiosa, en la investigación biológica, y en el trabajo inconsciente de la imaginación, le llevaron a reconocer el carácter temporal de toda experiencia inmediata y sus contrastes con las abstracciones estáticas de la ciencia matemática de la época. Para él, como para Rousseau, la proximidad de la experiencia era fundamental, pero Hamann rechazaba la idea de aislamiento personal roussoniana, y acentuó significativamente las relaciones interpersonales como base de la vida individual. También este pensador rechazaba la autonomía de la consciencia individual, por cuanto concebía que ésta era un instrumento de fuerzas suprapersonales: la razón debe aprender pacientemente a convertirse en el instrumento de la Naturaleza, es decir, en la revelación manifiesta de Dios.

Hamann ha sido quizás el primer pensador que acerca del ser humano ha intentado un estudio psicológico que, fundado por su metafísica cristiana, sobrepasa la simple descripción de las facultades y de su mecanismo. Trató de refutar el Empirismo apoyándose en un razonamiento analógico: “Nuestro esqueleto lo tenemos escondido porque nos formaron en secreto, como debajo de la tierra”

Esa región particular, irreductible a las “facultades del alma”, donde nacen nuestras ideas, de donde surge el “genio inspirador”, ese lugar “subterráneo” en nosotros es ya lo que dentro de poco se comenzará a llamar el “Inconsciente”.

Con Hamann surge el primer esbozo del mito romántico, “Toda la taumaturgia estética es impotente para reemplazar el más pequeño sentimiento inmediato; sólo el conocimiento de nosotros mismos, ese descenso a los infiernos, nos abre el camino de la divinización”
. En este pensador podemos ver el germen de las ideas de la psicología profunda moderna, en cuanto a la mente inconsciente, tanto personal como suprapersonal. Concedía a la espontaneidad y a las revelaciones de la intuición no reprimida la esperanza de llegar por este camino de la inmersión en los abismos secretos, a ciertos poderes que se encuentran más allá de lo meramente humano: “La perfección de nuestros deseos, el vigor de su ejecución, la concepción y el nacimiento de las ideas nuevas y de las expresiones nuevas, el trabajo y el reposo del sabio, el consuelo y el asco que en ellos encuentra, todo esto, que está sepultado en el seno fecundo de las pasiones, escapa a nuestros sentidos”
.

Hamann otorga un justo valor a la Razón como una parte de la  personalidad total del Hombre: “Nuestra razón debe esperar y tener esperanza, tratar de ser la servidora, no el amo de la naturaleza”, y coloca en un carácter secundario al “ego” consciente relativo. Su obra acentúa significativamente la hipótesis de la génesis inconsciente de nuestras representaciones, así como el carácter primordial del símbolo vivo: “La poesía es la lengua materna de la raza humana”
.

Para este filósofo, toda la riqueza de nuestra vida pertenece a los abismos inconscientes: “Los sentidos y las pasiones sólo hablan por medio de imágenes, no escuchan más que a las imágenes
, con lo que expresa su visión anticipatoria de lo que actualmente es la psicología compleja. Para él, en el principio no fue la acción como considera Goethe en el Fausto, sino la contemplación, esa otra forma de poseer el universo. El inconsciente, la realidad “subterránea”, el misterio interior es designado como la presencia de un alma divina, o como una analogía del Dios invisible y visible a la vez en la naturaleza. Al igual que nuestro cuerpo, el universo sensible tiene un significado puramente simbólico.

Para Hamann, quien recurre al mito como la expresión más reveladora de la vida y sus misterios, en los orígenes la revelación de lo invisible por lo sensible ha sido perfecta, pero para el hombre actual la naturaleza ya no es más que un poema en desorden: le corresponde al sabio reunir los fragmentos dispersos, y al filósofo examinarlos, pero sólo al poeta le está reservado reconstruir su unidad. Y si de poetas se trata, Hamann era muy estimado y comprendido por Goethe quien, comparándolo con Gianbattista Vico, expresaba: “El principio más importante a que se puedan referir todas las enunciaciones de Hamann es el siguiente: todo lo que emprende el hombre para cumplirlo, ya sea con hechos, palabras o de otro modo, debe venir de todos sus poderes unidos: todas las cosas aisladas son inútiles”
.

Los sonidos de la naturaleza.

Encontramos en Johann Gottfried Herder (1744-1803) estudiante de cirugía que se convirtió en teólogo y filósofo, sintetizados en una única visión religiosa y emocional de la experiencia como proceso temporal, la mayoría de los factores que dirigen la transformación del pensamiento estático en proceso de devenir: un fuerte sentido interior de la proximidad del cambio (derivado en parte de Rousseau, Hamann y la sabiduría oriental), un interés vehemente en la arqueología y la historia, y en las ciencias. Penetrar en el mundo de Herder es contemplarlo en el despliegue y plenitud de su cosmovisión, fundada en su pensamiento filosófico, en sus convicciones religiosas, en la intuición y sus analogías, en sus esperanzas visionarias y, sobre todo, en los valiosos elementos que él supo estructurar armónicamente desde su peculiar enfoque de la historia misma. 

La época de Herder se ha caracterizado por vivir bajo la unidad de un ideal, de una gran idea común, de una unidad espiritual que les permitió a sus hombres orientación y uniformidad de tarea y de sentido. Así como la Edad Media se centró en su idea cristiano-eclesiástica y el renacimiento cultivó el rescate y dominio de la naturaleza terrenal, la época de Herder, la Ilustración del siglo XVIII, vivió para la idea de la felicidad de los hombres, motivo que impregnó todos sus contenidos espirituales, sellados por un racionalismo esquemáticamente constructivo. 

La idea de felicidad a que apuntó el Iluminismo, se erguía como meta de la marcha del mundo, era el norte hacia donde se dirigían las almas. Kant, también hombre de esta época, hizo severas críticas de tal idea, oponiendo a ella, al supuesto provecho o utilidad del mundo para el hombre, la idea de perfección, manifiesta en la diversidad de los seres y en la interna armonía de su organización. Herder participaba de esta idea de Kant, a pesar de que en ciertos aspectos fundamentales es un hijo del espíritu de su época. Pero su penetrante intuición del devenir histórico y su dimensión, más su agudo sentido de la esencia de la vida anímica y sus más oscuros procesos, como asimismo su fuerza perceptiva para sus más delicados contenidos, matices y variaciones, lo han situado en oposición a ese espíritu dirigiéndolo hacia la ruptura de sus tendencias básicas, y a la superación de los supuestos filosóficos e históricos propios del pensamiento de la Ilustración. 

Experimenta el influjo de las direcciones espirituales vigentes de ese tiempo, como la del Iluminismo, el platonismo y neoplatonismo, y la del moralismo pietista, manifestándose esta influencia en su filosofía de la historia. Al concebir el espíritu y significado de las instituciones y de las leyes, supera el criterio del causalismo mecanicista, típico del racionalismo de la Ilustración, y los concibe en su estructura intrínseca y proyectada hacia la universalidad. 

Las mutaciones históricas a que se encuentra sujeto el hombre y todo lo humano, Herder las concibió en su sustantividad, es decir, originándose en los estratos profundos de la vida histórica, en sus intersticios, porque supo percibir con anticipación sus huellas en la interioridad del alma humana, en la movilidad y devenir de su estructura individual, perfectamente delimitada. 

El nuevo sentido histórico que anima a este pensador surgió del impulso creador de las fuerzas irracionales del alma insuflada en la historia, en su proceso total y, por ello, presente y operante en sus múltiples manifestaciones, siendo ésta una gran innovación de perder en su inferencia de la verdadera dimensión histórica que es el devenir viviente, el desarrollo histórico creador de formas, en lugar del ser rígido y estático que el Iluminismo vio la realidad histórica, ser al que pretendía conocer y explicar mediante concatenación de relaciones mecánico-causales 

Núcleos medulares del pensamiento de Herder son su doctrina del lenguaje y su filosofía de la historia. Respecto a la primera, este pensador subrayó el carácter natural-evolutivo del lenguaje surgido de la imitación de los sonidos de la naturaleza y capaz de evolución y crecimiento continuos. En cuanto a la segunda, se opuso al limitado sentido histórico de la Ilustración, para destacar que la historia, en tanto que evolución y crecimiento, es una característica de todas las realidades naturales, de tal forma que el universo entero puede ser comprendido desde el punto de vista de su desarrollo evolutivo histórico: donde mejor se manifiestan las leyes evolutivas generales de la naturaleza es, obviamente, la historia humana. Herder consideraba absolutamente indispensable consagrarse en forma comprometida a la filosofía de la historia de la  humanidad: “ ... desde mi juventud, en el momento en que la ciencia se me presentaba bajo los brillantes colores del alba que son disueltos casi enteramente por el sol de mediodía de nuestra existencia, se me ocurrió preguntarme por qué si todo tiene en el mundo su filosofía y su ciencia, lo que nos alcanza más directamente, la historia de la humanidad entera en general, no ha de tener también una filosofía y una ciencia”
.

El punto de partida de Herder, en su concepción filosófica de la historia de la humanidad, está dado por las condiciones de vida que el planeta ofrece al hombre y por la posición de éste en la naturaleza, con sus peculiares aptitudes para remontarse inquisitivamente a sus orígenes histórico-naturales y pensar la dirección de su ulterior desarrollo evolutivo. Los conceptos de Herder se inician con el enunciado de que la filosofía de la historia de la estirpe humana, si ha de merecer este nombre, “tiene que comenzar por el cielo” puesto que la fuerza que actúa en el ser humano es eterna como la inteligencia de Dios, y se rige por una ley invariable, de donde el hombre -para Herder- es una “fuerza en el sistema de todas las fuerzas, un ser dentro de la inmensa armonía de un mundo que es Dios”
. Partiendo de la intuición de que la inteligencia divina que abarca y piensa el universo, alumbra hasta la efímera criatura terrena, por el carácter de ley eterna con que sujeta el sistema de las fuerzas cósmicas, Herder expresa que la razón humana imita a Dios para seguir el plan de la armonía de los innumerables seres, y adecuarnos así a la razón divina: reaparece aquí un concepto fundamental de la filosofía estoica: el de la validez universal de una razón cósmica manifestada en el hombre, que obrando en la naturaleza humana, incita a ésta a vivir conforme a ella. 

Dentro de las perspectivas de esta idea central, la audaz visión religiosa de Herder contempla un mundo que pugna por una forma omnicomprensiva y unitaria porque precisamente apunta a la unidad divina, manifiesta en formas plenas. Busca esa unidad, sobrepasando la multiplicidad de formas singulares y desperdigadas, en un bosquejo de carácter pedagógico, inspirado en un ideal ético-religioso, que abarque la humanidad total, es decir, este pensador se esfuerza en alcanzar una totalidad viviente en la que se fusionen todas las particularidades. El filósofo argentino Carlos Astrada expresa: “El devenir de fuerzas creadoras, que se entrecruzan, va recorriendo en escala gradual una serie de formaciones, cada una de las cuales posee su propia fuente de vida, su energía formadora, y su propio principio formal que da cuenta de su unidad estructural, lo que no excluye que cada forma contenga, a su vez, innúmeras unidades o mónadas vivientes. Tal es el camino circular que la intuición y el pensamiento de Herder, grávidos de sustancia histórica y de vida, recorren, para alcanzar remate y plenitud en el todo de la Humanidad, como sujeto del devenir histórico”
. El concepto de naturaleza de Herder -sigue diciendo Astrada-, aunque fluctuante y limitado, “se formó en oposición al esquemático concepto mecánico-causal, que el Iluminismo había adoptado en las ciencias naturales del siglo XVIII. Herder comprendió por naturaleza un todo, de unidad metafísica, del que participaban el cosmos, el alma y la naturaleza física, concebida en desarrollo orgánico por acción de un conjunto de fuerzas relacionadas y operantes desde adentro hacia afuera. Partiendo de este supuesto, se esfuerza por insertar en el desarrollo unitario y total de la naturaleza, así pensada, la historia del género humano”
. Respondiendo a las sugestiones de su vivencia personal de lo histórico, lograda por penetración simpática del objeto que se propuso conocer en su peculiar estructura, Herder trata en todo momento de conciliar su ideal ético- pedagógico con ese concepto de naturaleza al cual llegó por influjo y decantación de ideas neoplatónicas, conjugadas con conocimientos y puntos de vista que él había obtenido por observación y experiencia personales. Con su don de penetración intuitiva, descubre el valor de la individualidad histórica de los pueblos, anticipándose con este hallazgo, a los resultados de esa peculiar comprensión que había de llevar a la sensibilidad romántica a entrar en íntimo contacto y comunión con un ámbito de realidades cuya índole singular no es aprehensible por los métodos de las ciencias de la naturaleza. Mediante la actitud para compenetrarse intuitiva y emocionalmente del objeto, Herder es el precursor de la “Einfühlung” o endopatía o penetración simpática. 
Entre otras importantes contribuciones del nuevo sentido histórico hay que destacar su idea de que el hombre, contemplado en su naturaleza sensible-espiritual, es una totalidad, idea que ha sido concebida después por la psicología del Romanticismo. Herder vislumbra la germinación y despliegue de las fuerzas creadoras que fluyen del espíritu de los pueblos, de estas verdaderas individualidades suprapersonales, y ve esas fuerzas, esa corriente de vitalidad creadora, emergiendo de un Principio Absoluto, para desplegarse fecundante, tendiendo a una síntesis grandiosa en la humanidad. 

Constantemente aflora en este pensador la sensibilidad y profunda comprensión de raíz romántica para lo irracional del espíritu de los pueblos, a través de un concepto vitalista aunado a la idea de lo genético-evolutivo. Para él, todos los individuos se enlazan entre sí y armónicamente con el Todo en virtud de una comunidad vital y no mediante el causalismo mecanicista de la Ilustración. 

La evolución histórica, en el pensamiento de Herder, se encamina hacia la plena realización de la Humanidad. Con el concepto de Humanidad desea abarcar todo lo que en el hombre es noble desarrollo para la razón y la libertad, para la fuerza de los sentidos y los instintos en vista a la realización y dominio de la tierra, pues “el hombre no posee ninguna palabra más noble para su destino que lo que él mismo es, palabra en que la imagen del creador de nuestra tierra, tal como ella puede llegar a ser visible aquí abajo, vive impresa”
. La humanidad se halla ya preformada en la organización biológica del hombre, en sus disposiciones naturales y sólo pide ser desarrollada, encaminada a su plena manifestación. Desarrollo y cultivo de la humanidad es la tarea nuclear, que polariza los más acendrados afanes del hombre. La esencia humana es sólo forma de una humanidad semejante a Dios, una virtualidad a desarrollar, el “cerrado capullo” que ha de ser llevado a floración:  “La máxima parte del hombre -escribe Herder- es animalidad; para la humanidad él meramente ha traído al mundo la aptitud, y ésta tiene que ser desarrollada en él mediante esfuerzo y diligencia”
, de donde se infiere que el despliegue de la humanidad es una difícil conquista que el hombre ha de realizar desde el potencial de su naturaleza abismal. 

Nietzsche dijo que Herder “poseía en el más alto grado el sentido para el clima, veía y recogía las flores de la estación antes que los demás”, y esta actitud inspirada anticipa muchos rasgos y tonalidades del pensamiento posterior, siendo uno de los primeros en brindar una expresión clara de ciertos aspectos de la mente inconsciente. En este terreno, Herder se halla en el cruce del camino entre la dimensión mística y la verdadera ciencia del inconsciente, aún no alcanzada, pues él concibió la mente inconsciente como el origen de todos los poderes del hombre: la fuente del bien y del mal, noble y aterradora a la vez. 

La validez de los conceptos de Herder es muy significativa: ha insinuado muchos aspectos importantes de los procesos mentales inconscientes: su poder demoníaco y terrible; su importancia como el origen de la nobleza humana, de la imaginación unificadora, de la poesía y de los sueños; sus raíces en la experiencia de la niñez; su papel en la cognición; su accesibilidad en los sueños, en la pasión y en la enfermedad; y la posibilidad terapéutica en cuanto a la superación de lo que vemos como “él gran demonio del mal”. Al respecto, resultan muy elocuentes ciertas reflexiones: “… las más hondas profundidades de nuestra alma están ocultas en la noche. Nuestro pobre órgano pensante no será capaz ciertamente de captar cada estímulo, la semilla de cada sensación, en sus elementos finales, o de oír en voz alta un océano de oscuras olas tan encumbrado, sin temblar de angustia y con miedo y cobardía dejando que el timón se le escape de las manos. Por eso la madre naturaleza le privó de lo que no puede enfrentar su conocimiento claro, pesó cada impresión que pueda recibir y organizó cuidadosamente cada canal que lo lleva a ello. Ahora no analiza las raíces, sino que goza sus capullos, los aromas le llegan de los modestos arbustos que nunca planeó, ni alimentó, se alza en un abismo infinito y no sabe que está ahí; así, a través de esta feliz ignorancia, se alza firme y seguro…”
. La intuición predictiva de Herder ha sido uno de los gérmenes de la moderna Psicología profunda, por cuanto, para él las ilusiones y las visiones, las enfermedades y los sueños, descubren esencialmente lo que está durmiendo dentro del ser humano. Las reflexiones de Herder parecen anticipar varias de las concepciones de Carl Jung: los Complejos autónomos, la figura de la Sombra y el arquetipo de la Gran Madre, además de ofrecer una determinada actitud de índole terapéutica. Expresa proféticamente en su bello estilo, “La humanidad debe un día llegar al punto en que, segura de sí misma, puede aprender a reconocer que aún las frustraciones de nuestro destino no las causa más que la grande y generosa madre de todas las cosas de acuerdo con sus leyes eternas, y que los errores que cometemos y la mala intención de los demás hacia nosotros son aberraciones del entendimiento humano y enfermedades del corazón humano, que necesitan que las cuidemos para curarlas. Visto así el gran demonio del mal desaparece de la naturaleza, su reino está destruido. Y los pequeños demonios que hay adentro de nosotros y en los corazones de otras gentes no deben, ni aún en los cuentos de hadas, transformarse en co-gobernantes del universo sino que al exponerlos como equivocaciones y fantasmas deben ser ahogados y reducirlos al silencio”
.

La indagación psicológica de Herder es rica en sugestiones y ha influido notablemente en los románticos. Llevado por las tendencias del Sturm und Drang, este pensador coloca el acento en el sentimiento y la imaginación, en oposición a las facultades racionales de la ilustración. Lo más significativo no es solo la esfera de los sentimientos, sino además la imaginación poética, así como las representaciones del simbolismo universal y del organismo cósmico, pero todo ello movido por un principio de vida, de fuerza dinámica que transforma profundamente la imagen todavía inmóvil que la filosofía anterior tenía del Cosmos.

El universo sensible, cuyo valor es simbólico, es un organismo viviente y móvil en cada una de cuyas partes se manifiesta la presencia activa de una fuerza divina. Bajo el impulso de este principio interior, la naturaleza entera sigue un camino necesariamente ascendente, que encuentra su expresión más perceptible en la evolución de las especies animales y de la humanidad misma hacia un fin cada vez más elevado, anticipándose así al Evolucionismo metafísico de Teilhard de Chardin.

La concepción de progreso continuo, que para la ilustración era la ley de la conquista racional, es, para Herder, la ley misma del mundo y de su mutación biológica. Dios es concebido como una fuerza en perpetuo devenir, que se nos revela a través de una evolución que se manifiesta en dos vertientes, la naturaleza y la historia.

En una y otra, la lucha incesante provoca metamorfosis, nacimientos de formas superiores que engloban a las que precedieron. Esta concepción energética y vitalista aplicada al estudio de la historia, del desarrollo de las lenguas y de la literatura, es el gran legado de este pensador.

Ideas y creencias.

 El otro gran pensador del Sturm un Drang ha sido Friedrich Heinrich Jacobi (1743-1819), quien nació en Düsserldorf, tuvo importantes cargos y actividades intelectuales en diversas ciudades, y en Munich, donde falleció, había organizado la Academia de Ciencias de la que fue el primer presidente.

La filosofía de la fe o de la creencia de Jacobi es una concepción basada en un riguroso “Deísmo”: Jacobi ha polemizado con otro pensador, Mendelssohn, acerca del pensamiento de Spinoza. En el curso de esa polémica llamada “disputa del panteísmo”, Jacobi sostuvo que el dogmatismo racionalista desemboca en la concepción spinoziana de la “Sustancia única”, y que por tal motivo todo racionalismo consecuente acaba en el panteísmo y en rigor en el ateísmo.

Frente a la unidad de Dios y de la naturaleza del panteísmo, Jacobi se opone y trata, acentuadamente, de separar esta unidad, por cuanto el objetivo de la especulación de este pensador es el de defender el valor de la fe como sentimiento de lo incondicionado, o sea, de Dios. Rechaza la especulación “desinteresada”, por cuanto quiere defender no la verdad, sino “una determinada verdad“. Expresa Jacobi: “Quiero esclarecer con mi inteligencia una sola cosa, es decir, mi natural devoción a un Dios incógnito”
.

Para este propósito no sirve la razón, por cuanto ésta es sólo un instrumento, no la misma existencia humana. La existencia humana resulta de dos representaciones originarias: la de lo incondicionado, o sea de Dios, y la de lo condicionado, o sea del hombre. Esta última presupone la primera.

De lo incondicionado tenemos una certeza mayor de la que tenemos de lo condicionado. Esta certeza no se funda en la razón ni en las pruebas o en las demostraciones que ella puede otorgar: es una certeza de fe.

A demostrar la existencia de una divinidad creadora no llegará nunca la razón ni llegará nunca una filosofía que se fundamente en ella. La realidad es cognoscible -para Jacobi- de un modo directo, sin pasar por las artificiales construcciones de un sujeto “trascendental” y sin reducirla a una razón práctica. Por lo tanto, la base de la filosofía no es el discurso, sino la fe (Glaube). Aunque tal fe o creencia parezca ser una intuición sentimental de índole romántica, y opuesta por lo tanto a cualquier predominio de lo intelectual y de lo volitivo, no se trata de una mera “vaguedad” ni de algo puramente arbitrario.

Jacobi afirma que “hemos nacido en la fe y tenemos que permanecer en la fe” y que toda certidumbre tiene que sernos dada dentro de la fe. Más la fe -que es una certidumbre inmediata no tiene por misión eliminar los conceptos, sino proporcionar un fundamento a nuestros conceptos. La fe es algo primario, una especie de “dato primario”, en tanto que el razonamiento, o lo que Jacobi llama “convicción según razones” es secundario. La fe en el sentido de Jacobi no equivale necesariamente a la creencia en realidades trascendentes y menos aún implica afirmaciones sobre realidades “ocultas”.

Para este pensador la fe es revelación, y el conocimiento sensible no es otra cosa que fe. Pero además es fe en la revelación y plena de significado religioso. Una existencia que se revela presupone la posibilidad de la revelación de una fuerza creadora que puede ser sólo el origen de toda existencia, o sea Dios.

Al negar la posibilidad de toda demostración racional de Dios, y al considerar a Dios como objeto de fe, Jacobi concuerda con Kant, pero Kant habla de una fe racional, o sea, problemática, encerrada en los límites de las posibilidades humanas, mientras Jacobi encuentra en la fe una relación efectiva del hombre con el mundo suprasensible. Si el hombre no tuviese la percepción originaria de lo suprasensible, no serían posibles ni la relación ni la libertad, y el hombre sería un animal como todos los demás, una cosa entre las cosas.

Puede calificarse el pensamiento de Jacobi de “intuicionista” y romántico, pero este autor no se oponía al entendimiento y al “pensar discursivo”, pretendía darles un fundamento más sólido en tanto que apoyados en la fe, no tuvieran ya que limitarse a describir un mundo simplemente fenoménico, sino un mundo plenamente real.

Si bien Jacobi no ha indagado explícitamente el mundo de la mente inconsciente, su postura frente al dogmatismo racionalista de la época, lo hace un precursor del Romanticismo y de la psicología del inconsciente al acentuar la función del sentimiento, de la intuición y de la fe o creencia.

Capítulo III

Aceros convertidos el silencio del ácido

Del Sturm un Drang se pasa al Romanticismo al transformarse el concepto de Razón en una fuerza infinita, omnipotente, que habita en el mundo y lo domina y, por ende, constituye la substancia misma del mundo. El principio de la Autoconsciencia, de la infinitud de la consciencia, que es todo, y que hace todo en el mundo, es el principio fundamental del Romanticismo, y de dicho principio surgen los rasgos manifiestos y acentuantes del movimiento. 

Los tres grandes filósofos del Romanticismo: Fichte, Schelling y Hegel parten de la existencia de lo Absoluto. A la pregunta metafísica fundamental: ¿Qué es lo que existe?, responden: Existe lo Absoluto, lo incondicionado. Existe algo cuya existencia no se halla sujeta a condición alguna: éste es para ellos el punto de partida, notándose la tonalidad influyente de Baruch Spinoza. 

También es común a estos tres pensadores la Idea de que ese Absoluto, ese ser absoluto, que han tomado como punto de partida, es de índole espiritual: es pensamiento, o bien acción, o bien razón, o bien espíritu. Estos filósofos consideran y conciben ese Absoluto bajo una u otra especie, pero siempre bajo una especie espiritual, ninguno de ellos lo concibe bajo una especie material. 

En tercer instancia, estos pensadores consideran que ese Absoluto, que es de carácter y de consistencia espiritual, se manifiesta y deviene evolutivamente en una serie de momentos sistemáticamente enlazados de modo que ese Absoluto, que concebido en su totalidad es eterno, fuera del tiempo y del espacio, y constituye la esencia misma del ser, se despliega en el tiempo y en el espacio. Su manifestación brinda de sí, de su seno, formas fenoménicas de su propia esencia fundamental, constituyendo el mundo, los objetos culturales, la historia, y el hombre mismo. 

En cuarto lugar, también es común a estos tres grandes pensadores, el método filosófico que va a consistir en una primera operación gnoseológica que es la “Intuición intelectual”, la cual se halla destinada a aprehender directamente la esencia de ese Absoluto intemporal, la esencia de esa incondicionalidad. Y después de este acto de intuición intelectual, que capta y aprehende lo que el Absoluto es, deviene una operación discursiva, sistemática  y deductiva, que consiste en explicitar los diferentes momentos mediante los cuales ese Absoluto intemporal y eterno se manifiesta sucesivamente en formas varias y diversas en el mundo, en la naturaleza y en la historia.

Dentro de la expresiva fuerza germinal del movimiento que ha quedado caracterizado en la historia de la filosofía con el nombre de Idealismo alemán, el pensamiento de Friedrich Wilhelm Joseph Schelling (1775-1854) se destaca con relieves singulares por su fuerza e inquietud proteica, profundidad de visión y riqueza sistemática. Ha de ser en este filósofo, precisamente, en quien los gérmenes del romanticismo filosófico habrían de alcanzar la plenitud de su despliegue evolutivo. La tonalidad temática romántica influyó decididamente en su pensamiento, lo cual justifica que Schelling, quien poseía rasgos acentuantes del sentimiento y de la intuición artística, sea considerado como “el típico filósofo” del Romanticismo alemán, en el que imprime vigoroso cuño doctrinario.

La filosofía de Schelling representa, dentro de los grandes sistemas del Idealismo alemán, la vertiente estética, al lado del aspecto evolutivo de Fichte y del racional de Hegel. La sed de objetividad, unida a su inclinación artística, lleva a Schelling a oponer a la postura especulativa de la teoría de la ciencia de Fichte (Wissenschaftslehre) una Filosofía de la Naturaleza. La total naturaleza se le presenta como manifestación de la libertad absoluta, como una revelación de lo incondicionado, en síntesis, como obra de arte. La naturaleza es, para Schelling, siguiendo ciertos descubrimientos químicos y biológicos más bien un organismo viviente que una serie de relaciones mecánicas, y plantea el supuesto de la existencia en la naturaleza de un Principio vital que encuentra primero en el Oxígeno, y luego en la oposición de los elementos contrarios, tal como se manifiesta en los diversos fenómenos eléctricos y magnéticos: esta oposición hace posible un equilibrio en los cuerpos a la vez que les atribuye un principio de animación constante. 

La existencia de un Principio de polaridad, que el autor fundamenta como ley dominante en las diferentes esferas, se hace presente en el organismo como obra suprema de la manifestación visible de la naturaleza, y nos muestra, bajo la forma de la polaridad proteica de la naturaleza, y como conciliación de las oposiciones, el conflicto de las fuerzas contrarias. Schelling no se detiene en este estadio superior del organismo, sino que transfiere el principio de la polaridad a la totalidad del Cosmos, y lo indaga en las formas propias en que se manifiesta. 

La naturaleza es una aspiración infinita, una tendencia a la infinita dispersión contenida y limitada, por una tendencia opuesta. La naturaleza entera puede explicarse mediante un sistema dialéctico de oposiciones donde cada síntesis provoca un nuevo polo contrario. No se trata, por ende, de un elemento pasivo y originariamente limitado. Sino justamente del fundamento animado de una serie infinita de oposiciones.

Schelling considera a la Filosofía de la naturaleza como una parte del Idealismo trascendental, que debía comprender toda la filosofía destinada a exponer, en su parte teórica, el sucesivo autodespliegue de la consciencia absoluta en su relación con la dialéctica de la filosofía natural; y en su parte práctica, el desarrollo de la consciencia en el curso de la historia, la cual es concebida ya como una revelación de lo Absoluto. 
La filosofía de la naturaleza se mantiene dentro del límite de presentar a la naturaleza como revelación de la manifestación absoluta, como obra de arte, y no cabe dentro de su marco el problema de la conciliación de libertad y naturaleza. He aquí el tema fundamental de la filosofía trascendental, la cual ha de explicar la acción de la actividad absoluta, no como un hecho, sino a partir del sujeto operante mismo. De aquí que la filosofía trascendental de Schelling fije su punto de partida en la “Autoconsciencia”, en la subjetividad. Pero lo subjetivo, para Schelling, no es, como lo concibe Fichte, el Yo absoluto, para lo cual la naturaleza es un mero fenómeno subjetivo, sino que tal subjetividad presupone ya la naturaleza como manifestación objetiva. 

Así Schelling nos muestra cómo la filosofía trascendental constituye la transición al sistema de la Identidad. La filosofía trascendental, pues, hace frente a la filosofía de la naturaleza. Ella parte de lo subjetivo como de lo primero y absoluto, y su tarea es explicar cómo adviene a objetos, es decir, cómo de lo subjetivo hace surgir lo objetivo. De donde se desprende la necesidad de mostrar cómo toda consciencia objetiva es comprensible por una libre producción de la Autoconsciencia, y que, por consiguiente, se debe derivar la totalidad de la experiencia de la esencia misma de la Autoconsciencia.

Tal deducción es sólo posible cuando la Autoconsciencia supere el estadio de la intuición objetiva, y se despliegue en un acto más elevado. Es así como para este estadio de la Autoconsciencia, la manifestación necesaria de la naturaleza es una acción libre. De esta manera, este pensador, traza el camino que desde la filosofía de la naturaleza lo lleva, a través de la filosofía trascendental, al sistema de la Identidad. 

Para Schelling la vida se resuelve en una continua lucha por su identidad, por recogerse a sí misma en una unidad, superando constantemente su escisión en las oposiciones. La naturaleza misma es en sí objetiva y subjetiva, real e ideal. Pero esta dualidad se presenta en ella como un antagonismo entre ambos términos de la misma, antagonismo que exige una conciliación, una síntesis unitaria. 

Para la consideración de la naturaleza desde este punto de vista, se nos ofrecen dos posibilidades explicativas netamente trazadas: el del mecanismo y el de la teleología o sea, el de la corporalidad y el del organismo. Y se trata, precisamente, según este pensador, de superar la oposición de mecanismo y organismo a fin de obtener un concepto unitario de naturaleza, en el que desaparezcan las dualidades y oposiciones. Por este camino, la naturaleza tiene que ser afirmada como un organismo universal. También Schelling, de acuerdo al concepto tradicional, distingue entre el proceso vivo de la producción y el producto mismo: pero la unidad habrá que buscarla en la organización productiva de la naturaleza. De acuerdo a lo postulado por Schelling en el Sistema de la Identidad, en última instancia todos los antagonismos y oposiciones, que se manifiestan en la realidad, se resuelven en el Absoluto. Estos contrastes se definen por los términos de sujeto y objeto, lo real y lo ideal, naturaleza y espíritu. Sólo la “intuición intelectual” puede aprehenderlos y conducirlos a la Unidad. El conocimiento filosófico se concreta y resuelve en la identidad de los polos opuestos. 

El reino de la naturaleza enfrenta al reino del espíritu, de la Historia. Como el hombre y su libertad pertenecen a este último, tenemos entonces frente a la filosofía de la naturaleza, a la filosofía de la libertad. El problema que se le plantea a Schelling es el de si una filosofía de la naturaleza, así fundamentada, no se opone a la libertad del hombre. Ante la Aporía tradicional de legalidad natural y libertad, la conciliación la habrá de dar la intuición estética, y el pensador encontrará esa síntesis en el Arte”

“el órgano universal de la filosofía y la clave de toda su bóveda es la filosofía del arte”. 

La necesidad y la libertad, sólo en la obra de arte se concilian y alcanzan el sereno equilibrio en que ambas pueden subsistir integradas en una Unidad. Por ello, el Arte representar para el filósofo lo Supremo, el resultado último que corona su síntesis y su conciliación, de donde el arte constituye “el órgano eterno y único de la filosofía”, mediante el cual ésta documenta todo su proceso inquisitivo con su desenlace final, que es la conciliación de necesidad y libertad. Por eso Schelling considera que el acto supremo de la razón, en el cual ella abarca todas las ideas, es un acto estético. Sugiere, además, que el filósofo debe poseer tanta fuerza y pasión como el poeta, dado que la filosofía del espíritu es una filosofía estética. 

El Yo (selbst) o Sí-mismo, según Schelling, comienza en la intuición estética por adquirir consciencia de su producción para terminar en lo inconsciente u objetivo, lo que significa que el Yo (Selbst) es enteramente consciente de la producción, del proceso de la misma, pero inconsciente del producto. Esta es la razón esencial de que la obra de arte, término del proceso productivo, posea dos vertientes, coincidiendo, por un lado, con el producto de la naturaleza y, por el otro, con el producto de la libertad: la intuición estética se nos revela como el órgano general de la filosofía, por cuanto unifica en sí, los dos grandes dominios de naturaleza y libertad.

Las contradicciones y oposiciones que habían permanecido en el Sistema del Idealismo trascendental, fueron resueltas con la concepción de lo Absoluto, comprendida por medio de la intuición intelectual. Lo Absoluto es la completa indiferencia de sujeto y objeto, de naturaleza y espíritu: es la identidad de polos contrarios que, en el fondo, no ofrecen en su presencia real otra oposición que la de participar de modo diverso en lo Absoluto mismo. Para Schelling lo Absoluto es la Armonía, la Identidad, la unidad sintética de los contrarios, aquella unidad total potencialmente implícita en lo que Goethe llamaba las “Protoformas” o los “Conceptos madres”. Lo Absoluto es la unidad viviente, espiritual, dentro de la cual se hallan en germen todas las diversidades que conocemos en el mundo. Y esa unidad viviente se afirma primero como Identidad. Subyace una fundamental Identidad entre todo cuanto es y cuanto existe: todo es uno y lo mismo: todas las cosas, por diferentes que parezcan, vienen a fundirse en la matriz idéntica de todo ser, que es, precisamente, lo absoluto. 

Lo Absoluto es lo absolutamente unitario e idéntico, lo que condiciona toda diferencia y, lo que al desarrollarse en una serie de potencias, permite llegar al punto donde, como en la naturaleza, el objeto predomina sobre el sujeto, o donde, como en el espíritu, dicho predominio se efectúa en sentido inverso. 

Lo Absoluto, al manifestarse, no pierde nada de sí mismo: lo que caracteriza a cada una de las series o potencias de lo Absoluto es su directa participación en éste, su continua suspensión en el seno de su Infinitud. No existe, por lo tanto, producción del sujeto por el objeto, ni tampoco en el sentido inverso. No existe paso de un estado a otro con independencia de lo Absoluto: todo lo condicionado tiene su fundamento inmediato y directo en lo incondicionado, en un Absoluto único, indiferente, idéntico. 

Por eso ni la naturaleza ni el espíritu tienen una manera de ser completamente peculiar a cada uno. Naturaleza y espíritu son a la vez sujeto y objeto: en la primera se manifiesta siempre un Principio Vital que la hace salir de su pasividad, en el segundo se revela un principio natural que le impide ser un puro ser para sí mismo. 

La Filosofía, como intuición intelectual de lo Absoluto, debe ofrecer el método de acceso a la naturaleza y al espíritu en su esencial identidad, por cuanto conocer lo Absoluto es conocer la naturaleza y el espíritu, intuir la sucesión de sus respectivas potencias. Cada una de las potencias del espíritu corresponde a cada una de las potencias de la naturaleza. Pero la forma más perfecta de la intuición intelectual es la que se da en la creación artística que permite el paso a lo infinito mediante su expresión en lo finito. 

El carácter romántico de la filosofía del arte de Schelling se muestra, no sólo en su estimación por la obra genial del artista como una creación inconsciente, y a la vez profundamente reflexiva, sino, sobre todo, porque en el arte queda anulada toda aparente oposición y se revela de la manera más pura y más completa la identidad de los polos contrarios en el seno de lo Absoluto. 

El objeto de la última etapa de Schelling, que él mismo ha caracterizado como filosofía “positiva”, es un esfuerzo por integrar el sistema de identidad en una doctrina más amplia que puede comprender también la religiosidad. El Panteísmo a que le había conducido la identificación del universo con lo Absoluto da lugar a una concepción en la cual el mundo finito es considerado como algo separado de lo Absoluto, como algo que se ha desprendido de él en una “caída” en el pecado hecha posible por su libertad. Su “Filosofía y religión” (1804) y su “Investigación sobre la esencia de la libertad humana” (1809) constituyen la expresión de este pensamiento fundamental, que se vincula íntimamente con la mística alemana, y con las concepciones del Neoplatonismo. 

Al liberarse de lo Absoluto, lo finito “cae” en el pecado, pero desde aquel momento comienza su aspiración a reincorporarse a lo Absoluto, reincorporación que se realiza a través del Gran ciclo de la evolución natural y del proceso histórico. Sumergido lo inteligible en lo sensible, la filosofía tiene por misión narrar la gran epopeya de su gradual elevación a la Divinidad. Es de esta manera como la filosofía “positiva” de Schelling deviene en Teosofía y deriva a la intuición mística. El Absoluto o Universo es llamado a veces Dios, y en concordancia con este concepto, la naturaleza es concebida como la revelación de Dios, y la sabiduría como autoconocimiento de Dios. De este modo se convierte la filosofía en la interpretación de una Teofanía, y el Universo en un  autodespliegue o “revelación de Dios”. 

“Las edades del mundo” (1811) tiende a interpretar precisamente este autodespliegue, interpretación que sólo se hace posible por medio de una Filosofía de la Mitología, que, en sentido secuencial, considera la mitología pagana, el cristianismo, y una nueva mitología, como los momentos necesarios en el retorno del Universo a Dios a través de la Historia:’ Dios mismo es concebido como la evolución de una oposición en la que al absoluto vacío de la nada se contrapone la plenitud del ser, y en donde la síntesis se opera por la unión del Ser y de la Nada en la Realidad Divina. 
La concepción Teosófica de Schelling procede en esta fase por tríadas que permiten comprender la evolución de Dios por sus potencias, las cuales, procedentes de las divinas, dan lugar sucesivamente a la Naturaleza, al Espíritu y al Alma Universal. De este modo culmina el pensamiento de este pensador en una metafísica que tendría como finalidad sintetizar la religión positiva y la filosofía de la razón por una religión espiritual. 

En la evolución histórica del pensamiento filosófico, Schelling ocupa el lugar preponderante dentro de la cosmovisión romántica, y representa un eslabón significativo en la “cadena áurea” de pensadores que nos llevan del misticismo de Jacob Boehme a la antropología psicología de Carl Jung. Para el filósofo, la naturaleza inconsciente es la mente potencial, la inteligencia en proceso de desarrollo. La naturaleza inconsciente se hace consciente en el Yo, en tanto que la consciencia es un fenómeno secundario que se debe al conflicto entre el sujeto y el objeto. Una simple energía formativa inconsciente es la base de todas las cosas, siendo, además un movimiento hacia la formación de la consciencia: “El inconsciente eterno, que es también el sol eterno en el reino de la mente, se esconde a sí mismo por su propia luz excesivo, y aunque nunca llega a ser un objeto, impresiona sin embargo con su identidad a todas las actividades espontáneas, y es el mismo tiempo para toda inteligencia la raíz visible de la que la misma inteligencia no es más que una expresión”
. Schelling considera que un principio organizador debe penetrar tanto el mundo físico como la consciencia, pero que fuera de nuestra propia consciencia de los hechos, este principio no es consciente en sí mismo. Este principio unificador de organización y productividad actúa sin conocimiento en el determinismo de la naturaleza, y con conocimiento en nuestro sentido de libertad. Debemos hacer uso de nuestros conocimientos para llegar con este principio a donde no tengamos conocimiento directo de él tanto en el resto de la naturaleza como en los procesos inconscientes en formación de nuestras propias mentes: “Es imposible entender cómo se ajusta el mundo objetivo a nuestras ideas y simultáneamente, cómo nuestras ideas se ajustan al mundo objetivo si no existe una armonía preestablecida entre los dos mundos,” -el ideal y el real. Pero esta armonía preestablecida no se puede concebir a no ser que la actividad que produce el mundo objetivo sea originalmente idéntica a la actividad que se expresa a sí misma en la voluntad, y viceversa”
.

Uno de los fundamentos básicos de la filosofía de Schelling es la afirmación de que tanto la naturaleza como el espíritu surgen de la Unidad Absoluta, constituida e indisoluble. “La Naturaleza es Espíritu visible, el Espíritu es Naturaleza invisible”. Por lo tanto, la naturaleza no puede ser comprendida en función de conceptos mecánicos y físicos, sino que deben tenerse en cuenta las leyes espirituales subyacentes, las cuales son, precisamente, los temas que trata de indagar la Filosofía de la Naturaleza. 

En la naturaleza visible, el mundo orgánico surgió de un principio espiritual común: el “Alma Universal” (Weltseele), que a partir de sí misma y a través de una serie de generaciones produjo sucesivamente la Materia, la Naturaleza viva y la Consciencia en el hombre. La naturaleza orgánica y los diversos campos del mundo viviente diferían en su grado de perfección, aunque obedecían a las mismas leyes. Por lo tanto, las leyes que gobernaban uno de estos campos se podían descubrir mediante la exploración de otros y el uso subsiguiente de la “Analogía”, método privilegiado de la Filosofía Romántica.

La Filosofía de la Naturaleza sustentaba asimismo la idea de la unidad esencial del hombre y la naturaleza: la vida humana era considerada como “participación” en una especie del movimiento cósmico dentro de la naturaleza. El universo era un Todo organizado en el que cada parte estaba conectada con todas las demás mediante una relación de “simpatía”: de ahí el interés mostrado por la teoría de Mesmer del magnetismo animal, que se interpretaba de acuerdo con esta teoría.

Otro principio básico de la Filosofía de la Naturaleza era el expresado en la “Ley de polaridades”, en la que pares de fuerzas antagónicas y complementarias se unen en forma de indiferencia. En el seno de la naturaleza existen -según Schelling- polaridades como el día y la noche, la energía y la materia, la luz y la gravedad, y, fundamentalmente, los principios masculino y femenino que sobrepasaban los límites del mundo animado. Los tratados de química se escribieron en la tonalidad de la polaridad ácido y base. La fisiología humana se interpretó en función de las polaridades vigilia y sueño, esfera vegetativa y esfera animal (Reil), sistema cerebral y sistema ganglionar (Von Schubert). Las polaridades se concibieron como una interrelación dinámica de fuerzas antagónicas. El fisiólogo August Winkelmann, en su “introducción a la fisiología dinámica” (1802), afirmó que la naturaleza es la lucha de fuerzas, el conflicto de una fuerza positiva y negativa. Basó todo un sistema de fisiología dinámica en el concepto de estos polos opuestos.

Otro concepto básico de la filosofía romántica ha sido el de los “fenómenos primordiales” (Urphanomene) y la serie de metamorfosis de ellos derivados. Goethe, que se había anticipado en muchos aspectos a este enfoque filosófico, aplicó ambos conceptos en sus estudios sobre la metamorfosis de las plantas. La palabra “metamorfosis” según él la utilizaba, no designaba una transformación material visible por el observador, ni tampoco una abstracción pura, sino un supuesto cambio de la “fuerza formativa”. Goethe creía, por lo tanto, en la “Urpflanze” (Planta primordial) como fuente y raíz de todas las plantas, de la cual participarían en algún grado todas las especies botánicas. Lo que Carl G. Carus denominó “método genético” era una forma de relacionar un fenómeno primordial con la metamorfosis de él derivada y descubrir las leyes que gobernaban dicha relación.

Entre otros “Urphanomene” se hallaba el mito del Andrógino. En el “Banquete”, Platón había expresado que el ser humano primordial u original poseía ambos sexos, que posteriormente” -por el pecado de Hybris- fueron separados por Zeus y que, desde entonces, el hombre y la mujer se buscaban en un mutuo esfuerzo por unirse. Este mito, reflotado por Boehme, Baader y otros, era muy adecuado para expresar la idea romántica de la bisexualidad fundamental del ser humano, y fue elaborada como variaciones sobre una misma melodía por numerosos autores y escuelas.

 No menos básica era la noción del “inconsciente”. Este término conceptual ya no significaba los “recuerdos olvidados” de San Agustín, o las “percepciones oscuras” de Leibniz, sino que era el verdadero fundamento del ser humano, por estar enraizado en la vida invisible del Universo y ser, por lo tanto, el verdadero nexo de unión del hombre con la naturaleza. Muy relacionada con la noción de Inconsciente se hallaba la del “Sentido interno” (AllSinn) mediante el cual, el hombre, antes de la “caída”, era capaz de conocer la naturaleza. Por muy imperfecto que hubiera quedado, y por la aspiración del hombre del hombre a religarse a lo Absoluto, todavía nos permitía, según Schelling, lograr algún conocimiento directo del universo, sea mediante el éxtasis místico, la Inspiración poética y artística, el sonambulismo magnético, o la dimensión de los sueños. Los sueños, más que otros fenómenos, tenían fundamental importancia, y es raro encontrar un filósofo o poeta que no expresara sus ideas sobre este apasionado tema.

Los conceptos románticos de Schelling reaparecieron en forma inconfundible en la Psicología Compleja de Jung. Leibbrand ha dicho que “las enseñanzas de Jung en el campo de la psicología son ininteligibles a menos que se conecten con Schelling”. El concepto de los Urphanomene no sólo reaparece en la obra de Jung bajo el nombre de “arquetipo”, sino que se encuentra también en la obra de Freud, los complejos de Narciso y Edipo, al ser postulados como universales, descriptos en los individuos a través de diversas metamorfosis, deben ser considerados como “fenómenos primordiales”.

Las concepciones románticas de Schelling han influido notablemente en diversos autores, no sólo en la esfera de la filosofía, sino además en el campo de las ciencias, y, sobre todo, han sido una significativa fuente de la psicología profunda:

a)
La búsqueda insistente romántica de la síntesis unitaria de los opuestos en el principio de polaridad, que a su vez deviene de Heráclito a través de la noción de Enantiodromía, es de fundamental importancia para comprender los conceptos de energía psíquica y los dinamismos dialécticos de la psicología compleja de Jung.

b)
El acento de Schelling en la intuición y creación artística como síntesis de las fuerzas del inconsciente y a la vez de la reflexión consciente, anticipan la filosofía de Nietzsche en cuanto a la síntesis de lo Dionisíaco y Apolíneo en el origen de la Tragedia, y es en un sentido medular de toda la búsqueda de la síntesis integradora de los opuestos en la Psique -sobre todo en la Terapia sintético-hermenéutica- llegando en el Proceso de Individuación a culminar en el Si-mismo (Selbst), que en Schelling se encuentra referido implícitamente como un principio organizador de las polaridades entre la naturaleza y espíritu.

c)
Las ideas románticas de las Protoformas o Conceptos Madres integrados en la noción de “Fenómenos primordiales” o Urphanomene, fueron una de las raíces más importantes (las otras fueron tomadas de la Antigüedad y del Medioevo: Platón, Filón de Alejandría, el Corpus Hermeticum, de San Agustín) del concepto junguiano de “Arquetipo”.

d)
Asimismo, y dentro de la noción de fenómenos primordiales, las teorías de Freud, y de Jung acerca de la bisexualidad en el hombre. Se asientan sobre el suelo fundante que brinda el pensamiento romántico acerca del mito platónico del Andrógino.

e)
El valor asignado al arte y la poesía, a las visiones, y sobre todo a los sueños, anticipan predictivamente la “vía regia” del análisis del inconsciente de la moderna psicología profunda.

f)
La noción de Armonía pre-establecida que expresara Schelling, y que tiene su fuente en el gran filósofo Leibniz, posee un significativo valor actual, por cuanto es uno de los antecedentes más firmes que sirven de “Hipóstasis” al Principio de Sincronicidad.

g)
Y fundamentalmente, anidan en Schelling las estéticas sugerencias de un mundo inconsciente que sirve como verdadero nexo de unión del hombre con la naturaleza, anticipando así el núcleo medular de la cosmovisión de Jung, el inconsciente objetivo suprapersonal o Inconsciente Colectivo.

Capítulo IV

Sepulcros vacíos en las ásperas alturas

Expresábamos al caracterizar la filosofía romántica que el Principio fundamental del cual derivan los rasgos manifiestos del movimiento, es el Principio de infinitud de la Consciencia, principio espiritual al cual Fichte denominara Yo (Selbst), Schelling lo encuentra en lo Absoluto, y Hegel en la Idea. Pero lo infinito, o en rigor, la Infinitud de la Consciencia, puede comprenderse en dos vertientes: en primer lugar, como actividad racional, que se mueve de una a otra determinación con necesidad rigurosa, y de tal manera cada determinación puede ser deducida de la otra, absolutamente y “a priori”. En segundo lugar, la infinitud de la consciencia puede ser mantenida como una actividad libre, amorfa, o sea, privada de determinaciones rigurosas y de tal manera que se pone continuamente fuera de toda determinación y, en este sentido, la infinitud de la consciencia es el “Sentimiento”. El Sentimiento es lo infinito en la forma de lo indefinido, y, en esta forma reconocieron la Infinitud de la Consciencia Schleiermacher y la denominada escuela romántica. 

El romanticismo literario se inició con la obra de Friedrich Schlegel (1772-1829) nacido en Hannover fue uno de los más destacados representantes de la escuela romántica, cuyas aspiraciones e ideales definió en los aspectos estético, moral y filosófico. En colaboración con su hermano August Wilhelm publicó, de 1798 a 1800, el periódico “Athanaeum”, que fue el primer órgano de la escuela romántica. El Athanaeum fue el portavoz de un grupo ya constituido desde 1788, aunque, en realidad, como lo expresara el mismo Schlegel, el romanticismo se inició organizadamente alrededor de Fichte, en la Universidad de Jena. 

Schegel, como representante del romanticismo literario, consideraba que el concepto poético (Poiesis= creación) no es otro que la transferencia al dominio de la poesía, concebida como un mundo en sí mismo, del Principio de la Infinitud. La poesía romántica es la poesía infinita, -progresiva y universal: “su fin no es sólo el de reunir de nuevo los géneros poéticos separados y poner en contacto la poesía con la filosofía y la retórica. Quiere y debe también, ora mezclar, ora combinar poesía y prosa, genialidad y crítica, poesía de arte y poesía ingenua, hacer viva y social la poesía, poética la vida y la sociedad”
 Identificada con lo infinito, la poesía absorbe en sí todo el mundo y se apropia los objetivos que aparecen fragmentados y dispersos en los diversos aspectos de la cultura. “Solo ella es infinita, de la misma manera que sólo ella es libre y reconoce como su primera ley la siguiente: que el albedrío del poeta no soporta ley alguna”
.

La poesía transfigura al hombre en lo infinito y en lo eterno: por eso su función es esencialmente religiosa. Acerca del tema de la religiosidad de la poesía, dice Schlegel: “Toda relación del hombre con lo infinito es religión, se entiende del hombre en toda la plenitud de su humanidad”
. Así, de esta manera, el artista es el verdadero mediador religioso del género humano, pues, mediador es el que capta lo divino en sí mismo, y se sacrifica y se anula para anunciarlo, participarlo y presentarlo a todos los hombres con la conducta y con la acción, con las palabras y con las obras. Si falta este impulso, lo que había sido captado no era divino o no era suficientemente intenso y verdadero. 

La consciencia de lo infinito sintetiza la unidad entre la poesía, la filosofía y la religión, de manera tal que ninguna de estas actividades puede subsistir sin las otras. Para Schlegel, la misma filosofía de Spinosa es considerada como expresión de un sentimiento propiamente poético, es decir, del sentimiento de la divinidad en el hombre. 

[image: image2.jpg]



Lo romántico es definido –para este autor- como lo, que nos representa una materia sentimental en una forma fantástica, comprendiendo por sentimental el movimiento espiritual del amor, que es una “sustancia infinita”, frente a la cual lo que el poeta puede abarcar es sólo un indicio, una señal de lo que es más elevado e infinito, símbolo del único eterno amor, y es la sagrada plenitud de la vida de naturaleza creadora. 

Schlegel ha concebido la actitud romántica como la expresión arbitraria y absolutamente libre de la personalidad genial en oposición al espíritu de objetividad que, según él, domina en la actitud clásica. El hombre genial no debe someterse a otras normas que las derivadas de su propia fantasía creadora, la cual se expresa en la “ironía”, que disuelve las formas estéticas en el dinamismo de la creación personal. Toda moral y toda concepción del mundo quedan reducidas al imperio de una visión individual, liberada de toda norma extraña, de toda coacción ajena a su irreprimible y originaria libertad. 

El sentimiento en el arte implica además la tendencia de la poesía romántica de unir la apariencia y la verdad, el humor y la seriedad, y, debido a esta tendencia, implica y justifica la Ironía, es decir, la clara consciencia del Caos infinitamente pleno, lo que implica lo infinito como indefinido y como movimiento en lo indefinido. 

Hacia 1804, Schlegel se convirtió al catolicismo, inclinándose dentro de él a una mística que encuentra su mejor expresión en su concepción de la Historia como revelación de Dios en la Iglesia, y en su doctrina de la comprensión de la esencia de la divinidad por medio de la “intuición estética de la verdad revelada”.
Schlegel consideraba explícitamente a Fichte como el iniciador del movimiento romántico, es decir, como descubridor del concepto romántico de Infinito, pero este autor interpretó lo infinito como fuera y por encima de la racionalidad, como infinitud de Sentimiento. El mismo concepto de lo Infinito se encuentra en el poeta Ludovick Tieck, y en Novalis, quien concibió un idealismo mágico en el que el mundo no es más que una gran obra poética. Lo que en Fichte era la libertad del principio infinito, en Schlegel es el albedrío absoluto del genio poético, quién, frente a todas sus creaciones, mantiene su actitud irónica y rehúye tomarlo en serio, porque sabe que son finitas y, por lo tanto, irreales, y que la realidad es él mismo, el genio, o la actividad infinita que se manifiesta en su albedrío. 

La unidad de lo finito y lo infinito la comprendía Schlegel como revelación de lo infinito en lo finito, concepto que habrá de adquirir en la evolución histórica del romanticismo, una importancia y significación cada vez mayor. 

A esta misma corriente pertenece el teólogo Friedrich Ernst Daniel Schleiermacher (1768-1834), nació en Breslau, estudió teología, y fue predicador en Berlín desde 1796 hasta 1802. Se relaciona con el círculo romántico, y posteriormente fue profesor de teología y filosofía en Halle, y desde 1809 predicador en la iglesia de la Trinidad de Berlín. Aunque dedicado principalmente a esta última actividad, la relacionó continuamente con su desarrollo filosófico, que fue determinado en gran parte por la influencia de Platón, Spinosa, Jacobi, Kant, y de las principales corrientes de su tiempo. 

El acceso al conocimiento es para Schleiermacher la Dialéctica, que es entendida en un sentido semejante al platónico, como una conducción del pensamiento hasta su identificación con el verdadero ser. Pero esta conducción no sigue un camino único: junto al saber en sí mismo, que es objeto de la dialéctica trascendental, existe el saber en su formación, tratado por la dialéctica formal. 

Esta división caracteriza no sólo al método, sino también al objeto. Como acceso al conocimiento, la Dialéctica puede ser considerada como la introducción a un sistema total de la ciencia en donde quedan unificados el procedimiento especulativo y deductivo, con el método empírico e inductivo. En este sistema total de la ciencia es de fundamental importancia el estudio del factor ideal, constituido por la Ética. 

Este pensador rechaza la formalidad del rigorismo kantiano y le opone una ética que, al unir la ley natural con la moral, permite armonizar la universalidad necesaria de la ley con el carácter individual. Este carácter individual es, a su modo, universal pues su aparente arbitrariedad queda disuelta en el imperativo que ordena a cada individuo desarrollarse plenamente a sí mismo, esforzarse en la realización de su propio ser.

Schleiermacher divide la Ética, o mejor dicho, la doctrina de las costumbres, en teoría de los deberes, de la virtud y de los bienes. La doctrina de las costumbres comprende en su seno todas las formas de las relaciones sociales y morales, y equivale, por consiguiente, a una fundamentación amplia de los factores ideales que concurren en la formación y despliegue del individuo y de los distintos tipos de sociedad. 

El punto culminante y más influyente lo constituye su filosofía de la religión. En oposición al “voluntarismo”, que conduce la religión a la moral, y al racionalismo, que la convierte en metafísica o en religión de la razón, acentúa Schleriemacher la importancia del sentimiento y de la vivencia intima de la religiosidad. Lo religioso constituye una esfera propia e independiente: la filosofía de la religión es esencialmente filosofía de la religiosidad, entendiendo por tal el sentimiento particular e intimo absolutamente irreductible, del vínculo con un ser infinito y superior. No es por lo tanto, una actividad como la que tiene lugar en las esferas de la voluntad e inclusive de la razón, sino una participación del ser entero del hombre en la fundamental vivencia de lo religioso que se convierte de este modo, en la instancia básica de la personalidad humana en cuanto tal.

 La religión es propiamente el sentimiento de dependencia de lo limitado a lo ilimitado, de lo finito a lo infinito. Aquello de que el hombre depende es aquello a que se halla religado por su propia raíz, es lo que se encuentra absolutamente ausente de contrariedades, es decir la identidad de los contrarios, o sea, la Divinidad. La religiosidad es este vínculo con Dios que nos hace sentir partícipes de lo infinito, y nos permite de esta forma, por tal participación o religazón desarrollar nuestra propia individualidad.

Por eso la religión no debe tener nada de dogmatico: el dogma no es más que la periferia de la “vivencia fundamental de dependencia”, la pura exterioridad a que conduce la pretensión de alcanzar el conocimiento de la esencia y propiedades de Dios. Pero Dios se hace accesible solamente por vía mística inefable, que es el de la manifestación superior del sentimiento religioso. Sin embargo, la imposibilidad del conocimiento racional de Dios no impide sentirlo como algo esencialmente ligado al mundo, como el fundamento de las contrariedades en que se debate el mundo, como síntesis, no solo de la pluralidad sino también de la unidad.

El hecho de la vivencia religiosa hace inútil todo dogma, pero también todo milagro: el milagro no es más que un signo de esta vivencia; no es un acontecimiento objetivo, pues en realidad, lo milagroso es la misma inexorabilidad del acontecer natural.

Schleiermacher, que en su primera época llegó hasta el máximo alejamiento del dogma procuró finalmente relacionar la tesis del sentimiento individual de dependencia con el cristianismo histórico. Este pensador es un digno heredero de la orientación religiosa que se fundamenta en la filosofía de la identidad: devoción a la naturaleza, culto a la belleza, metamorfosis de los dioses. La sensibilidad religiosa es el atributo de la época romántica: a la reconciliación entre poesía y filosofía, sucede el de la armonía entre la filosofía y la religión.

Al considerar que la filosofía de la religión es esencialmente filosofía de la religiosidad, y al poner el acento en el sentimiento y vivencia íntima de la religiosidad, instancia básica de la personalidad humana, Schleiermacher es también un firme fundamento raigal del pensamiento de Jung. En efecto, la psicología de la religión de Jung, al circunscribirse estrictamente al marco del fenómeno religioso en la Psique, mantiene una notable relación con las concepciones de este autor romántico. 

Asimismo, el concepto de Individuación se encuentra también explícitamente expresado en Schleiermacher, quien destacó la unicidad absoluta del individuo, agregando, además, la idea de que cada individuo está llamado a convertirse en su autoimagen primordial, y afirmó que la verdadera libertad es el cumplimiento de su autorrealización. En esta interpretación ‘del principio infinito se funda la supremacía que el romanticismo atribuye muchas veces al Arte. Si lo infinito es sentimiento como sostiene esta vertiente del movimiento romántico, se revela mejor en el arte que en la filosofía, ya que la filosofía es la racionalidad, y el arte, en cambio, para los románticos, es la “expresión del sentimiento”. Schelling, que se inclinaba a esta interpretación, consideró precisamente que la mejor manifestación de lo Absoluto se tiene en el Arte, que el mundo es una especie de poema o de obra de arte cuyo autor es lo Absoluto, y que la experiencia artística es para el hombre el único medio eficaz para acercarse a lo Absoluto, o sea, al modo en el cual lo Absoluto ha dado origen al mundo. 

Al difundirse el movimiento romántico fuera de Alemania, ha sido precisamente este aspecto, el del arte, el que se tomó como estandarte simbólico. El romanticismo de Madame de Staël y de Chateaubriand consiste precisamente y de preferencia, en la exaltación de los valores vitales del sentimiento. 

Dos almas viven, ay, bajo mi pecho; 

una de otra quiere separarse;

con ardiente pasión y tenazmente

busca una en el mundo asegurarse;

y con vigor la otra, desde el polvo, 

a la esfera más alta levantarse.

¡Oh, si entre cielo y tierra, soberanos 

se ciernen los espíritus del aire, 

venid a mí desde el dorado éter

y arrebatadme hacia un vivir más alto!

Goethe, Fausto
La lucha contra el clasicismo dieciochesco, que es un elemento esencial para caracterizar el pensamiento romántico, habla sido librado, tiempo antes, por Lessing, Goethe y Schiller. El romanticismo afloraba ya en las concepciones de Heder sobre la poesía y la historia, en el Werther, y en el Goetz de Berlinchingen, de Goethe. 

Los románticos llegan así a un campo donde la batalla contra la tradición clásica representada por la ilustración ya había tenido lugar, en sus primeras escenas, por el “Sturm und Drang”. 

Ha llegado la hora del retorno a la naturaleza, de la libertad del artista, del entusiasmo por el genio del redescubrimiento de las tradiciones literarias, la hora de la difusión de Shakespeare y la del nacimiento de una gran poesía que, aun fundada en el subjetivismo más individual, busca una visión objetiva y cósmica, pretendiendo abarcar naturaleza y espíritu en el ámbito de una gran Unidad con el Todo. 
El tradicional sentido panteísta de la espiritualidad germánica pudo conciliarse así, en los románticos, con un misticismo apasionado que brindó la tonalidad dominante de esa visión unitaria. 

Con respecto a su antecesora, esta fue, sin embargo, una mística “Sui generis” que, llevando a sus últimas consecuencias el individualismo de la reforma protestante, convirtió la vivencia de los valores religiosos en el núcleo de un humanismo original y profundo, que procuraba fundarse no sólo en las formas de la sociedad y la cultura, para las que exigía una transformación, sino también en el común sustrato colectivo, valorizando el inconsciente y el sueño, y uniendo el ejercicio de las pasiones a la disciplina teórica de la razón, y a veces sustituyéndola. 

El Romanticismo se encuentra así en el origen del irracionalismo moderno, del simbolismo en poesía, y de movimientos contemporáneos como el Surrealismo y las distintas corrientes expresionistas. Toda la posteridad del Romanticismo se halla marcada por el sello, y tanto, que no es exagerado afirmar, dentro de aquel marco de la visión hegeliana, que lo romántico es, para el pensar y el sentir moderno, uno de sus contenidos característicos. 

El espíritu romántico fundó el núcleo de un nuevo humanismo. Para Schlegel y el grupo del Athanaeum este humanismo se expresaba, ante todo, por la afirmación de una inconmensurable magnitud del Yo (Selbst), donde se sumergía un universo alcanzado por la infinita contemplación. Para los representantes del Sturm und Drang, en cambio, el Yo se expandía en ondas sucesivas que la Acción creaba. Acción y Contemplación definen los dos momentos capitales del Romanticismo. Al primero corresponde la gozosa aceptación del mundo, que constituye una nota de la sabiduría “Fáustica”. Al segundo, ese matiz tan característico que, con el tiempo, daría esta tonalidad peculiar al movimiento: el “anhelo nostálgico” (Sehnsucht). 
La polaridad entre el Wilhelm Meister y el Henri von Ofterdingen, que pretendía ser su refutación, no pertenece sólo al orden de las diferencias individuales: en la actitud de Novalis, que reprochaba a Goethe su tono prosaico, pero que vivió obsesionado por el Meister, podemos apreciar esas dos vertientes del mundo romántico, que, a pesar de oponerse, se complementan para integrar esa esfera unitaria. 

En Wolfgang Goethe (1749-1832) el Romanticismo alcanza no sólo una tácita formulación, sino también cierto despliegue de una cosmovisión unitaria del mundo. El Gran poeta consideraba que la cosmovisión del mundo, tomando el arte como ejemplo, debe ser la expresión espiritual fundada en la facultad humana de la imaginación sensorial exacta, y poseer, además, claridad y serenidad. Sostenía que estas cualidades se hallaban intrínsecamente en el arte clásico y que constituían características de una época ordenadamente civilizada. Pero a pesar de la inclinación clasicista del poeta, en el Werther y en el Goetz de Berlinchingen ya afloraban en su obra los gérmenes del pensamiento romántico. 

Goethe poseía una cosmovisión unitaria del mundo, recorrida por la ley de acción y desarrollo. “¡Cómo todo se agita en el gran Todo!”. Como nada puede situarse fuera de ese Todo, la acción humana encuentra en cualquier punto justificación y sentido, y no espera la eternidad para vivir en la contemplación pura, porque el momento mismo, el instante fugitivo, es un tiempo completo. 

“Lo que no se utiliza es una carga pesada, ya que sólo 

lo que brinda el momento es lo que vale”
.
El instante es un “Urzeit”, un Tiempo Primordial pleno de múltiples posibilidades que el hombre puede conquistar. Por la libertad y la acción. “De pronto veo claro el consejo, y ya confiado escribo: ¡En el principio fue la Acción!”
.

De ahí que, en el pensamiento filosófico del “Sturm und Drang”, la acción tenga, como en el humanismo renacentista, un carácter privilegiado. Su voluntad es terrena, su visión es cósmica, y su símbolo es Fausto. 

Goethe tenía la ventaja de, ser un poeta con un inmenso interés tanto en la experiencia visual como emocional, y desconfiaba de las abstracciones analíticas estáticas que para él descuidaban abiertamente la forma organizada que constituye el rasgo característico de todas las cosas en la naturaleza y en el hombre. Es significativo que durante unos pocos años, después de 1784, colaborase con Herder en un estudio de las ciencias naturales. 

Goethe se oponía enérgicamente a la tendencia de tratar a la naturaleza como si fuera un mundo de materia inerte. Este autor consideraba que era necesario redimir a la ciencia de su materialismo. Además de ser el poeta más importante de su tiempo, era un científico notable: sus estudios y experimentos eran precisos y metódicos: mucho antes de Darwin, Goethe era evolucionista, rechazaba la concepción ampliamente difundida de que el hombre era totalmente diferente  de los animales. Además, emitió la teoría de la “Urpflanze” -la Planta primordial-, de la cual se habían desarrollado evolutivamente todas las plantas subsiguientes. 

Su inquietud e interés en la experiencia visual le lleva a escribir su importante obra sobre la Teoría del color, en la que refutaba la teoría newtoniana de la luz. Goethe descubre que, contrariamente a la teoría de Newton que sostenía que la luz blanca está compuesta por los siete colores del arco iris, el mecanismo del color no se halla en los objetos, sino que éste se encuentra en las propiedades del ojo mismo, intuición que muchos años después los investigadores habrán de demostrar, con ciertos matices distintivos, su correcta exactitud. 

Los fenómenos inmediatos como la intuición y la imaginación siempre ejercieron una profunda fascinación sobre el poeta, quien, además, poseía una fina sensibilidad para la captación de los contenidos que provienen de esa esfera mental que llamamos “inconsciente”, y en la apreciación de estos fenómenos confraterniza con los filósofos y poetas del Romanticismo: “El hombre no puede persistir durante mucho tiempo en un estado consciente, debe volver a adentrarse en el inconsciente, pues sus raíces están ahí”
. 

El cambio de acento del plano cognoscitivo hacia los aspectos instintivos y vitales avanza un paso en las concepciones de Goethe. Su intuición es privilegiada y, para él, como para Novalis, la consciencia y lo inconsciente, propiamente interpretados, son inseparables, dos caras de una misma moneda, dos aspectos complementarios de un mismo fenómeno. 

La naturaleza, por influencia del pensamiento de Spinosa, no es para Goethe el ámbito de desarrollo de las potencias del sentimiento, sino que representa  “la misteriosa automanifestación de lo divino”. Su alma busca la unidad con el ritmo secreto de la naturaleza, en todos sus cambiantes aspectos objetivos. La imaginación poética es uno de los más profundos secretos de la naturaleza, pues el proceso primario en todo es el nacimiento de la “forma” (Gestaltung). El trabajo de su propia fantasía poética es un proceso natural: su imaginación es un “don”, pura naturaleza que actúa espontánea e involuntariamente. Expresaba el poeta: “Todo lo que llamamos invención o descubrimiento, en el más alto sentido, es la práctica y el ejercicio significativo del sentimiento primitivo por la verdad que, después de un largo y tranquilo desarrollo, conduce inesperadamente y con un clarísimo éxito a un reconocimiento fértil. Es una revelación que se desarrolla desde lo interno hacia lo externo, que da al hombre un reflejo de su semejanza con Dios. Es una síntesis de mundo y espíritu, que da una dichosa seguridad de la armonía eterna de la existencia”
.

El poeta escribió Werther prácticamente inconsciente, y esta misma situación la encontramos en todos sus escritos literarios: es la clave más poderosa para su concepción de la vida, porque para él la imaginación es la base misma del amor, la voluntad y el pensamiento. Este interés por los abismos del alma y la imaginación humana, llevó a Jung a interpretar el “Fausto” como el despliegue evolutivo de la personalidad, como un verdadero proceso de Individuación. 

Este gran poeta y pensador tenía una firme convicción de que la consciencia y lo inconsciente se hallaban entrelazados íntimamente en el funcionamiento de la mente, y que la cooperación de ambas esferas era esencial para todos los grandes logros de la imaginación creadora en cualquier terreno. Así lo expresó claramente en una carta escrita en 1832, a Wilhelm von Humboldt, cinco días antes de morir “Toda acción, y por lo tanto todo talento, necesita algún elemento innato que actúe por sí mismo y que inconscientemente lleve consigo las aptitudes necesarias, y el cual, por tanto, influye espontáneamente de tal fin que, aun estando implícitas sus leyes en él, su curso al fin puede no tener objeto ni fin determinado. El hombre primitivo se da cuenta de que existe en esto una habilidad, un arte que puede ayudarle a encontrar un nivel controlado de sus habilidades naturales, mientras más feliz es. Aquí comienzan las múltiples relaciones entre lo consciente y el inconsciente. Tomemos por ejemplo un músico talentoso que está componiendo una partitura importante: lo consciente y el inconsciente serán como la urdimbre y la trama, un símil que me gusta usar. A través de la práctica, la enseñanza, la reflexión, el éxito, el fracaso, la ayuda y la resistencia, y la reflexión una y otra vez, los órganos del hombre inconscientemente y con una libre actividad unen lo que ha adquirido con sus dones innatos, de tal modo que el resultado es una entidad que deja asombrado al mundo...”
.

El problema del arte, en este genial poeta y dramaturgo, ha sido fundamental en sus investigaciones, y consagró una parte considerable de su vida al estudio de un tema para el que acuñó un nombre nuevo “Morfología”, disciplina que se ocupa del estudio de la “forma” puesto que la forma no sólo se halla presente en el cristal y la flor, en el agua y el esqueleto, sino también en la escultura y el poema, la música y la tragedia. Además, y esto es sumamente significativo, no existe ninguna diferencia esencial entre manifestaciones de la forma: la forma descriptible en la naturaleza es la misma que se revela en el arte. Existe un proceso único de creación, de formación y transformación, y en ningún punto podemos descubrir una fisura, una ruptura. La naturaleza y el arte se hallan ligados en una cadena ininterrumpida de ser, lo mismo que la moral, la libertad y Dios: todos son valores inherentes a esa realidad.

Para Goethe el “estilo”, la cualidad intrínseca de una obra de arte descansa sobre los fundamentos más profundos de la cognición, en la esencia interna de las cosas, en la medida en que ésta se nos manifiesta en formas visibles y tangibles, a fin de comprenderla y encontrar su sentido. El poeta jamás ha justificado la concepción del arte como “imitación servil” de las apariencias exteriores de la naturaleza. El arte es un acto intuitivo, un salto que trasciende el mundo fenoménico, hacia el dominio de lo que se halla más allá de lo que puede expresarse en formas lingüísticas. Pero este dominio, el dominio de lo que hoy llamaríamos estructuras arquetipales, forma parte del mundo natural, sólo se requiere una facultad especial, una formación y expansión evolutiva de la imaginación creadora para advertirlo, captarlo o representarlo.

“Abrazaos, multitudes. Este beso para el mundo todo. Hermanos, sobre la bóveda estrellada debe habitar un padre bueno”

Himno a la Alegría 

Las concepciones de Kant acerca de la Estética fundan un principio paralelo a su concepto de la Metafísica. Los sentidos sólo dan constancia de lo inmediato. Así, pues, la aspiración a la belleza absoluta y a las leyes que la expresan será imposible no sólo para los sensorialistas empíricos, sino también para sus oponentes, porque unos y otros resultarán siempre incapaces de reflejar en la obra realizada la total perfección de lo Absoluto. 

Heredero de la Estética de Kant ha sido Friedrich Schiller (1759- 1805), amigo del grupo de Jena en un principio, como Goethe, pero fue discrepando posteriormente. Su obra dramática “Los bandidos” corresponde al ciclo del “Sturm und Drang”, y tan sólo en la trilogía del “Wallstein” pueden hallarse algunas huellas de romanticismo. Debido a la influencia kantiana, Schiller es también un clásico, es decir, un platónico idealista por su concepto de lo “Absoluto inalcanzable”. De ahí que la Naturaleza no tenga en él una influencia significativa, lo que es un antirromanticismo fundamental. Ocurre con esto que tanto Goethe con el Goetz de Berlinchingen, como Schiller con su dramaturgia, rompieron las unidades y todas las reglas retóricas. Pero Goethe, iluminista, no aceptaría la “Idea” ni Schiller, Idealista, la certidumbre del mundo real. 

La amistad de Goethe con Schiller, iniciada en julio de 1794, quedó truncada con la muerte de este último en 1805. Esta noble amistad habría de conducir a ambos poetas a la fundación de las bases del humanismo clásico de la cultura germánica. En lo que hace a la creación poética, se advierte una influencia recíproca entre ellos, pero también distintas modalidades: existe una acentuada distancia entre el innato instinto poético de Goethe y el empeño constante de la voluntad y reflexión de Schiller. 

El espíritu del pueblo alemán tuvo una subjetiva preferencia por Schiller, especialmente en la primera mitad del siglo XIX, cuando se vio en él la encarnación de la “Idea-Guía” del siglo, la democrática y nacional. Luego, en el devenir histórico, el tiempo ha vuelto a poner a ambas figuras en su justa perspectiva, aunque todavía ocurra que la “moralidad” de Schiller se contraponga al “hedonismo” de Goethe. 

En sus investigaciones teóricas, plenas de inquietantes y profundas reflexiones estéticas, Schiller aborda un amplio problema, que concierne al drama entero de la cultura, en cuanto ésta, en las sociedades históricas, se ha divorciado de la naturaleza, provocando que el hombre pierda contacto con las instancias vitales de sí mismo. Schiller trata de abarcar el conflicto de las funciones opuestas, y busca su conciliación en un verdadero “símbolo de conjunción” que une los contrarios y que, para él, consistirá en el “instinto estético de juego”, núcleo de carácter lúdico, que aporta especialmente la imaginación creadora que surge del abismo profundo de la Psique, por cuanto “la poesía brota del inconsciente”, según su expresión. También dice: “Aunque a la luz poco clara de las emociones diarias las fuerzas del deseo que trabajan en secreto permanezcan escondida lejos de la luz, llega a ser de lo más visible y estupendo cuando la pasión se alza firmemente... Si por los otros reinos de la naturaleza se alzase allí un Linneo que clasificase los impulsos y las  inclinaciones, asombraría grandemente a la humanidad”
. 

El 7 de mayo de 1824, en Viena, se escucharon por primera vez voces humanas en una obra sinfónica: era la Novena Sinfonía de Beethoven, y el Tema poético, motivo “coral” de la obra, se llama “Himno a la Alegría” de Schiller. Este poema fue considerado por la juventud liberal alemana de su época, como una especie de Marsellesa germánica, más idealista, más humanitaria que la francesa. 

Para Schiller la sociedad de su tiempo se presenta como una época de salvajismo, de relajación y depravación del carácter, de total decadencia. Para él lo que debe curar esta decadencia es el arte, al servicio de la belleza y de la moral: “Este arte tiene que abandonar la realidad y elevarse con noble audacia por encima de la necesidad, pues el arte es hijo de la libertad, y quiere recibir sus normas de la necesidad de los  espíritus y no de la indigencia de la materia
. El poeta concibe la libertad como una instancia espiritual que se halla más allá de la esfera de la necesidad material, y considera que la vertiente de esta libertad es, precisamente, el camino de la Estética: “Es a través de la belleza como se llega a la libertad”
.

El estado estético es un estado de pura problematicidad, en que el hombre puede ser todo lo que quiera, aun no siendo nada determinado. En este sentido, la belleza no proporciona ningún resultado intelectual o moral, aunque sólo ella brinda al hombre la posibilidad de hacer lo que quiera de sí mismo, la libertad de ser lo que debe ser y, por lo tanto, la belleza se transforma en una segunda creadora del hombre: “No sólo está permitido poéticamente, sino que es filosóficamente justo, llamar a la belleza nuestra segunda creadora”
. El estado estético es el punto de convergencia del hombre físico y del hombre moral, pero es al mismo tiempo la posibilidad, la unidad y la armonía de ambos. En el estado estético el hombre se separa del mundo al que pertenecía ligado en sí su instancia física y, de esta manera, el mundo en tanto belleza, comienza a existir para él como un objeto, pero “al mismo tiempo, es un estado de nuestro sujeto, porque el sentimiento es la condición bajo la que tenemos una idea de ella. Por consiguiente es en verdad, forma, porque la contemplamos, pero al mismo tiempo es vida, porque la sentimos. En una palabra: es simultáneamente, estado y acto nuestros”
. Luego Schiller parte del principio de que el arte es una actividad lúdica, un juego, y que la esfera estética es el centro de convergencia del espíritu y la naturaleza, la materia y la forma, pues lo Bello es la “forma viviente”. 

Schiller ha sido una de las fuentes principales de la concepción de los Tipos psicológicos de Carl Jung: él habla efectuado la distinción cosmovisional de los mundos introvertido y extravertido, mediante la división entre poesía sentimental y poesía ingenua. Al respecto expresa: “El poeta ingenuo es naturaleza, el poeta sentimental busca la naturaleza
.

En suma, en el siglo XVIII la mente inconsciente ya se había ligado a una actividad primaria organizadora, o a un principio formativo, con los órganos generadores y el “elán” del deseo. El siglo XIX desarrolló este primer germen conceptual en varias direcciones, a modo de variaciones sobre una misma melodía.

“¡La luz tiene fijado su tiempo, pero fuera del tiempo, fuera del espacio, está el Reino de la Noche!, ¡Eterna es la duración del sueño. Sagrado Sueño!

Novalis

Si el obrar, la acción, constituyó el Pathos fundamental para el Sturm un Drang, “el soñar” lo que fue para el Romanticismo.

La Unidad cósmica, en la generación de Novalis, cambia de signo desplazándose cada vez más al terreno de lo personal y subjetivo; la Acción de Goethe es reemplazada por el Yo trascendental de Fitche, por el Absoluto de Schelling, por el sentimiento religioso de Schleiermacher, y por la poesía igualmente trascendental y sentimental de Novalis.

El escenario de la Unidad ha sido trasladado al corazón del hombre, y se ha vuelto trascendente. Apartándose de la voluntad terrenal de Fausto, los románticos ponen su acento sobre la otra mitad del Absoluto y persiguen entonces la esfera celeste. Novalis expresa: “El Paraíso está disperso sobre la tierra y es por eso que no lo reconocemos, buscamos siempre el Absoluto y no encontramos sino cosas.”

En las condiciones de la época tenemos un correlato estricto de esas diferencias que asignan la Acción a los Sturmer y la Nostalgia a sus sucesores. Los acontecimientos socio-políticos contemporáneos de los románticos determinan una imposibilidad real de Acción, encontrado entonces, su compensación en la Nostalgia, y transfiriendo la cosmovisión a los “puros valores del espíritu”: 

“No malgastarás la fe y el amor en cosas de política, 

sino en los dominios de la ciencia y el arte”-

Dentro de ese clima histórico surge el joven barón Jorge Federico Felipe de Hardenberg, Novalis (1772-1801), quien vivió la mayor parte de su breve lapso terrenal en un ambiente tranquilo, en perfecta correspondencia con la dulzura del paisaje y con la intimidad, casi hogareña, que imperaba en la sociedad de amigos y vecinos, es decir, sus condiciones de vida son como un eco de las de Goethe, pero proyectadas en un medio más simple y más sereno. Refiriéndose a Novalis, Wilhelm Dilthey expresa que “la fuerza y debilidad de una gran personalidad radican en el mismo punto. Novalis era, en efecto, un temperamento subjetivo, entregado a determinadas impresiones de ánimo, que le llevaban hasta a olvidar la totalidad de los fenómenos que forman el mundo. Esto era lo que de antemano les diferenciaba a él y a Hölderlin de hombres como Goethe y como Schiller”
.

La conjunción en un mismo punto de la fuerza y la debilidad de Novalis, como de todo el movimiento romántico, consiste en haber cargado con la gran responsabilidad de la herencia de Goethe y de su cosmovisión, pero en condiciones muy distintas y penosas. En vez del escenario de una plena acción real, los románticos se vieron forzados a vivir en un universo ideal que era el polo opuesto de la acción “Fáustica”, pero que tenía sus mismas dimensiones, solo que en la imaginación y en el sueño. La fuerza como primera vertiente la expresa Novalis al proclamar un exaltado reconocimiento del mundo visible de la luz: “Como una reina de la naturaleza terrenal convoca todas las potencias a infinitas metamorfosis, ata y desata innumerables lazos y envuelve toda cosa con la aureola de su divina imagen. No hace más que aparecer y los imperios del mundo descubren su mágico esplendor”
. Más la vertiente lo que tiene de propio y diferente le hace expresar:

“Pero yo me vuelvo hacia la noche sagrada,

la inefable, la misteriosa noche.

¡Alabada sea la Reina del Universo,

La alta anunciadora de mundos sagrados, 

la guardiana del amor venturoso!”
 La Noche se halla convertida así en la imagen de lo Absoluto, es el símbolo de la Gran Madre y Unidad de todas las cosas y los seres, y también la Materia profunda y común de todos los hombres, el “Abismo del alma”, enraizado allí donde la consciencia no llega y expresándose desde el inconsciente y través del Sueño manifestación de la Tiniebla Originaria.
“No conocemos la profundidad de nuestra mente. El camino secreto nos lleva a nuestro interior. Dentro de nosotros o en ninguna otra parte, están los reinos de la eternidad, el pasado y el futuro”
. Cuando esa realidad debe convertirse en objeto de conocimiento, en materia de análisis y síntesis, el poeta, deslumbrado por los fines y las conclusiones de una ciencia total, se introduce en el críptico mundo del Arte de la Alquimia, y la especulación de esa Gnosis suprema, conduce a un Universo cuya dinámica exige la transmutación de todos los elementos, su conversión en símbolos, su fusión poética. Por eso, la poesía es la suprema creación:

“Es extraño que en el interior del hombre se haya observado tan poco hasta ahora y se haya discutido con tan poca inteligencia. Qué poco hemos aplicado la física al espíritu humano, y el espíritu humano al mundo exterior. Razón, imaginación, inteligencia: esta es la estructura desnuda del universo que actúa en nosotros. Para no hablar de sus maravillosas combinaciones, nuevas formas y trasmisiones. Nadie ha pensado en buscar una nueva fuerza desconocida, para descubrir sus relaciones cooperativas. Quién sabe cuántas admirables unidades nuevas, cuantos nuevos cambios maravillosos hay ante nosotros dentro de nosotros mismos”
. Como reino de lo posible y de lo real, ese Absoluto es accesible en cuanto existan correspondencias universales, contrastes, sonidos y palabras y, sobre todo, la “Vía Regia” del “Sagrado Sueño”, en cuyas aguas el ser humano comulga con su fuente primordial. 

“Uno se siente necesariamente aterrorizado cuando se asoma a lo profundo de la mente. Las profundidades del significado y la voluntad no conocen límites... La imaginación está agotada y deja de actuar, sólo se percibe su constitución momentánea. Aquí nos encontramos con la posibilidad de la enfermedad mental... y la ley moral aparece como la única verdadera, el gran principio inspirado del universo, como la ley básica de todo desarrollo armonioso”
.

He aquí el fundamento antropofilosófico de Novalis, quien concibe al hombre como la Armonía de la consciencia y de lo inconsciente, de la Luz y de la Gran Madre, Tiniebla Originaria a la que elevó sus Himnos: la misteriosa Noche.

Novalis, quien indudablemente ha penetrado en el abismo de su propio mundo inconsciente, manifiesta esa Gnosis a través de su poesía y de sus búsquedas científicas, pero, para él, la ciencia que se dirija hacia estas búsquedas deberá ocuparse menos del estudio de los fenómenos aislados, que de la integración de relaciones generales posibles: lo que interesa es el sistema de esa totalidad, pero un sistema fluido y cambiante. A Goethe, ese mismo interés lo lleva a estudiar plantas y minerales, a forjarse una Botánica y una Teoría de los colores: a Novalis, en cambio lo impulsa a especular con los elementos o las ciencias mismas, estableciendo combinaciones donde la totalidad es buscada a través de la astronomía, moral, filosofía mística, gramática física, política fisiológica, entre otras. Aflora nuevamente la avidez renacentista por el “Ars Magna”, y Novalis enraíza con la tradición de Von Nettesheih, Paracelso y, sobre todo, Jakob Böehme, cuya obra será actualizada por Schelling, Baader y Hegel. Para alcanzar aquella finalidad es que, expresa Novalis”:

“Toda ciencia se torna poesía después 

de haberse convertido en filosofía”

Capítulo V

Combate entre el fragor de las tormentas

Las dos vertientes interpretativas del pensamiento romántico en cuanto al Principio de Infinitud de la consciencia, estuvieron a menudo en polos opuestos, y Hegel, en especial, condujo la polémica contra la primacía del sentimiento. Pero es precisamente el contraste y la discusión lo que constituye la tonalidad fundamental del movimiento romántico en su conjunto.

 Sin embargo, participan ambas vertientes de la escuela romántica de uno de los rasgos más prominentes del Romanticismo, y que es la “ironía” que se halla implícita en las concepciones de Friedrich Schlegel, y que es la imposibilidad, para la consciencia infinita, de tomar en serio y considerar fundamental sus expresiones (la naturaleza, el arte, el sí mismo) en las cuales no puede ver más que las propias manifestaciones provisionales.

Además, son caracteres comunes y fundamentales de todas las expresiones del Romanticismo el Optimismo, el Providencialismo, el Tradicionalismo y el Titanismo.

El optimismo es la convicción de que la realidad es todo lo que debe ser, y es, en todo momento, racionalidad y perfección. Por este optimismo, el romanticismo tiende a exaltar el dolor, el sufrimiento y el mal. La infinitud del espíritu, en efecto, se manifiesta por igual en estos aspectos de la realidad, pero los supera y los concilia en su perfección.

Con el optimismo metafísico del romanticismo se relaciona su providencialismo histórico: la historia es un proceso necesario en el cual la Razón infinita se manifiesta y se realiza, y por ende, en ella no hay nada de irracional o de inútil. El Romanticismo se coloca en este punto en el más radical contraste con la ilustración: esta opone Tradición e Historia: a la fuerza de la tradición que tiende a conservar y perpetuar prejuicios, ignorancias, violencias y fraudes, opone la Ilustración la Historia como reconocimiento de estas cosas por lo que son, y el esfuerzo racional para liberarse de ellas. Para el Romanticismo, en cambio, todo lo pasado es manifestación de la razón infinita, es Verdad y Perfección. Por lo tanto, el espíritu iluminista es crítico y revolucionario mientras el romántico es exaltado y conservador. El concepto de la Historia como tonalidad providencial del mundo domina toda la filosofía del siglo XIX, y aún la filosofía del siglo XX, la cual no llega a liberarse del, sino merced a experiencias amargas culturales e históricas.

Es en esta concepción de la Historia donde mejor se manifiesta la afinidad entre el Idealismo y el Positivismo en el sentido común del Romanticismo. August Comte tiene el mismo concepto de la Historia que Fitche y Schelling, y que más tarde reaparecería en Benedetto Croce y los epígonos novecentistas del Romanticismo.

La Historia, como manifestación de un principio infinito (Autoconsciencia, Yo (Selbst). Razón. Espíritu. Humanidad) es Racionalidad entera y perfecta y no reconoce la imperfección ni la imperfección ni el mal. El “Sumum” de esta concepción de la Historia aparece en Hegel, y posteriormente en Benedetto Croce: la Historia no es progreso al infinito, ya que, si fuera tal, cada momento suyo sería menos perfecto que el otro. La Historia es infinita perfección de cada momento suyo: la oposición hegeliana del “verdadero infinito” y del “infinito malo” significa precisamente este concepto. Obviamente, en tal cosmovisión de la Historia, no existe lugar para el individuo y sus libertades, por las cuales había luchado la Ilustración. Sólo hay lugar para los “héroes” o “individuos de la historia cósmica”, que son los instrumentos de los que se vale la Providencia histórica para realizar sus finalidades. Contra esta concepción extrema de Hegel habría de oponerse vehementemente en toda su obra, el padre de la filosofía existencial, el genial teólogo y filósofo danés Söeren Kierkegaard.

Un aspecto importante del Providencialismo romántico es el Tradicionalismo: la exaltación de la Tradición y las instituciones que en ella se encarna es, en efecto, uno de los rasgos típicos del movimiento romántico. A esta actitud se debe la revalorización de la Edad Media, que, a los ojos de la Ilustración como antes los del Humanismo, era una época de decadencia y de barbarie, es decirla época en el cual se olvidaron los valores humanos racionales y supremos que la Antigüedad clásica habla creado.
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Para el Romanticismo no existen épocas de decadencia o de barbarie, ya que toda la Historia es Racionalidad y Perfección. En la Edad Media, se pueden vislumbrar los orígenes del mundo contemporáneo mejor que en el período clásico, y así, de esta manera, el retorno a la Edad Medía constituye uno de los temas privilegiados de la cosmovisión romántica. En virtud de esta misma actitud, el Romanticismo alemán comenzó a exaltar las tradiciones originales de la nación germánica, y así nació la primera forma de nacionalismo que habría de difundirse y resultar uno de los rasgos emergentes de la cultura europea del siglo XIX. El concepto de Nación, en efecto, se compone de elementos tradicionales: la raza, la lengua, las costumbres, los rituales, la religión: elementos que no pueden ser negados o renegados sin traición, por cuanto constituyen lo que la nación ha sido en todo momento. El concepto de “pueblo” del siglo XVIII, en cambio, era definido por la voluntad y los intereses comunes de los individuos. Tradicionalismo y Nacionalismo hundieron sus raíces en el terreno común del Providencialismo romántico. 

Otro de los aspectos fundamentales del Romanticismo, y de los más significativos, es el Titanismo: el culto y la exaltación de lo infinito tienen, como contraparte negativa, el sufrimiento y la insatisfacción de la “finitud”. Y en este sufrimiento y la insatisfacción  radica la actitud de rebelión hacia todo lo que aparece como límites o reglas que se amparan en la Finitud, y que, por ende, son diferentes, opuestas e inadecuadas en relación a lo Infinito.
La figura de Prometeo es tomada como símbolo de ese Titanismo, según una interpretación que difiere del espíritu del antiguo mito griego. Para éste, Prometeo era el rebelde infractor que viola el Tabú impuesto por Zeus, y al robar el “Fuego sagrado” para hacer posible la supervivencia del género humano, de la Ley del “Fatum”, y con justicia, sufría las consecuencias de esta  infracción. Para el Romanticismo, Prometeo es el símbolo del desafío y de la rebelión a la Finitud, un desafío y una rebelión que no fundan su razón de aquello a lo que se oponen, sino sólo del hecho de que aquello a lo que se oponen, no es la Infinitud. 

La actitud del Titanismo no conduce a la crítica de las situaciones de hecho y al esfuerzo para transformarlas, porque no considera que una situación de hecho sea o pueda ser superior o preferible a otra, sino que se agota en una protesta universal y genérica, y no puede empeñarse en decisión concreta de ninguna naturaleza. 

El culto y la exaltación de lo infinito, el no conformarse con menos que la infinitud, constituyen los rasgos más significativos del espíritu romántico. Los aspectos que el Romanticismo revista en la política, en el arte y en las costumbres se hallan estrechamente relacionados con los caracteres expresados: en política, es defensa y exaltación de las instituciones humanas fundamentales como son aquellas en que se encarna el Principio Infinito: el Estado y la Iglesia, con todo lo que representan e implican. En el Arte, intenta la realización de lo infinito en formas grandiosas y dramáticas en las que los contrastes son llevados, al extremo para luego reconciliarse y apaciguarse también en forma extrema y definitiva. En lo que respecta a las costumbres, el amor ocupa un lugar preponderante en el espíritu romántico, tendiendo a la búsqueda de la unidad absoluta entre los amantes, fusionados en la identificación con el Infinito. 

Además de la profunda sensibilidad por la naturaleza visible, vivenciada reverencialmente a través del Einfühlung, el romanticismo aspiraba a penetrar en los secretos del fundamento de la naturaleza, considerado a la vez como fundamento del alma humana. El interés romántico por todas las manifestaciones del mundo de la Noche, es decir, de lo Inconsciente, se patentiza en los Stürmer und Dränger y deviene ese germen conceptual como una vertiente profunda del pensamiento romántico. 

Dentro de este pensamiento, y ahondando, en las sombras profundas de lo Inconsciente, encontramos a Gotthilf Heinrrich von Schubert (1780-1860), quien concibió una visión altamente poética de la naturaleza, que en ocasiones recuerda a Bergson y a Teilhard de Chardin, y que muestra semejanzas verdaderamente llamativas con ciertos conceptos de Carl Jung.

 Según Von Schubert, el hombre en su estado primordial original vivía en armonía con la naturaleza, separándose luego de ella por su Ich-sucht (amor a sí mismo), pero posteriormente volverá a unirse de un modo más perfecto. La intuición de este hecho, creía, la expresaban las antiguas religiones agrícolas en las representaciones de los misterios de la muerte y resurrección de Isis, Adonis y Mitra. 

Este pensador presentó un cuadro grandioso de la evolución de la Tierra, la aparición sucesiva de los reinos mineral, vegetal y animal, y su coronación con el hombre, portador del espíritu, así como de las interrelaciones de dichos reinos dentro del universo y la naturaleza humana. Distingue tres partes constitutivas del ser humano: Leib (el cuerpo viviente), alma y espíritu, añadiendo que las tres se hallan en constante devenir. La vida humana suponía una serie de metamorfosis: en ocasiones ocurría una, repentinamente, poco antes de la muerte, o una vez superada la mitad de la vida. 

En los orígenes del mundo, la tierra era una; luego se dividió en montañas, en plantas gigantes; éstas dieron nacimiento a elementos más diferenciados, el agua y los vientos, gracias a los cuales la tierra pudo unirse al sol, su esposo celeste, y dar a luz las criaturas vivas. Debido a que existe una Ley Eterna, el Uno puede dividirse sin cesar en dos polos, a “fin de que éstos, al amarse, puedan recrear una unidad superior”. Así es como el Amor crea a los individuos. Y cuando los polos se separan, renace en ellos la “Nostalgia” de la unión: tal es la voz de la gran ascensión universal por el Amor. 

Para Von Schubert existen tres temas esenciales: la posición primitiva del hombre en la naturaleza; la armonía que une, al individuo con el Todo; y el germen, en el corazón de esta existencia, de otra existencia futura, superior a nuestra vida terrestre. Todo lo cual confluye y se sintetiza en una única realidad ontológica: el Principio de vida. La vida es una, la misma en todas partes, la vida de las plantas y de las especies animales se organiza según el mismo “Ritmo” que gobierna los grandes periodos de la naturaleza: años, días, horas, minutos y segundos. La vida es esa concordancia con las relaciones polares y armonías de las grandes fuerzas universales. Entre los vegetales, el instante de la floración, que es también el de la muerte, es un pre-sentimiento de la existencia animal. Así, de etapa en etapa, todo el devenir natural tiende hacia el hombre, que se encuentra en la cúspide de la escala de los seres. A su vez la vida humana revela en si misma los signos anunciadores y los presagios de una vida futura. 

Ese germen de la existencia futura que dormita en nuestra vida actual se manifiesta particularmente en ciertos momentos en que descansan las fuerzas de la vida presente, como ser en los presentimientos, en los sueños, en los fenómenos de “simpatía” y de magnetismo animal.

Von Schubert ha sido uno de los más agudos investigadores acerca de los sueños. Trata de fundar sobre su concepción de los sueños una metafísica esotérica, armonizándola con diversos conocimientos médicos, fisiológicos y lingüísticos. Este autor indaga acerca de la relación que vincula o que opone el lenguaje del sueño, el de la poesía y el de la naturaleza. Entre la expresión metafórica e imaginaria del sueño y la expresión verbal de la vigilia, existe más de una diferencia esencial: algunos signos, imágenes o símbolos extrañamente ordenados, logran expresar en pocos instantes lo que tardaríamos horas en manifestar a través de las palabras. 

Un privilegio del lenguaje de los sueños es que concuerda con la marcha del Destino: parece como si una misma ley encadenara los acontecimientos de nuestra vida y ordenara las imágenes de nuestros sueños: en otras palabras, el Destino, dentro y fuera de nosotros, habla el mismo lenguaje que nuestra alma en los sueños.

Para Von Schubert existe una correspondencia entre el enlace de las imágenes en los estados de pasividad libre de censura y el encadenamiento de los hechos exteriores: en lugar de un intelecto que, por medio de los sentidos, registra fielmente un mundo sometido a riguroso determinismo, existe una vida interior libre y constantemente creadora que se halla en armonía con la vida igualmente espontánea del universo. 

El lenguaje de los sueños no se compone de signos abstractos, convencionalmente adoptados por los hombres para comodidad de sus relaciones sociales: ese lenguaje se compone de imágenes que se encuentran respecto a la realidad expresada en una relación de participación real. Von Schubert admite que el lenguaje simbólico de los sueños no sufre variaciones de individuo a individuo, sino que es semejante en todos, o a lo sumo, se halla apenas modificado por matices dialectales. El lenguaje de los sueños comparte su naturaleza con otras expresiones, y Von Schubert observa, con asombro, que se encuentran en las imágenes de los profetas y en la creación poética. 

El hombre -para Von Schubert- es una “estrella doble”: se halla dotado de un “segundo centro”, el Selbstbewusstsein, que emerge gradualmente en su alma. En el hombre, como en todos los seres vivientes, el anhelo (Sehnsucht) de amor no se puede separar fácilmente del anhelo de muerte (Todessehnsucht), que es el intento de volver al Hogar, a la Naturaleza, pero que también apunta a una vida futura. 

Este pensador valoró el papel de la mente inconsciente, y aportó algunos conceptos acerca de la génesis de ciertos contenidos de la misma: “Igual que nuestro cuerpo en una condición saludable no sabe ni nota nada de lo que le pasa al alimento y al aire que ha entrado en él, así tampoco se da cuenta del proceso psicológico interno, de asimilación en condiciones ordinarias, inconscientes, y que sólo se reconoce a través de sus resultados”
.

Además, como todos los filósofos románticos, puso el acento en un saber inmediato, intuitivo, que aprehende la esencia misma de lo cósmico: “... ha sabido en el pasado, y aún hay estados del ser humano en lo que su espíritu alcanza un conocimiento directo de lo espiritual y lo divino, y su mente un conocimiento del mundo psicológico interno, escondido”
. Cuando el hombre está dormido- dice Von Schubert-, su mente comienza a expresarse en un “Lenguaje de imágenes” (Traumbildisprache), tratándose de un lenguaje jeroglífico, en el sentido de que puede combinar numerosas imágenes o conceptos en un solo cuadro.

Los sueños utilizan un lenguaje universal de símbolos que es el mismo para todos los hombres y que se aplica tanto a los del pasado como a los contemporáneos. Dicho lenguaje es “un tipo superior de álgebra”. En ocasiones adopta un estilo poético así como otras veces adopta una tonalidad irónica. Por la noche, la mente humana puede percibir visiones de acontecimientos futuros, pero los sueños tienen más a menudo un carácter amoral o demoníaco, por cuanto en ellos pasan a un primer plano los aspectos olvidados, reprimidos y sofocados de la personalidad. 

Observamos, en von Schubert, que el concepto de Metamorfosis o cambios en el curso de la vida humana es análogo al Proceso evolutivo psíquico o Individuación de Jung: que su concepción del hombre originario en armonía con la naturaleza remite a ese estar en comunión con el Todo primordial, a través de la Participación mística, y su devenir expresa el proceso de Individuación en sentido universal, cuyos momentos lo brindan las estructuras arquetípicas de los mitos y leyendas. Asimismo, el concepto de Von Schubert de “segundo centro” en la “estrella doble” que es el hombre, es una clara imagen del Sí-mismo (Selbst) junguiano, el centro de los Mandalas, así como su expresión del lenguaje universal de símbolos, común para todos los hombres, es un antecedente de las “imágenes arcaicas”, llamadas luego Arquetipos por Jung, quien siguió privilegiando este término. 

Otro filósofo de la naturaleza, romántico, ha sido el suizo Ignaz Paul Vital Troxler (1780-1856) quien fue discípulo de Schelling, amigo de Beethoven, médico y profesor de filosofía en Berna y Basilea. Para este pensador la síntesis suprema, la realidad última es la Vida. La Vida es el Absoluto, la Causa única. El alma y el cuerpo sólo se encuentran en segundo término, forman ya parte de una realidad más profunda que es la Vida. Expresa Troxler: “No cabe duda de que hay otro mundo, pero ese otro mundo está en éste, y para llegar a su plena perfección es preciso reconocerlo bien y hacer profesión de ello. El hombre debe buscar su estado venidero en el presente, y el cielo no sobre la tierra, sino en sí mismo”
. 

Troxler enseñaba que el ser humano se halla compuesto no por los tres principios de cuerpo, alma y espíritu, sino por cuatro principios, a los que se llega mediante la distinción entre “Körper” y “Leib”, entendiendo por Körper el cuerpo según lo ve el anatomista o el cirujano, y por Leib el cuerpo animado y sensible (lo que podría comprenderse por “Soma”). El Tetraktys consta de dos polaridades: soma - alma, que están en un mismo nivel y se complementan entre sí, y espíritu-cuerpo, en el que el último se encuentra subordinado al primero. 

Estos cuatro principios se mantienen unidos, gracias al “Gëmut”, que es el centro viviente del Tetraktys y, en palabras de Troxler: 

“La verdadera individualidad del hombre, mediante la cual, éste es en sí mismo más auténticamente, el corazón de su mismidad, el punto central más vivo de su existencia”
. El curso de la vida es un emerger sucesivo de grados cada vez más altos de consciencia. El niño pequeño aprende a distinguir entre el yo y el no- yo  y después entre el alma y el soma. Una vez que el alma se separa del soma, el hombre puede satisfacerse con un conocimiento puramente intelectual, pero también se le da libertad para tratar de alcanzar un tercer nivel de desarrollo, que es el del Espíritu, con el que se abre a la Luz divina. 

El espíritu y el cuerpo son los dos polos opuestos y absolutamente contrarios. El espíritu es lo divino impersonal que existe en nosotros, y el cuerpo todo aquello que en nuestro ser es perceptible por los sentidos. El soma y el alma mantienen entre sí una relación diferente, que es de gradación progresiva: el soma es el principio organizador del cuerpo, y el alma el principio eterno de cada ser. Sólo el cuerpo es conocido por los sentidos, los otros tres principios son objeto de un conocimiento suprasensible, y el soma mismo posee ciertos caracteres del alma, su papel es formar el cuerpo, darle existencia individual y hacerlo receptáculo del espíritu cuando éste se encarna, pues el espíritu no puede obrar directamente sobre el cuerpo. 

Los grados de la consciencia y de la apercepción se hallan ligados a esos cuatro principios que constituyen el ser humano. El soma es el órgano de la percepción sensible, el alma, el de la consciencia normal. Pero los dos principios extremos nos revelan que el hombre es más de lo que se cree: en el espíritu posee una consciencia superconsciente, una raíz espiritual sumergida en el Absoluto. De modo inverso, existe en el cuerpo una consciencia infrasensible o pre-consciente. Por ambos extremos el hombre se encuentra en comunicación con lo que está más allá de él: por la superconsciencia -éxtasis e iluminación mística- está ligado al espíritu, principio de todas las cosas, y por la pre-consciencia se halla ligado al cuerpo. 

Como vimos anteriormente, existe en el hombre una instancia donde radica la unidad, un centro de la creatura, que Troxler llama el “Gemüt” (del alemán: entraña, alma, ánimo) y le da el sentido de “corazón”. El corazón es la unidad del cuerpo y el espíritu, lo mismo que del soma y el alma: “el corazón es el ser mismo del hombre... su verdadera individualidad, el centro mismo de su existencia, el mundo de todos los mundos en él, el hombre en sí”
.

En suma, el hombre total, el ser completo, que en sí reúne los cuatro principios -cuerpo y espíritu, soma y alma-, puede tener dos orientaciones distintas: la del corazón, que es la orientación hacia Dios, y la de la sensualidad, que se vuelve hacía el mundo. Pero no hay aquí dos “potencias”, dos “facultades”, una superior a la otra: tanto el corazón como la sensualidad designan el “centro del ser”, según que viva “en la verdadera realidad” o en la “Maya”, en las fronteras de la Nada. Dice Troxler: “La voluptuosidad es una clase de sabiduría del inconsciente y la belleza, una clase de libertad de lo voluntario, pero la vida se ha unido al inconsciente y lo involuntario a lo razonable y espontáneo, y así el hombre no debe separar lo que el cielo ha unido”
. Para este pensador existen dos especies de Inconsciente, o mejor dicho, de “otra consciencia”, una que es anterior e inferior a nuestra consciencia de la vigilia y del dormir, y otra que es superior y posterior a ella. 

El Inconsciente, cuyas raíces son físicas y terrestres, tiene como paralelo la otra consciencia, cuyas revelaciones son puramente espirituales. 

El verdadero objetivo de la filosofía es convertir el espíritu en un órgano de conocimiento a través del cual el hombre pueda tomar consciencia de realidades espirituales más elevadas: esto es lo que Troxler denominó Antroposofía. 

Existen claras semejanzas entre esta doctrina y el concepto de Individuación de Jung, así como entre el “Gemüt “de Troxler y el Sí-mismo. Además, en varias de las concepciones de este pensador emergen tonalidades que insinúan la noción arquetípica de la Cuaternidad Mandálica. 

Una de las figuras más significativas del Romanticismo en lo que se refiere al pensamiento de la mente inconsciente ha sido Carl Gustav Carus (1789-1859). Este filósofo fue médico y pintor, amigo de Goethe y del pintor Friedrich, y se hizo célebre por su trabajo sobre psicología animal, y, en particular por su obra “Psique”, que data de 1846, siendo el primer intento serio de dar una teoría completa y objetiva de la vida psicológica inconsciente. 

Así como en von Schubert las intuiciones profundas, pero aisladas, se referían sin gran arquitectura interna a una concepción central, y en Troxler, por el contrario, encontramos un despliegue de una filosofía de rígida estructura, en Carus las mismas indagaciones se hallan formuladas con un criterio de mayor rigor, y su obra se despliega en un desarrollo estético sin dejar de profundizar con un agudo sentido intuitivo. 

Su método de investigación es riguroso y con una actitud medular que le permitió avanzar con el máximo equilibrio en su búsqueda de la verdad psicológica. Este pensador no busca partir de los elementos disociados por el análisis, sino del Todo orgánico, y comprender cada órgano, cada ser, en relación con el conjunto del cual forma parte, pues sólo la unidad total existe. 

En la esencia de toda la filosofía de Carus se halla la noción de organismo, y él se esfuerza por precisarla, explícitamente, sea que considere al universo o al individuo concreto. Para Carus la naturaleza entera se encuentra animada desde su interior y no desde el exterior, por un principio vital, eterno devenir que crea el universo en su totalidad, según leyes eternas y en Metamorfosis ininterrumpida. Ese principio de vida se manifiesta tanto en las transformaciones del cosmos como en el más imperceptible crecimiento orgánico. 

Entre el Todo y sus partes se encuentra una relación analógica que Carus expresa en imágenes que hablan de correspondencias rítmicas. Con una constancia “divina”, el inmenso ritmo de los períodos que caracterizan la vida de los cuerpos celestes, se refleja en la existencia de los más pequeños átomos de nuestra propia vida interior. Carus expresa una analogía esencial acerca de la correspondencia rítmica: cada parte de un organismo se asemeja, en su estructura interna, al organismo total. Todas las partes son idénticas entre sí, y todo Crecimiento de los miembros del cuerpo vivo se halla determinado por la reproducción indefinidamente variada de una misma forma primitiva muy simple. Para este autor esa forma es la célula, esfera perfecta, expresión de la “Idea” del Todo, y que por consiguiente goza de una especie de autonomía. 

La analogía entre el macrocosmos y el microcosmo no es una mera imagen de nuestro espíritu, sino la manifestación real y objetiva de la presencia de lo divino en todas las cosas: no hay una sede del alma en tal o cual parte del cuerpo, del mismo modo que no hay una sede de Dios en un punto dado de la creación: “un mar móvil, un eterno morir y devenir”, tal es la imagen justa del mundo. 

Pero ese flujo infinito de la vida no es ciego y desordenado sino que una perpetua ascensión, una perfección creciente brinda su sentido a la sucesión de las formas que nacen. Este es un punto importante del pensamiento de Carus: en el centro de la física y de la cosmología quiere reintroducir una idea del valor. A medida que la vida crea formas nuevas, de la planta al animal, y de éste al hombre, se estrecha la relación de esos seres con lo “divino” que los anima. 

El principio de la biología de Goethe, según el cual todo aquello que es perfecto en su especie debe superar esa especie para hacerse una cosa distinta, incomparable. Este principio de diferenciación, de ascensión por el progreso individual, no es ajeno al pensamiento de Carus, pero este autor insiste en el hecho de que toda fase superior, en lugar de excluir a las precedentes, las integra en sí misma. Por otra parte, lo que se modifica en el curso de la evolución de las especies es la relación con Dios y con el mundo: mientras más se desprenden del mundo de las manifestaciones, más se vuelven los seres hacia esa existencia en Dios que parece constituir el término de la evolución terrestre. 

La teoría de la Idea de Carus no es la de un espiritualista platónico, pues para él, las Ideas son mucho más que esencias inmóviles, modelos lejanos de vanas apariencias, sino que son el principio de vida de toda existencia y de toda forma: es la “imagen”, el “tipo” que existía antes de que la forma misma hubiese aparecido. Hasta en los organismos más rudimentarios reside esta Idea que se llama también “Alma”. El alma abarca el movimiento, el devenir incesante del organismo, y es el principio de su formación, de su crecimiento y de su evolución. 

Carus recurre muchas veces a la imagen de la creación artística: la obra de arte existe en el espíritu del poeta o del músico, en una imagen interior y completa, antes de ser una obra realizada. Es lo que ocurre con el alma: existe antes de su encarnación en el cuerpo, pero no alcanza su pleno desarrollo hasta tener vida en la naturaleza orgánica, por cuanto Alma es “la idea divina que vive con una existencia individual en la naturaleza”. 

Este autor establecerá en su obra “Psique” una distinción entre la Idea y el Alma, no empleando este segundo término sino para la Idea que ha nacido a la consciencia. El Alma, a su vez, la Idea dotada de consciencia, se distingue del Espíritu, que supone la consciencia de sí mismo. Más no se debe considerar alma y espíritu como principios diferentes: no son más que dos grados de intensidad, dos “potencias” de una misma realidad divina, que rige por igual nuestro crecimiento fisiológico y nuestra vida espiritual.

Las concepciones de Carus no admiten ni división ni dualismo alguno del ser en cuerpo y alma, o en cuerpo y espíritu. Sólo existe una realidad, el principio vivo de la idea, del cual es manifestación todo lo demás. La ciencia psicológica se esfuerza por investigar el devenir incesante de esta Idea encarnada, ver como adquiere consciencia y se llama Alma, ver cómo se eleva un grado más y se llama Espíritu. 

La Idea que forma y la naturaleza que es formada pertenecen a la misma unidad divina. Como toda naturaleza se halla animada por una Idea, no existe materia inerte opuesta al Espíritu. Sólo el pensamiento puede separar una de otra la Idea y la materia. En realidad, las dos están sometidas a una unidad esencial e indivisa. Cuerpo y alma forman juntos, de dos maneras distintas, la existencia individual, la realización de la idea en el tiempo y en el espacio. 

El fondo de toda existencia es la vida divina, de donde todo ha salido y sigue siendo el principio de toda formación. La Idea, el Alma, es el principio que da forma y vida a todo lo creado. Pero toda la formación del individuo escapa a su propia consciencia. Los procesos orgánicos, el crecimiento, la constitución fisiológica, pertenecen a la gran realidad viva del Inconsciente. Esta realidad es el lugar en que todas las manifestaciones de la vida tienen sus raíces, el lugar en que todos los organismos separados se relacionan estrechamente entre sí, por lo cual quedan convertidos en órganos de un Todo superior. Esta realidad universal -inconsciente para el hombre- carece a su vez de consciencia: toda la vida cósmica, el curso de los astros, la metamorfosis telúrica, están privadas de consciencia: “El Inconsciente es la expresión subjetiva que designa aquello que objetivamente conocemos con el nombre de naturaleza”
.

El inconsciente se confunde en su esencia profunda con la realidad no-individual, con el devenir eterno e incesante, con la “actividad creadora de lo divino”. La Ley del Ministerio, que gobierna toda nuestra vida, nos prohíbe penetrar en esa esencia, saber lo que fue antes de nuestra existencia consciente y lo que será después. Esta ignorancia es la condición misma de la vida individual, es una idea común a todos aquellos que, por diferentes que sean, creen en una unidad primordial de donde hemos salido y a la que hemos de volver.

En el desarrollo de cada individuo pueden distinguirse etapas sucesivas en el proceso evolutivo de la consciencia. Tres etapas se suceden, cada una de las cuales no suprimen a la precedente, sino que la integra en sí misma, según la ley de todo crecimiento: 

•
primero, la Idea inconsciente crea el organismo, la morfología y la fisiología del individuo;

•
luego aparece una primera consciencia, consciencia del mundo exterior, aún desprovista de libertad y asociada por el instinto a la vida orgánica; 

•
Y por último se manifiesta el espíritu al mismo tiempo que la consciencia del yo, y el instinto queda sustituido por la tríada conocer-sentir-querer.

Cuando se llega a esta última fase, el inconsciente y la consciencia permanecen en un diálogo sin fin, y la acción del inconsciente en nuestra vida es una influencia perpetuamente fecundante, creadora de energía y de potenciales creativos. 

Para Carus existe una unidad orgánica de todos los instantes de nuestra vida: cada momento se halla vinculado con todos los precedentes y todos los siguientes, puesto que todos juntos constituyen el proceso evolutivo, en lo concreto, de la misma “idea creadora”. De este modo el inconsciente lleva en sí la pre-figuración de las formas esenciales de la consciencia. Los gérmenes vegetales y los embriones animales contienen íntegramente los desarrollos futuros. A esta previsión del Inconsciente orgánico Carus le da el nombre de principio Prometeico, por cuanto Prometeo significa “previsor”. Por otra parte, la herencia demuestra que el pasado sobrevive, activo y eficaz, en la evolución actual: es la forma inconsciente de la memoria, que este autor llama, principio Epimeteico, por cuanto Epimeteo significa “el no previsor”. 

Esta memoria orgánica, que expresa el vínculo entre todos los instantes de la vida, es una especie de memoria involuntaria, cuyos recuerdos, al traspasar los límites de la vida personal, se hunden en las raíces mismas de la existencia. La memoria orgánica llega hasta las regiones pre-individuales, pero Cárus se cuida de la tentación de colocar el inconsciente sobre la Consciencia, pues sólo en ésta será posible un verdadero presente, es, decir, el descubrimiento de un punto estable entre pasado y futuro, y se podrá superar la “huida del tiempo” y alcanzar la Eternidad. La memoria orgánica se apega al Devenir, pero no tiene poder para captar el instante en su relación con la Eternidad, pues ése es el privilegio, de la consciencia ya desarrollada, es decir, del espíritu. 

La realidad universal se funda en una unidad primordial que es aquella región misteriosa del alma que llamamos Inconsciente. Al respecto expresa Carus: “La clave del conocimiento de la naturaleza de la vida consciente del alma permanece en el mundo del inconsciente. Esto explica la dificultad, si no la imposibilidad, de conseguir una comprensión real del secreto del alma. Si existiera una imposibilidad absoluta de encontrar el inconsciente en el consciente, el hombre podría desesperar incluso de conseguir un conocimiento de su propia alma, es decir, un conocimiento de sí mismo. Pero si esta imposibilidad es solamente aparente, entonces el primer objetivo de la ciencia del alma es establecer cómo el espíritu del hombre es capaz de descender a estas profundidades”
. Este filósofo define a la psicología, como la ciencia del desarrollo del alma desde el inconsciente hasta la consciencia. Según él, la vida humana se halla dividida en tres períodos:

1- Período pre-embrionario, durante el cual el individuo existe simplemente como una pequeña célula dentro del ovario de la madre.

2- Período embrionario, mediante la fecundación, el individuo es despertado súbitamente de su largo letargo, y se desarrolla el inconsciente formativo.

3- Período posterior al nacimiento, en el cual el inconsciente formativo continúa dirigiendo el crecimiento del individuo y la función de sus órganos. La conciencia surge en forma gradual, pero permanece siempre bajo la influencia del inconsciente, al que el individuo retorna periódicamente durante el sueño. El inconsciente contrasta con la consciencia como lo general con lo particular. Pero la diferencia más importante es que el primero fluye constantemente mientras que la segunda aparece periódicamente”
.

En la seria y medular investigación sobre esa oscura y críptica región que llamamos Inconsciente, Carus ha podido distinguir y clasificar tres instancias o estratos.

a)
El inconsciente absoluto general, total y permanente inaccesible e incognoscible a nuestra consciencia.

b)
El inconsciente absoluto parcial, al que pertenecen los procesos de formación, crecimiento y actividad de los órganos. Ejerce una influencia indirecta sobre nuestra vida emocional. Carus describe los distintos “distritos del alma” como la respiración, la circulación sanguínea, la actividad hepática, y otras funciones del organismo como “distritos”, y cada uno de ellos posee una tonalidad emocional propia y contribuye a la constitución del sentimiento vital, base de la esfera de los sentimientos. Asimismo, para este pensador el instinto, la forma anterior de vida humana consciente, no es una fuerza especial, sino solamente una actividad, igual que las funciones orgánicas más simples, pero es más complejo y compromete a todo el organismo, finalidad que se determina en el inconsciente y se dirige hacia las necesidades del Todo.

c) El inconsciente relativo o secundario, que compromete la totalidad de los sentimientos, percepciones y representaciones, que nos pertenecieron en un momento y que se han convertido en inconscientes. Al respecto dice Carus: “Por tanto, ayudémonos sobre todo a nosotros mismos observando cuántos de los estados conscientes de nuestra mente sólo se desarrollan y alcanzan consumación en forma inconsciente”
.

Las indagaciones de Carus también se dirigieron a establecer las características y cualidades ontológicas del Inconsciente, y así este pensador ha podido constatar:

1)
El inconsciente tiene aspectos “Prometeicos” y “Epimeteicos”, se halla dirigido hacia el futuro y hacia el pasado, pero no puede patentizar el “presente”. 

2)
El inconsciente se halla en continuo movimiento y transformación constante: los pensamientos y sentimientos conscientes, cuando se convierten en inconscientes, sufren una modificación y maduración continuas: “de lo que queda claro que en la voluntad, igual que en el conocimiento, el paso de lo consciente a lo inconsciente es parte verdaderamente del más alto logro humano”. 

3)
El Inconsciente es incansable, no necesita descanso periódico, mientras que nuestra vida consciente necesita descanso y recuperación mental, lo que encuentra sumergiéndose en el inconsciente: “en todo el reino de la vida mental inconsciente no se aplica el concepto de agotamiento”. 

4)
El inconsciente es básicamente perfecto y no conoce la enfermedad: una de sus funciones esenciales es el poder curativo de la naturaleza. 

5)
El inconsciente sigue sus propias leyes ineludibles y no posee libertad. Dice Carus. “Así gradualmente muchas otras diferencias importantes entre lo consciente y lo inconsciente se nos presentarán con claridad. Por ejemplo, uno llega a convencerse de que la necesidad reina en el reino de lo inconsciente, mientras la libertad se basa en la aparición de la consciencia”
.

6)
El inconsciente posee su propia sabiduría innata; en él no hay ensayo y error, no hay aprendizaje.

7)
Sin darnos cuenta consciente de ello, por medio del inconsciente permanecemos en conexión con el resto del mundo, en particular con nuestros semejantes: “para entender que no solo en un caso sino en muchos terrenos, el inconsciente, es el principio activo de nuestra vida mental”
.

En lo referente a la conexión con nuestros semejantes, es decir, a la relación interpersonal de los individuos, Carus distingue cuatro formas en que ésta puede darse: 

a)
de consciente a consciente.
b)
de consciente a inconsciente.
c)
de inconsciente a consciente.
d)
de inconsciente a inconsciente.
Además de las cuatro formas comunicacionales en que se da la conexión entre la consciencia y el inconsciente en toda relación interpersonal, mediante el inconsciente absoluto general o parcial, el individuo humano se encuentra vinculado con el inconsciente de todos los hombres, brindando de esta manera un claro fundamento al concepto junguiano del Inconsciente Colectivo.

Carus también indagó el fenómeno de los sueños, y descubre que existen tres tipos de ellos, cada uno perteneciente a un reino distinto de los tres círculos vitales: mineral, vegetal y animal. 

Para este autor, el sueño es la actividad de la consciencia en el alma que vuelve a la esfera del inconsciente. A su vez, la actividad del espíritu en los sueños se lleva a cabo a través de un íntimo vínculo entre el consciente y el inconsciente, vínculo del cual surgen las imágenes oníricas. 

El sueño es provocado por el hecho de que los sentidos y la consciencia se eclipsan parcialmente del mundo exterior. Merced a esa inmersión en la vida vegetativa, las regiones naturales del alma adquieren nuevas fuerzas, y al mismo tiempo se produce en el inconsciente un vínculo más vivo e intenso con las criptas medulares de la naturaleza, y el círculo de las ideas se expande. Una vez eclipsado el nivel de la consciencia, el ser se comunica de manera más inmediata con el inconsciente, fuente de toda vida, y a través de esta experiencia, el hombre enriquece el mundo de la consciencia trayendo del fondo vital verdades sumergidas y secretos profundos del universo.

En toda su obra, Carus trata de anunciar un importante mensaje para la humanidad: el conocimiento de la verdadera naturaleza de la mente inconsciente. La oración con que comienza su obra “Psique” y que continúa, como Leit Motiv a través de ella, dice, “La llave para el entendimiento del carácter de la vida consciente está en la región de lo inconsciente”. 

En la obra de Carus se presenta la vida de un médico y agudo observador de la mente humana. Revela cómo estaba modelada la teoría del inconsciente a finales del período romántico, antes que empezara a predominar la concepción positivista. Carl Gustav Carus ha sido la fuente de Eduard von Hartmann y de los últimos filósofos del inconsciente, así como la teoría de los sueños de Scherner. Su esencial concepto de una función autóctona, creadora y compensadora del Inconsciente, seria desarrolladas medio siglo después por Carl Jung. 

Luego de conocer el pensamiento del Romanticismo a través de algunos de sus más representativos filósofos, y encontrándonos al final de este camino de “nostalgia”, hemos de puntualizar aquellas características que consideramos esenciales de esta Cosmovisión, que es una de las fuentes más importantes del pensamiento filosófico contemporáneo, así como de los fundamentos del arte y de la religión, y el suelo fecundante de la actual psicología profunda holística.

La filosofía romántica se caracteriza esencialmente por:

1)
Una profunda sensibilidad por la naturaleza. El romanticismo contemplaba la Naturaleza con un sentido de profunda reverencia mediante la Vivencia interior (Einfühlung) en un intento de penetrar en sus profundidades para descubrir verdades sumergidas y el auténtico vínculo del hombre con ella. Este sentimiento estaba presente en la poesía lírica así como en las especulaciones de la Filosofía de la Naturaleza. Se encontraba incluso en el interés de los fisiólogos por el ritmo y periodicidad del organismo humano y su relación con los movimientos cósmicos.

2)
Además de la naturaleza visible, el romanticismo aspiraba a penetrar en los secretos del “fundamento” (Grund) de la Naturaleza, que consideraba a la vez como fundamento de su propia Alma. Los medios para alcanzar ese fundamento se encuentran no solo en el intelecto, sino también en el “Gemüt”, es decir, la cualidad más intima de la Vivencia sentimental. De ahí el interés romántico por todas las manifestaciones del Inconsciente: sueños, fantasías, fenómenos parapsicológicos, poderes ocultos del destino, psicología de los animales, la locura. Por lo mismo, existía un fuerte interés por la Mitología, las leyendas, los cuentos y manifestaciones folklóricas populares, y por la expresión espontánea del genio. Así se comprende su entusiasmo por el Magnetismo de Mesmer. Este principio, conocido también como lado oscuro de la naturaleza, contenía los símbolos universales y los potenciales seminales de las cosas que habrán de ser. El estudio sistemático de los símbolos y mitos fue comenzado por pensadores como Gottlieb Heyne, Schlegel, Creuzer y Schelling, para los cuales no había errores históricos o conceptos abstractos, sino fuerzas y realidades vivientes.

3)
El sentimiento del “Devenir” (Werden). Mientras la Ilustración creía en la Razón eterna y en sus manifestaciones estables En forma de progreso de la humanidad, el Romanticismo consideraba que todos los seres derivaban de principios embrionarios -los fenómenos primordiales (Urphanomene)-, que se desarrollaban en individuos, sociedades, naciones, lenguas y culturas.


La vida humana no era simplemente un largo período de madurez después de una breve etapa de inmadurez, sino un proceso espontáneo de desarrollo, una serie de metamorfosis (al que Jung denominaría Individuación). 

4)
El Romanticismo se interesaba por naciones y culturas particulares, no por la sociedad en general. Los románticos alemanes no sólo restauraron su lengua y su cultura en el puesto que les correspondía, sino que estudiaron afanosamente un gran número de culturas con sus mitos, leyendas, folklore, cuentos populares, creencias y literatura. Su Einfühlung con otras culturas se demuestra en la asombrosa perfección de sus traducciones de autores extranjeros: en este aspecto los poetas románticos consiguieron convertir a Shakespeare en un poeta nacional alemán. Schlegel expresó: “Una persona verdaderamente libre y educada debe ser capaz de armonizar a voluntad, filosófica o filológicamente, crítica o poéticamente, histórica o retóricamente, con lo antiguo y con lo moderno, del mismo modo que se afina un instrumento, en cualquier momento y en cualquier grado”
.

5)
El Romanticismo supuso una nueva sensibilidad hacia la historia luchando por evocar, tal como era el espíritu de los siglos pasados. Se ha dicho que consiguió la Einfühlung con todos los períodos posibles de la historia, con la única excepción de la Ilustración, pero mostró predilección por la Edad Media, la cual re-descubrió del mismo modo que el Renacimiento había re-descubierto la Antigüedad Grecorromana.

6)
En contraste con la ilustración, el Romanticismo hacía un fuerte hincapié en la noción de “Individuo” Schleiermacher -en el año 1800- puntualizaba en sus Monólogos la absoluta unicidad de cada individuo, concepto este compartido por todos los románticos. La noción típicamente romántica de “Weltanschauung” indica una forma específica de vivenciar el mundo peculiar de una nación, un período histórico o un individuo. Según Max Scheler, esta palabra fue acuñada por Wilhelm von Humboldt, quien afirmaba que la ciencia de un determinado período estaba predeterminada inconscientemente por su Weltanschauung. Mientras la Ilustración había tendido a considerar la sociedad como un producto más o menos voluntario, cuando no artificial de la voluntad humana, o de un contrato social, el Romanticismo consideraba la vida comunitaria como dada por la Naturaleza e independientemente de la voluntad del hombre.

Los románticos hacían un culto de la amistad, y muchas veces vivían en grupos pequeños de amigos que se reunían a intervalos regulares para intercambiar ideas y discurrir acerca de temas artísticos, científicos o filosóficos. En relación entre los sexos, solicitaban sobre todo una cualidad sentimental y espiritual y rechazaban la idea del matrimonio “pensado” de la Ilustración. Schlegel despertó una gran controversia con su novela autobiográfica “Lucinde” en la que exaltaba la noción del amor perdurable -amor romántico- como una fusión de pasión física y atracción espiritual

Novalis expresó que el amor debía impartir “la energía para perfeccionarse una mismo con la persona amada y ayudar a ésta a alcanzar perfección”.

De igual manera que los movimientos culturales precedentes, el Romanticismo concibió su tipo “ideal” del ser humano. Sus características principales se fundaban en una sensibilidad extrema que le permitía “sentir” la Naturaleza, y “sentir con” otros seres humanos, una rica vida interior. La valoración del poder de la inspiración, de la Intuición y la espontaneidad, y la importancia otorgada a la vivencia sentimental, así como, y esto es una clave esencial y significativa del pensamiento romántico, la virtud de la “Ironía”, que ya Schlegel había señalado con anterioridad. 

LIBRO SEGUNDO
Acercamiento a las Ciencias
Capítulo VI

Purpúrea claridad en la luz que agoniza

Entonces la psicología y la fisiología me parecerá que son completamente idénticas, y la mente nada más que el principio del sistema.

Novalis.

La Filosofía occidental ha surgido en Grecia en los albores del siglo VI a.C. con una preocupación e indagación acerca del ser del mundo exterior. Cuando los pensadores de este periodo se interrogan acerca del principio de la realidad -Arjé- comprenden por realidad a la naturaleza, al mundo objetivo externo. De ahí que los pensadores griegos hayan encontrado como respuestas substancias materiales como el agua origen de la realidad para Tales de Mileto; el aire para Anaxímenes, el fuego para Heráclito; una especie de Proto-cosa infinita que llamaba Apeirón para Anaximandro. El greco-siciliano Empédocles resumió los cuatro elementos de tierra, aire, agua y fuego, integrando en esta cuaternidad toda la original problemática de la Filosofía Hermética. El mundo exterior es el primer tema de indagación filosófica, y las cosas, los entes, la primera forma de realidad.
Pero el genio griego no podía conformarse con la mera contemplación del mundo físico, y es así que a través de los autores pitagóricos, de Sócrates y de Platón, descubre la esencial significación del Logos que le permite captar otro mundo de igual o mayor significación que el objetivo-externo: el mundo de las esencias, los conceptos, las relaciones, es decir, lo que hoy denominamos Objetos ideales.
Más tarde, a la realidad física y a los objetos ideales, se agrega el descubrimiento del mundo psíquico-espiritual: además de piedras, plantas, animales, ríos y montañas, números, conceptos y relaciones, existen las propias vivencias del hombre: dolor y alegría, esperanza y desesperación, percepción y recuerdo, angustia y temor: esta otra realidad innegable -del Alma- estaba tan cerca del hombre que éste tardó mucho tiempo en tomar consciencia de ello. Como expresara Heidegger: “lo ónticamente más cercano es lo ontológicamente más lejano”. 

Entonces, a través de la evolución del pensamiento filosófico, pudo establecerse estos tres grandes sectores de la realidad: 

•
los entes u objetos reales, 

•
las esencias u objetos ideales, 

•
y los estados psicológicos como Vivencias. 

Y mucho más tarde en la historia, emergiendo desde otras regiones del ser, aparece una cuarta instancia a la indagación filosófica: el problema de los valores, con el cual se inicia el advenimiento de la Axiología contemporánea. 

En cuanto a la búsqueda del Origen (Arjé), de las esencias y del alma, podríamos expresar en términos actuales y holísticos, que esa finalidad podría llamarse Búsqueda del nivel arquetípico de la realidad, lo que nos lleva a indagar en las criptas ocultas para develar los secretos que los entes, el hombre y la vida encierran.

Fundamentalmente los misterios que anidan en la relación entre el hombre y el universo, es decir, la Unidad Cósmica, a través de la Gnosis de los principios universales.

Los principios universales, esencialmente, se hallan vinculados a la dimensión trascendente, puesto que estos principios son la fuente de todas las manifestaciones y pautas observables del mundo fenoménico. Algunos científicos llegaron a creer que dentro de las cosas vivas se halla una invisible pauta organizadora, una suerte de pauta psicológica que guía y determina la forma que la energía asumirá. Esta tendencia de pautas que existen en la naturaleza puede verse en todo, desde la teoría evolucionista hasta las pautas medianamente predecibles del desarrollo humano físico y psicológico.

Otro concepto -el de “forma”- se emplea comúnmente para describir este fenómeno estructural. En todo el reino de los seres vivientes existe una ley o hábito natural que expresa una tendencia formativa, o sea, que podemos hablar de un “principio formativo” fundante en la organización biológica. 

La “forma” es una de las ideas más antiguas del hombre. Los griegos tenían numerosas teorías sobre las formas perfectas, desde las formas eternas (Eidos) de Platón hasta las relaciones cuantitativas del espacio de Euclides, y el estudio de Pitágoras sobre el número y la geometría. En la Edad Media, decíase que cada clase de entes poseía una Esencia (essentia o quidditas), y a esa esencia no se la consideraba una cualidad estática sino más bien una fuente de actividad. A la realidad más profunda se la consideraba compuesta por innumerables esencias, y la tarea de la filosofía la era aprehender esas esencias. La esencia de todo era la base del ser de la cosa, lo que hace que la cosa sea lo que es (talidad). 

Para los filósofos medievales las formas observables en la naturaleza no eran entidades estáticas, sino ideas encarnadas en el sentido del Eidos de Platón. A la fuente de estas Ideas Eternas se la consideraba como la “mente universal”, el dominio y el depósito de las esencias de todas las formas que pudieron existir y de todas las ideas que pudieron pensarse. La mente universal se asemeja al concepto de Jung sobre el Inconsciente Colectivo. 

Una nueva comprensión de los principios formativo del universo nos ayudaría a entender las teorías de la física, la organización biológica y el accionar de la mente humana. En este universo todo tiene alguna relación con nuestra propia naturaleza, sus necesidades y potencialidades. Todo proceso cósmico refleja alguna vibración en nosotros mismos y evoca alguna vivencia afectiva, aunque no tengamos consciencia de ello. Es lo que los filósofos herméticos expresaban en la concepción de la Unidad Cósmica, la relación entre el Macrocosmo y el Microcosmo. 

La más perfecta analogía simbólica se encuentra en el texto sagrado de la Filosofía Hermética, la Tabla de Esmeralda: “Es verdad, sin mentira, cierto y muy verdadero. Lo que está abajo, es como lo que está arriba, y lo que está arriba es como lo que está abajo, para cumplir el milagro de la unidad. Así, todas las cosas han sido y han venido de una, así, todas las cosas han nacido de esta cosa única, por adaptación”
. En esta inscripción, la unidad cósmica se halla sustentada por un triple principio de la analogía entre el mundo exterior y el interior:

a)
la unidad de la fuente o del origen de ambos mundos; 

b)
el influjo del mundo psíquico sobre el mundo físico; y 

c)
el influjo del mundo material sobre el espiritual. 

En términos actuales, podemos decir que, puesto que el universo es un proceso total (universo significa “giro del uno”, “vertiente del uno”) y consiste en innumerables campos interactuantes de energía, el campo energético de todo hombre individual se relaciona íntimamente con el campo energético más vasto de su circunvalante ambiente cósmico. 

En la esfera psicológica la principal obra que se ocupa de los principios formativos universales es la de Carl Jung. Este pensador demostró, más allá de toda duda, que los agentes primarios motivadores de vida en la Psique individual y las pautas psicológicas totales de culturas enteras son manifestaciones de factores “arquetipos” de la Psique humana. Estos arquetipos son inherentes al estrato psicológico de la vida. A este “Substratum” psíquico Jung lo llama Inconsciente Colectivo, y a sus contenidos, los arquetipos, los describe como los principios universales que subyacen y motivan toda la vida psicológica individual y colectiva. 

Los arquetipos no son estructuras físicas sino que más bien podrían compararse con el sistema axil de un cristal que forma “a priori” la estructura cristalina en el líquido madre, aunque carezca de existencia material propia. El arquetipo en sí es vacío y puramente formal, es simplemente una “facultas praeformandi”, una posibilidad de representación que se da “a priori”. 

El descubrimiento de Jung ha sido erróneamente interpretado y criticado atribuyéndole el querer reflotar la antigua concepción griega de las “Ideas innatas”. Lo que en realidad quiso expresar Jung es que se trata de “modos heredados”, de tendencias, de dominantes, que se hallan enraizadas en la naturaleza de la Psique, y que se heredan sólo en el sentido de la estructura potencial, con sus tendencias intrínsecas a manifestarse de determinada manera. 

Jung expresa que la naturaleza real del arquetipo no es capaz de hacerse consciente por cuanto ésta es trascendente. Edward Whitmont, analista junquiano, considera a los arquetipos como “Configuraciones energéticas dinámico - transpsicológicas y por ende, trascendentales. Son pautas de forma y dinámica universales y cósmicas, y conforman en su manifestación “campos arquetípicos”
. De aquí que los arquetipos sean idénticos a los “principios formativos”. 

En síntesis, los arquetipos en sí son dominantes del Inconsciente Colectivo, son tendencias, entes potenciales, estructuras virtuales, que no adquieren significado hasta no hallar expresión en el mundo exterior, por cuanto no percibimos los arquetipos en sí, sino los arquetipos manifestados. Más que presentarnos hechos, se nos presentan a través de los hechos. Es decir que sólo podemos percibir los frutos, no el árbol, recordando la expresión bíblica: “Conoceréis el árbol por sus frutos”. 
Si los arquetipos son la base de toda vida psíquica, y si en realidad son trascendentes en sí mismos, o sea, demasiado sutiles o inmateriales para una aprehensión consciente inmediata, entonces es especialmente importante que tengamos un lenguaje para describir su realidad. Y si no podemos conocer estas realidades en sí mismas, podremos, por lo menos, comprender como funcionan y que significan para nosotros. 

Estos principios universales, ya sean arquetipos, esencias o principios formativos, conforman un hecho que implica que tales fuerzas existen en el universo e influyen sobre cada uno de nosotros desde el mundo objetivo-externo y desde el mundo subjetivo-interior. 

Entre la consciencia total y el mecanismo cartesiano hay lugar para seres con sensación sin conocimiento, sin un yo capaz de percibirlo.

Maine de Biran

La concepción junguiana de que los arquetipos son las fuerzas fundamentales del inconsciente profundo, había demostrado ser sumamente fértil en la interpretación del simbolismo tanto de los sueños como de los mitos y el arte, pero su fundamentación seguía siendo abstracta. La Teoría aún necesitaba un suelo fundante y un vínculo mayor con el funcionamiento del organismo psíquico. Debido a esa frontera incierta entre consciencia e inconsciente, Jung comprendió que era necesario ubicar la teoría de los arquetipos dentro de la perspectiva de una visión más profunda del ser humano como Totalidad. Y este punto crucial se supera en el marco del despliegue del surgimiento de la Psique en el contexto de la evolución natural. 

En el reino animal cada especie tiene su característica distintiva. La abeja vive su vida como abeja y no como ninguna otra criatura. Y el escorpión siempre actúa según su propia naturaleza. Estos conceptos parecen demasiado obvios, pero rara vez son tenidos en cuenta en la psicología cientificista y académica oficial.

La naturaleza innata de cada especie contiene en sí las potencialidades de la misma, las posibilidades y los límites de que se halla dotada. Un ave construirá su nido de acuerdo con su propio ser, y si no es acuática no intentará nadar en el mar, y de la misma manera la especie humana tiene sus tendencias específicas que establecen los límites precisos externos e internos de aquello que puede cumplir el hombre en tanto perteneciente a la condición humana. Estos “pattern of behavior” son las realidades inherentes de la naturaleza humana, y desde este punto debe comenzar todo estudio de una verdadera disciplina psicológica.

Aunque esto parezca evidente de por sí, es importante destacarlo porque es un principio esencial ontológico. El aporte de Jung con su concepción de los arquetipos ha sido identificar y describir aquellos patrones de conducta genéricos de la especie humana del mismo modo como es el comportamiento de las distintas especies, animales.

Ya vimos que los arquetipos no significan “ideas innatas” como a menudo se ha malinterpretado, sino simplemente “tendencias” que son parte de la naturaleza humana, tal como el construir diques lo es para el castor, el nido para el hornero y la tela para la araña. Estas tendencias arquetípicas se hallan presentes en la simiente humana como “posibilidades de acción”. Están presentes en forma latente en la especie, y el hecho de que se manifiesten realmente o no en un determinado individuo o sociedad depende de varios factores circunstanciales y temporo - espaciales.

Una de las características más notorias de la especie humana es la infinita variedad de formas en las cuales expresar sus patrones básicos de conducta. La diversidad de éstos en la sociedad, la historia y en la psicología de cada individuo parecen ser interminables e indefinidas y sin embargo, están fundadas en ciertas tendencias básicas y elementales inherentes a la condición humana.

Ningún biólogo podría pensar que cada individuo zoológico adquiere renovadamente su modo general de comportamiento, Es mucho más probable que un pájaro tejedor construya su nido característico de esa manera porque es un pájaro tejedor y no un zorrino. En forma similar es más probable que el hombre nazca con un modo de conducta específicamente humano y no con el del tigre o el rinoceronte, o con absolutamente ninguno.

Los patrones de conducta constituyen un núcleo-medular importante para la psicología, pues proveen el suelo raigal sobre el cual y del cual habrán de surgir los contenidos psíquicos.

Pero no son psicológicos en sí mismos.
Estos “pattern” implican actividades cumplidas en forma automática en niveles oscuros, abismales e indiferenciados del ser. Son expresiones no de la consciencia ni del ego individual, sino de una instantaneidad primigenia, y nada se encuentra en ellas que se compare con los modos conscientes humanos.

A este respecto, los científicos que han estudiado el comportamiento de los insectos sociales admiten la gran dificultad para entender en forma racional sus patrones de conducta. No podemos comprender en sus términos porque sus patrones instintivos no están expresados en nuestra forma humana de pensamiento. Y el problema tampoco se soluciona más fácilmente cuando estudiamos el patrón de conducta del hombre, pues en el nivel más arcaico y primitivo, se hallan tan alejados de la conciencia en su actuación y son tan extraños y ajenos a ella como los de cualquier especie del reino animal.

Si relacionamos los procesos primitivos del hombre como especie, con el contenido y el funcionamiento de la Psique humana, debemos comenzar por estimar que esos “pattern” son implícitamente inconscientes. En realidad, son aún más profundos y oscuros que el inconsciente, y no contienen en sí mismos ni siquiera la posibilidad de convertirse en conscientes.

Debido a su misma naturaleza, su principio interior debe permanecer oculto a la consciencia humana, y de ello surge la imposibilidad de captarlos y describirlos en términos de formulación conceptual. Pero existe un hecho, y es aquél que muestra que los “pattern” humanos poseen, además de su instintividad, un aspecto psíquico.

El proceso por el cual emerge esta instancia psíquica es inconsciente, y los contenidos psíquicos mismos permanecen inconscientes. Pero en el curso de innumerables transformaciones que expresan los patrones primordiales de la especie humana, se despliega la naturaleza específicamente psíquica del hombre, y culmina finalmente en la consciencia.

Es, desde este punto, de donde parte Carl Jung con su concepto de arquetipo “psicoide”, dándole al mismo un sentido limitado y sin pretender afirmar categoría psíquica definida alguna. Con el término psicoide, Jung quiere decir que no son procesos verdaderamente psicológicos, sino que se asemejan a ellos. Y hace de esto su punto de partida al procurar la descripción en términos teóricos de la naturaleza fundamental de la Psique. Tal como lo emplea Jung, la palabra “psicoide” es siempre un adjetivo, no un sustantivo “cuando empleo la palabra psicoideo, en primer lugar, no la tomo en forma de sustantivo sino de adjetivo, en segundo lugar, no me refiero a ninguna cualidad propiamente psíquica, o sea anímica, sino a cualidad cuasi-psíquica, como la que poseen los procesos reflejos; en tercer lugar, con ese concepto circunscrito una categoría de fenómenos distinta por un lado de los fenómenos vitales, y por el otro de los procesos propiamente psíquicos”
.

Estas expresiones contienen en sí una tentativa de describir aquella región criptica e ignota del proceso vital de la cual emergen los fenómenos psíquicos. Con su concepto de “psicoide” Jung surcaba rumbos hacia la zona más intangible de transición donde los fenómenos biológicos ya no son tales, pero que, por otra parte, aún no son fenómenos psicológicos. Corresponde a la condición de la naturaleza en la cual vive el hombre por medio de sus instintos como miembro del reino animal, mientras algo de desarrollo más sutil y elevado que la conducta instintiva comienza a emerger.

En “Stricto sensu” el término “psicoide” (Psique = soplo vital, fuerza vital, Alma, y Eidos = idea, aspecto, imagen, figura) designa un fenómeno que no es instintivo ni psicológico, sino que presenta el plano primordial del cual ambos emergen. Se lo debe imaginar como el sustrato hipostático del organismo humano del cual las “cualidades” psicológicas se hallan presentes en forma potencial pero aún son amorfas e indiferenciadas.

En el proceso evolutivo se producen el desarrollo y diferenciación, y es entonces cuando las actividades del organismo comienzan a manifestar la distinción fundamental entre aquellos actos que son producto ciego y caótico de los instintos y aquellos que, en un nivel superior, son liderados formativos y selectivamente por imágenes mentales. Esta diferenciación establece la emergencia de la Psique como entidad distinta cualitativamente dentro del ser humano, e indica también que el hombre ha alcanzado el punto en que es susceptible de ser un ser cultural, o sea, civilizado.

La consciencia es el desarrollo último y final de lo orgánico, y en consecuencia es el menos acabado y el menos poderoso de estos desarrollos.

Friedrich Nietzsche

Tanto Jung como Adler consideran que la Psique es el órgano de la experiencia humana en su más estrecho vínculo con la vida social. Ambos ubicaron la emergencia de la Psique en el contexto de la evolución, pero la noción de Jung del arquetipo psicoide proporciona una “nexitud” entre los fenómenos animales de la naturaleza y las formas complejas e intrincadas de la vida del hombre. Su concepción clave constituye el funcionamiento de los Arquetipos como “emergentes” de la naturaleza que brindan, a partir de las profundidades inconscientes del hombre, las diversas expresiones históricas de la actividad consciente.

Cada especie posee sus propios patrones distintivos de comportamiento. Lo expresan instintivamente sin ninguna dirección de la consciencia, pero, hay un dato curioso: ocurre que pese al hecho de que los “pattern” básicos son inconscientes, presentan una finalidad acentuadamente inteligente. El organismo parece pasear una “sabiduría” sobre su acción y objetivo, y procede hacia su finalidad orientado por una visión espontánea que deviene de una fuente profundamente inconsciente. Esta visión, aparentemente intencional, indica el sentido de cada “pattern”, pues en el nivel psicoide de la naturaleza, donde no están aun diferenciados la consciencia y el inconsciente el objetivo y los actos necesarios para alcanzarlo conforman todavía una sola cosa unitaria.

Todo patrón de conducta instintivo involucra una tendencia más o menos completa en sí misma, pues las últimas etapas de la línea de una acción vital completa se hallan implícitas en los primeros pasos, como en una acción circular. La acción de un ave, al empollar el huevo, pertenece al mismo “pattern” de la búsqueda de la paja con que construye su nido. Es como si el organismo estuviera guiado “holísticamente” por una imagen del proceso integro a través de todos los pasos de una acción concreta, aunque sea esa imagen de ninguna manera pueda ser consciente.

En el caso del hombre, mediante la evidencia manifestada por los sueños y otras expresiones del Inconsciente profundo, podemos ver que los “pattern” se hallan realmente expresados en imágenes, y muy a menudo son previstos o “anunciados” por imágenes que indican por adelantado la Esencia -como un diseño- de un largo curso de acciones a desarrollarse.

En el caso de los animales no podemos inferir si se halla presente algún contenido semejante a una imagen, pero en principio el sentido de todo patrón de conducta se halla contenido en una imagen latente, una “proto- imagen”, y todo instinto lleva en su estructura la impresión-diseño de la situación integra, orgánica y ambiental, el objetivo y los medios para lograrlo. Por ejemplo, “el instinto de la hormiga cortadora se realiza en concordancia con la imagen del árbol de la hoja, del corte, del transporte y del pequeño jardín de hongos. Si una de estas condiciones falta, el instinto no funciona, pues no puede existir sin su patrón total, sin su imagen. Una imagen tal es un tipo de naturaleza apriorística. Es innato en la hormiga, previo a toda actividad, pues la actividad sólo puede tener lugar si un instinto de patrón correspondientemente configurado da ocasión y posibilidad para ello”
.

El hombre como ser viviente sólo puede actuar dentro de un contexto formal específicamente humano, y realizar su patrón de conducta esencial. El hecho de que cada instinto exprese una imagen rectora se ve mucho más claramente en los seres humanos que en los animales. Las actividades psíquicas del hombre revelan esas imágenes en los sueños, las fantasías y los mitos. Hasta en los sucesos históricos vemos a los individuos desplegar patrones de conducta de cuyo sentido no tienen la más mínima consciencia. Expresan meramente una imagen latente en su naturaleza que se ven obligados a cumplir en sus actos manifiestos. La humanidad repite situaciones históricas, sociales y psíquicas, cumple con ciertos rituales mágicos y religiosos que poseen caracteres formales estereotipados y constrictivos sin tener consciencia de las urdimbres invisibles que rigen su conducta. Simplemente se repiten las acciones cuyas raíces son inconscientes y la fuente de energía que impulsa tal tendencia se encuentra en un nivel muy profundo, muy alejado del ego consciente. Ciertos comportamientos son parte del “pattern” que la vida le impone, tal como los animales no pueden hacer otra cosa que vivir el “pattern” inherente a la naturaleza de su especie.

En esta dimensión más profunda, la conducta humana no es psicológica pero tampoco puede llamarse instintiva. Se produce tan íntimamente vinculada a la naturaleza que es como si fuera aún parte del mundo exclusivamente natural. Instinto y arquetipo se hallan todavía fusionados y el individuo que actúa espontáneamente como miembro de su especie, se halla en realidad meramente expresándose a sí mismo como fenómeno de la naturaleza, es una pura expresión de la Gran Madre Gea.

Este es el núcleo medular de la psicología compleja de Jung. En el nivel de la naturaleza el patrón de conducta de cada especie se expresa como unidad indiferenciada: la necesidad bruta y la finalidad se combinan en una unidad totalizante.

La abeja vive su patrón de conducta porque debe hacerlo, porque su naturaleza no le permitiría ningún otro. Su modo de existencia se halla encerrado en la simiente de la especie y el sentido de la vida de la abeja individual depende de ese patrón más amplio. Es como si una imagen que reflejara el curso y la finalidad latente en la vida de la especie como conjunto estuviera presente en el embrión del individuo en el momento de su concepción, y esta “proto-imagen” del patrón vital de la especie, aún más profunda que el inconsciente, incluida como factor psicomórfico en la estructura psicológica del organismo, es lo que Jung califica de “Psicoide”.

En el ser humano, al diferenciarse los aspectos “psicoides” de sus patrones de conducta, las proto-imágenes se hacen más nítidas y adquieren una definición mayor, y eventualmente, hasta pueden articularse y tornarse visibles. Se expresan en los sueños, en los mitos, en las fantasías, en las imágenes artísticas y religiosas y ello significa que la Psique adviene a la existencia como entidad diferenciada en el ser humano.

Para que la Psique como factor que opera por derecho propio ha sido menester que las “proto-imágenes psicoides” del organismo se hayan separado de su instancia fisiológica. Las proto-imágenes, antes inseparables de los instintos en el nivel psicoide, ahora se separan de ellos, y aparecen independientemente como Arquetipos, es decir, como los factores formativos de la Psique. Separadas de los instintos, las proto-imágenes se convierten en arquetipos, y al expresarse en la vida del hombre aparecen en las variadas formas simbólicas que constituyen los fenómenos psicológicos.

El gran poder de los arquetipos proviene directamente del papel que desempeñan en el esquema-diseño de la Naturaleza. Los patrones de conducta de cada especie contienen sus “proto-imágenes” características inherentes a su naturaleza, y ellas otorgan una dirección plena de sentido a la vida del organismo. Es la proto imagen que luego se convierte en el arquetipo, pues proporciona los patrones psíquicos subyacentes y orienta las actividades del individuo desde un nivel muy por debajo de la consciencia.

Así como las proto-imágenes funcionan para proveer la finalidad y el impulso esencial tras los patrones de conducta animales, del mismo modo los arquetipos realizan la función equivalente en el hombre. No son los instintos mismos, pero los dirigen, les dan una orientación y forma y trazan las etapas y las fases por las cuales deben pasar los instintos, y ninguno es capaz de funcionar sin el otro, pero son los polos opuestos del proceso por el cual puede alcanzarse la individualidad de la persona humana.

Los instintos son necesidades-impulsos y representan el aspecto biológico del organismo. Los arquetipos representan el aspecto formativo de los instintos, el “Leit Motiv”, su patrón inherente de desarrollo y sentido.

El arquetipo constituye la esencia, la finalidad de los instintos en el hombre, y eso es lo expresado en las imágenes arquetípicas. Son los instrumentos psíquicos de los que se vale la naturaleza para llevar a los instintos en la dirección hacia la cual están destinados, para la cual están preparados, y en la que, indudablemente, necesitan ir por cuanto nacieron para ello,

De todo esto surge que los arquetipos dan forma al desarrollo de la vida humana, relacionando los fenómenos de la Psique con la biología del organismo, a las etapas de la evolución del adulto, la unión, la relación social y la preparación para la muerte.

CAPITULO VII
Espadas flamígeras entre la paz sulfúrica
La perfecta claridad de todas las representaciones en un sueño, que se basa en la absoluta creencia en su realidad, nos recuerda estados anteriores de la humanidad en que la alucinación afectaba de vez en cuando al mismo tiempo a comunidades enteras a pueblos enteros. Así, al dormir y al soñar rehacemos una vez más la tarea de la humanidad anterior. 

Friedrich Nietzsche

El Inconsciente Colectivo u Objetivo se halla compuesto por unidades funcionales que denominamos arquetipos, y estas unidades funcionales conforman “la herencia arcaica de la humanidad”.

Los arquetipos son sistemas vivientes de reacciones y aptitudes que determinan la vida individual y social que fluye por caminos invisibles. Ya vimos que los arquetipos no son ideas innatas, heredadas, sino potencialidades estructurales “a priori” formadoras de ideas, símbolos, imágenes, conductas sociales e individuales, leyendas y mitos. Jung propuso no sólo que la estructura arquetipal es fundamental para la existencia y sobrevivencia de todos los organismos vivos, sino que ellos son un “continuum” con las estructuras que controlan el comportamiento de la materia inorgánica, conciliando así dialécticamente los polos opuestos del dualismo cartesiano entre mente y cuerpo. De ahí que las estructuras arquetípicas no sean meramente una entidad psíquica, sino además representen el “puente de la materia general”.

 Al interrogante de ¿qué es lo existente antes de que el universo haya devenido en totalidad?, intenta responder Wolfgang Pauli, premio Nobel de Física, quien hizo una significativa contribución a nuestra capacidad de comprensión de los principios por los cuales el universo ha sido creado, fundándose en el aspecto “psicoide” del arquetipo. Desde que los arquetipos pre-condicionan toda existencia, ellos son la manifestación espiritual actualizada del lenguaje, del arte, la ciencia, el mito y la religión, así como la organización de la materia orgánica e inorgánica. De este modo -el arquetipo- provee una base fundante para la común comprensión de datos y nociones derivados de todas las ciencias y de todas las actividades humanas, así como, además, posee implicaciones no menores en la esfera de la Epistemología y en el estudio del conocimiento en sí mismo.

El paralelismo entre la Física nuclear y la psicología del Inconsciente Colectivo ha sido con frecuencia tema de intercambio entre Jung y Pauli: el “Continuum espacio-tiempo” de la Física y el Inconsciente Colectivo pueden considerarse como los aspectos exterior e interior de una misma realidad más allá de la esfera fenoménica.

Existe una relación similar entre la teoría de los arquetipos y su conexión con el complejo campo de la Microfísica. Los aspectos más obvios de tal conexión residen en el hecho de que la mayoría de los conceptos básicos de la física, como espacio, tiempo, materia, energía, “Continuum”, campo, ondas, partículas, fueron originariamente conceptos intuitivos, ideas arquetípicas de los antiguos filósofos griegos, ideas que luego evolucionaron gradualmente, y se hicieron más precisas y que, actualmente se expresan, principalmente, en términos matemáticos abstractos. La idea de “partícula”, por ejemplo, fue formulada por el filósofo del siglo IV a.C. Leucipo y su discípulo Demócrito, quienes la llamaron “átomo” es decir, la unidad indivisible. Aunque el átomo no ha resultado ser indivisible, aún concebimos la materia como formada por ondas y partículas (o “quantos” discontinuos).

La idea de energía, y su relación con la fuerza y el movimiento, era también fundamental para los antiguos pensadores griegos, y fue desarrollada por los filósofos del Estoicismo. Postularon la existencia de una especie de “tensión” que otorga impulso viviente, que sustenta y mueve todas las cosas: he aquí el germen semimítico de nuestro concepto actual de la energía. 

La doctrina del átomo de los griegos difiere mucho de la teoría atómica de los tiempos actuales y sin embargo, ambas concepciones guardan una íntima relación entre sí: el eslabón que une ambas concepciones no es un eslabón intelectual, no se basa ni en las mismas inferencias lógicas ni en la metodología científico-natural, sino en una imagen intuitiva. La concepción del átomo no le ha llegado a Demócrito ni a John Dalton en el siglo XIX como una observación ni como deducción lógica a partir del ente-objeto, sino que les ha llegado desde el interior de la propia Psique. La fuente de esta imagen no es la consciencia, sino que ella llegó como un factor creativo que emergió de las profundidades del inconsciente.

Ahora bien, los arquetipos en sí son incognoscibles, su existencia sólo puede ser inferida por sus manifestaciones; 

las “partículas” atómicas son en sí mismas irrepresentables pero tienen efectos manifiestos que pueden ser inferidos, y así -como ha sucedido en la historia de la ciencia- pueden formularse modelos de las estructuras subatómicas. 

Al respecto, Albert Camus, no sin cierta ironía, expresa. “He aquí también unos árboles cuya aspereza conozco, y un agua que saboreo. Estos perfumes de hierba y de estrellas, la noche, ciertos crepúsculos en que el corazón se dilata: ¿cómo negaría este mundo cuya potencia y cuyas fuerzas experimento? Sin embargo, toda la ciencia de esta tierra no me dará nada que pueda asegurarme que este mundo es uno. Me lo describís y me enseñáis a clasificarlo. Me enumeráis sus leyes y en mi sed de saber consiento en que sean ciertas. Desmontáis su mecanismo y mi esperanza aumenta. En último término, me enseñáis que este universo prestigioso y abigarrado se reduce al átomo y que el átomo mismo se reduce al electrón. Todo esto está bien y espero que continuéis. Pero me habláis de un invisible sistema planetario en el que los electrones gravitan alrededor de un núcleo. Me explicáis este mundo con una imagen. Reconozco entonces que habéis ido a parar a la poesía: no conoceré nunca. ¿Tengo tiempo para indignarme por ello? Ya habéis cambiado de teoría. Así, esta ciencia que debía enseñármelo todo termina en la hipótesis, esta lucidez naufraga en la metáfora, esta incertidumbre se resuelve en obra de arte”
.

“Me explicáis este mundo con una imagen”, decía Camus, y bien sabemos que la elaboración de imágenes no es un proceso consciente, no puede realizarse deliberadamente, sino, como expresa el poeta Shelley: es como si este material viniera flotando hacia ellos”. 

Wolfgang Pauli consideraba que debíamos establecer un paralelo entre nuestras investigaciones de los objetos externos, y una investigación psicológica del “origen interior” de nuestros conceptos científicos. Pauli había elaborado uno de los conceptos más significativos de la física actual: el principio de exclusión, que sostiene, en términos generales, que sólo un electrón a la vez puede ocupar cualquier “órbita planetaria” dentro el átomo. Más precisamente, “que en un átomo neutral dos electrones jamás pueden tener la misma serie de números cuánticos”
.

El principio de exclusión era una construcción puramente matemática y es responsable de la mayor parte de los fenómenos organizativos que suceden en la naturaleza. El principio de Pauli no es más que un simple principio de simetría, una característica matemática formal de las ecuaciones que, en última instancia, regulan los fenómenos naturales.

El principio de exclusión genera la existencia de las llamadas “fuerzas de intercambio”, las potencias que unen a los átomos en las moléculas y a las moléculas en los cristales. Es “responsable del hecho de que el hierro pueda ser magnetizado, y el hecho de que la materia no pueda ser comprimida hasta un volumen arbitrariamente reducido. La impenetrabilidad de la materia, su propia estabilidad, son criterios originados directamente en el principio de exclusión de Pauli”
.
Pauli compartía la creencia de Jung acerca de los factores acausales y no-físicos que operan en la naturaleza, y escribió un estudio “sobre el florecimiento de la ciencia a partir del misticismo, reflejado en las ideas de Johannes Kepler, el fundador de la astronomía moderna. El ensayo de Pauli se titulaba “La influencia de las ideas arquetípicas en las teorías científicas de Kepler”, y allí expresa: “Hoy tenemos las ciencias naturales, pero carecemos de una filosofía de la ciencia. Desde el descubrimiento del quantum elemental la física se vio obligada a su altiva pretensión de comprender, en principio, al mundo entero. Pero estas dificultades pueden contener la simiente de nuevos progresos que corregirán la antigua orientación unilateral desplazándonos hacia una visión unitaria del mundo, en la cual la ciencia sólo será una parte del conjunto”
. Pauli ha insistido en que nuestra idea de la evolución de la vida requiere una revisión que debe tener en cuenta una zona de interrelación entre la Psique inconsciente y el proceso biológico.

Expresa Pauli: “La ciencia de la microfísica, a causa de su básica situación “complementaria”, se enfrenta con la imposibilidad de eliminar los efectos del observador mediante correcciones determinables y, por tanto, tiene que abandonar, en principio, toda comprensión objetiva de los fenómenos físicos”
.

Siempre estuvo Pauli especialmente interesado en la correspondencia entre la física y la psicología profunda. Durante siglos, la física había sido el estudio objetivo de la naturaleza, pero con el emerger de la teoría cuántica, la observación de la naturaleza comienza a considerar como absolutamente significativo el elemento subjetivo: a partir de este momento se asume que existe una unión indisoluble entre el observador y lo observado. En la física subatómica, el observador interviene implícitamente en el experimento en una forma que no puede medirse y que, por tanto, no puede eliminarse. No se pueden formular leyes naturales, esperando que los hechos sucedan en forma previsible. Todo lo que puede decir el microfísico es “tal y tal cosa son, según la probabilidad estadística, las que verosílmente ocurran”. Esto representa un gran problema para el pensamiento de la física clásica. Requiere considerar, en un experimento científico, la actitud psíquica del observador que interviene. Por tanto, los científicos ya no pueden tener la certeza de describir ningún aspecto o cualidad de los objetos exteriores de una forma “objetiva” completamente independiente. 

La mayoría de los físicos actuales han aceptado el hecho de que no se puede eliminar el papel desempeñado por la actitud consciente del observador en todo experimento microfísico, pero no se sienten dispuestos a aceptar la posibilidad de que la actitud psicológica total de la Psique, con la consciencia e inconsciente del observador, desempeñe también una función significativa. Pauli considera que no hay razones “a priori” para rechazar esa posibilidad. 

Pauli esperaba que la noción del inconsciente se extienda más allá de la “estrecha armazón terapéutica” y que influya en todas las ciencias naturales que tratan de los fenómenos vitales. En cuanto al concepto de “arquetipo”, este pensador lo llama “posibilidades primarias” de las reacciones psíquicas, y así como no hay leyes que rijan la forma específica en que puede aparecer un arquetipo, dado que sólo son “tendencias”, podemos decir que tal y tal cosa es probable que suceda en ciertas situaciones psicológicas. 

Los sorprendentes paralelismos de ideas entre la psicología analítica de Jung y la física subnuclear sugieren una posible y definitiva unidad de ambos campos de realidad, es decir, una unidad psico-física de todos los fenómenos de la vida. Incluso Jung estaba convencido de que lo que él llamaba Inconsciente Colectivo se enlazaba, de algún modo, con la estructura de la materia inorgánica, un enlace que al parecer se dirige la problemática de las llamadas enfermedades psicosomáticas.

 Al mismo tiempo, se había demostrado que la naturaleza personal de la Psique contenía un nivel impersonal objetivo. Pauli consideraba que este dualismo entre lo objetivo y lo subjetivo era muy significativo e indicaba que existía una unión más profunda entre la materia y la mente. Cuando la estructura de la materia se explora cada vez más profundamente, se disuelve en la indeterminación del mundo cuántico. Debajo de las apariencias fenoménicas de la materia se encuentran procesos cuánticos en los que el observador y lo observado se hallan íntimamente vinculados. 

Más allá de este nivel, tal como lo ha expresado Heisemberg y otros, puede que ya no exista un fundamento esencial de la materia, sino “simetrías fundamentales” y principios de ordenamiento. De igual modo, cuando se exploran las primeras capas de la Psique se alcanza el nivel subjetivo de las represiones personales, el inconsciente personal (la esfera heurística de Freud), pero en los niveles más profundos se encuentran los contenidos objetivos -los arquetipos- que ya no se pueden observar directamente, sino que se hallan ocultos bajo formas simbólicas. 

Así como no se puede aprehender el electrón sino que se debe inferir a partir de sus huellas en una cámara de burbujas, los arquetipos no se pueden captar directamente en la superficie de la consciencia, sino que se infieren a través de sus huellas, índices, señales y símbolos que emergen en forma de sueños, mitos, fantasías, imágenes y obras de Arte. 

En las zonas crípticas, los niveles objetivos de la Psique y las capas subjetivas de la materia se hallan ocultos a la comprensión directa, de tal manera que su existencia se puede inferir sólo a través de sus manifestaciones en niveles superiores. Además, debajo de los fenómenos cuánticos existen indicios de un nuevo nivel no material de orden y simetría. Quizás en el nivel más profundo del Inconsciente Objetivo no exista simplemente “materia de la mente”, sino algo que va más allá de la mente, tal vez un ordenamiento dinámico fundante, donde ya no existiría la división entre mente y materia, y el dominio del ordenamiento creador y la inteligencia objetiva tendría su fundamento. 

Wolfgang Pauli, en sus estudios sobre Kepler, encontró que este gran científico renacentista consideraba que la facultad que percibe y reconoce las formas y proporciones dadas por los sentidos, debe ser comprendida como una facultad del alma, y el alma, con su energía puramente vital, no piensa de un modo discursivo ni emplea ningún método determinado y, por lo tanto, esta facultad no es sólo patrimonio del ser humano, sino que pertenece también a los animales salvajes y a las bestias del campo.

Asimismo, las relaciones matemáticas captadas sensiblemente evocan aquellos arquetipos inteligibles que ya se encuentran en nuestro interior en forma de Ideas puras o patrones armónicos arquetípicos, los cuales ya se hallan presentes innatamente, como una especie de intuición instintiva.

En suma, Kepler nos habla de posibilidades que se encuentran ya en el reino vegetal y animal, lo que significa: “arquetipos innatos que permiten reconocer los principios formales”.

Considera Pauli que el proceso de comprensión de la naturaleza, unido al placer del comprender mediante la familiarización de nuevos conocimientos, se funda en una correspondencia, en una conciliación dialéctica entre imágenes internas preexistente en el alma humana, y los objetos externos y su modo de comportarse. Este pensador concuerda con Jung acerca de la existencia de imágenes primordiales de carácter simbólico generadas por las estructuras arquetípicas en cuanto agentes ordenadores y conformadores del mundo de imágenes simbólicas, que funcionan como el “puente” sintetizador entre las percepciones sensibles y las Ideas (Eidos) y constituyen, por tanto, un prerrequisito indispensable para el surgimiento de cualquier descubrimiento y teoría científica.

Para Pauli, Kepler no dedujo primariamente su concepción de que el sistema copernicano era correcto debido a datos concretos de observación astronómica, sino más bien de la concordancia de la descripción copernicana con una imagen arquetípica, a la que Jung da el nombre de “Mandala” y que fue también usado por Kepler como símbolo de la Trinidad cristiana. 

La humanidad tiende a excluir de su pensamiento las cuestiones relativas al origen y al principio: ¿no hay que ser casi inhumano para experimentar en uno mismo la inclinación opuesta? 

Nietzsche

Los crípticos fundamentos ocultos en la profundidad de la Psique -los arquetipos- se manifiestan en dos principales vertientes: por una parte, es vivenciada como dinámica fisiológica, y se despliega hacia los procesos naturales biológicos e instintuales; y por otra, sus múltiples cauces aparecen en la consciencia bajo la forma de imágenes y conjuntos de imágenes, desplegándose en manifestaciones “Numinosas”, finalidad espiritual hacia la que tiende la naturaleza del ser humano. Al respecto, podemos admitir que ciertos arquetipos -en su vertiente biológica- aparecen ya en los animales como suelo fundante de la propia índole de los sistemas de los seres vivientes. 

En largas conversaciones y adquisiciones con Carl Jung, Adolf Portmann, se abocó a la indagación de los problemas planteados por las “pautas de comportamiento” y por las “imágenes primordiales” preconfiguradas en la experiencia del hombre y de los animales. Este científico investigador de los sistemas vivientes, con un sentido profundo de los límites de las investigaciones de su tiempo, traza las líneas fundamentales de una “antropología de base”. Su objeto de estudio se halla dirigido a la “Ontogénesis humana” con sus innumerables semejanzas y diferencias con la de los animales, y su descubrimiento fundamental es el sistema unitario de relaciones orgánicas o “Interioridad” de los organismos. Fundado en esta concepción ilumina desde muy cerca los datos de la especificidad biológica del hombre y su apertura hacia la esfera transbiológica. La postura vertical, el pensamiento y el lenguaje son su “tríada humana”: las relaciones mutuas entre ellas son las propiedades de la condición humana. Expresa Portmann: “La investigación biológica del sistema nervioso central en los animales muestra la presencia en éste de estructuras que se hallan a su vez estructuradamente ordenadas y que son capaces de estimular actos típicos para la correspondiente especie”
. Existen en el reino animal ciertos comportamientos típicos, tales como la construcción de nidos, la danza ritual de las abejas, la defensa del calamar cuando se asusta, la división del trabajo en las hormigas, el despliegue de la cola del pavo real, la construcción de diques del castor, etc. Esta ordenación de la “interioridad” animal se halla dominada y regulada por aquel elemento medular de la configuración arquetípica: todos los rituales de los animales superiores muestran el mismo “pattern of behaviour”.

Existe una considerable organización de la vida instintiva, que asegura la convivencia supraindividual de los miembros de la especie, sincroniza el estado de ánimo de la pareja procreadora, impide la aniquilación de rivales, lo que es beneficioso para la conservación de la especie, mediante una regulación de las luchas competitivas. 

En suma, el comportamiento ritual se manifiesta como una ordenación supraindividual que posee valor en cuanto a la conservación de la especie: “Muchos han olvidado vivenciar conscientemente lo asombroso de toda organización viva; por ello se extraña de que el modo de vivenciar su interioridad por parte de un animal esté también prefigurado, ordenado y manifestado por estructuras firmes”
.

En su trabajo: “La biología y el fenómeno de lo espiritual Adolf Portmann, como biólogo, no puede aceptar aquella noción preconcebida propia del Positivismo mecanicista, de acuerdo con la cual el espíritu es un “epifenómeno”, es el producto de la vida material, como el fruto lo es del árbol. 

Para este autor existen dos grupos de fenómenos en los cuales el biólogo se enfrenta con la esfera espiritual: en primer lugar, se encuentra en aquella cualidad en las obras del hombre y en su modo de vida, que lo distingue hasta de los animales más elevados: esta cualidad es ya de carácter espiritual; en segundo lugar, se refiere a un ámbito que se ubica por encima o más allá de los entes de la naturaleza, o que las penetra de alguna manera misteriosa, lo que designa un orden de dimensión trascendente. 

Para Portmann, la biología nos conduce a la esfera de la espiritualidad sólo por su vinculación con el estudio de aquel tipo especial de existencia que nos es conocido a partir de nuestra propia existencia, y que el biólogo designa como “interioridad”, concepto que se refiere al modo de existencia específica de los seres vivos. Al respecto expresa: “Se ha prestado atención al carácter peculiar del estado interior que precede a la puesta en marcha del acto instintivo; incansable búsqueda de algo, de un algo que debe existir en una estructura dentro del animal pero desconocido hasta ahora, que se corresponde con una estructura del medio. El observador se ve fuertemente inclinado a creer en la existencia de una imagen que descarga la expectativa, la inquietud, y de un esfuerzo en pos de la estructura que se corresponde con la ya presente. Que hablemos de “imagen” o de “esquema” es aquí irrelevante; en cualquiera de los dos casos hemos ingresado en el ámbito de la interioridad y sus mecanismos, y es comprensible que en relación con algunos descubrimientos de nuestra propia interioridad, algunos osados biólogos hayan hablado realmente de arquetipos. De este modo estamos obligados a suponer en el animal la presencia de potencialidades almacenadas muy similares a las que el estudioso del hombre debe suponer ocultas en nuestro interior, si es que pretende comprender ciertos encuentros y correspondencias misteriosos. Observemos, al menos, que los biólogos de hoy perciben el misterio de la motivación animal en toda su magnitud”
.

Portmann estudia el problema de las “imágenes primordiales” desde el punto de vista biológico, y al respecto propone una clasificación de las estructuras arquetípicas, o bien, modos de acción arquetípicos en tres niveles que se darían tanto en el hombre como en los animales. En primer lugar, estructuras dadas hereditariamente, que deben su origen a dispositivos gestálticos o estructurales muy abiertos, y poseen desde un principió un carácter de Gestalt firmemente ordenada, que corresponde a los “desencadenantes” percibido por el animal. 

En segundo lugar, estructuras en las que participan las disposiciones hereditarias tan sólo de un modo muy abierto y general, que se hallan especialmente determinadas en cuanto a su configuración por una “impronta” individual. La índole especial de este nivel de estructura se halla precisamente determinada no por lo heredado sino por la “impronta” individual. 

En tercer lugar, Portmann habla de efectos arquetípicos de carácter más derivado que los dos niveles anteriores, es decir, efectos psíquicos de complejos secundarios que proceden del caudal ordenado y configurado de tradiciones pertenecientes a un grupo humano. El proceso generador de este nivel estructural se realiza mediante hábito, ejercitación y el poder reformador de la valoración social a formaciones complejas, que son elaboradas secundariamente en la esfera del inconsciente, y ejercen constantemente su acción a partir de éste. En este nivel lo hereditario no es lo primario, sino aquello que se haya influido por la cultura. 

Estos conceptos de Portmann tienen ciertas coincidencias con la cosmovisión de Jung, mas en ésta no habría tres estructuras arquetípicas primordialmente dadas, coexistente y equivalentes, sino “estratificadas”, o sea, formadas durante la evolución histórica, y no constituyendo el segundo y el tercer nivel, sino “revestimientos” del primero, núcleo medular del que se despliegan y diferencian los demás. 

Un investigador, H. Hediger, en su obra “Observaciones acerca del sistema espacio-tiempo de los animales” (1946), expresa que el animal que vive, supuestamente en “libertad”, no es libre, por cuanto se halla incluido en un sistema témporo-espacial dentro del cual transcurre su vida dentro de ordenaciones estrictamente fijadas. Si se le arranca de su sistema témporo-espacial, en el cual se hallaba habituado, y se le traslada artificialmente a un “espacio” que le es extraño, en el que se encuentra como “exiliado”, surgen graves síntomas de desarraigo. La ordenación biológica y por rangos sociales obligan al animal a permanecer en los espacios naturales a los que se halla adaptado, si ha de sobrevivir. Para Hediger “la dorada libertad del animal es la proyección de una imagen desiderativa humana”, lo que equivale a decir que la presunta libertad del animal es una imagen teriomórfica proyectada por el ser humano. 

A este principio obedecen el fenómeno representado por la migración de los vertebrados (peces y aves), los itinerarios, grabados durante milenios, de determinados animales salvajes. La migración alternativa de los animales y la ritmización y ritualización de la vida cotidiana en el hombre son análogas y correlativas. 

La fijación a modos de comportamiento y de experiencia supone cierta seguridad, y apartarse de la misma es correr el riesgo de la inseguridad y del miedo. El animal sólo renunciaría a tal seguridad, apartarse de la misma es correr el riesgo de la inseguridad y del miedo. El animal sólo renunciará a tal seguridad obligado por la violencia exterior. En el caso del hombre, debido a la relativa libertad de la conciencia cuenta con la posibilidad de salirse libremente del “espacio” que le ofrece seguridad y con ello se expone al doble peligro de incurrir en la “Hybris” o en el aislamiento, pues al desprenderse de su orden primordial arquetípico, se separa de sus raíces, determinadas por la especie, humana en este caso.

Estos autores han señalado que la teoría junguiana de los arquetipos puede constituir un adecuado fundamento en la consideración conjunta de la psicología humana y de la etología animal. 

También Lorenz habla de “esquemas congénitos” de determinadas formas del modo de reaccionar innato a situaciones características, que se distinguen por su independencia con respecto a la experiencia. Este autor aclara que no se refiere a ninguna “imagen congénita”, sino a la posibilidad prefigurada para su formación, siendo la experiencia la que rellena con su contenido la “forma preexistente”. 

En el ámbito de la psicología infantil, se ha demostrado que la modalidad de relación social representada por la sonrisa en el niño de tres a seis meses de edad, se puede considerar como respuesta al efecto de Gestalt del rostro humano viviente, que actúa como “desencadenante” de reacciones arquetípicas congénitas. El niño no es una “tábula rasa”, sino que llega al mundo con un cerebro diferenciado, predeterminado por la herencia biológica, y por ende, también individualizado, y se enfrenta a los estímulos sensoriales procedentes del exterior, mas no con disposiciones indiferenciadas, sino, por el contrario, con disposiciones específicas. La Psique del recién nacido ya se halla estructurado cuando el niño viene al mundo: son “anticipaciones”, modos de comportamiento que surgen prematuramente y permiten reconocer claramente esta estructuración. 

En suma, y respecto de estos temas, disquisiciones y observaciones científicas, expresa Jung: “Naturalmente este término (arquetipo) no pretende indicar una idea heredada, sino más bien un modo heredado de funcionamiento psíquico, correspondiendo al sentido innato según el cual el pollo sale del huevo; el pájaro construye su nido; una cierta clase de avispa aguijonea el centro de la oruga, y las anguilas encuentran su camino hacia las Bermudas. En otras palabras, es un “patrón de comportamiento”. Este es el aspecto biológico del arquetipo, y pertenece a la psicología científica. Pero el cuadro cambia de pronto cuando se mira desde el interior, esto es, dentro del campo de la psique subjetiva. Aquí el arquetipo se presenta a sí mismo como una experiencia de importancia fundamental, numinosa. Cuando quiera que se vista con símbolos adecuados, que no siempre es el caso, mantiene el individualismo de un modo alarmante, creando una condición de “estar profundamente conmovido” cuyas consecuencias pueden ser inconmesurables
.

CAPITULO VIII

Cruciales conjunciones de fuegos pactantes

Situado en alguna nebulosa lejana

hago lo qué hago,

para que el universal equilibrio 

de que soy parte

no pierda el equilibrio.

Porchia 

“Hay más cosas en el cielo y tierra, Horacio, 

que las que sueña tu filosofía”

Hamlet

En las últimas décadas del siglo XIX, en los círculos cultos de Europa, dos temas significativos habían concitado la atención:

•
por un lado, el mundo de la mente inconsciente, que irrumpe a partir de la “Filosofía del Inconsciente’’, obra de Eduard Von Hartmann. 

•
por otro, “Tristán e lsolda”, de Richard Wagner.
Paralelamente, Zarathustra iba apoderándose de Federico Nietzsche, cuyo pensamiento dionisíaco habrá de impregnar la tonalidad afectiva e intelectual de la época. 

Como conjurados, los pensadores de la Filosofía y de las Ciencias, se abalanzaron sobre las premisas del Inconsciente  y las llamadas “ciencias ocultas”: Bergson, W. James, Myers, Crookes, Freud, Flournoy, Janet.

Y así se produce el estallido. 

Lo demás devendrá. 

En el año 1882 se funda la British Society for Psychical Research.
En 1884 William James funda la filial americana. 

Comenzó la era de la Metapsíquica.
Los “fantasmas” fueron aceptados científicamente. 

Ya podían habitar el planeta. 

Ya no debían temer a la hoguera ni a los inquisidores. 

Mientras tanto, en el mismo centro intelectual, se iban resquebrajando los cimientos epistemológicos de la ciencia oficial y académica. Los primeros treinta años del siglo veinte promovieron la gran crisis en el mundo de la física subnuclear: la causalidad efficiens, de diosa absoluta devino, prosaicamente, a ser meramente una probabilidad estadística. 

Nuevos conjurados pactaron a fin de encontrar puerto firme: Einstein, Niels Böhr, Max Plank , De Broglie, W, Pauli, Heisemberg.

En 1913 Strawinsky estrena “La consagración de la primavera”, provocando una gran conmoción colectiva, y anuncia con ella el advenimiento de los antiguos ritos agrarios, profetizando el fin de una época. Sombríamente, los viejos dioses Thor y Wotan comenzaron a despertarse.
Dentro de este especial clima cultural, donde el coraje de los investigadores desafiaban la Conserva Académica de las Ciencias, surge la figura de Carl Jung, quién ha sido un buscador en las dimensiones desconocidas del hombre, en virtud de las cuales éste se vincula con el Cosmos por ignotas caminos, a través del punto central de convergencia que en su Psique: la ilimitable magnitud de la personalidad humana, en todas las formas en que el individuo la vivencia, expresa la médula ontológica de la vida, en la cual lo humano y lo cósmico son esencialmente Uno. El sentido de la unión interior entre la naturaleza humana y la naturaleza última del Cosmos es una cuestión que se ha planteado en contextos filosóficos antiguos y vuelve a replantearse con renovada significación en las más avanzadas ramas de las ciencias de nuestro tiempo, entre las que se halla la Psicología Analítica de Jung, la cual tiene por objeto profundizar de manera disciplinada la vertiente humana de esta relación entre el hombre y el Cosmos.

Las investigaciones de Jung sobre los fenómenos llamados parapsicológicos se cuentan entre los capítulos más inquietantes y difíciles de su obra, aunque también figuran entre los más significativos desde el punto de vista científico. El Principio de Sincronicidad, formulado con el objeto de complementar el principio de causalidad (efficiens) hizo posible el tratamiento científico y la comprensión de numerosos fenómenos que anteriormente resultaban absolutamente inexplicables. Sobre la base de sus concepciones, la Parapsicología se convirtió en puente de enlace entre la Psicología del inconsciente y la Microfísica nuclear. Carl Jung dirigía preferentemente su atención hacia aquellos problemas que, por ser aparentemente insolubles, resultan misteriosos e inquietantes. Y para fundamentar esa actitud, afirmaba que dentro del marco de lo garantizado por la seguridad, la certeza y el sosiego, no se puede llegar a ningún genuino descubrimiento: los fenómenos paranormales eran uno de esos temas abruptos e irritativos que se desarrollan en un ámbito incierto y desconcertante. 

Estos fenómenos eran algo más que un objeto de investigaciones, experimentos y teorías científicas para Jung, por cuanto su propia vida estuvo caracterizada por gran número de situaciones experienciales en las cuales los fenómenos espontáneos, acausales, es decir, los llamados fenómenos “ocultos”, ocupaban un lugar preponderante. El hombre Jung parecía estar dotado de una predisposición excepcional frente a los acontecimientos del abismo psíquico, pero agregaba a su receptividad e intuición natural hacia los fenómenos del inconsciente, una Incesante observación de la naturaleza y de las personas y objetos que lo rodeaban, esa curiosidad, dirigida tanto a los fenómenos internos como a los externos, lograba descubrir entre lo próximo y lo remoto, conexiones significativas, conexiones de sentido.

Jung comenzó a interesarse por la Parapsicología como ciencia cuando era estudiante de medicina, es decir, en los últimos años del siglo XIX. En aquéllos tiempos se utilizaba el término de Metapsíquica para esta disciplina. Era una época de profunda influencia de la Metapsíquica, y Jung adquirió un gran conocimiento teórico y práctico de ella. Este pensador, cuando llegaba a alguna conclusión, no se desprendía de ella mientras su exactitud no fuera desmentida en virtud de estudios más cuidadosos y precisos. Se indignaba expresamente al observar que la ciencia oficial de la época negaba “a priori” los fenómenos “ocultos”, sin preocuparse en absoluto por efectuar investigaciones acerca de su existencia, naturaleza y causas. Espiritistas como Zöllner y Crookes, cuyas enseñanzas conocía muy bien, eran para él heroicos mártires de la ciencia. Tampoco estuvo conforme con la mera lectura de obras “ocultistas”, sino que comenzó a realizar experimentos por su cuenta, y organizó sesiones con toda regla durante los años 1899 y 1900. La “médium” era una de sus primas, joven de 15 años. A instancias de Eugen Bleuler, que era su jefe, en el sanatorio de Burghölzli, investigó y escribió Jung una disertación sobre los sucesos que se hablan producido durante sus experimentos de espiritismo: dicho trabajo se titula “Sobre la psicología y la patología de los llamados fenómenos ocultos”, y el mismo es significativo dentro del conjunto de la obra de Jung, porque contiene ciertos contenidos germinales de futuras ideas y descubrimientos. Mientras la joven Médium se hallaba “en trance”, hablaban a través de ella, ciertas “personalidades” que fueron identificadas por Jung como “personificaciones” de almas fragmentarias inconscientes. 

Estas concepciones, en aquel momento, equivalía al definir a la Psique como una “pluralidad” o, dicho de otra forma, como una Unidad Múltiple. Por la otra parte, aquellas “almas fragmentarias” o trozos inconscientes de la personalidad, anunciaban ya la noción del Complejo autónomo de tonalidad afectiva que, en las concepciones posteriores, devendrá como “partes que se han separado de la personalidad psíquica, grupos de contenidos psíquicos que se han desunido de la consciencia y funcionan autónoma y arbitrariamente; es decir, que llevan una existencia aparte en la oscura esfera del inconsciente, desde la cual, en cualquier momento, pueden inhibir o estimular producciones conscientes
.

El Complejo es un punto neurálgico, un centro de alteración funcional, el cual, motivado por situaciones externas o internas, se torna virulento y puede romper, mediante su fuerza, el estado de equilibrio psíquico en su totalidad, y someter al individuo íntegramente a sus influencias 

En esa misma disertación, surgió también la ley fundamental de la compensación de los sucesos psíquicos conscientes por medio de la actividad inconsciente. Jung habla podido constatar que “el diluvio de fantasías novelescas” incluido en el “trance”, y las “personalidades” que hablaban a través de la médium, apuntalaban compensatoriamente la consciencia de ésta, proporcionándole una mayor integridad de su ser: la aparición de una dama noble y distinguida, sobre todo, era la compensación, actuando como un ideal inconsciente, de la naturaleza primitiva sencilla de la joven. 

Existen con frecuencia “fenómenos sonambúlicos” de tono significativo que se manifiestan preferentemente durante la pubertad. Para Jung, esos fenómenos representan un intento de reestructuración de la personalidad, y surgen como un índice o anticipo de una transformación personal integradora: en muchos casos se trata de “un esfuerzo por irrumpir que realiza la futura personalidad, el cual tiene su origen en dificultades especiales y se encuentra relacionado con específicas perturbaciones de la consciencia”
. En la concepción de Jung, el potencial del fenómeno sonámbulico pugna por surgir de las profundidades del inconsciente, porque posee una finalidad, un sentido finalista”: ayudar al individuo a su integración personal. Más tarde, Jung ha de atribuir también a la Neurosis la misma finalidad, la de contribuir a la integración del individuo en el conjunto del proceso evolutivo o psíquico proceso de individuación. 
En este primer período de descubrimientos Jung comienza a manifestar sus ideas en torno a los llamados “fenómenos ocultos” en una conferencia que, sobre la “Creencia en los espíritus” dictó en 1919 en la British Society for Psychical Research, cuyo texto alemán se publicó en 1928 con el título: “Los fundamentos psicológicos del espiritismo”. En ese trabajo Jung ha definido los ‘’espíritus” y a otros fenómenos ocultos, desde una concepción exclusivamente psicológica, como Complejos autónomos inconscientes que se manifiestan al ser proyectados, es decir, como efectos exteriorizados de complejos inconscientes. 

En esa obra expresa Jung: “Por lo general los fenómenos parapsíquicos parecen estar vinculados a la presencia de un médium. Son ellos al menos hasta donde alcanza mi experiencia, efectos exteriorizados de los complejos. De estas exteriorizaciones estoy ciertamente convencido. He visto, por ejemplo, múltiples efectos telepáticos de complejos inconscientes y también he observado una serie de fenómenos parapsíquicos. Pero no puedo ver en todo esto prueba alguna de la existencia de verdaderos espíritus; antes bien, por algún tiempo debo considerar esos fenómenos como un capítulo de la psicología
. En la segunda edición del mencionado trabajo que apareció en 1947 complementó Jung esa expresión, pero ya su pensamiento había sufrido una transformación respecto de la naturaleza de los “fenómenos ocultos”, transformación a la que hubo contribuido un acontecimiento poco conocido de su propia vida. Estando Carl Jung en Inglaterra en 1920, pasó varios fines de semana en una casa de campo en Buckinghamshire, arrendado por un amigo. Durante varias noches escuchó todo tipo de ruidos. Goteos acuáticos, rumores, percusiones, que aumentaron de intensidad hasta que, durante el quinto fin de semana, creyó que alguien golpeaba la pared de su habitación con un martillo. Relata Jung “Tuve la sensación de una presencia próxima. Abrí los ojos con esfuerzo. Entonces vi, yaciendo junto a mi cabeza sobre la almohada, la cabeza de una vieja, su ojo derecho, muy abierto, me miraba fijamente. La mitad de la cara, incluyendo el otro ojo, faltaba. Salté de la cama y encendí una vela. Entonces, la cabeza desapareció
. Posteriormente, Jung y su anfitrión descubrieron que toda la aldea conocía que la casa, que fue demolida poco tiempo después, se hallaba “encantada”. Este relato nos muestra que el “espectro” se hallaba localmente circunscripto en esa exclusiva habitación. Fuera de ella y también en Londres durante la semana, Jung podía dormir tranquilamente, por lo que la explicación de una mera proyección psíquica era totalmente insatisfactoria Enriquecido de conquistas intelectuales y de vivencias personales, Jung escribe en 1947: “Después de medio siglo de reunir experiencias psicológicas de muchas personas y en muchos países, ya no me siento tan seguro como en el año 1919, en el que escribí esto. A decir verdad, dudo de que un método de observación exclusivamente psicológico pueda satisfacer a los fenómenos en cuestión. No sólo las comprobaciones de la parapsicología, sino también mis propias consideraciones teóricas, bosquejadas en mi contribución al Congreso de Eranos, de 1946, me han conducido a ciertos postulados que rozan el terreno de las representaciones físico-atómicas, es decir, el continuum espacio-temporal. Con esto queda planteado el problema de la realidad transpsíquica, donde se basa la psique directamente”
 Jung, había llegado a la conclusión de que más allá de las manifestaciones causales y las categorías temporo-espaciales, esto es, más allá de la consciencia y del inconsciente personal, debía de existir otra realidad, una dimensión transpsíquica: el Inconsciente Colectivo o Transpersonal en el cual a consecuencia de una relativización o disolución de tiempo y del espacio, el principio de causalidad (efficiens) perdía su validez general, su absolutez. Lo que la consciencia percibe como pasado, presente y futuro, se relativiza en el inconsciente, y cuando el predominio de éste alcanza cierto grado, se diluye en una Unidad inaprehensible, en una ausencia de tiempo; y lo que la consciencia capta como cercano o remoto, experimenta el mismo proceso de relativización hasta quedar reducido a una ausencia de espacio igualmente inaprehensible. Es sabido que la Física, al investigar las discontinuidades en los procesos atómicos, se ha encontrado también con el problema de la Acausalidad y de la relativización del espacio y del tiempo, hecho éste que no puede soslayarse por quien aspire a encuadrar los últimos descubrimientos e hipótesis dentro del marco de la ciencia actual.

El concepto de causalidad que designa el nexo de la causa y efecto es relativamente reciente en la historia. Durante la Escolástica, y siguiendo a Aristóteles, existían cuatro formas de considerar la “causa”: la Causa materialis, que es aquello de que está hecha una cosa, la materia de que se compone un ente y que permanece en el mismo; la Causa formalis, a la que actualmente llamaríamos la forma, modelo o estructura, esto es, la esencia necesaria de un ente; la Causa finalis es el sentido de un ente, la finalidad la realidad hacia la cual tiende a ser, el “para qué” una cosa es; y por último, la Causa efficiens, el principio del cambio, aquello que provoca un efecto esperado del ente, el “por qué” de una cosa. Esta última forma es la que corresponde aproximadamente al concepto actual, que surge marcadamente desde la Edad Moderna con Descartes, Galileo y Newton, quienes consideraron a la Causa efficiens como de validez absoluta. Posteriormente fue desarrollándose la doctrina de que existen leyes fijas que determinan unívocamente el estado futuro (efecto) de un sistema a partir del actual: así se cayó dogmáticamente en el “Determinismo”.

Las ciencias de la naturaleza fueron las que pusieron en tela de Juicio, por primera vez, la validez absoluta del principio de causalidad (efficiens). El progreso de estas ciencias puso de manifiesto que las leyes de la naturaleza sólo poseen un valor estadístico, lo cual lleva implícito la posibilidad de una inesperada “falla” en algunos casos. En virtud de esa constatación, la quiebra de la absolutez de la causa efficiens se hizo notar principalmente en los sectores externos de lo infinitamente grande (fenómenos cósmicos) y lo infinitamente pequeño (procesos subatómicos). Al respecto ha expresado Werner Heisemberg. “La teoría de los cuantos obliga a formular toda ley precisamente como una ley estadística, y por ende abandonar ya en principio el determinismo”
. Es decir, que debemos abandonar la visión mecánica de la naturaleza que concibe al Universo como una máquina cósmica gigante completamente causal y determinada. 

Carl Jung ha podido constatar, en la esfera de la Psicología, que en ciertas convergencias fenoménicas irregulares, cuyo fundamento se encuentra no sólo en la consciencia, sino también en lo inconsciente, puede ocurrir en ciertos casos, que dos sucesos se hallen relacionados mediante un nexo que no es de naturaleza causal y que, por consiguiente, no pueden ser explicados con la ayuda de las categorías de la lógica tradicional. Con el fin de superar esa dificultad, Jung formuló un nuevo principio en la interpretación de la naturaleza y de la Psique: el Principio de Sincronicidad, que define como “la coincidencia temporal de dos o más acontecimientos no relacionados entre sí el causalmente, cuyo contenido significativo es idéntico o semejante”
. Pero, al mismo tiempo, este pensador acentuó expresamente que este principio sólo podría ser utilizado como instrumento mental cuando no fuese posible encontrar, una explicación causal, puesto que recurrir al principio de Sincronicidad en aquellos casos en los cuales no está racionalmente descartada la existencia de una causa eficiente, puede constituir una conducta deshonesta desde el punto de vista intelectual. 

La definición de Jung ha conducido con frecuencia a interpretaciones erróneas, ya que la coincidencia cronológica es entendida en la mayoría de los casos como una simultaneidad objetiva, y no es éste el concepto del Principio de Sincronicidad, puesto que se trata más bien de una simultaneidad relativa, que debe ser referida sólo a la imagen interna, a la experiencia subjetiva: “es en la percepción donde el acontecimiento que objetivamente pertenece al pasado o al futuro, se convierte en un hecho presente y donde, en consecuencia, la distancia cronológica es eliminada”
. Puede darse el caso de que el suceso exterior y la imagen interna se encuentren ligados por una simultaneidad objetiva, susceptible de ser captada por la medición del tiempo cronológico, más ello no representa una necesaria condición. El factor decisivo radica en una simultaneidad que es experimentada subjetivamente, por lo que Jung utilizó la expresión Sincronístico en vez de Sincrónico, y habló de Sincronicidad y no de Sincronismo.

Los fenómenos sincronísticos están caracterizados, no sólo por el factor Tiempo, por la simultaneidad relativa, sino que los contenidos se vinculan entre sí por una importante significación. La circunstancia de poder ser considerados razonablemente como iguales o semejantes en sus contenidos, es lo que convierte a dos hechos que no se hallan relacionados por un nexo causal, en elementos de una experiencia integral y unitaria. Además, es el hombre, en definitiva, quien experimenta los fenómenos y les dona un sentido, y de él depende, en consecuencia, que los mismos sean considerados como una mera casualidad o como hechos que, o son absurdos o carentes de significado. Por esta razón, además del significado de los contenidos que determina la recíproca similitud de los mismos tiene una gran importancia la concepción de un orden en el cual el principio de causalidad no tiene aplicación, de una subestructura independiente del hombre, en el cual los mencionados fenómenos tienen su fundamento y su mutua conexión.

Una reflexión significativa presenta el problema referente al momento oportuno, a la ocasión circunstancial temporal (Kairos) en que se producen los fenómenos sincronísticos. De acuerdo a la experiencia, puede observarse que el número de dichos fenómenos aumenta cuando el sujeto se encuentra en una situación arquetípica, como agonía, enfermedad grave, riesgos de muerte, accesos de locura, crisis psíquicas, es decir, aquellas situaciones que pueden ser comprendidas en el concepto de experiencias-cumbres. Dado que estas situaciones provocan en el ser humano una identificación con los aspectos emotivos, pareciera ser la vivencia emocional el factor favorecedor de la irrupción de los fenómenos sincronísticos. Y es sabido que las vivencias emocionales intensas provocan el “descenso del umbral de la consciencia” por lo tanto, originan indirectamente un auge transitorio del inconsciente profundo y sus contenidos, es decir, de las fuerzas arquetípicas.

La consciencia del hombre se sumerge en los dominios del Inconsciente, dominios que se caracterizan por una relativa ausencia espacio-temporal, y, por medio de esta inmersión, adquiere una aptitud especial susceptible de ser afectada por los fenómenos sincronísticos. En la vida de los hombres primitivos, cuya consciencia no se distingue nítidamente de la esfera de lo inconsciente, esa clase de fenómenos desempeña una función muy importante, y la notable aptitud para vivenciar percepciones “extrasensoriales” que demuestran los niños en general, disminuye o desaparece cuando se acentúa el papel de su consciencia a través de su formación intelectual y cultural. 

El fundamento según el cual existe una conexión entre los fenómenos acausales y los estados emotivos tienen un origen muy antiguo: uno de los primeros pensadores que .expresaron este concepto ha sido Alberto Magno (1206-1280), quien consideraba el “excessus affectus” como causa de la influencia mágica. Carl Jung, por su parte, se inclinaba a pensar que la llamada “Magia Auténtica”, practicada especialmente por los hechiceros de las tribus primitivas, se basa en la actitud que poseen ciertas personas para provocar en sí mismas voluntariamente, un estado emocional muy intenso, y para crear, por lo tanto, las condiciones que favorecen el advenimiento de fenómenos sincronísticos. Asimismo, la inmersión voluntaria en un estado de agitación interna parece hallarse en la raíz de esos notables procesos psíquicos conocidos con el nombre de “excursiones anímicas”, los cuales se caracterizan por un desdoblamiento de la personalidad realizado conscientemente. 

Existen muchos casos en los cuales la emoción sólo se halla ligada al suceso exterior que se es percibido a través de la imagen interna, y en cambio, la persona por quien dicho suceso es previsto o presentido, se encuentra en un estado de ánimo sin ninguna particularidad, y esta circunstancia, precisamente, arroja cierta luz sobre la naturaleza de los fenómenos sincronísticos. Observando este hecho, podemos inferir que la emoción, en cuanto tal, sólo debe ser considerada como un fenómeno secundario. Es cierto que, según los casos, la presencia de la emoción puede ser constatada, ya sea en el sujeto que percibe el hecho “extrasensorialmente” ya sea en la persona que protagoniza el hecho percibido, o en ambos. Pero también puede faltar, lo que nos lleva a considerar que el requisito verdaderamente esencial para el advenimiento de un fenómeno sincronístico, radica en la intervención de una fuerza arquetípica. La emoción o el afecto sólo adquieren una importancia decisiva cuando son ellos los que favorecen la interrupción de los contenidos arquetípicos a los dominios de la consciencia.

El advenimiento de los fenómenos sincronísticos tiene, entonces como presupuesto, la existencia de una irrupción arquetípica. Pero no podemos considerar a los arquetipos como la “causa” trascendental de aquello que no hemos logrado explicar por otros medios. Una conclusión como ésta haría caer en el mismo error que cometen los hombres primitivos al concebir prácticamente todos los sucesos de la vida como una consecuencia de la “causalidad mágica”. El arquetipo considerado en sí mismo y en sus antinomias, se “organiza” en las diversas facetas que constituyen el fenómeno, y este ordenamiento, ajustado a la razón pero independiente del principio de causalidad, deviene como signo distintivo, asombroso e inquietante de los fenómenos acausales. 

En síntesis, el Principio de Sincronicidad consta de ciertas instancias estructurales:

a.
Coincidencia. 
En este fenómeno convergente intervienen dos series de acontecimientos, que pueden ser: por un lado, una imagen interna; y, por otro, un suceso fenoménico externo, hallándose ambas, en una relación vincular de “implicancia recíproca”.
b.
Emoción. 
La vivencia afectiva actúa dentro de ciertos grados, provocando, fundamentalmente, un “descenso del umbral de la consciencia”, favoreciendo así la condición indispensable a fin de que irrumpan los contenidos arquetípicos. 

c.
Arquetipo 

Los fenómenos acausales, para ser considerados como reales Coincidencias significativas, no sólo deben hallarse en íntima conexión entre sí, sino además poseer un determinado sentido, que es brindado, precisamente, por el arquetipo psicoide al cual debemos considerar como un regulador de los fenómenos, como la condición de éstos y no como su causa: su estructura de índole psicofísica, se manifiesta precisamente en ese paralelismo inesperado entre los sucesos físicos y los procesos psíquicos.

d.
Desaparece la noción de tiempo y espacio.
En estos fenómenos se relativizan las nociones de tiempo y espacio. A veces existe una coincidencia simultánea entre un fenómeno psíquico y un acontecimiento fenoménico exterior. En otras ocasiones, el acontecimiento puede producirse a cierta distancia del sujeto, y por consiguiente, la coincidencia sólo puede ser captada “a posteriori”.

Al mismo tiempo que postulaba la existencia de una realidad transpsíquica, Jung trataba de esclarecer y precisar su concepción de los arquetipos, los cuales deben ser considerados como partes integrantes o portadores de esa Magnitud que se encuentra más allá de la consciencia y del inconsciente personal, que es el Inconsciente Colectivo. Los arquetipos son “dominantes” del Inconsciente Colectivo, son “Formas o imágenes de naturaleza colectiva, que se dan casi universalmente como constituyentes de los mitos y, al mismo tiempo, como productos individuales autóctonos de origen inconsciente”
. 

Los arquetipos son los “patrones” fundamentales de la formación de símbolos, que se repiten a través de los contenidos de las mitologías de todos los tiempos en la humanidad entera. Se nos muestran mediante símbolos o imágenes primordiales, expresadas desde los oscuros tiempos de la prehistoria de la especie humana. Los arquetipos son tendencias, entes potenciales, estructuras virtuales, que no adquieren significado hasta no hallar expresión en el mundo exterior: más que presentarnos hechos, se nos manifiestan a través de ellos: por eso, no percibimos los arquetipos-en-sí, sino los arquetipos manifestados. 

A partir de 1946, Jung ha dado a los arquetipos la denominación de “Psicoides”, con lo cual se proponía dar a entender que los mismos no deben ser concebidos como magnitudes puramente psíquicas, ya que su naturaleza es, a un mismo tiempo, psíquica y física. Esta ambigüedad estructural, que junto a la disolución de las categorías de espacio y de tiempo, se halla presente en el Inconsciente, constituye una evidente paradoja, la cual, sin embargo, está fundada en la complementariedad que tienen en cuenta los físicos actuales, quienes, por su parte, atribuyen también a la luz y a las más pequeñas partículas elementales del átomo una doble naturaleza, considerándolas, según los casos, dentro de la teoría ondulatoria o de la corpuscular.
El arquetipo psicoide es una magnitud incognoscible por radicar en el Inconsciente Colectivo, y constituye el sustrato de las imágenes y símbolos arcaicos, sobre los cuales ejerce una acción reguladora. Es, por lo tanto, un elemento estructural que actúa como condición, un regulador que, como “pattern of behavior” se halla presente también en la raíz de ciertas situaciones de la vida, las situaciones arquetípicas, instancias cruciales y decisivas, que desde ese “Arco” entre el nacer y el morir, marcan fronteras iniciáticas en la vida del hombre.

Jung compara algunas veces al arquetipo-en-sí con el sistema de ejes de un cristal, el cual, aunque permanece oculto en el liquido-madre, determina y regula el proceso de cristalización. Sólo el arquetipo-en-sí es psicoide, lo que permite demostrar que dicho arquetipo es un regulador de “acontecimientos acausales, con lo que queda abierto el camino para la explicación y comprensión de estos fenómenos, camino que desemboca en una concepción del Cosmos y de la Psique que es el Principio de Sincronicidad. 

El postulado de una realidad subyacente cuya índole no es puramente Psíquica sino “psicoide”, introdujo en la cuestión referente a las “apariciones de los espíritus” un cambio tan substancial, que Jung no pudo continuar sosteniendo su tesis originaria, según la cual “los espíritus” son exteriorizaciones, proyecciones de complejos psíquicos. Los interrogantes acerca de “los espíritus plantean una oscura y ardua problemática a la ciencia, y al respecto ha expresado Jung “Si bien es cierto que nuestros argumentos críticos ponen en tela de juicio cada uno de los casos particulares de apariciones, también es verdad que ninguno de esos argumentos tienen fuerza suficiente para probar la inexistencia de los espíritus”
. La realidad transpsíquica, de la cual están relativizadas el tiempo y el espacio, conduce naturalmente a variadas consideraciones e hipótesis, no sólo en torno a “los espíritus” sino también acerca del “más allá” y de la “vida ultraterrena”. Desde los tiempos más remotos, las consideraciones acerca de la muerte y de la vida de ultratumba han sido motivo de preocupación de los hombres, y los han conducido a formular creencias, opiniones y respuestas de índole filosófica y religiosa, en un intento por resolver aquellos problemas frente a los cuales la razón se encuentra limitada e impotente.

El Principio de Sincronicidad es una desembocadura donde confluyen diversos ríos convergentes que son las fuentes raigales de esta inquietante concepción:

1-
El Concepto de Sincronicidad ha sido concebido y aplicado por primera vez cuando Jung trataba de hallar una explicación que fundamente las prácticas predictivas del Libro de las Transmutaciones: I Ching, tratado milenario de sabiduría china que tiene su origen en el Cuarto Milenio antes de Cristo. Al mismo tiempo, la frecuentación del pensamiento chino a través de su amigo y gran sinólogo Richard Wilhelm, ha puesto a Jung en presencia de una concepción de los hechos no causales, sino de índole sincronístico que se encuentra en la base del pensamiento filosófico del Taoísmo.

Jung relata un hecho ocurrido en China, que le hubo transmitido Richard Wilhelm: una gran sequía desolaba la región de Kiatschau y los habitantes estaban desesperados. Los católicos hicieron procesiones expiatorias, los protestantes, por su parte, elevaron el domingo su rogativa para la lluvia, y los chinos, en fin, no vacilaron en ofrendar unos fuegos, artificiales. Pero todo fue en vano -el Consejo Provincial decidió entonces llamar a un experto “hacedor de lluvia” de una provincia del interior, de Shantung. Este respondió a la invitación. Le fueron a recibir a las puertas de la ciudad donde le preguntaron: “Maestro, ¿qué podemos hacer por ti? ¿Qué deseas? Respondió: Procuradme fuera de la ciudad, una casita, en que no me molesten. Se retiró a la casita rodeado de un pequeño jardín, y en ella estuvo encerrado durante tres días. A la mañana del cuarto día, cayó nieve a grandes copos, lo que en aquella estación superaba todas las esperanzas de los optimistas. El entusiasmo fue grande y la multitud gritaba por las calles: “Es el hacedor de lluvia, es el hacedor de lluvia”, Richard Wilhelm, que estaba de paso en la ciudad, fue a visitar a este hombre y le preguntó si le quería explicar cómo había logrado la lluvia. El chino le respondió con cortesía;

- No la he logrado yo.

- ¿Porqué te llaman entonces el hacedor de lluvia? 

- Oh! puedo decírtelo, es muy sencillo, yo vengo de Shantung, donde llovía normalmente, como debe de llover, y donde todo estaban en orden. Pero yo vengo a Kiautschau, donde reina la sequía, cosa que no está dentro del orden, lo que hace que esta tierra no esté en orden y que yo, que llego a ella no esté tampoco en el orden. Por eso necesito una casita donde pueda estar tranquilo, donde me pueda hundir en el Tao. Durante tres días y tres noches he trabajado sobre Mi-mismo, hasta que al fin, he vuelto a alcanzar el Tao, entonces una vez restablecido el Tao naturalmente, ha empezado a llover”
.

En este relato podemos distinguir la incidencia de dos fenómenos unidos entre sí, no es sentido lineal causa-efecto, sino de implicancia recíproca: de Armonía Preestablecida
2.
La observación del Azar ha conducido a una curiosa “Ley de las series” o “Serialidad”, estudiaba especialmente por Paul Kammerer. Se trata de hechos sorprendentemente análogos qué, de un modo inexplicable se agrupan fortuitamente unos tras otros. Kammerer define a una serie como “una recurrencia coherente de cosas o acontecimientos iguales o parecidos”. La expresión “recurrencia coherente” quiere significar que las coincidencias son manifestaciones de un principio universal de la naturaleza que opera independientemente de la causa efficiens. Para Kammerer la serialidad es “ubicua y continua en la vida, la naturaleza y el cosmos. Es el cordón umbilical que conecta pensamiento, sentimiento, ciencia y arte con el útero del universo que les dio a luz”
. Sobre este punto, insiste Jung que estas coincidencias no constituyen aún lo que él llama Sincronicidad. La Sincronicidad consiste en “coincidencias significativas” cargadas de sentido por la activación del arquetipo psicoide.

3.
La relativización del espacio en los fenómenos parapsicológicos han brindado una serie de hipótesis acerca de su naturaleza. Jung desconfiaba de la explicación por “ondas”, ya que nuestra falta de conocimientos sobre el medio de transmisión no permite instaurar una teoría coherente sobre el cerebro emisor o receptor. En este tipo de fenómenos es necesario una hipótesis distinta que la transmisión por medio de “ondas”: una hipótesis que se sitúe fuera del espacio, del tiempo y de la causalidad. Y por eso Jung, en una actitud integradora de los distintos fenómenos parapsicológicos, recurre a una concepción que relativiza esas categorías: el Principio de Sincronicidad. En este principio, como en la cosmovisión del Tao, se hallan implicados entre sí elementos físicos y psíquicos en, una coincidencia significativa, formando el Todo parte de la experiencia, y no podríamos omitirlo bajo pretexto de objetividad, puesto que la verdadera objetividad consiste en tomar todo fenómeno en cuenta, por ende, el fenómeno subjetivo. 

4.
La concomitancia no causal del hecho físico y del fenómeno psíquico, tan familiar al Taoísmo, es menos insólita de lo que pudiera parecer al principio a la cosmovisión del pensamiento occidental, por cuanto existe una cadena “áurea” de pensadores que desde la antigüedad sostienen la correspondencia entre el Macrocosmos y el Microcosmos: Hipócrates (siglo V. A.C.), el padre de la medicina, expresaba que “hay un solo flujo común, un respirar común, todas las cosas están en simpatía
 y Teofrasto (siglo IV a.c. ), discípulo y sucesor de Aristóteles en la dirección de la Escuela Peripatética: “Lo ultrasensible y lo sensible, están unidos por un vínculo de comunidad
.

También Plotino (203-270), el pensador neoplatónico más importante y representativo, expresaba: “Las almas individuales que se originan en el “Alma del mundo”, se hallan en mutuas relaciones de simpatía o antipatía, sin tomar en cuenta la distancia”
. Todos estos parecen estar inspirados en las tonalidades de la Filosofía Hermética de la Tabla de Esmeralda, atribuida a Hermes Trismegisto:
“Lo que está abajo es como lo que está arriba, y lo que está arriba es como lo que está abajo, para hacer el milagro de una sola cosa”
. 

En los tiempos modernos, Leibniz expresó su teoría del paralelismo psico-físico en su concepción de la Armonía Pre-establecida que permite un sincronismo absoluto entre los acontecimientos físicos y psíquicos, y Schelling, el filósofo romántico por excelencia, una de las fuentes principales del pensamiento de Jung, expresaba, “es imposible entender cómo se ajusta el mundo objetivo a nuestras ideas y simultáneamente, como nuestra ideas se ajustan al mundo objetivo si no existe una Armonía Pre-establecida entre los dos mundos, el ideal y el real
. Además ciertos conceptos de Schopenhauer establecen que la simultaneidad y relación recíproca entre acontecimientos en sí mismos no vinculados causalmente conforman una Prefiguración, una Correspondencia.

5.
Argumentaciones de gran solidez son aportadas por la Física actual: por una parte, la física de Einstein nos ha familiarizado ya con un relativismo del espacio y del tiempo, y nos ha acostumbrado a considerar el tiempo como una cuarta dimensión del espacio: y por otra parte, la física en su instancia nuclear, ha introducido el Principio de Indeterminación de Heisemberg, el cual ha derribado ciertos cimientos del principio de causalidad. Al respecto, expresa Fritjof Capra: en la física moderna, el universo se experimenta como un conjunto dinámico inseparable, que siempre incluye al observador de una manera esencial. En esta experiencia, los conceptos tradicionales de espacio y tiempo, de objetos aislados, y de causa y efecto, pierden su significado”
.

El descubridor del Principio de Exclusión, que además concibió la existencia del “neutrino”, Wolgang Pauli, postuló la conveniencia de establecer la relación entre las investigaciones de los objetos externos y la investigación psicológica del origen interior de nuestros conceptos científicos. Pauli, inspirado por el concepto de “arquetipo” creó la noción de “Intuiciones matemáticas primarias”
. También de orientación junguiana es el concepto de “Complementariedad”, que en la Microfísica ha establecido Niels Böhr. Cada vez más, la ciencia actual despliega una concepción puramente estadística de las leyes de la naturaleza. Por consiguiente, al hablar de Estadística debemos admitir la excepción, excepción que podría ser el punto en que surge precisamente el fenómeno de la sincronicidad, el punto del “intersticio” probable.

De esta manera, Jung puede integrar, mediante la sincronicidad, un cuarto elemento a la triada cosmológica, completándose así una estructura cósmica cuaternaria:

Energía

Causalidad
Sincronicidad

Continuum Espacio- Tiempo
Los descubrimientos y aportes que realizó Carl Jung, a través de toda su vida componen su inmenso Opus, ese particular fundamento cosmovisional que integra las fluyentes vertientes que convergen, precisamente, en su clara concepción, de la Unidad Cósmica, y se traduce en sus originales y agudas interpretaciones.

Jung desarrolló conceptos y modelos de pensamiento que muestran una asombrosa semejanza con los descubrimientos de la Física actual: existe una coincidencia de sentido entre la ciencia física atómica y la psicológica compleja de Jung: el concepto de complementariedad, tal como lo aplica la física cuántica a la relación partícula-onda, y la que aplica la psicología compleja a la existente entre los contenidos de la conciencia y los del inconsciente, nos permiten suponer que la energía física y la energía psíquica podrían ser dos aspectos del mismo ser existencial, apareciendo el mundo de la materia como una imagen en espejo del mundo de la Psique como imagen en su espejo del mundo de la materia.

En Febrero de 1960, y partiendo del Principio de Sincronicidad y los fenómenos paranormales, Jung expresa; “La investigación de un gran número de fenómenos sincronísticos me ha convencido que el requisito más frecuente es la presencia de un arquetipo activo. Un sueño arquetípico puede seguir al acontecer crítico o aún, sin ser su causa, precederlo. En casos de telepatía es posible bajo ciertas circunstancias brindar una explicación causal, pero en el caso de la precognición, ello se halla fuera de lugar. Sin embargo, “telepatía”, “precognición”, y otros fenómenos, son meros conceptos, palabras. En sí mismos, ellos no explican nada. El único factor explicativo que podemos establecer con alguna certeza es la casi universal o al menos muy frecuente co-emergencia de un arquetipo, es decir, de la emoción correspondiente al arquetipo”
.

El pensador acentúa el fundamento de los fenómenos sincronísticos sobre la base de la emergencia de una fuerza arquetípica, en su estructura de índole psicofísica que se manifiesta en la co-implicancia entre los sucesos físicos y los procesos psíquicos. Más adelante, habrá de agregar con respecto a estos fenómenos, que lo que es llamado Facultad Psi acontece como un fenómeno espontáneo, y por lo tanto, no es una función regular o una cualidad de la Psique.

A través de estos conceptos vertidos, observamos que Jung ha arribado a una singular conclusión respecto de la llamada Facultad Psi, más, para nuestro asombro, no se detiene allí, sino que continúa su búsqueda, profundizando su exploración sobre este tema: En los fenómenos Psi, la psique apercibe impresiones definidas través de canales usuales de percepción, mediante la visión, oído, tacto y la percepción endopsíquica (llamada intuición). “El prodigio” no consiste en el suceso de la percepción misma, sino más bien en el acontecimiento percibido. En otras palabras, yo percibo con mis sentidos naturales, y la cosa percibida es un suceso objetivo”
.

En este pasaje observamos que el acento no recae en la inmanencia del proceso psíquico, sino en el suceso trascendente, en la realidad del acontecer objetivo. Asimismo, al no compartir el criterio de la existencia en el individuo de una especial Facultad Psi, sino que la naturaleza del fenómeno es de otra índole, Jung se interna más hondamente en el problema, tratando de brindar luz al mismo: “Yo entiendo, por ejemplo, que un suceso telepático percibido -una visión- podemos decir, no es el producto de una facultad telepática, sino más bien que el suceso externo ocurre simultáneamente dentro de la psique y alcanza la consciencia por los caminos habituales de la percepción interna. En tales sucesos no es siempre posible distinguir claramente si el proceso primario interno es acompañado por un proceso externo o, si al contrario, un acontecer primario externo es reflejado en un proceso secundario interior”
. 

Respecto de la Causalidad Efficiens, que, como ya hemos visto, no puede sustentar más en nuestros tiempos la base epistemológica de las ciencias, Jung considera: “Desde que la ley de causalidad no es axiomática sino basada sólo en una verdad estadística, debe haber situaciones excepcionales en las cuales el tiempo y el espacio aparecen como relativos. De otra manera, la esencia de la causalidad no sería estadística. En la base de esta epistemología debemos inferir que una posibilidad no puede dar sentido causal en ciertos fenómenos observados, los cuales son espaciales y atemporales y se manifiestan contrarios a todas nuestras razonables expectativas”(23)
A pesar de que siempre se defendió de la apelación de filósofo, lo cierto es que Jung, al plantear la existencia de una instancia desconocida de la naturaleza en los estratos más profundos del Inconsciente Colectivo, alcanza verdaderas fronteras metafísicas, “Yo no tengo objeción en asumir que la psique es una cualidad de la materia o la materia el concreto aspecto de la psique, si psique es definida como el Inconsciente Colectivo. En mi opinión el Inconsciente Colectivo es el aspecto pre-consciente del contenido en el nivel instintivo o “animal” de la psique” (24). Prosigue el autor penetrando en la indagación de los procesos y la naturaleza de los fenómenos acausales, y con admirable síntesis pinta un cuadro completo de su pensamiento, y la metamorfosis enantiodrómica desde sus primeras investigaciones sobre este tema:“Muchos casos de experiencias ESP deben su existencia, a la presencia de un arquetipo constelizado, el cual, como la experiencia ha demostrado, necesita de un descenso del umbral de la consciencia” (Numinosidad-Emoción). Es bajo tales condiciones que los contenidos inconscientes se manifiestan, esto es, que ellos pueden ser apercibidos por los órganos de los sentidos normales. Así, por ejemplo, psicokinesis y efectos ectoplasmáticos no son tampoco intuiciones ni alucinaciones, sino hechos objetivos” (25).

En estas concepciones muestra Jung su original postura científica, que nosotros consideramos, además, de nivel metafísico, y en la cual podemos apreciar su rigor metodológico y la estructura dialéctica de su pensamiento, tan análoga a la sabiduría del Taoísmo, y en donde así mismo, podemos observar que el pensador ha llegado al núcleo ontológico de su Weltanschauung, de su Cosmovisión, al considerar que estos fenómenos pueden ser puramente psíquicos o de naturaleza material, también, por cuanto Psique y Materia no son básicamente inconmensurables en la naturaleza, y quizás puedan ser cualidades de uno y el mismo ser existencial.

Lo esencial en los acontecimientos sincronísticos, aquello que constituye su médula, su Numinosidad, es el hecho de la supresión de frontera de la dualidad de Psique y Materia: esta es una alusión empírica a una Unidad última de todo el ser, a una Unidad Cósmica, a un trasfondo potencial inhaprensible del Cosmos, que Jung ha designado como UNUS MUNDUS.

En este proceso evolutivo de su pensamiento, Carl Jung ha pasado por las etapas de novicio y padre de familia en su ascenso a la montaña. Quedó solitario en la cima en su etapa de ermitaño, y luego, cuando la hora llegó, pasó a la última etapa, la del peregrino, para trascenderse a sí mismo, para transmitir sus conocimientos.

Jung era, en la expresión de Hermann Hesse, una “gigantesca montaña” y sembró luz en sombras y máscaras, pero a pesar de la profundidad de su Opus, supo expresar “Personalmente no me he distinguido de manera especial por algún experimento novedoso en este campo (del ocultismo), pero no vaciló en declarar que he observado un número suficiente de fenómenos de esta índole como para estar completamente seguro de su realidad. Tales hechos resultan inexplicables para mí, por cuya razón estoy imposibilitado para adherirme a cualquiera de las interpretaciones que en torno a los mismos son formuladas corrientemente”(26)
De esta manera, con la misma humildad, a través de su vida y personalidad, Jung nos ha legado una monumental obra que vive, precisamente, para develarnos verdades sumergidas de quien ha descendido a los infiernos del abismo humano, para encontrar sendas en las acuciantes criptas de los interrogantes cósmicos y antropológicos, pero en este largo batallar de un gran caminante, igual que el Caballero de la Mancha que vino a “desfacer entuertos”, fue escarnecido, apaleado e incomprendido, pero, como sólo los poetas pueden interpretar a los maestros, recordemos lo que el gran romántico Novalis ha expresado: 



“Cuando ya ni los números ni esquemas 

constituyan la clave de los hombres,

y aquellos que ahora cantan o que besan

posean mucha más ciencia que un sabio; 

cuando a una libre vida vaya el mundo

y torne de esta vida hacia sí mismo;
cuando la luz y sombra nuevamente 

en claridad auténtica se unan;

y cuando en la poesía y la leyenda

se halle la historia auténtica del mundo, entonces una mágica palabra 

ahuyentará a cualquier falsa criatura.”

Libro Tercero
El Mito y sus misterios.

CAPITULO IX

Voces desgarradas de criptas tenebrosas.

Aun cuando no hubiese aparecido ninguna mitología 

el arte la hubiese alcanzado por sí mismo, y hubiera inventado los dioses si no los hubiese encontrado ya existentes.

Schelling

“Los hombres, los gigantes y los dioses se entregaron al odio y al desorden; las valquirias recorrieron incesantemente la tierra volando de un combate a otro, angustiosas pesadillas comenzaron a turbar el sueño de los Ases, y Wotan vio con inquietud como se acumulaban los signos funestos, seguro indicio de que se avecinaba la lucha suprema. A los primeros signos siniestros se unieron nuevos presagios. En un lejano bosque del este, una vieja de la raza de los gigantes dio a luz a toda una camada de lobeznos, cuyo padre era el dios Fenrir, Uno de estos monstruos estuvo persiguiendo al Sol para arrebatárselo al mundo de los vivientes. Durante mucho tiempo esta caza fue vana, pero como a cada nueva estación el lobo volviese más vigoroso, acabó por alcanzarlo. Entonces fue cuando el Sol vio menguar el poder de sus rayos, que se tiñeron del color de la sangre y acabaron por desaparecer. Por espacio de muchos años envolvió al mundo un espantoso invierno, y la nieve descendía en torbellinos desde todos los puntos del horizonte. Más no por ello la guerra dejó de hacer sentir por doquier sus perniciosos efectos: el hermano atacó al hermano, el hijo no respetó lazo alguno de parentesco. Durante este tiempo, los hombres fueron lobos dispuesto a devorarse unos a otros, en tales circunstancias, el mundo no podía sino caer de un momento a otro en el abismo de su propia destrucción”

El crepúsculo de los dioses.
Si los arquetipos son los “patrones” fundamentales de la formación de símbolos, y se nos manifiestan en “imágenes primordiales” desde los oscuros tiempos de la prehistoria de la especie humana, expresadas en la mitología de todos los tiempos en la humanidad entera, entonces, ¿qué podemos saber acerca del ser del Mito? 

Se llama Mito a un relato de algo fabuloso que se supone acontecido en un pasado remoto y casi siempre impreciso. Los mitos pueden referirse a grandes hechos heroicos que con frecuencia son considerados como el fundamento y el comienzo de la historia de una comunidad o del género humano en general. Sus contenidos pueden ser fenómenos naturales, en cuyo caso suelen ser presentados en forma alegórica, como sucede en los mitos solares. También comportan la personificación de acontecimientos, hechos misteriosos y sagrados, psíquicos y teológicos. La acepción general de “Mythos”
 es la de relato o narración, pero se pueden distinguir desde el punto de vista histórico otras vertientes de significación. 

En la antigüedad clásica, el Mito fue considerado como una expresión inferior o deformada de la actividad intelectual, es decir, como una forma atenuada de conocimiento o intelectualidad. La Filosofía se ocupó del Mito y sus creaciones mucho antes que de otros grandes campos de la cultura, al mismo tiempo que iba esclareciendo su propia misión y precisando su propia región ontológica. Siempre que la Filosofía ha tratado de dar un sentido teorético del mundo, tuvo que enfrentarse no tanto con la realidad fenoménica, sino con las transformaciones míticas de esa realidad. La Filosofía no encuentra a la naturaleza en sí misma, sino que todas las formas de existencia aparecen inmensas en los diversos climas de tonalidades míticas. Mucho antes de que el mundo sensible se presente a la consciencia como un conjunto de “entes” y propiedades empíricas, se le brinda como un conjunto de influjos y potencias mitológicas. 

El pensamiento filosófico en sus comienzos -en los filósofos presocráticos- tuvo por largo tiempo una posición intermedia y ambivalente entre la concepción mítica y la auténticamente filosófica, por lo que al respecto expresa Cassirer: “Esta doble perspectiva se revela clara y marcadamente en el concepto que los primeros filósofos griegos crearon para resolver ese problema: el concepto de Arjé”
. Los sofistas tendieron a separar el Mythos del Logos, pero no siempre para sacrificar enteramente al primero, pues con frecuencia admitieron la narración mitológica como, base o fundamento de la verdad filosófica. 
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Platón opone el Mito a la verdad filosófica o al relato verdadero. En su diálogo Gorgias, el personaje de Sócrates relata una narración mítica: es el momento en que los hijos de Cronos: Zeus, Hades y Poseidón, se apoderan del universo, y se lo reparten, estableciendo en los Infiernos -el Tártaro- a tres jueces supremos: Minos, Eaco y Radamanto. Sócrates dice: “Probablemente miras todo esto como un cuento de viejas, y no haces de ello ningún aprecio, y no sería extraño que no lo tomáramos en cuenta, si, después de muchas indagaciones, pudiéramos encontrar algo más verdadero y mejor”
. Como vemos, Platón le reconoce al Mito cierta verosimilitud que, en ciertas esferas, es la única validez a la que puede aspirar el discurso humano, y que, en otras, expresa aquello de lo cual no se puede encontrar nada mejor ni más verdadero. En el “Timeo” escribe Platón: “Si, pues, ¡oh Sócrates!, en multitud de cosas, en multitud de cuestiones relativas a los dioses y al nacimiento del cosmos, en manera alguna llegamos a hacernos capaces de aportar razonamientos totalmente coherentes y llevados a su más extrema exactitud, no os sorprenda esto. Pero, si aportamos razonamientos que no ceden a ningún otro en verosimilitud, hay que felicitarnos por ello, recordando que yo, el que habla, y vosotros, que juzgáis, no somos más que hombres, de manera que en estas materias nos basta aceptar una narración verosímil y no debemos buscar más”
. Por estos conceptos, podemos observar que Platón consideró al Mito como un modo de expresar ciertas verdades que se hallan en otra dimensión que en el reino del Logos, y con una función determinada y necesaria -en su región ontológica- de la interpretación del universo. En este sentido el Mito no puede ser eliminado del pensamiento de Platón, pues desaparecerían entonces la doctrina del alma, la doctrina de Dios y del mundo, la alegoría de la caverna, el mito del Andrógino, así como parte de la teoría de las Ideas (Eidos). 

Vemos entonces que Platón concibe al mito como una instancia y una etapa del saber mismo, que corresponde, necesariamente, como forma adecuada de expresión, a una región determinada de objetos: aquella región contraria a los objetos del conocimiento lógico y matemático, aquella región de los objetos que no permanecen idénticos, sino que cambian constantemente, y que sólo pueden ser expresados mediante una representación mitológica. Por eso, para Platón, el Mito contiene un determinado contenido conceptual: es el único lenguaje en que puede expresarse el mundo del Devenir, de lo que nunca es, sino que siempre deviene transformándose. El Mito constituye la vía humana y más breve de la persuasión, y en conjunto, su dominio se halla representado por la región que se encuentra fuera del estrecho círculo del pensamiento racional, y en la cual no es lícito aventurarse sino con suposiciones verosímiles. 

A través del devenir histórico, varios autores neoplatónicos trataron la cuestión de la clase y naturaleza de los Mitos, así como de la fundamentación filosófica del carácter divino de los mismos. Salustio el neoplatónico (Siglo IV d.C.) consideraba en su tratado “sobre los dioses y sobre el mundo”, que los Mitos pueden representar a los dioses, y las actividades y creaciones efectuadas por ellos en el mundo. Según Salustio existen varias especies de Mitos: los mitos teológicos pueden ser comprendidos de acuerdo con una doble vertiente según lo interpreten filósofos o poetas: en el primer caso, son los “esencialmente intelectuales e incorporales”, los que consideran a los dioses en su esencia; en segundo lugar, el sentido intenta comprender las modalidades de cómo los dioses actúan y operan. 

Luego tenemos los mitos psíquicos, utilizados por los poetas, que intentan interpretar y dar sentido a la estructuración y acciones del alma humana. También existen mitos materiales, que son los propios de los grupos humanos sin instrucción cuando pretenden entender la naturaleza de los dioses y del mundo. Por último se hallan los mitos mixtos utilizados por quienes enseñan a practicar ritos de iniciación. 

En la antigüedad y en la Edad Media se ha prestado particular atención al contenido mismo de los mitos y a su significación oculta. Desde el Renacimiento viene abriéndose paso un tema problemático que, aunque ya tratado en la antigüedad, había quedado un tanto eclipsado: el problema de la realidad y, por consiguiente, el problema de la verdad o grado de verdad de los mitos. 

En la medida en que múltiples tendencias racionalistas trataron de derribar no pocos principios y creencias, a su vez, cargaron sus huestes sobre los mitos, y varios autores modernos se negaron a considerarlos como dignos de mención, puesto, que, para ellos, la verdadera historia no tiene nada de mítico, y por consiguiente, el historiador debe “depurar” todo hecho histórico de mitos y leyendas: de esta forma ha sido la actitud y pensamiento de los filósofos ilustrados del siglo XVIII, especialmente Voltaire. Y sin embargo, a medida que se intentó estudiar la historia empíricamente, se advirtió que los mitos pueden no ser verdaderos en lo que narran, pero si son verdaderos en el sentido de su propia existencia como fenómeno en sí, y en que son el testimonio histórico de las culturas que participan de la creencia y saber de los mitos. 

Otra concepción acerca del Mito es aquella según la cual el Mito es una forma autónoma de pensamiento y de vida. En este sentido, el Mito no tiene una validez o una función secundaria y subordinada con referencia a la consciencia racional, sino función y validez originarias, y se coloca en un plano diferente, pero de igual dignidad al plano del entendimiento racional. El Mito se convierte en problema para la filosofía, en la medida en que en él se manifiesta una dirección originaria del Espíritu, un modo autónomo de configuración de la conciencia.

Dos eximios pensadores dieron gran relevancia y valor significativo al Fenómeno del Mito y de los mitos, considerando a éstos con suma seriedad y profundidad: Giovanni Battista Vico y Friedrích Schelling. Giambattista Vico (1668-1744) fundamentó epistemológicamente la actitud de que el Mito es una verdad histórica: en efecto, el Mito es para Vico un modo de pensar que tiene sus propias características y que condiciona, o por lo menos expresa, ciertas formas de vida humana fundamentales. Ha expresado Vico: “Las fábulas en su origen fueron narraciones verdaderas y rigurosas (Vera narratio), las cuales nacieron inconvenientes en la mayoría de los casos, y por ello, luego se hicieron impropias, por lo tanto, alteradas, seguidamente inverosímiles, más adelante oscuras, luego escandalosas, y al final increíbles, lo que constituye siete fuentes de la dificultad de las fábulas”
. La verdad del Mito, para Vico, no es, por lo tanto, una verdad intelectual corrompida o degradada, sino una verdad auténtica, si bien diferente a la interbarieectual, es decir, de forma poética o fantástica: “Los caracteres poéticos en los cuales consiste la esencia de las fábulas, nacieron por una necesidad de la naturaleza, incapaz de abstraer las formas y las propiedades de “sujetos” y, en consecuencia, debió ser la manera de pensar de pueblos enteros, los que fueron puestos en tal necesidad de naturaleza, que está en los tiempos de su mayor barbarie”
. Desde esta concepción, los poetas debieron ser los primeros historiadores de los pueblos, y los caracteres poéticos tienen significados históricos que fueron, desde los antiguos tiempos, transmitidos por tradición oral. Giambattista Vico identificó el modo de pensar mítico con el modo de pensar poético, anticipándose así al pensamiento filosófico del Romanticismo. Este gran pensador, fundador de una nueva filosofía del lenguaje, ha sido también el creador de una nueva visión filosófica acerca de la Mitología. Para él, la auténtica y verdadera unidad del Espíritu se halla representada por la tríada del Lenguaje, del Arte y del Mito. 

El Romanticismo adhirió a este concepto del Mito, y lo amplificó en una metafísica teológica. Friedrich Schelling (1775-1854) ha visto en el Mito, considerado como la religión natural del género humano, una fase de la Autorrevelación de lo Absoluto. El Mito forma parte integrante del proceso de la Teofanía, y tiene que ver con la naturaleza en tanto ella misma es la revelación de Dios. El Mito es una fase de la Teogonía que se halla fuera y por encima de la naturaleza, porque es la manifestación de Dios como consciencia de la naturaleza o relación de ella con el “Selbst” o si mismo. Schelling estimó que la Mitología es una forma de pensamiento que representa uno de los modos en que se revela lo Absoluto en el proceso histórico: el Mito es, por lo tanto, revelación divina. 

Este pensador supera el principio de la “alegoría” en la filosofía de la Mitología, abandona la interpretación aparente mediante la alegoría, para retrotraerse hasta el problema fundamental de la expresión simbólica. Schelling sustituye la interpretación alegórica del Mito por la interpretación “tautegórica”, es decir, por la interpretación que tomen las figuras míticas como manifestaciones autónomas del Espíritu, las cuales deben ser conceptualizadas a partir de un principio específico según el cual toman forma y sentido. No quiere “descomponer” analíticamente, sino comprender sintéticamente, esforzándose por retroceder hasta los fundamentos últimos de la vida y del espíritu. 

El verdadero fenómeno que debe aprehender no es el contenido representativo mitológico en cuanto tal, sino el significado que tiene para la consciencia humana y la influencia espiritual que ejerce sobre la misma. El problema no estriba en el contenido material de la mitología, sino en la intensidad con que se vive el mito y se cree en él como sólo se puede creer en algo real y objetivamente existente. Todo intento de ver las raíces del Mito en una invención poética o filosófica naufraga ante este Factum fundamental de la consciencia mítica. 

Las interpretaciones sobre la cultura desarrolladas por Ernst Cassirer, no sólo son sumamente valiosas y de gran importancia, sino que, además, son un verdadero puerto firme para la comprensión del hombre, y de esa esencialidad distintiva singular, que es la capacidad de simbolizar. Además, de todas las concepciones sobre el Mito y la Mitología, la de Cassirer ocupa un preeminente lugar intelectual: su obra es un sólido fundamento integrador de totalidades de fenómenos culturales, y precisamente, la amplia y profunda estructura intelectual del pensamiento de Cassirer es la que le brinda el importante papel de piedra angular de los problemas de la expresión mitológica.

Existe cierto paralelo y similitud entre las concepciones de Cassirer y las de Carl Jung en el sentido de que el hombre es un ser simbólico que ejerce una función mitopoyética. Cassirer se ha dedicado principalmente a la investigación de las raíces ontológicas del hombre y al desarrollo de las formas simbólicas que se manifiestan en la vida social. Y el Mito, igual que el lenguaje, el arte y la religión es una de estas formas simbólicas. La obra de este autor sobre el Mito constituye un esfuerzo por indagarle, por inquirirle a este su mensaje y sus secretos y poder trasladarlo-como neokantiano que es- al análisis conceptual. Este autor interpreta el Mito desde un sentido funcional, o sea sobre la base de las funciones que desempeñan sus símbolos en el conjunto de la vida de la cultura. Sostiene que cada concepción mitológica posee un fundamento racional propio, que tiene sus propias criptas secretas, su propia concepción de la naturaleza de las cosas y de sus fuerzas, y que el pensamiento primitivo es tan lógico y coherente como el moderno, y que debe juzgárselo según sus propias premisas, dado que el Mito posee su propio estilo de lenguaje y pensamiento: “Todos los intentos de intelectualizar el mito, de explicarlo como expresión alegórica de una verdad teórica o moral, han fracasado por completo, ignoraban los hechos fundamentales de la experiencia mítica. Su sustrato real no es de pensamiento sino de sentimiento; el mito y la religión primitiva no son, en modo alguno, enteramente incoherentes, no se hallan desprovistos de “sentido” o razón; pero su coherencia depende en mucho mayor grado de la unidad del sentimiento que de reglas lógicas. Esta unidad representa uno de los impulsos más fuertes y profundos del pensamiento primitivo”
.
Para Cassirer, el hombre primitivo transforma el mundo de la naturaleza proyectando sus imágenes internas y su concepción de las potencias tribales y divinas, ve y siente el mundo de la naturaleza como algo vivo, y ése es el estilo de pensamiento que impregna sus mitos. Esta interpretación tiene mucho en común con el análisis junguiano del Mito, y con los de Heinrich Zimmer y Karl Kerenyi. Las diferencias derivan solamente de que Cassirer no posee una dimensión psíquica como instrumental interpretativo de la naturaleza autónoma de la formación de símbolos. La diferencia esencial entre Cassirer y Carl Jung en lo que respecta al símbolo, reside en que el primero considera a los símbolos como instrumentos surgidos de la interacción humana, es decir, de la experiencia del hombre en su esfuerzo por establecer una relación comunicacional con los demás hombres. En cambio, Jung interpreta los símbolos en relación con el funcionamiento interior de la Psique. Para Jung, los símbolos no surgen de la experiencia social como instrumentos comunicacionales, sino que nacen de la creatividad espontánea de la Psique, esencialmente del fondo originario del Inconsciente Objetivo, a través de la manifestación de las fuerzas arquetípicas. 

Para Cassirer el mito se halla fundado por la consciencia mítica, y ésta es, a su vez, una forma de la consciencia humana. El análisis y develación de los mitos ilumina la estructura de dicha consciencia, poniéndose de manifiesto, de esta manera, la función del Mito en la consciencia y en la cultura. Además, existe un principio de formación de los mitos que hace de éstos algo más que un conjunto accidental de imágenes proyectadas. La formación de mitos obedece a una cierta especie de necesidad: la necesidad de la consciencia cultural. Y en este sentido, la expresión mitológica provee la cosmovisión que sustenta los principios dinámicos por medio de los cuales funciona una determinada cultura o comunidad. 

Las concepciones sociológicas que surgen principalmente de las investigaciones de James Frazer y Bronislaw Malinowski, encuentran en el Mito la fundamentación de los elementos esenciales de la cultura de un grupo o comunidad. Para Malinowski el Mito no es una simple narración, ni una rama de la ciencia, del arte o de la historia, sino que cumple una función estrechamente vinculada con la tradición, la identidad y la continuidad de la cultura de una comunidad. En este sentido, el Mito no se haya limitado al mundo o mentalidad de los primitivos: es fundamental e indispensable a toda cultura, tanto las “ágrafas” como las llamadas “históricas” o civilizadas. Para Malinowski, el Mito es un constante compañero de ruta de toda comunidad, la que a través de sus creencias colectivas, manifiesta necesidad de bonanza y fecundación, de precedentes morales, y de normas sociales que pueden imponer control y sanciones a los individuos. Desde esta perspectiva, el Mito no es concebido en relación a una determinada expresión del Espíritu como el intelecto o el sentimiento, sino que es definido con referencia a la función que cumple en las estructuras sociales. Este investigador trata de describir y explicar la función que el mito ejerce en las culturas adelantadas y los caracteres disímiles que puede adquirir en tales sociedades. En ellas, las expresiones mitológicas pueden constituir no sólo los relatos fabulosos, históricos o pseudohistóricos, sino que también se conforman como dichas expresiones: las figuras humanas como el cacique, el caudillo, el conductor o el héroe; conceptos o nociones abstractas como la nación, la patria o el proletariado; o proyectos de acción: la revolución permanente, la huelga general o la sociedad sin clases. En síntesis, la diversidad del contenido del Mito determina, para esta concepción la imposibilidad de referirlo a alguna forma de manifestación espiritual, sino que su estudió se halla en referencia a la función que ejerce en la sociedad humana, como la consolidación de la tradición, el control de la conducta de los individuos, y el fortalecimiento y conservación de la identidad de una determinada comunidad. 

Dentro de la sociología contemporánea, la figura de Lucien Levy Brühl se ha destacado notoriamente por sus estudios sobre la mentalidad y el mundo primitivos. La esencia de su pensamiento está basada en el supuesto de que todo posee una historia evolutiva. Este preconcepto ha sido una tendencia del siglo XIX a trasladar el principio de la evolución biológica al estudio de la cultura, y a suponer que existen etapas necesarias en la evolución social de la mente humana. Levy Brühl (1857-1939) basado en la idea del progreso unitario y continuo, ha definido el pensamiento mítico con la poco afortunada expresión de “pensamiento prelógico”, en el sentido de que prescinde totalmente del orden necesario de las leyes de la lógica del mundo cultural civilizado”. Para este investigador, el hombre primitivo, y por ende, su expresión mítica, se encuentran inmersos en la naturaleza en estado de “participación mística” en el cual no valen las leyes de identidad, contradicción y las otras leyes del pensamiento lógico, por consistir en una peculiar modalidad psíquica de vinculación con el objeto. En este estado, el sujeto no puede diferenciarse distintamente del objeto, vinculándose a él en virtud de una relación directa que podemos llamar “identificación parcial”. Dice Levy Brühl que (existe en el primitivo) “una decidida aversión por el razonamiento, por lo que los lógicos llaman las operaciones discursivas del pensamiento, advirtiendo al mismo tiempo que esta aversión no proviene de una incapacidad radical, o de una imposibilidad natural de su entendimiento, sino que se explica más bien por el conjunto de sus hábitos de espíritu”
. En sus obras principales, Levy Brühl ha expresado su creencia de que los pueblos poseían la misma constitución mental y física que los europeos, y que, de ninguna manera representaban un nivel evolutivo inferior. Sin embargo, como representante de la filosofía social positivista de Comte, participa de la concepción de las distintas etapas graduales de evolución, afirmando que la cultura del primitivo se caracterizaba por una mayor simplicidad, acentuada por el predominio psíquico de los sentidos y de la afectividad, y que habría de evolucionar a grados superiores como los de la cultura europea con su predominio de la esfera intelectual. De manera que el término que utiliza -prelógico- parece siempre expresar que el pensamiento primitivo y su mitología se hallan en un nivel inferior de evolución. Levy Brühl no llegó a comprender que cada cultura posee una forma peculiar y relativamente cerradas en sí misma, y que constituye su propio plexo de significaciones que conforma su mundo, el cual, junto con sus creencias, principios y valores, es irreductible a otras formas culturales. 

En relación a la concepción del “pre-logismo” de Levy Brühl, fueron surgiendo diversas reacciones antitéticas: Cassirer refuta lo que considera un error de Levy Brühl: el de atribuir un pensamiento prelógico a los primitivos, y por ende, a su mitología. Este autor postula que cada concepción mitológica posee un fundamento racional propio, su propia cosmovisión y su propio lenguaje, y que él pensamiento primitivo es tan coherente como el llamado “civilizado”, cuando se lo juzga en función de sus propias premisas y sus propios valores. 

Henri Bergson también pone en duda las razones aducidas por Levy Brühl, y esgrime argumentos en los que funda que el pensar “prelógico” y las prácticas mágicas persisten en la vida del hombre civilizado. Si hubiese diferencia de esencia entre el hombre primitivo y el civilizado, habría que admitir la postura lamarckiana de la herencia de los caracteres espirituales adquiridos. También postula Bergson que el estado psíquico de “participación mística” no es atributo sino que se halla en muchas circunstancias en el hombre llamado civilizado. 

Claude Levi-Strauss ha manifestado que el pensamiento “salvaje” o primitivo es de índole racional. Es una ciencia de lo concreto, fundada en una “lógica de las cualidades sensibles”, y con utilización de los métodos de clasificación y explicación. El pensamiento de las culturas “ágrafas” se halla determinado por la necesidad de mantener las estructuras y el orden social existente. 

Para el antropólogo estadounidense Paul Radin el pensamiento primitivo no es, en sí mismo, ni más ni menos lógico que el pensamiento moderno. La valoración peyorativa del Mito y del pensamiento primitivo parte de los conceptos de los etnólogos europeos septentrionales, que se sustentan en el prejuicio positivista de que toda cultura primitiva pertenece a niveles evolutivos inferiores.

En la época contemporánea, merced a los aportes de la psicología del inconsciente, la búsqueda del sentido oculto del Mito, ha permitido encontrar significaciones simbólicas de orden cósmico, psicológico, meteorológico o agrario, y así, de esta forma, se ha podido demostrar que los Mitos expresan movimientos de los astros y de su influencia sobre las condiciones de la vida humana: lluvias, estaciones del año, tormentas, terremotos, inundaciones y otros fenómenos cósmicos. 

El descubrimiento de la relación existente entre las influencias cósmicas y la vida del hombre, ha debido provocar fuertes impresiones y sentimientos profundos a los hombres primitivos. Estas fascinantes vivencias han sido un factor decisivo en los tiempos en que las tribus errantes, de cazadores y recolectores (época del Hetairismo, de acuerdo a los conceptos de Bachofen) comenzaban a arraigarse en el mismo suelo para formar, los pueblos agricultores. Este instante de la humanidad “signa”, en el orden temporal, el germen y origen de la creación y consciencia mítica. La supervivencia humana dependía cada vez más de la regularidad de los fenómenos cósmicos y metereológicos, y la imaginación del primitivo incitaba al hombre apenas emergido de la era premítica y animista, a ver fuerzas intencionales benéficas u hostiles. Tales fuerzas se hallaban personificadas por divinidades del día y de la noche (solares y lunares). La alternancia entre la aparición del sol y de la luna ha sido imaginada colectivamente como la consecuencia de un combate que las divinidades libran entre sí con el fin de beneficiar o perjudicar a los hombres. 

El período de las cosechas, que precede al invierno, tanto como el comienzo de la primavera y los solsticios, eran celebrados con fiestas o sacrificios. El nacimiento del día, la lluvia fecunda, la obtención del fuego y del alimento, eran recibidos como dones del cielo y el hombre, impresionado y conmovido por la “Vivencia Numinosa” de temor y temblor, realiza rituales celebratorios, agradeciendo e implorando a las divinidades. La Vivencia Numinosa, denominada así por Rudolf Otto, es la consciencia del Misterium Tremendum, es decir, de algo misterioso y terrible que inspira terror, reverencia y veneración, consciencia que es el fundamento de la experiencia religiosa de la humanidad. 
Ahora bien, si los mitos no fuesen más que un adorno imaginativo de las preocupaciones de orden utilitario, habría que considerarlos como meras narraciones ingenuas y arbitrarias de sentido netamente profano, y su vertiente secreta no sería más que una alegoría simplista en concordancia con el entendimiento de una Psique rudimentaria. El interés que esas fábulas pudiera tener en nuestros días, sería exclusivamente de orden histórico, desvirtuando así su verdadero sentido sagrado y metafísico, y sería imposible comprender el real valor de las narraciones, ya que ellas han dado lugar a creaciones poéticas, épicas, rapsódicas y trágicas, que hoy nos permiten reconstruir las creencias, costumbres y hábitos de los pueblos antiguos, así como también su evolución cultual y cultural. 

Para las culturas que poseen una cosmovisión en la que la realidad mítica es considerada como una forma auténtica de conocimiento y de vida, el Mito designa y representa una historia de inmenso valor, e implica, como expresa Mircea Eliade, una tradición sagrada, una revelación primordial y un modelo ejemplar. 
El Mito es una realidad cultural sumamente compleja: en primer término, existe el relato, la narración de una historia sagrada, un hecho, un acontecimiento que tuvo lugar en el “origen”, en el tiempo sin tiempo, en el tiempo primordial. 

“En el principio de todas las cosas, la madre tierra surgió del Caos y dio a luz a su hijo Urano mientras dormía”
. Esta historia es verdadera porque los acontecimientos narrados se refieren a realidades: el Mito cosmogónico es verdadero, porque la existencia del mundo se halla ahí para probarlo: “Contemplándola tiernamente desde las montañas, él dejó caer sobre ella una fértil lluvia que penetró en sus hendiduras secretas, y le hizo producir hierba, flores y árboles, con las bestias y las aves propias para cada planta. Está misma lluvia hizo fluir los ríos y así se crearon los lagos y los mares”
. El Mito del origen de la muerte es verdadero porque la mortalidad del hombre así lo prueba: “Los primeros hombres, contemporáneos de Cronos, gozaban de completa felicidad. Era la Edad de Oro. Vivían como dioses, libres de inquietudes y fatigas; la vejez cruel no los afligía, y se regocijaban entre festines. No participaban de la inmortalidad, pero, al menos, morían como encadenados por un dulce sueño.

En las narraciones míticas, los “dramatis personae” son dioses o seres sobrenaturales, o héroes, o aterradores fenómenos cósmicos, o animales y monstruos fabulosos, es decir, que no pertenecen al mundo cotidiano y profano. Por esta razón, la historia narrada pertenece al mundo de la sacralidad. Además, esta historia se refiere siempre a un acto de creación: relata cómo algo vino al mundo y llegó a ser, o sea, se ha producido un proceso transformador que, partiendo del Caos crea el Cosmos: la historia mítica es una fundación, un paradigma de todo acto humano significativo: “La noche de alas negras, una diosa por la que el propio Zeus siente un temor reverente, fue cortejada por el viento y puso un huevo de plata en el seno de la oscuridad, y de este huevo salió Eros y puso en movimiento el universo”
. 

La historia relatada por el Mito constituye una Gnosis, un conocimiento de orden esotérico, es decir, secreto y transmitido por tradición oral en rituales iniciáticos. Conocer el sentido del Mito es vincularse íntimamente con el origen (Arjé) de las cosas, y además, este conocer se acompaña de un poder mágico-religioso. Conocer el origen de un objeto: piedra, planta o animal, equivale a poseer sobre ellos un poder mágico, gracias al cual se logra dominarlos o reproducirlos a voluntad: 

-
el buen cazador es el que conoce el origen de la caza. 

-
es posible domesticar a ciertos animales si el hechicero conoce el secreto de su creación. 

-
no se puede cumplir un ritual si no se conoce su origen.

-
para que un cereal crezca hermoso, abundante y vigoroso se le recita el mito de origen, de manera que torne mágicamente a él, y reitere su creación ejemplar. 

-
sostener con la mano un hierro al rojo es posible si se conoce el origen del fuego. 

-
si un remedio no es efectivo es porque no se conoce su origen 

-
si se ignora el origen de la danza, no se puede ni se debe danzar. 

Para el hombre primigenio, el Mito es vivido y vivenciado, es un “Mito Vivo” en el sentido de estar poseído por la fuerza sagrada que exalta los acontecimientos que se rememoran, y se re-actualizan, revelan la actividad creadora y develan la sacralidad. Los mitos describen las dramáticas irrupciones de lo Sagrado en el mundo, sacralidad que fundamenta el plexo de significaciones que constituye su propio y verdadero mundo. 

Mientras que las historias falsas pueden contarse en cualquier momento y lugar, el Mito no puede ser expresado en forma profana, sino que su narración debe ser recitada ceremonialmente en un tiempo y espacio sacramental. El narrador es el mediador sacerdotal que se ofrece simbólicamente en sacrificio, que se ofrenda en el ritual para el que sirve como fundamento. Al recitar la narración mitológica, se aparta del tiempo profano, cronológico, y se penetra en un Tiempo cualitativamente diferente y primordiales: el Tiempo Sagrado. 
Los mitos relatan el origen del mundo, de las plantas, de los animales, y del hombre, y también hechos y acontecimientos primordiales, merced a los cuales, el hombre ha llegado a ser lo que es hoy, es decir, un ser mortal, sexuado, organizado en sociedad según ciertas leyes, y obligado a ganar el pan con el sudor de la frente: 

“Al hombre le dijo: por haber escuchado la voz de tu mujer y comido del árbol del que yo te había prohibido comer, maldito sea el suelo por tu causa: con fatiga sacarás de él el alimento todos los días de tu vida. Espinas y abrojos te producirá, y comerás la hierba del campo. Con el sudor de tu rostro comerás el pan, hasta que vuelvas al suelo, pues de él fuiste tomado. Porque eres polvo y al polvo tornarás”
.
Si el mundo y el hombre existen, es porque los seres sobrenaturales han realizado una actividad creadora en los orígenes, y los héroes han luchado con el dragón, y Prometeo ha robado el fuego sagrado, y acontecieron incestos y venganzas, y Edipo mató a su padre y Orestes a su madre, y Jasón condujo a los argonautas, y Heracles trabaja y trabaja, y todas estas historias dramáticas han coincidido para que el hombre, tal como es en la actualidad, sea el resultado directo de estos aconteceres míticos. Es más, el hombre se halla constituido por estos acontecimientos: el mortal, porque “algo” ha sucedido en Illo Témpore. Si no hubiera sucedido ese algo, el hombre podría ser inmortal, pero el Mito del origen de la muerte relata lo que aconteció en aquellos tiempos, y al narrar este hecho, el Mito brinda el fundamento preciso de la mortalidad del hombre. 

“… siguió la Edad de Plata, representada por una raza de seres débiles e ineptos, cuya vida no era sino una infancia prolongada. Cuando llegaban a los límites de la pubertad, morían casi al instante, víctimas de su ineptitud y su impiedad”
.
La consciencia mítica es totalmente necesaria para la vida del hombre y su comunidad, por cuanto el Mito, no las fábulas ni los cuentos, le enseña las historias primordiales que esencialmente le han constituido, y todo aquello que lo relaciona con su propia modalidad de Ser-en-el-Cosmos. 

Así como el hombre moderno se considera constituido por la Historia, el hombre de las sociedades arcaicas se asume como el resultado de los acontecimientos míticos que dieron fundamento a la cultura propia de su comunidad. Para el hombre actual, su modalidad de ser es considerada como debida a una cadena causal de la trama histórica de su cultura. En cambio, para el hombre arcaico, su modo de ser se debe a la serie de acontecimientos primordiales que tuvieron lugar en los tiempos míticos. Por otra parte, mientras el hombre moderno se considera el resultado del curso de la Historia, su conocimiento de ella es pobre o nulo. Por el contrario, el hombre de las sociedades arcaicas no sólo se encuentra obligado a conocer la historia mítica de su tribu o clan, sino que, además, debe rememorarla y re-actualizarla periódicamente a través de los rituales de repetición. 

He aquí una gran diferencia específica entre ambas culturas: los hechos históricos son irreversibles: “Cristóbal Colón, el 12 de octubre de 1492, descubre un nuevo mundo”. Este hecho puede conmemorarse regularmente, pero no se reactualiza el hecho histórico en sí mismo. En cambio, para el hombre arcaico, lo que ha sucedido en el origen, en Illo Témpore, debe repetirse y reactualizarse por el poder del Rito-Ofrenda. Para él, es esencial conocer los mitos, no sólo por el conocimiento en sí mismo, sino porque al reactualizarlos, se obtiene el poder de repetir lo que los seres sobrenaturales hicieron en los comienzos y, al aprehender el secreto del origen, es posible encontrar las cosas creadas que han llegado a la existencia, y como hacerlas reaparecer cuando dejan de existir. 

En cuanto a la relación entre, el Mito y la Historia, Friedrich Schelling considera que, en realidad, para toda cultura, sea ésta primitiva o moderna, el mito es siempre lo primario y la Historia lo secundario y derivado. No es la historia de un pueblo la que determina su mitología, sino todo lo contrario, es su mitología la que determina su historia, o expresado de otra forma, la mitología no determina sino que ella misma es su destino, el sendero que le corresponde desde el origen. Podemos expresar, entonces, que el Mito es el “potencial seminal” que hará brotar la historia de un pueblo. 

Si el Mito es el sueño de los pueblos, su expresión ha surgido de la Psique colectiva de los mismos, y por lo tanto, el germen de la modalidad de ser de esas sociedades sé halla contenido en su Inconsciente Objetivo, y a partir de las estructuras primordiales que son los arquetipos, ese potencial seminal puede activarse y hacerse actualidad, dando, en este caso, su estilo y proyecto de vida comunitaria, y, como el Mito es una expresión de las potencialidades espirituales, es un “canto del universo” que nos envía mensajes acerca de la sabiduría de la vida y del sentido de la existencia. 

Asimismo, también surge en quien se halla depositada la Conducción de una comunidad, esos “caminos regios” al mundo del inconsciente y del Mito vivo, que son los “grandes sueños”, destellos numinosos en donde los seres sobrenaturales se han dado cita, han convergido en la psique de emperadores y caciques, reyes y hechiceros, profetas y magos, para anunciar peligros, riesgos y esperanzas, por cuanto de sus decisiones depende el destino histórico de un pueblo, nación, tribu o clan. Basta recordar los sueños de Faraón del Antiguo Testamento interpretados por José el hebreo, y aquellos de Nabucodonosor interpretados por el profeta Daniel. 

El Destino también se insinúa en los sueños de individuos miembros de una comunidad, pero su significación no es la misma que en sus líderes, puesto que no depende de ellos las decisiones de conducción, mas cuando ciertos temas míticos que se hallan en los mismos “ritmos y secuencias simbólicas” aparecen en los sueños individuales de algunos, de varios, de muchos, deben ser tomados en cuenta como índices, señales y signos significativos de que “algo” está aconteciendo en la Psique colectiva de una comunidad o nación, de que “algo” está despertándose y puede irrumpir en incontrolables manifestaciones de índole social. 

Al finalizar la primera guerra mundial, Carl Jung vaticinó una catástrofe en Alemania, infiriéndole a partir de las figuras míticas de los sueños de pacientes alemanes, en los cuales surgían imágenes colectivas de mitos germanos, con sus dioses tempestuosos y destructivos. Expresa Jung: “Ya en 1918 he advertido perturbaciones peculiares en el inconsciente de mis pacientes alemanes que no podían ser atribuidos a su psicología personal”
. Ese movimiento suscitativo era debido, evidentemente, a potenciales dominantes del inconsciente objetivo, por lo que Jung llegó a la conclusión de que la energía psíquica de estos pacientes se hallaba en marcada regresión, descendiendo hacia los estratos más profundos de la Psique, permitiendo entonces, el despertar de imágenes primordiales de Mitos germánicos. Jung previno, en ese tiempo, contra “la bestia rubia” que se oye acechando desde una prisión subterránea, lista en cualquier momento a prorrumpir con devastadoras consecuencias
 previno contra el “furor teutonicus” personificado por Wotan, dios de la tempestad: “Como ya he dicho, la corriente que emergió del inconsciente después de la primera guerra mundial, fue reflejada en los sueños individuales en forma colectiva de símbolos mitológicos que expresaban el primitivismo, la violencia, la crueldad: en suma, todos los poderes de las “tinieblas”
. En Alemania, durante ese período histórico denominado el huevo de la serpiente que precedió a la tenebrosa y horrenda irrupción que se llamó Nacional- Socialismo, en la mente inconsciente del germano se despertaban los viejos dioses teutónicos, y la tremenda fuerza de la Psique colectiva alemana ha de alcanzar intensos niveles apocalípticos. Con su gran intuición, Jung no sólo ha de exponer anticipatoriamente la regresiva situación social alemana, sino que, también, ha de delinear con precisión la figura del líder emergente de tales acontecimientos: “Cuando tales símbolos se dan en un gran número de individuos y no han sido comprendidos, comienzan a arrastrar y unir a dichos individuos como si los atrajera una fuerza magnética, formándose así una turba. Su líder será pronto encontrado en un individuo que presente la menor resistencia, el menor sentido de la responsabilidad y razón de su inferioridad, la mayor voluntad de poder”
. 

Los nazis, al no asumir esas fuerzas colectivas como propias, concretamente, al no asumir su propia Sombra arquetipal, la proyectaron sobre grandes grupos étnicos -que se constituyeron así en víctimas propiciatorias en nombre de la “raza superior aria”. La Sombra es la fuerza inconsciente más poderosa y potencialmente más peligrosa de todas las dominantes arquetípicas. Al no integrar su Sombra arquetípica los alemanes nazis, poseídos por las fuerzas míticas de Wotan, Thor, Sigfrido y las Valquirias, dieron lugar a la eclosión demoníaca de aquellos acontecimientos que representaron la mayor criminalidad que la historia tenga memoria. En este caso, ha sido posible demostrar que los conceptos de Shelling poseen un sólido fundamento: La Mitología Germánica ha sido un potencial seminal que dio origen a la irrupción apocalíptica de la Gran Bestia del Nacional-Socialismo.

La fuerza que se apodera de la consciencia en el Mito Viviente es real y ya no se encuentra bajo el control consciente. La manifestación mítica se origina en las instancias más profundas y arcaicas del inconsciente, en esa región donde no tiene influencia ni puede actuar la intención consciente por parte de un individuo o de pueblos, y, por ser, precisamente, primordial y arcaica, ejerce un oscuro e íntimo poder sobre una comunidad y sus miembros: por ser una fuerza cósmica puede imponerse al hombre como una brutal y cruel realidad.

Capitulo X

Lumbre escondida en las tinieblas horrorosas

Cuando el mundo era joven, muy joven, una Idea quedó cristalizada en la forma de un cáliz Sagrado que contenía potencialmente todo el conocimiento y la sabiduría, y a través de ella, la comprensión del misterio de la vida, del hombre y de Dios. 

Allá muy lejos, en escondida tierra, 

hay un castillo, Monsalvat llamado; 

ahí un sacro templo una floresta encierra, 

de joyas sin par y de oro ornado. 

Hay una copa, que del cielo es don, 

guardada cual del Señor rico tesoro; 

y aquellos que de virtud campeones son, 

los lleva un ángel con sus alas de oro. 

Baja cada año una paloma desde el cielo 

que viene su santo poder a renovar; 

se llama el Grial, y fuerza y santo celo 

¡Al pecho del guerrero sabe dar! 

Aquel que es del Grial nombrado siervo,

ungido es de un dominio sobrehumano; 

inerme es contra él engaño acerbo 

y si matarlo se intenta, ¡todo en vano! 

Y enviado es a muy lejana tierra, 

el honor y la virtud a sostener; 

y siempre es vencedor en toda guerra

¡Porque lo escolta un mágico poder! 

Todo acaba si el gran misterio sobrehumano 

se descubre y un profano hace decir 

la verdad del secreto tan extraño 

que vos todos oís… ¡Después debe partir!

El origen de las leyendas del Santo Grial proviene de antiguas tradiciones. Sus resonancias cristianas vibran en correspondencias que emergen de la universalidad de ciertos símbolos, imágenes o estructuras profundas de la mente colectiva que son los arquetipos. 

El Santo Grial es el cáliz que contiene la preciosa sangre de Cristo, y la contiene inclusive dos veces, ya que sirvió primero para la Última Cena, y luego José de Arimatea recogió en él la sangre que manaba de la herida abierta por la lanza del centurión Longinos, en el costado del Redentor. 

“Y un soldado, llamado Longinos, tomando una lanza le perforó el costado, del cual salió sangre y agua”
.

Esta copa o cáliz sustituye, en cierto modo, el corazón de Cristo como receptáculo de su sangre. Toma él lugar de aquél y se convierte en su “Analogón” simbólico. 

“El fuego, el agua y el vino son para curar todos los pecados del mundo. Y la sangre es para la salvación de los hombres. Y por eso os he dado el cáliz de la vida”
.
El cáliz desempeña, al igual que el corazón mismo, un papel muy significativo en muchas tradiciones antiguas, y de éstas, particularmente entre los celtas, pues de éstos procede lo que constituyó la raíz misma, el “suelo” o fundamento de la leyenda del Santo Grial. 

La leyenda nos dice que el cáliz habría sido tallado por los ángeles en una esmeralda desprendida de la frente de Lucifer en el instante de su “Caída”. Esta esmeralda recuerda la Urná, perla frontal que ocupa, en la iconografía hindú, el lugar del “Tercer Ojo” de Shiva, representando lo que puede llamarse “el sentido de la eternidad”. He aquí una correspondencia analógica esencial con el corazón como símbolo del centro del ser integral, y al cual, por lo tanto, debe serle precisamente vinculado ese sentido de la eternidad. 

El Grial fue confiado a Adán en el Paraíso terrenal, pero, a raíz de su Caída, Adán lo perdió a su vez cuando fue expulsado del Edén: apartado de su centro original por su propia culpa, queda encerrado en adelante en la esfera temporal: no podía ya recobrar el punto único desde el cual todas las cosas se contemplan bajo así aspecto de la eternidad. 

El Paraíso terrestre era, en efecto, el “centro del mundo” relacionado simbólicamente con el Corazón Divino, con el “Corazón del mundo”.

A partir de los Primordiales Tiempos, aquéllos quienes poseyeron el Grial podían establecer, en algún lugar de la tierra, un centro espiritual que fuese como una imagen arquetípica del Paraíso Perdido. 

El Grial pudo ser conservado, custodiado y transmitido en forma secreta y misteriosa durante siglos y siglos, hasta los tiempos de Jesucristo. Pero el origen céltico de la leyenda permite inferir que los Druidas tuvieron un importante papel en ello, y deben contarse entre los custodios regulares y permanentes de la tradición primordial. 

El símbolo del Santo Grial es análogo a la “Copa de Hermes” de los egipcios, al Caldero de los Druidas, usado para recibir la sangre de las víctimas propiciatorias, y, en las enseñanzas ocultas del mundo helénico era el Cráter, la Copa en la que los dioses mezclaron la materia misma de la creación. Igualmente la Lanza Sagrada de Amfortas ha sido identificada con la “lanza de Aquiles” que curaba las heridas por ella causadas, y con la lanza sangrienta, de los celtas, sobre la cual juraron un odio profundo y hostilidad eterna contra sus enemigos y perseguidores. 

El cáliz que sirvió de copa en la Última Cena fue entregado por Pilato a José de Arimatea, quien luego recoge en él las últimas gotas de la sangre de Cristo en su agonía en la cruz. Estando José en la prisión, Cristo, en una aparición, le anuncia que sólo tres personas serán dignas de tener el Cáliz a su cargo. José de Arimatea es, pues, el primero de los custodios del Grial, e instituye su culto, que se celebra en torno a una mesa redonda en memoria de la mesa de la Última Cena. Sobre esta segunda mesa redonda se adora al Grial, colocado junto a un pescado que aporta especialmente su cuñado Hebrón, el rico pescador. El Grial es fuente de alegría para los fieles y de desdichas para los incrédulos y malvados. Solamente los limpios de pecado pueden sentarse en torno a la mesa, en el mismo número que los de la Última Cena. 

Hebrón y su familia deciden partir hacia Occidente hasta que advenga la llegada del tercer heredero-custodio del Santo Grial. Y así llegan a la isla misteriosa en el remoto confín occidental, el “más allá” de las leyendas bretonas. 

Las arcaicas leyendas de origen aún más lejano del advenimiento de los celtas, narran que el mismo José de Arimatea, así como el Rey Amfortas, moran en la isla misteriosa de los muertos desde hace muchos siglos, en esa precisa isla encantada que de pronto ha comenzado a llamarse Avallon, y que es la gran isla de Albión, a  la que los griegos llamaron Leuké, la Blanca, que se halla habitada por mujeres hermosísimas y sobrenaturales que poseen el secreto de la eterna juventud, y donde nunca se verá la muerte o la corrupción  del cuerpo. 
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Y así deviene, desde el oscuro misterio del Tiempo, la historia de la Búsqueda del Santo Grial y de los Caballeros de la Mesa Redonda. 

En los confines de la España árabe, sobre un pico inaccesible de los Pirineos aragoneses, en el Monsalvat, circundada por jardines de plantas y flores que nunca llegan a marchitarse porque están regados por las lágrimas de pecadores arrepentidos, se yergue en su cumbre un castillo construido por Titurel, quien además funda una Cofradía de Caballeros con el fin de conservar celosamente, en una morada inviolable e inabordable a los profanos, el Cáliz Sagrado: el Santo Grial.

Titurel y los Caballeros puros han sido elegidos custodios de estas sagradas reliquias por los Mensajeros Celestes en una época de cruentas luchas en que los enemigos de la Verdad y del Amor amenazaban profanar esos sagrados tesoros.

Esta leyenda narra la acción dramática de las situaciones de la trama vital del joven inocente, el puro e ingenuo Parsifal. Este héroe mítico realiza su proceso evolutivo espiritual aprendiendo a través del dolor y sufrimiento, y se va transformando en un adulto sabio y comprensivo. 

En tanto conductor de la Hermandad del Grial, Parsifal trae la redención y el consuelo que busca y desea todo ser humano. Como todo héroe deberá atravesar y superar una serie de pruebas iniciáticas antes de ser admitido en el círculo de los iluminados. 

Primero tiene que luchar contra el demoníaco mago Klingsor y su mensajera Kundry, la tentadora eterna que simboliza la imagen de toda maligna mujer de la historia. Kundry se halla eternamente condenada a errar por la tierra hasta que pueda ser redimida. Esta mujer primordial es  la mujer sensual tentadora, y al mismo tiempo, es la mujer abnegada que se halla al servicio de los Caballeros del Grial, y se transforma desde ser el instrumento del Mal como mensajera de Klingsor hasta ser la mujer piadosa, penitente y misericordiosa. 

Esta leyenda tiene como núcleo central la relación simbólica entre el rey enfermo y el joven casto e inocente, entre Amfortas y Parsifal. El desventurado Rey pescador Amfortas, hijo del venerable Titurel, por haber sucumbido a los encantos seductores de Kundry, agoniza de una herida lacerante que no cicatriza, herida que le infligió Klingsor con la Lanza de Longinos que el mago le arrebató al rey. La herida de Amfortas sólo puede ser curada al contacto con la Lanza Sagrada misma, pero para ello, primero deberá ser recuperada por un “casto inocente” que pueda resistir las tentaciones y hechizos, y que luego, con piedad y sacrificio, pueda llegar a purgar y redimir el pecado de Amfortas. 

En el contexto de esta narración, se desplaza desde el centro y hacia los confines, la figura del Viejo Sabio Gurnemanz, como un puente integrador entre las personas y los acontecimientos, sugiriendo y aconsejando actitudes, y pasos de rectos caminos. 

Y fue en aquellos tiempos.

Y en ese Suelo de remotos y antiguos cultos, 

Allí el Caldero y la Sangre,

Allí el Rey Pescador. 

Y la tierra Yerma.

Allí se erguía el castillo 

en las densas brumas de huecas soledades,

Allí el Cáliz Sagrado

emanaba resplandores que eclipsó la oscuridad.

Allí la Paloma Santa 

levantó vuelo y se alejó de los cielos.

Allí Amfortas 

cayó en el profundo abismo de sus propios infiernos.

Es la Tierra Yerma.
La Tierra Yerma es la Sombra del mundo, la Nigredo planetaria, la Melancolía, es la Tierra estéril donde el alma se manifiesta con toda su oscuridad, la tendencia aniquiladora de muerte y desolación, la fuerza que arrastra pesadamente hacia la tierra, la vivencia de opresión interior y de hundimiento vital que impregna todo el ser, el abandono y la monotonía, la pobreza espiritual de las tinieblas, la vida sumergida en un mundo vacío y desprovisto de sentido.

La Melancolía posee un asombroso paralelismo con la condición natural del Inconsciente Transpersonal o Colectivo, podemos decir que existe una identidad entre el Inconsciente Profundo y la melancolía. Este ha sido un importante descubrimiento de Carl Jung y brinda una significativa apertura hacia el conocimiento del hombre. Las características y síntomas habituales relacionados con la melancolía, como los sentimientos de insuficiencia y desvalor, la inercia y pesadez, tristeza y oscuridad, la falta de interés en la vida y el impulso hacia la muerte, son descripciones apropiadas con la condición natural de las instancias más profundas de la Psique inconsciente. No es extraño que la esfera de la consciencia normalmente se encuentre en una tensión con respecto a los contenidos del Inconsciente, tensión basada en el Principio de los opuestos; las manifestaciones propias de la consciencia, como la luz, alegría, asombro y curiosidad, luchan vigorosamente para no caer dentro de las garras de las fuerzas del inconsciente.

Investigando profundamente las dimensiones del Inconsciente, y fundamentándose en las revelaciones que la Psique misma realiza en el proceso alquímico, Jung descubre otros dos asombrosos hechos:

a)
que el inconsciente deplora su condición melancólica, y anhela estar libre de ello, y

b)
que dentro de su negritud contiene un germen de luz capaz de unificar las partes conscientes e inconscientes de la psique y por ello puede integrar la desgarrada alma del hombre.

Para este pensador, la melancolía es un aspecto de la tendencia regresiva vinculada al anhelo incestuoso, anhelo impersonal de fusionarse en el antro protector de la Gran Madre. La regresión surge debido a que “una piedra en el camino”, un Skandalon, obstaculiza el desarrollo consciente o adaptación social, y se produce una necesidad de renovar y recanalizar el libre fluir de la energía Psíquica. En una correspondencia con la Alquimia, existe el estado inicial de la “Massa Confusa” que anuncia la Nigredo, el estado de negritud del inconsciente  y su deseo de unión con la consciencia. Desde el anhelo del paralelo inconsciente, las manifestaciones y dinamismos se despliegan hacia el proceso de maduración individual, que comprende “umbrales” de iniciación depresivos como una parte integral del proceso evolutivo psíquico. 

Por ser similares los síntomas en el duelo y la melancolía, el maestro Freud consideraba que la energía psíquica que se retiraba del inconsciente debido a la pérdida del objeto de amor, produce dos actitudes; si la pérdida es consciente, el resultado será el duelo; si es inconsciente, la depresión. El aspecto de la auto- depreciación que se halla en la depresión y no en el duelo, Freud lo explica adhiriéndose a la ambivalencia básica amor-odio inherente a toda relación intima, y el cambio de los sentimientos negativos de la parte del ego que se ha identificado con el objeto de amor perdido.

Para Jung, las razones de la retirada de la energía psíquica del inconsciente durante la depresión son consideradas de manera diferente: ese fenómeno de regresión psíquica cumplía una función de Compensación. La melancolía es una respuesta compensatoria del inconsciente debido a la unilateralidad de la errónea actitud consciente. Con Amfortas se cumple precisamente una compensación de su anterior de su actitud consciente unilateral. Vivió en una modalidad mental absolutamente unilateral y rígida, en tanto física y emocional ha sido reprimida e ignorada, vivió ignorando la condición natural de Su Sombra, su instancia más primitiva y abismal, y por lo tanto, carece de la fuerza vital instintiva.

La energía psíquica no es siempre de nuestro dominio, no puede ser dirigida a voluntad: la Psique inconsciente posee ciertas finalidades que el ego desconoce, y que se ubican más allá de los objetivos conscientes, pudiendo ser muchas veces antagonistas de ellos. Amfortas, al dejarse seducir por las redes de la mujer- tentadora, no cae simplemente en ‘’en la tentación de la carne’’, sino que cae en la disposición instintiva animal, para la que no estaba preparado por hallarse su Ego muy distante de que sus tendencias pulsionales y emocionales, lo que le produce una enajenación de sí mismo, un verdadero exilio mental, que se manifestó en un estado melancólico, con todo el cortejo de perturbaciones psiquicosomáticas, sufrimientos y perdida de su energía vital.

Por ley de Enantiodromia, cuando existe “inflación” del Ego, y esté tensa el extremo la cuerda del arco, la Psique está pidiendo a gritos la presencia manifiesta de su polo opuesto; Amfortas, en su actitud de rígida pureza de custodio del Santo Grial, no pudo soportar el embate de su impura condición animal. En tiempos yérmicos, cuando el mundo se ha tornado estéril, gris y vacío, el inconsciente profundo emerge a la vida con su natural tonalidad melancólica. Como el inconsciente no parece estimar demasiado al ser humano en sus objetivos y direcciones voluntaristas concientes, a menudo la conciencia puede sufrir congelarse y estar hambrienta, mientras el inconsciente crece fértil, verde y lozano. Esta postura antagónica del inconsciente normalmente tiene un significado finalista; él quiere restaurar un cierto balance o brindar algún contenido o elemento necesario a la conciencia. Y si el inconsciente es extremadamente hostil y antagónico a la consciencia, ello significa que la actitud consciente ha sido o continua siendo falsa o pretensiosa acerca de la esfera inconsciente, ignorándola, subyugándola, queriéndola dominar, y en general, despreciando sus necesidades, limitaciones, y su innata sabiduría.

La depresión y melancolía de Amfortas fueron signos de que su energía psíquica o Libido se habían retirado dentro del inconsciente y produjo una tormenta interior contra las actitudes previas y conductas conscientes. Habiendo sido su condición natural ignorada y reprimida por muchos años, ahora, con la caída en la seducción de Kundry, se relaja la tensión, y el inconsciente comienza a perseguir sus propios fines y sus propias demandas a La consciencia. Cuando esto ocurre es imperativo adoptar una actitud introvertida de repliegue sobre sí mismo, tornar hacia el inconsciente y establecer un buen vínculo con él.

Esto significa que Amfortas debía  haber tomado muy en serio sus síntomas hipocondríacos, y tratar de encontrar el sentido profundo por el cual la herida sangrante ha sido la expresión de la energía inconsciente en su avance invasor, por no haber sido integrada a la consciencia del Hierofante. Reconocer e integrar la energía inconsciente a la consciencia significa crear un puente vincular con los impulsos vitales y las imágenes del sueño, las del ensueño y de la fantasía, imágenes que son el camino en que la energía psíquica puede ser asimilada a la consciencia, si la fuerza de esas imágenes y los impulsos naturales no se integran a la personalidad total, se produce el estancamiento del fluir de la Libido, lo que significa una perturbación patológica que se manifiesta a través del Síntoma.

Designa Jung con el término de Libido a la energía psíquica, entendiendo por ella la intensidad del proceso psíquico, su valor psicológico, el cual es precisado de acuerdo a la fuerza determinante manifestada en ciertos efectos de rendimiento. Considera a la energía psíquica en totalidad y no solo en su aspecto sexual como la concibiera Freud, por cuanto el sentido semántico de la palabra Libido, aplicada a las vivencias pulsionales alude al afán, al gusto, placer, voluntad, capricho, ansia o arbitrio. La expresión “Ad libitum” se utiliza en la música para indicar el permiso de poder actuar a capricho o arbitrio del intérprete.

Libido es energía vital.

Es energía y no fuerza, por cuanto fuerza psíquica es la condición previa para que ocurra algún proceso en la Psique, para que llegue a tener cierto grado de acción. En cambio, Energía psíquica o Libido es la posibilidad implícita en los procesos mismos de actualizar esa fuerza en sí.

Por otra parte, tanto desde las posturas científicas actuales, como desde la Ontología, la energía es una y la misma. La energía sexual no existe en sí, sino que es una de las formas en que la energía se expresa; es una de sus direcciones. La energía vital es una sola; pero puede manifestarse en muchas direcciones; el sexo es meramente una de ellas. La energía es siempre neutra, la energía como tal no es ni sexual ni espiritual, en sí no tiene nombre, depende de la forma que la energía asuma, de la forma que la misma fluya.

Si el hombre es un ente vivo que posee Logos, como pensaban los antiguos griegos, no podríamos concebirlo como un ente que no posee energía, puesto que la energía es indispensable a todo ser viviente. Tampoco podemos concebir la energía sin un contraste previo, sin una lucha entre fuerzas opuestas: sin lucha de opuestos no hay energías, sin energía no existe la vida.

Esto implica la Idea fundamental de que en Todo opera el Principio de los Opuestos. Este principio es para Jung la ley inherente a la naturaleza humana: la Psique es un sistema de autorregulación y no hay equilibrio alguno ni sistema de autorregulación sin lucha de opuestos. Este concepto es el fundamento que posibilita la comprensión de toda forma de vida como una lucha entre las fuerzas antagónicas, como un movimiento contrastante, un permanente certamen dinámico, un continuo ritmo de tensión y reposo, y esta comprensión brinda el sentido que permite adquirir una Actitud Mental, un modo de pensar acerca de los fenómenos del cosmos tal como se presentan desde las instancias psíquicas, las cuales extraen sus experiencias en función de contrastes y oposiciones. El hecho de que grandes Cosmovisiones se basen en estos conceptos, indica que el principio de los opuestos constituye una de las características más importantes de la Psique: en el Taoísmo, el Todo es la complementación de los principios Ying y Yang, femenino y masculino, que constituyen la médula fundamental del universo. La finalidad del Hinduismo consiste en alcanzar el estado de libertad respecto de las fuerzas opuestas y contrarias; la dimensión del Nirvana. El Gran Arte de la Alquimia, cuya hipótesis es la Filosofía Hermética, se sustenta en la continua oposición de dos principios; el femenino-mercurio-cuerpo, y el masculino-azufre-alma.

La fuente principal de la formulación de estos conceptos, se halla en Heráclito de Éfeso, el Filósofo del Devenir, quien afirma que la vida es un fluir constante, una incesante transmutación; “El Fuego vive de la muerte del aire y el aire de la muerte del fuego, el agua vive de la muerte de la tierra y la tierra de la muerte del agua” Fragmento (76)
. El principio de los opuestos es un principio cosmológico, pero para Jung es primordialmente un principio psicológico, fundado en cualquier concepto por el cual el hombre pueda comprender al universo, deberá estar en un estrecho vínculo, por la Ley de las Correspondencias, con los procesos que actúan en la Psique: el Cosmos expresa un principio general de la Psique, y por lo tanto, para Jung, las Cosmogonías míticas no describen el Universo externo, sino que expresan el Cosmos interno de la Psique.

Para Heráclito, el principio del que provienen todas las cosas, y al que estas regresan, es el Fuego “Este mundo, que es el mismo para todos, no lo hizo ningún Dios o ningún hombre; sino que fue siempre, es ahora y será fuego siempre viviente, que se prende y apaga medidamente” (Fragmento. 30). El Fuego (como rayo) gobierna todas las cosas (Fragmento 64) y es Indigencia y Saciedad (Fragmento 65). El primer término indica el deseo que da lugar a la constitución de un Cosmos. El segundo, el exceso es la conflagración del mundo, pues “el fuego al avanzar juzgará y condenará todo” (Fragmento 66). El Fuego puede tener también un sentido como “Fuego Vital” “Fuego sexual”, y expresar el Sentido Numinoso como divinidad Solar.

El pensamiento de Heráclito surge como un fruto maduro, como el resultado germinal de quien supo aprovechar diversos ríos de la herencia de la cultura griega, pero con individualidad y originalidad propias. La influencia órfica se manifiesta al expresar: “el sol no sobrepasará sus medidas. De lo contrario, las Erinias, servidoras de la Justicia (Diké) lo descubrirán (Fragmento 94). Previene Heráclito contra la desmesura, la soberbia (Hybris), puesto que el sol, a mediodía, es cuando se encuentra en su máximo esplendor: querer ir más allá, en una analogía con el ser humano, es invitar a la venganza divina, a la Némesis, que buscará el equilibrio a través de las Erinias, y que, como en el caso de Ícaro, sobrevendrá la Caída, la sumersión en las profundas aguas, o como en el caso de la desmesura maligna de Klinsgsor, o la Hybris de Amfortas, por su actitud unilateral de vivir una Santidad rígida y petrificante.

El Filósofo de Efeso ha influido notoriamente en Carl Jung quien revalorizando su obra, ha sabido expresar con tonalidades heraclíteas: “Todo lo humano es relativo, porque todo descansa en oposición interna, puesto que todo es fenómeno energético. Pero la energía se basa, necesariamente, en una oposición preexistente, sin la cual no puede haber energía alguna. Ha de saber primeramente lo alto y lo bajo, lo caliente y lo frío, etc. para saber que pueda tener lugar el proceso de equilibrio, que es energía. Todo lo viviente es energía, y descansa, por lo tanto, en la oposición”
.

La idea fundamental de la filosofía de Heráclito es la que expresa que la oposición y la identidad de los contrarios son la condición del Devenir de los entes; “Es siempre uno y lo mismo en nosotros, lo vivo y lo muerto, lo despierto y lo dormido, lo joven y lo anciano, lo primero se trasforma en lo segundo y lo segundo en lo primero”, (Fragmento 88). He aquí expresado el Principio de Enantiodromía. El Principio de Enantiodromía, descubierto por Heráclito, es la ley inherente a la naturaleza humana, y para Jung, es la más maravillosa y fundamental entre todas las leyes psicológicas. Debemos entender por Enantiodromía (Enantios = opuesto contrario) Dromos = carrera recorrido) el fenómeno por el cual un polo dialéctico se convierte en su contrario: “Lo contrario se pone de acuerdo, y de lo diverso surge la más hermosa armonía, pues todas las cosas se originan en la discordia” (fragmento 8). Podemos enunciar el Principio de Enantiodromía como el fenómeno cósmico donde “todo polo contiene secretamente a su contrario”. Así, la carrera o recorrido de los contrarios (Enantiodromía) se realiza según la “necesidad fatal” que parece constituir a la vez, lo que hay de determinado y estable en el cambio, y lo que une las parejas de opuestos en formas definidas y relativamente permanente: la Discordia tiene, por tanto, como antagonista al Acuerdo, y con él la necesidad de la Ley que expresa: “los hombres ignoran que lo divergente está de acuerdo consigo mismo. Es una armonía de tensiones opuestas, como la del arco y la lira (Fragmento 51). La flecha es lanzada y se despliega la frase musical, cuando las manos del arquero tensan en sentido inverso el arco y la cuerda, y cuando los dedos del músico separan una de la otra las cuerdas de la lira. Además, el juego de estos polos opuestos se halla regulado y limitado la rigidez de la cuerda limita el enderezamiento del arco, igual que la flexibilidad limitada de éste limita la tensión angular de la cuerda hacia el cuerpo del arquero.

Para Heráclito, existe una única ley divina, fuente de la que se nutren todas las leyes humanas, pero que parece distinta a la ley no escrita opuesta a las decisiones arbitrarias, pues es  aquello en donde el aspecto individual debe adherirse firmemente a lo que es común a todos, como la ciudad se adhiere firmemente a sus leyes, y aún con más vigor. Pues todas las leyes humanas se alimentan de una, la divina, ésta manda cuando quiere, basta a todos y las supera” (fragmento 114). Esta ley o pensamiento único es el Logos inmanente, la substancia misma de aquellos cambios que producen las cosas diversas, o dicho de otra forma el Fuego, lo más incorporal que existe, lo más transformable, sutil, activo y vivificante. El Logos es el sentido divino que circula eternamente en la naturaleza y el sentido humano, el principio que gobierna todos los acontecimientos es el gran misterio del Alma, su esencia más profunda”, cuyos límites nunca podrán hallarse, por más direcciones que se sigan, por cuanto es muy profundo su Logos” (Fragmento 45). De este modo, el Logos es Espíritu, que es algo más profundo que el mero pensamiento, recorre el mismo círculo en la consciencia hasta su límite mismo, como el Fuego en el Cosmos.

El Alma es una exhalación cálida, pues, para conocer el principio de los opuestos, debe poseer movilidad, expandirse y administrar el cuerpo como el fuego gobierna el mundo, y finalmente, transmutarse de la misma forma en que lo hace el fuego: “El alma seca es la más sabia y la mejor” (Fragmento 118). Para las almas devenir agua, como en la ebriedad, es la muerte. La Psique del hombre es fuego, una parte de la plenitud general e ígnea de vida sostiene en pie al mundo. El Rey Pescador se halla inmerso en el agua, pesca en el agua para calmar transitoriamente sus heridas, pero su secreta y desgarradora lamentación es clamar desde las profundidades su anhelo del fuego sagrado. Por eso Amfortas, invadido por el agua, representación simbólica del inconsciente melancólico, “ha perdido el alma”, puesto que le falta, precisamente el fuego vital. Sólo cuando pueda emerger de los oscuros abismos, cuando pueda salir del pozo de la Nigredo, Amfortas volverá a comenzar la aspiración del pensamiento que se halla implícito en el fuego, semejantes a tizones aparentemente extinguidos, pero que una y otra vez, se reencienden y animan.

En la leyenda del Grial, la lucha de opuestos, el conflicto trágico irremediable, se manifiesta por la tensión antagónica entre el poder maléfico del mago Klingsor, y el poder sagrado del Santo Grial. El poder de Klingsor reside en la magia invocatoria de las potencias oscuras del Mal, en la influencia magnética que ejerce sobre las mujeres-flores, primarios instrumentos que ofician de tentación a los Caballeros del Grial, a quienes seducen, convirtiéndolos en guerreros de Caos, sin consciencia ni voluntad propia. El arma principal de seducción que utiliza el mago es Kundry, la más hermosa y fatal de las mujeres, la fuerza vital o instintiva y devoradora, “el eterno femenino” que, con su sensual atracción, quebró la pura santidad de Amfortas, llevándolo a regiones crepusculares del alma que provocaron su Caída.

Klingsor, con su siniestra magia, y sus secuaces, las mujeres – flores y Kundry, representan un definido polo de la estructura dialéctica de la leyenda, pero es un polo absolutamente unilateral condenado a resquebrajarse por la dureza y la rigidez que lo animan, por cuanto este polo rígido de poder está invitando precisamente a su contrario. Ya lo expresaba Lao Tsé:
“El hombre vivo es blando, y muerto es duro y rígido.

Las plantas vivas son flexibles y tiernas, y muertas son duras y secas.

La dureza y la rigidez son cualidades de la muerte.

La flexibilidad y la blandura son cualidades de la vida”
.

El Rey Amfortas se encuentra enfermo porque también se mantuvo en un polo rígido y cuando se enfrentó cara a cara con su reverso, la fuerza magnética de la hermosa imagen de lo femenino, lo espontáneamente atractivo: el hechizo de su propia naturaleza y la inexorabilidad de su seducción, queda invadido por la Sombra. La Sombra le ha herido y él no puede sanar por sus propios medios, no puede recobrar su salud porque su rigidez en el polo de la pura espiritualidad, le impide preguntar por el verdadero sentido de su herida sangrante. Esta pregunta es absolutamente necesaria, es el interrogante acerca de la naturaleza del Mal.
Según la leyenda, la caída de Amfortas se ha debido a su debilidad frente al “al pecado de la carne”, pero interpretarlo exclusivamente de esta forma, sería un reduccionismo trivial. Caeríamos en un error si sólo viésemos en la sexualidad la culpa de la caída de Amfortas. La seducción de Kundry, más que una experiencia sexual, es un Acto Simbólico que le permitió a Amfortas verse a sí mismo en su fragilidad y vulnerabilidad, verse tal como es, vinculándose con su propio y auténtico mundo, encontrándose con la realidad de una dimensión abismal que él había rechazado toda su vida, la dimensión de la naturaleza misma, el principio de la Vida. Por su rigidez en acentuar el polo espiritual, por su no aceptación de la dimensión natural, subhumana, se produce su Caída, no en el pecado, sino en una Disposición natural, de la pura animalidad, su caída en la Disposición natural “dejarse llevar”, en la fusión con la Gran Madre Ourobórica, en la sumisión apática al goce y placer de los sentidos, esta Disposición equivale a la instancia animal de nuestra Psique, la Sombra arquetipal. Y al que es dominado por la Sombra, por el “hermano Lobo”, se le hace la herida del sacrificio de la víctima propiciatoria animal.

La tensión entre estos dos polos opuestos es la situación trágica sin salida, de Amfortas, y por ello, la Sombra lo invade produciéndole la herida sangrante y los sufrimientos morales, Amfortas desciende del trono de oro del Sumo Sacerdote, se hunde en las regiones tenebrosas, depone su máscara insubstancial de santidad, y se convierte en un puro animal, y en esta condición, las fuerzas elementales y ciegas de la naturaleza, desconocidas para él en su anterior actitud, se desencadenan con una ferocidad inexorable. La verdadera Sabiduría no se obtiene mediante el refugio y evitación monástico del impacto de los poderes de la vida, sino a través del compromiso con el mundo creado, el coraje de la aventura en el páramo de la vida y el descenso a los abismos infernales del alma.

La situación trágica de Amfortas, al encontrarse en un callejón sin salida, le hace esperar un Salvador que tenga el valor de formular la pregunta acerca del sentido del Santo Grial y que pueda efectuar el misterio de la Redención. El casto inocente Parsifal es quien tiene la capacidad de ello, puesto que él es “el que va por el medio”, por el medio de la polaridad del Bien y el Mal, con lo que obtiene las legitimación para formular la pregunta salvadora. En el ciclo heroico, Parsifal no se ha dejado llevar por el Poder del Grial en su primera visita al Castillo de Monsalvat, por lo que no ha quedado identificado unilateralmente con la dimensión exclusivamente espiritual, ni tampoco sucumbió a los encantos de la tentadora Kundry, con lo que habría quedado petrificado en la dimensión meramente natural, Parsifal se halla libre de contrastes, por eso es el redentor el sembrador de la energía vital renovada, el viviente, el unificador de los polos opuestos, de lo claro, celeste y femenino del Grial, y de lo oscuro, terrenal y viril de la Lanza de Longinos, por eso simboliza la Función Trascendente. El joven y alocado Parsifal es irreflexivo e impetuoso, es valiente y afronta peligros sin medir las consecuencias para sí o para los demás: es el típico Trickster llevado por su Hado hacia su destino sin que él lo advierta. Luego de la maldición de Kundry, enfrenta con temeridad luchas y muertes, miedos y desesperación, y, fundamentalmente, se enfrenta con su propio abismo interior: La Sombra, descendiendo a las oscuras profundidades de su alma hasta renegar de Dios. Pero el sufrimiento le enseña a ser compasivo: al vivir este infierno, realizar “el viaje por la oscura noche del alma”, le permitirá, finalmente, ser un auténtico salvador, un redentor, porque además cumple, sin saberlo, con esa sabiduría milenaria que expresa: 

“La dureza y la rigidez son cualidades de la muerte, 

La flexibilidad y la blandura son cualidades de la vida” 
“El Principio de los opuestos”, es la ley inherente al Macrocosmos, o sea el universo natural, y al Microcosmos o sea al hombre. El hombre, para el pensador y poeta Federico Schiller, se halla impulsado por dos fuerzas opuestas, que por tender a realizar su objeto, las llama precisamente impulsos. El primero, el impulso sensible, parte de su existencia física o su naturaleza sensible y tiende a situarlo en los límites del tiempo y convertirlo en materia. Este impulso exige que exista el cambio, y que el tiempo posea un contenido, “con lazos irrompibles ata al mundo de los sentidos el espíritu más elevado y hace que la abstracción lanzada libremente al infinito se vea obligada a volver a los límites del presente”
.

El segundo, el impulso formal, parte de la existencia absoluta del hombre o de su naturaleza racional y tiende a ponerlo en libertad, a establecer la armonía en la diversidad de sus manifestaciones, y a afirmar su persona, pese a todos los cambios de estado, y tiende a la verdad y al derecho. Si el primero produce solamente casos, el segundo conceptualiza y brinda leyes, leyes para el juicio, si se refiere al entendimiento, leyes para la voluntad, si se refiere a hechos. Al respecto, expresa Schiller “Cuando domina el impulso formal y actúa en nosotros el objeto puro se logra la extensión máxima del ser, desaparecen todos los límites, y el hombre, de una unidad de magnitud en que se veía encerrado por la limitada sensibilidad, se ha elevado a una unidad ideal que abarca todo el reino de los fenómenos”. En esta operación ya no nos encontramos en el tiempo, ya no somos individuos sino que ya somos especie
. Estas dos tendencias se contraponen, pero en diferentes niveles y objetos, el impulso sensible exige el cambio, pero no exige que se extienda también a la persona y a su esfera, no pretende un cambio de principios, el impulso formal tiende a la unidad y a la permanencia, pero no impone que exista identidad de la sensación. No se oponen por naturaleza, sino que ambos poseen sus límites: la tarea de la cultura debe defender el impulso racional contra el sensible y el sensible contra el racional. Ambos impulsos necesitan una limitación, una templanza, la personalidad debe ser mantenida en sus límites por el impulso sensible o material, y lo mismo ha de hacer el impulso formal con la receptividad o la naturaleza: debe existir una atemperación recíproca.
El impulso sensible busca que haya cambio, que el tiempo tenga un contenido. El impulso formal quiere detener el tiempo, que no haya ningún cambio: he aquí dos polos inconciliables, pero, para Schiller, existe otra tendencia vivencial, en la que los polos anteriores actúan unidos, y a esta tendencia la llama impulso de juego, que tiende a anular el tiempo en el tiempo a poner de acuerdo el devenir con el ser absoluto y el cambio con la identidad.

El objeto del impulso sensible se llama Vida, un concepto que significa toda la existencia material, y todo lo presente inmediato a los sentidos. El objeto del impulso formal se llama Forma, un concepto o que comprende en sí todas las cualidades formales de los entes, y a todas las relaciones de los mismos con las facultades del pensamiento.

Uniendo los dos impulsos vivenciales, y pensando en un esquema universal, Schiller considera que el impulso de Juego podría llamarse: “Forma viva”, y expresa que “este concepto sirve para la denominación de todas las cualidades estéticas de los fenómenos, y en una palabra, para aquello que, en su significación más amplia, se llama “belleza”
. La Forma viva sería, para Schiller, el objeto de la Función mediadora, y como tal, como Función mediadora precisamente es el concepto de Símbolo, la unidad sintética de sentido en que se unen los contrarios, y, por lo tanto, la síntesis dialéctica de los dos principios irreconciliables constituye la urdimbre y trama secreta del tapiz de todos los acontecimientos.

La evolución psíquica de la humanidad es la historia del proceso de advenimiento de la Autoconsciencia en tanto manifestación del Espíritu del hombre, en un Arco que parte desde los oscuros tiempos de la pura naturaleza, hasta llegar al encuentro del hombre consigo mismo mediante las fuerzas profundas de su creatividad primordial. Siempre ha existido en los pueblos y culturas un estrecho vínculo entre la sexualidad y la fecundidad de la tierra, en tanto que otros quehaceres necesarios para la sobrevivencia como pescar, cazar o guerrear, son propiciados mediante danzas, rituales y ceremonias mágicas, que tienen por objeto canalizar la energía psíquica más allá de su actividad precisa. Tales ceremonias se realizan a través de imágenes simbólicas que tienen por objetivo apartar a la Líbido de su pulsión vivencial específica. Esta transmutación de la energía psíquica por medio de símbolos, se debe a fuerzas dominantes profundamente enraizadas en la naturaleza humana, que se manifiesta no sólo en los “Pattern of behavior,” sino en el poder trascendente del Símbolo, expresión esencial y cualitativa del hombre. El hombre no vive solamente en un puro universo físico, sino, que , por el hecho de ser precisamente hombre, se encuentra en una nueva dimensión del cosmos, que transforma la totalidad de la vida humana, puesto que en esta dimensión, el hombre vive en una realidad distinta y de mayor magnitud, el universo simbólico.

El Símbolo -del griego sym-bolé- es aquello que unifica, congrega, re-liga, integra. Su polo opuesto día-bolé- es lo que separa, divide, des- liga, escandaliza. Puede definirse al Símbolo como la unidad sintética de sentido entre dos polos diádicamente opuestos; lo manifestado y lo oculto. Es decir, que trae su sentido objetivo y visible, se oculta otro invisible y más profundo.

El símbolo es una realidad dinámica plurisignificativa, cargada de valores emocionales, e ideales, es decir, preñado de auténtica vida. El símbolo es una condensación expresiva y precisa, y corresponde por su esencia al mundo interior, que es intenso y cualitativo, en oposición al mundo exterior, que es extenso y cuantitativo. Lo simbólico no es lo determinado ni lo convencional, no es una reducción constrictiva, puesto que entonces sería simplemente una alegoría, que sí es una derivación reductora y convencional del símbolo. El símbolo sólo se mantiene vivo mientras se encuentra cargado de significación. Si conjeturalmente pudiese develarse totalmente, se lo pudiese des-ocultizar, ya no sería más un símbolo, desprovisto de vida oculta y misteriosa, queda ya como mero signo prosaico; “en el símbolo, lo particular representa lo general, no como un sueño o como una sombra, sino como viva y momentánea revelación de lo inescrutable” expresaba Wolfgang Goethe.

El símbolo es siempre una estructura de naturaleza muy compleja pues se halla integrada por elementos de todas las funciones psíquicas. De tal forma, el símbolo no es de exclusiva naturaleza racional ni de naturaleza irracional, sino que participa de ambas. Uno de sus polos es accesible a la razón, pero el otro evidencia aspectos inaccesibles a la misma.

El símbolo emerge de la dimensión espiritual suprema del hombre, pero incluye, al mismo tiempo, lo más profundos fundamentos de su esencia, y por lo tanto, no puede surgir parcialmente de las funciones espirituales más elevadas, sino que ha de derivarse también, y en igual medida, de los más primitivos y arcaicos impulsos. Para que esta acción conjunta de los polos opuestos se posibilite, han de conciliarse conscientemente ambos en plena lucha de contrarios.

En la estructura mítica de la leyenda del Grial la lucha de opuestos, el conflicto trágico irremediable se manifiesta por la tensión antagónica entre el poder maléfico del mago Klingsor, y el poder sagrado de los Caballeros Custodios del Santo Grial; el mundo sensible y material, y la esfera de la dimensión espiritual.

Este estado supone una violenta lucha consigo mismo, y ello en virtud de que tesis y antítesis se niegan ciertamente, en tanto el Ego debe reconocer su absoluta participación en ambos polos antitéticos.

Si existiese subordinación de uno de sus polos, el símbolo será preponderantemente producto del polo opuesto, lo que provoca necesariamente que la energía psíquica deje de fluir y quede estancada, dando como resultado que el símbolo se transforme en un Síntoma, síntoma de una antítesis cabalmente reprimida, y así, el símbolo pierde su virtud liberadora por cuanto ya no puede expresar el total derecho a la vida de todas las partes de la Psique.

Klingsor ha escuchado al Espíritu del mal, y recibe de él oscuras enseñanzas del arte de la magia. Despechado por no haber sido admitido entre los Caballeros del Grial, construyó un Castillo Maravilloso y un Jardín Encantado, donde viven sus esclavas, las mujeres - flores, seres fantásticos de una subyugante y seductora belleza.

Si se observa una total igualdad y los mismos derechos en lo que respecta a los polos contrarios, consecuencia de la incondicional participación del Ego en la tesis y en la antítesis, se produce de esta forma una tregua de la voluntad, pues todo polo contiene secretamente a su contrario igualmente proporcional. Desde el momento en que la Rueda de la Vida no admite treguas y nunca vuelve hacia atrás, sobreviene un estancamiento de la energía vital que traería consigo una situación dramática insostenible si desde la tensión contrapuesta no surgiese una función unificadora por encima de los contrastes. Pero surge la conciliación, naturalmente, a través del proceso de regresión de la energía psíquica provocada por el estancamiento por cuanto, en virtud de la completa disensión de la voluntad, se ha hecho imposible el proceso de progresión, y la Líbido debe tomar la vía de la regresión, debe volver a sus fuentes.

Amfortas quiso poner fin a los encantamientos funestos del mago y descendió el mismo al jardín hechizado, pero no pudo resistir la tentación de la seductora Kundry, y sucumbió. Además, Klingsor le arrebató la Lanza de Longinos confiada a su custodia, y desde entonces Amfortas padece una profunda herida sangrante y un gran dolor moral, y sufre por años y años horribles agonías.

Debido a este bloqueo, la consciencia se halla paralizada y por consiguiente, entra en actividad el inconsciente profundo, en el que todas las funciones diferenciadas tienen raíces arcaicas comunes, donde subsiste la función de contenidos míticos de aquellos evidenciados en la mentalidad primitiva.

La actividad del Inconsciente hace emerger una potencia esencial en la que se manifiesta, en igual medida, el influjo de la tesis y de la antítesis, y que se comporta con una virtud compensadora respecto de ambas. Desde el momento en que este fundamento evidencia una relación tanto con la tesis como con la antítesis, constituye una base intermedia en la que los contrarios pueden unirse.

Contaba una profecía que el Sumo Sacerdote Amfortas sólo podía curarse al contacto con la Lanza Sagrada, la que puede ser recuperada solamente por un joven “casto inocente”, sin sapiencia ni pecado, que pueda resistir las tentaciones y hechizos de la morada de Klingsor, y que luego, con piedad y sacrificio, pueda llegar a redimir el pecado del desventurado Rey Amfortas.

Si, consideramos, como plantea Jung, polos opuestos a la Sensualidad y a la Espiritualidad, el contenido intermedio nacido del inconsciente profundo, merced a sus múltiples relaciones, brinda a la tesis espiritual una expresión propicia, y en virtud de su intuición sensible, comprende el polo antitético de la sensualidad. Ahora bien, el Ego dividido entre tesis y antítesis encuentra en el contenido intermedio su réplica, su expresión única y propia, y a ella anhelantemente se habrá de aferrar para librarse de su Disensión. Por eso la tensión de los contrarios confluye en la expresión intermedia, defendiéndola de la lucha entre los polos opuestos que por ella y en ella, pronto se inicia al pretender ambos resolver la nueva expresión según el sentido propio de cada uno.

Parsifal es el único que tiene la posibilidad de la Redención, puesto que él es “el que va por el medio”: él es libre de contrastes, y puede ser el sembrador de la energía vital renovada, el unificador de los polos contrarios.

La espiritualidad busca convertir la expresión del Inconsciente en una instancia espiritual, la sensualidad la busca en una instancia sensible: una quiere hacer con ella ciencia, filosofía o arte, la otra transformarla en una real vivencia sensible. Si se logra resolver la manifestación inconsciente en uno o en otro sentido, es que el Ego no se hallaba totalmente dividido y se inclinaba más a uno o a otro lado. Si uno de los polos opuestos consigue resolver el producto inconsciente, no sólo este ingresa en él, sino que ya gravita en el mismo sentido, con lo que deviene la identificación del Ego con el polo más favorecido. Por lo tanto, el proceso de Disensión se repetirá más tarde en un nivel superior.

Kundry ebria de ira y de amor despechado, lanza infernales imprecaciones, profiriendo una terrible maldición a Parsifal y su sagrada misión, lo que produjo que el héroe tuviese que sufrir las desgracias y torturas más abyectas en su cansado peregrinar por años y años. Parsifal había recibido con orgullo la maldición y había renegado de Dios como si fuera el culpable de su desgracia, pero una vez que reconoce su soberbia, vuelve, consciente de sus propios errores al amor y a la gracia divina.

Si la tesis o la antítesis son incapaces de resolver el producto inconsciente, debido a la firmeza del Ego, queda demostrado con ello que este contenido supera tanto a un polo como a su opuesto. La firmeza del Ego y la superioridad de la expresión intermedia sobre la tesis y la antítesis son correlatos que se condicionan mutuamente. A veces lo decisivo es la firmeza de la individualidad congénita, y a veces la expresión inconsciente posee una fuerza superior que lleva a la firmeza absoluta del Ego. Lo que ocurre, opina Jung, es que quizás tanto la firmeza y determinación de la individualidad como la superior fuerza de la expresión inconsciente sean dos aspectos del mismo e idéntico fenómeno.

Parsifal tuvo intensas luchas interiores y había realizado grandes esfuerzos para encontrar el camino del Grial, puesto que la maldición que pesaba sobre él lo extraviaba sin cesar como en un laberinto, y tuvo muchos combates con innumerables enemigos, sin poder utilizar la Lanza Sagrada, por cuanto debía devolverla intacta, pura y sin mancha al Santuario.

Si la expresión inconsciente se mantiene con tal nivel de cohesión, no constituye una materia prima a resolver, sino a experimentar, materia prima que pasa a ser objeto común para la tesis y la antítesis. Llega a convertirse en un contenido nuevo que predomina en la Disposición total, que anula la disensión e impone un cauce común a la energía de los polos, opuestos: la paralización vital se suprime, y de esta forma, la vida vuelve a fluir con nueva fuerza y finalidades nuevas: es la Función Trascendente.

Parsifal es ungido como Príncipe y Rey del Grial con el fin de poder cumplir como sacerdote su sagrada misión de vencer a la fatídico Tierra Yérmica y restituir al Grial todo su misterio, su vigor y su antiguo esplendor.

De esta manera surge el símbolo vivo, que es la materia prima trabajada por la tesis y la antítesis, que en su proceso de información, verifica la conjunción de los polos opuestos: un símbolo vivo es aquél que se encuentra “grávido de significación”. El símbolo es una instancia mediadora entre la lucha de la consciencia y de lo inconsciente, un auténtico “mediador” entre lo revelado y lo oculto, no es ni abstracto ni concreto, ni racional, ni irracional, ni real ni irreal; corresponde a aquél “reino intermedio de realidad sutil” que tan sólo puede ser suficientemente expresado por el símbolo.

El símbolo, al hacer cesar la lucha de polos opuestos unificándolos en sí mismos, para luego dejar que se separen de nuevo a fin de que no se establezca ninguna rigidez ni paralización, mantiene la vida psíquica en una constante fluir y la sigue impulsando hacia su finalidad determinada por el potencial seminal: tensión y distensión pueden sucederse en constante ritmo.

Todo símbolo genuino se encuentra más allá del bien y del mal, encierra en principio, en sí ambas significaciones como posibilidades y depende de la correspondiente situación de la consciencia y de la índole de su elaboración el aspecto positivo o negativo que activa el individuo. Esta capacidad formadora de símbolos, unificadora de opuestos en el símbolo para constituir una síntesis es, precisamente, la Función Trascendente, que, en la Leyenda del Grial, se halla personificada por el Joven Parsifal.

CAPITULO XI
Arcanos secretos del misterio del mar
Todo empezó como en un cuento.

Aquel ser tuvo una extraña luz

Quedó aturdido.

Sintió pavor y muerte.

Desde el fondo de los azufres 

renació.

Ya no era el mismo.

Quiso conservar su luz

Y luchó contra las aguas y el fuego,

Ondinas y Salamandras.

Contra la tierra y el aire,

Gnomos y Sílfides.

Prevaleció.

Hoy es el Hombre.

Esa luz tuvo Nombración: 

se la llamó Logos.

La evolución psíquica de la humanidad es la historia del proceso de advenimiento de la Autoconciencia, en tanta manifestación del Espíritu del hombre, que emerge de la oscuridad de la pura animalidad natural para llegar al encuentro con el Sí-mismo mediante las fuerzas profundas de su potencialidad primordial.

Los umbrales de este devenir psíquico pueden patentizarse a través de símbolos míticos, los cuales son imágenes arquetípicas que se refieren a situaciones significativas de la prehistoria del género humano.

El comienzo de este origen es un Todo condensado en el cual los principios opuestos no se hallan diferenciados: Todo y Nada se encuentran al mismo tiempo. Se trata de una Totalidad primordial que contiene todas las potencialidades, todas las virtualidades, y se caracteriza por lo indeterminado, por lo indefinible, por aquello que no puede nombrarse. Esta Totalidad es la fuente de símbolos e imágenes primordiales, que se proyectan sobre el Cosmos, y surgen como temas mitológicos que tratan de brindar un sentido metafísico al origen del universo.

Las imágenes simbólicas que patentizan esta instancia inicial se hallan representadas por las figuras del círculo y la esfera, las cuales manifiestan la perfección de la “Quietud originaria”. Estas figuras no tienen principio ni fin, y se refieren, por ende, a lo infinito, a lo indeterminado.

“La vida es probablemente redonda”, decía Vincent Van Gogh, y desde su imagen inconsciente, quizás sin saberlo, hacía alusión a las concepciones de Parménides acerca del Ser. Para Parménides el Ser es indivisible porque es totalmente igual en sí mismo, y no puede ser en un lugar más o menos que en otro. Es inmóvil porque reside en sus propios límites, y es finito porque lo infinito es incompleto y el Ser no carece de nada. El Ser es lo completo y la perfección, y, en este sentido precisamente finitud. Como tal, Parménides lo compara con una esfera homogénea, inmóvil, perfectamente igual en todos los puntos: 

“Pues bien, como hay un límite último, completo está por doquier parejo a la masa de una bola bien redonda, desde el centro igualado por doquier, pues que no sea algo mayor ni algo menor aquí o allí, es de necesidad, ya que no hay que, sin ser, le impida alcanzar lo homogéneo, ni que, siendo, lo haga ser por aquí mayor, más por allí menor; pues es todo inviolable, y es igual a sí mismo por doquier, alcanza sus lindes uniformemente”
.

Por eso el Ser es lleno, en cuanto es completamente presente a sí mismo y en ningún punto incompleto o deficiente de sí: el Ser es autosuficiencia.

Otra expresión simbólica que corresponde a este momento evolutivo es la Matriz, el útero, con sus representaciones secuenciales como el “Caldero” alquimista, el Atanor, espacio sagrado en el que se conforma otra génesis, el Ars Magna de la Filosofía Hermética que se encuentra en busca del Lapis Phylosoforum.

Tanto la concepción del Tao chino como la figura del Andrógino, del Banquete de Platón, aluden a este origen, que surge también entre los Gnósticos y los alquimistas como la imagen de la serpiente o dragón que se come la cola, es decir, la figura del “Ouroboros”, que sugiere, además de no tener principio ni fin, el carácter de nutrirse a sí mismo, de ser autosuficiente, autártico. Este centro vibracional tiene su correspondencia en el campo del pensamiento filosófico en el concepto del “Primer Motor” de Aristóteles.

El Caldero es aquel espacio sagrado y celebratorio que transforma todas las cosas, anunciando la muerte de lo viejo y el advenimiento de lo nuevo. Es la vasija que mantiene desde tiempos arcaicos un estrecho vínculo con las más elevadas manifestaciones del espíritu. En el Caldero como Atanor (A-thanatos = sin muerte) se efectúa una “génesis” mediante un proceso dinámico en el que los metales viles de transforman en los metales nobles, afirmando de esta manera el destino de ser quien se es. Este Caldero, esta fuente fecundante, contiene los “diez mil seres”, y por ende, por encerrar en sí mismo poderosa potencialidad, puede atribuírsele el símbolo de la Gran Madre.

La Gran Madre aparece como imagen de la Naturaleza- Madre Tierra telúrica-, más en su vertiente degradada -La Madre terrible- surge como símbolo del sentido y figuración de la Muerte. Por eso, toda “regresión” a la madre significa morir, y una de sus representaciones simbólicas es la figura del “buitre”, por cuanto éste es carroñero, devora cadáveres. La figura materna es siempre una divinidad del Destino y, en tanto Madre terrible representa el aspecto cruel de la Naturaleza, su indiferencia con el dolor humano, y su afán devorador. La imagen de la Gran Madre es un símbolo del Inconsciente Colectivo, es el lado izquierdo y nocturno de la existencia y la fuente del agua de la vida. Expresaba Lao Tsé.

“El Tao que puede expresarse no es el Tao eterno.

El Tao que puede nombrarse no es el Tao eterno.

Sin nombre, es el origen del Cielo y de la Tierra.

Con nombre, es la Madre de todas las cosas.

Los dos Tao son uno mismo.

Se diferencian sólo en el nombre.

En su unidad constituyen el Misterio de los Misterios

y la fuente de donde surgen todas las cosas”
.

La figura del Ouroboros simboliza el transcurso del tiempo y la continuidad de la vida, en sus representaciones lleva una inscripción “Hen to Pan” que significa “el Uno y el Todo”. El Ouroboros es la unión del principio ctónico de la serpiente y el principio celeste del águila. Es una variante simbólica de Hernes-Mercurio, y significa la disolución de los cuerpos: la serpiente universal que penetra a través de todas las cosas: es el símbolo primordial de la creación del mundo por cuanto tiene carácter de “Coniunto” y “hierogamia” y contiene la Idea de una naturaleza que se remueva a sí misma constantemente y en forma cíclica.

Otro símbolo universal de la Totalidad primordial es el “Agua”, el elemento abismal que denota lo insondable y misterioso: es el “océano primordial”. De las aguas como representación simbólica del inconsciente universal surge todo ente viviente. En la cosmogonía de los pueblos mesopotámicos, el abismo de las aguas ha sido considerado como símbolo de la críptica sabiduría suprapersonal. Las aguas representan la universal unión de todas las potencialidades, la fuente de todo lo viviente, las virtualidades creativas, la muerte y la resurrección.

 Las aguas profundas son un mar sin luz, y en su seno profundo se halla el reino específico del Dragón ourobórico. Son los elementos que penetran por los intersticios de la Gran Madre Naturaleza en forma de lluvia o leche o sangre o semen. Las aguas primordiales son una imagen de la Proto-materia, y en ella se hallan potencialmente los cuerpos sólidos aun carentes de forma.

La inmersión de las aguas -como en el bautismo- significa el retorno a una nueva dimensión  preformal con su doble sentido de muerte y resurrección. En la inmersión -como en el sepulcro- muere el hombre viejo y renace el hombre nuevo, muere el hombre natural: “la semilla debe morir para dar lugar al fruto”, y se produce el nuevo nacimiento del hombre espiritual: decía Lao Tsé:

“En el mundo nada hay

más suave y blando que el agua

sin embargo, nada puede superarla

para vencer lo rígido y lo duro,

todo lo demás no puede sustituirla”
.

En suma, las aguas son la frontera bautismal del nuevo hombre, y desde su seno más críptico, desde este profundo abismo emerge aquella extraña luz que ilumina los entes y conforma la transformación del Caos en Cosmos.

Este surgimiento de la conciencia es expresado en los mitos como una Cosmogonía, como una creación del universo:

“En el principio creó Dios los cielos y la tierra” (Génesis). Y así habrán de surgir los polos opuestos del Caos originario: Luz y Tinieblas, Ormuzd y Ahriman, Yang y Yin, Consciencia e Inconsciente y de esta manera, el arquetipo de la Creación del universo que surge de la Totalidad primordial se separa en dos, constituyendo la “Syzigia”, los padres del mundo, imagen que habrá de proyectarse en las ciencias y en el pensamiento filosófico. Tanto Anaximandro con su concepto del Apeirón, como la Idea Absoluta de Hegel, así como la teoría actual de la Expansión-Contracción (Big Bang) son manifestaciones de la misma estructura arquetípica.

Anaximandro (610-547 a.C.) expresa que el principio y elemento primordial de los seres es el “Infinito” (Apeirón), siendo el primer pensador que introdujo el concepto de “principio” para referirse a la sustancia única. Afirma que el origen (Arjé) no es el agua ni el fuego ni ninguno de los otros elementos, sino otro principio generador infinito, del cual nacen todos los cielos y los universos contenidos en ellos. Este principio infinito abraza y gobierna a todas las cosas: es inmortal e indestructible y, por lo tanto, de orden divino. No lo concibe como una mezcla de los distintos elementos en el cual se hallan cada uno comprendido con sus cualidades peculiares, sino más que bien como materia en la que aun no se han diferenciado los elementos y que, así, además de infinita es indefinida.
Este pensador es el primero en plantearse el problema del proceso a través del cual las cosas se derivan de la sustancia primordial: tal proceso es la separación de los polos opuestos. La sustancia infinita está animada por un movimiento eterno, en virtud del cual se separan de ella los contrarios, por medio de esta separación se engendran infinitos mundos, que se suceden según un ciclo eterno.

La separación de los seres equivale a la ruptura de la unidad, que es propia del infinito: es el surgimiento de la diversidad, y por lo tanto del contraste, donde había homogeneidad y armonía, pues con la separación se determina la condición propia de los seres finitos: múltiples, distintos y opuestos entre sí, inevitablemente destinados, por ello, a expiar con la muerte su propio nacimiento, y retornar a la Unidad Originaria.
“El principio de los seres es indefinido… y las cosas parecen en lo mismo que les dio el ser, según la necesidad. Y es que se dan mutuamente justa retribución por su injusticia, según la disposición del tiempo”
, expresaba Anaximandro.

La totalidad primordial se convierte -para Hegel- en la idea Absoluta, una pura posibilidad donde todo se encuentra implícito pero nada existe aun. El origen primordial no es la pura Nada, sino una Nada de la cual debe surgir “algo”. Por tanto, aún en el origen se halla contenido ya el ser: el origen contiene lo uno y lo otro, es la unidad del ser con la Nada.

La idea es lo verdadero en sí y para sí, la unidad absoluta del concepto y de la objetividad, la unidad que es en sí misma de lo subjetivo y de lo objetivo, unidad que además, es fundada como siendo para sí misma. La idea se procesa también en sus momentos peculiares, que son: la vida, el conocimiento y la Idea Absoluta.

La Idea Absoluta es la pura forma del concepto, la que contempla su contenido como a sí misma, como la verdad que se sabe a sí misma, la verdad absoluta y total, esto es, como la Idea que se piensa a sí misma como Idea pensante y lógica. La idea, como finalidad interna, es la perfecta y acabada unidad del concepto y la objetividad: puede ser definida como la Razón y como el sujeto-objeto, como la unidad del Ser y el pensar, de lo real y lo ideal.

La Idea es el proceso en el cual no se neutralizan ambos polos de la oposición, sino que el pensar trasciende sobre el ser, y la subjetividad hacia la objetividad. La Idea absoluta es la totalidad de las categorías no como su suma, sino como su dialéctica, en virtud de la cual cada categoría más alta lleva consigo la más baja como negada, pero conservada.

La Física del siglo XX ha concebido la teoría de la Expansión-Contracción: se trata de un núcleo inicial de materia superdensa que explotó en un momento determinado y cuyos fragmentos se expandieron origen a los grupos de galaxias.

La teoría de la Expansión-Contracción afirma que la expansión de las galaxias cesará y el universo volverá a contraerse para recrear el núcleo superdenso inicial. Expresa Paul Davies: “En nuestros días, la mayoría de los cosmólogos y astrónomos respaldan la teoría de que, efectivamente, hubo una creación hace unos dieciocho mil millones de años, cuando el universo físico irrumpió con una impresionante explosión conocida popularmente como el Big Bang”
. Según Davies, existen muchos datos a favor de esta teoría. 

La hipótesis esencial de que hubo alguna clase de creación parece irrefutable, por cuanto las razones se fundan directamente en la más universal de las leyes físicas, que es el segundo principio de la termodinámica, la ley de la disipación de la energía, la “Entropía”, que expresa la tendencia de los fenómenos físicos desde el orden hacia el desorden. En su interpretación más general, esta ley establece que cada día el Universo se hace más desordenado: existe una especie de degradación gradual pero inexorable, hacia el Caos.

La creación del universo es un acto que tiene lugar en el tiempo. Si nos interrogamos acerca de que hubo antes del Big Bang, podemos inferir que “no hubo antes” porque el tiempo mismo fue creado por el Big Bang. Si creemos que algo debió haberlo causado, pensemos que causa y efecto son conceptos temporales y no pueden ser aplicados a un estado en el que el tiempo no existe.

La evolución espiritual del hombre posee un paraíso analógico con el Mito del héroe, héroe que representa el principio masculino de la Luz, es decir, la Autoconsciencia como expresión del Espíritu según la concepción antropofilosófica de Max Scheler.

El tema básico y universal del ciclo del héroe es la transformación existencial desde una condición inmadura y desarmónica hacia el encuentro con la Fuente de la Vida para regresar maduro e integrado consigo mismo. Es una aventura del alma, una travesía interior psíquica y espiritual. El héroe es alguien que brinda su vida por algo más importante que el mismo. Y debe atravesar pruebas iniciáticas, pues estas están destinadas a comprobar si el supuesto héroe lo es de verdad. Así se halla en el Evangelio de San Mateo:
“Entrad por la entrada estrecha, porque ancha es la entrada y espacioso el camino que lleva a la perdición, y son muchos los que entran por ella; más; qué estrecha la entrada y qué angosto el camino que lleva a la vida! y pocos son los que lo encuentran”
.

El ciclo del héroe patentiza la transformación realmente heroica de la conciencia y su cambio axiológico, a través de un peligroso camino, como el “filo de una navaja”, y en busca del oculto tesoro, o la Piedra Filosofal, o el Vellocino de oro, o la Hierba de la inmortalidad o el Santo Grial.

Cuando el niño-héroe nace, nace la conciencia. Nace débil y puede sucumbir. El gran misterio de la aparición del Espíritu en el hombre, y su voluntad de conservarlo es expresado en el Mito por las duras batallas contra los enemigos exteriores y materiales, como contra los interiores y psíquicos, y debe tener la “virtú” para triunfar tanto del Caos, que son las fuerzas ciegas de la Gran Madre Ourobórica, como de la fascinación de las Tinieblas.

En esta instancia originaria, el niño tiene cierta consciencia de sí mismo, pero como ésta es vivida precisamente como separación de su estado de naturaleza, e implica la patentización de la Nada, corre el riesgo de querer fusionarse, de quedar inmerso en el abismo de las aguas del pantano primordial. Esta “regresión” al antro materno significa la disolución o muerte de la consciencia, la amenaza de nihilización de la misma, y se halla representada por secuencias simbólicas de la Madre terrible tales como las imágenes del Sarcófago y la muerte, la tierra y el abismo, la caverna y la tumba.

A medida que el niño héroe puede superar el muro de la separatidad, habrá atravesado un significativo umbral iniciático, y ya no sólo rechaza retornar al antro materno, sino que lo vivencia como amenaza de muerte, como terror de ser devorado por la Madre ourobórica, la cual, en el Mito, se transforma en las figuras de monstruos diversos: la Esfinge o la Quimera, la Medusa o la Hidra, el Dragón o las Erinias, o la Gran Bestia del Apocalipsis.

El héroe-niño tiene casi siempre un extraño y milagroso nacimiento siendo muchas veces hijo de dioses o de un dios y un mortal, o nace de una virgen por una procreación milagrosa (Partenogénesis) o por medio de órganos antinaturales o engendrados por una lluvia de oro como el caso de Perseo, o de padres desconocidos. Este hecho simboliza el misterio acerca del surgimiento de la conciencia, y el temor de su aniquilación.

El Mito refleja el miedo del hombre de que su consciencia pudiese sucumbir y extinguirse, y por eso encontramos que los niños-héroes corren el riesgo de morir, cuando apenas han nacido: a Edipo le cortaron los ligamentos del tendón de Aquiles con un elemento punzante y le abandonaron sangrando en los pies, en el monte Citerón, Moisés fue abandonado en una cesta y arrojado al río, y luego es “salvado de las aguas”; Perseo y su madre Danae son encerrados en un arca de madera que arrojaron al mar; Gilgamesh es arrojado a un precipicio, el rey de Troya Príamo mandó matar a su hijo París. María y José salvaron al niño Jesús de la matanza de los inocentes que ordenó Herodes.

Si el héroe ha superado estas pruebas, es decir, si la conciencia prosigue el proceso evolutivo, le aguarda ahora un grave peligro: al encontrarse el héroe en su etapa de adolescencia se halla desarrollando su masculinidad, pero aún no ha alcanzado su plenitud, lo que significa que la consciencia no está netamente afirmada. Esta es la etapa en que el héroe adolescente debe enfrentar el riesgo de cometer incesto, puesto que la integración de la consciencia (principio masculino) con el inconsciente (principio femenino), es simbolizada como pareja de amantes, y al ser muy incierta la frontera de la figura-madre y de la figura-mujer-Anima, en el Mito aparece como relación incestuosa entre Gran Madre e hijo-héroe-adolescente. Al existir el Tabú del incesto, que marca el pasaje de Naturaleza a Cultura, como expresara Levy Strauss, este hecho es severamente castigado mediante diversas formas de mutilación.

En la mitología griega, la Diosa frigia Cibeles (Kybeles) comete incesto con su hijo Attys, y luego celosa y encolarizada por los amores de él con la ninfa Sagaritis, le provoca la locura, y éste, en una crisis violenta, se castró a sí mismo, muriendo a consecuencia de su mutilación.

En Egipto Osiris e Isis, hermanos y esposos, cometen incesto, y su otro hermano Set mata y descuartiza a Osiris en catorce partes que arroja al Nilo. Luego Isis, con la ayuda del dios Thot puede reconstruir el cuerpo de Osiris, pero como no pudieron hallar los órganos genitales en el río, Osiris queda resurrecto pero castrado.

En el mito de Edipo, cuando este héroe trágico conoce la verdad de haber matado a su padre Layo, y haber tenido relaciones incestuosas con su madre Yocasta, se arranca los ojos con un prendedor punzante que extrajo del vestido de Yocasta muerta.

El incesto es un símbolo de la pérdida de nivel de la consciencia, regresando a un estadio de sumersión en la naturaleza. La prohibición del incesto es universal, y emerge del fondo del inconsciente profundo, quien provee entonces la pauta de conducta que eleva al hombre a un nivel superior por un lado, y por otro surgen del inconsciente las fuerzas arquetípicas del incesto para indicar la “regresión” de la Psique al nivel de la pura animalidad instintual. Psicológicamente, esta instancia es de gran disociación mental, correspondiendo al estado psicótico propio de la adolescencia, es decir, la esquizofrenia. Al respecto dice Jung;
“Porque el tabú del incesto se opone a la libido y la mantiene en su camino regresivo, puede esta última dirigirse a los símbolos maternos producidos por lo inconsciente. Así vuelve la libido a hacerse progresiva, y ello en una fase de consciencia algo superior con respecto a la anterior. El finalismo de esa transferencia es particularmente ilustrativo cuando en lugar de la madre aparece la ciudad: la fijación infantil (primaria o secundaria) significa una limitación y paralización para el adulto, mientras que la vinculación con la ciudad fomenta sus virtudes cívicas y le procura por lo menos una existencia útil“
.

Si el héroe-adolescente puede superar en su camino evolutivo la amenaza del incesto ourobórico, nos encontramos con un nuevo umbral del proceso: ya el héroe se ha afirmado en su masculinidad -la consciencia se ha desarrollado y fortalecido-, y ha resuelto luchar contra las fuerzas ciegas y bestiales representadas por los monstruos mitológicos que son “disfraces”, desprendimientos, de la Gran Madre Ourobórica: Edipo vence a la Esfinge no con violencia física, sino con el poder del Logos: Perseo mata a la Medusa; Beleforonte se impone a la Quimera; Teseo vence y mata a Asterión el Minotauro; Gilgamesh vence al Gigante Humbaba, Jasón, con la ayuda de Medea, vence al Dragón que custodiaba el Vellocino de Oro; Heracles debe realizar doce terribles trabajos en los cuales, entre otros, mató al león de Nemea, a la Hidra de Serna, y al Dragón de las Hespérides; San Jorge Mata al Dragón;. en el Apocalipsis de San Juan, el Arcángel Miguel vence a la Gran Bestia: “Dominó al Dragón, la Serpiente -antigua que es el Diablo y Satanás- y lo encadenó por mil años”
.

La lucha contra los monstruos, contra la Bestia, puede ser expresada por otro tipo de pruebas iniciáticas, tales como:

El descenso a los infiernos, que protagonizó Orfeo para rescatar a su mujer Eurídice;

Si es devorado por la Bestia, puede salir de ella como Jonás de la ballena.

O sobrevivir al cautiverio en el desierto como el héroe gaucho Martín Fierro;

O andar años y años peregrinando por la Tierra Yérmica como Parsifal y los Caballeros de la Mesa Redonda en busca del Santo Grial.

En esta estructura mítica existe otro elemento principal además de la lucha contra la Bestia, y es el rescate de la doncella cautiva o de un valioso tesoro:

Luego de vencer al Dragón, San Jorge rescata a la doncella cautiva en la caverna;

Perseo libera y salva a la encadenada Andrómeda; 

Jasón recupera el vellocino de oro que se hallaba custodiado por el Dragón que nunca duerme;

Gilgamesh obtiene la Hierba de la inmortalidad;

Heracles conquistó las manzanas de oro del Jardín de las Hespérides;

Martín Fierro rescata a la cautiva de las garras de los indios del desierto; 

En la “Flauta Mágica” de Mozart, el héroe Tamino rescata a Pamina del reino ourobórico de la Reina de la Noche.

La Doncella o el tesoro valioso simbolizan los elementos de la vertiente positiva que la Gran Madre contiene en su interior, y entonces la conciencia -principio masculino- puede integrarse con el principio femenino representado sobre todo por la figura del Ánima -el eterno femenino- que se ha de convertir en la divina Musa que guía al héroe.

A través de las pruebas iniciáticas, el héroe ha vencido a la faz devoradora de la Gran Madre, y ha liberado la otra vertiente, la luminosa. Ya es posible la “Coniuntio Oppositorum”, la integración entre la consciencia y el inconsciente; este, que había comenzado en forma sombría, se está metamorfoseando en una fuerza espiritual y creativa.

La transformación de la imagen de la Madre devoradora en figuras masculinas se produce a medida que el héroe expande y fortalece su consciencia. La destructividad ourobórica, en su desplazamiento adopta diversos disfraces masculinos; primero se dirige hacia el Tío materno; Creón era el cuñado pero esencialmente tío materno de Edipo, por lo que este le teme, y Antígona, hija de Edipo, ha de rebelarse precisamente contra Creón.

Luego el poder recae en el Viejo Rey, hasta que finalmente lo ejerce el Gran Padre. Este momento temporal representa el tránsito de la gran organización matriarcal -de acuerdo a las concepciones de Bachofen- hacia la sociedad patriarcal: es el pasaje de los cultos lunares a los cultos solares, y del predominio de las diosas al imperio de los dioses.

Todas estas figuras masculinas son instrumentos de la Gran Madre, pero gradualmente, las imágenes arquetípicas en lucha con el héroe convergen en el Gran Padre. De esta manera pasamos de la Jurisdicción de la Gran Madre Naturaleza hacia el poder que ejerce el Gran Padre, quien simboliza el sistema cultural, las pautas sociales, los códigos pétreos, “la conserva cultural”, las leyes y prohibiciones, que impiden el libre devenir de la conciencia, como así también el encarcelamiento de la misma; se presenta como el poder de la Antigua Religión, la vieja moral, la antigua ley, las concepciones científicas caducas y perimidas, los dogmatismos filosóficos.

Los contenidos del ámbito instintual pertenecen a la esfera de la naturaleza, al arquetipo de la Gran Madre, y los contenidos que representan los cánones legales y morales, las ideologías dogmáticas, la inquisición académica, pertenecen al símbolo paterno, adoptando este arquetipo las figuras del Padre humano, Padre divino o Padre terrible.

El Padre Terrible simboliza el sistema cultural que obstaculiza el despliegue de la Nueva Consciencia. En esta instancia, el riesgo de desintegración de la consciencia puede darse mediante la petrificación, la posesión, y la cautividad. La consciencia cautiva es la consciencia conformista, domesticada, la que acepta sin revelarse las viejas pautas culturales, los autoritarismos, la uniformidad masificadora; en la obra “Un mundo feliz” de Aldous Huxley, se describe perfectamente este conformismo y resignación, que llega a los límites de la robotización humana.

Para Erich Neuman, una figura característica de identificación y posesión paterna es la imagen bíblica de Isaac, hijo de Abraham
 

“Elohim sometió a prueba a Abraham; díjole Abraham; y él dijo: heme aquí. Y Él dijo Toma, ahora, a tu hijo, tu único, a quién amas, a Itshak y vete a la tierra de Moriah y ofrécelo allí como holocausto sobre uno de los montes que Yo habré de indicarte”

Mucho tiempo antes, Abraham había dejado la tierra de sus mayores y fue extranjero en tierra prometida. Lo hizo por mandato de Dios: “Dijo Adonai a Abrám: vete de tu país y de tu lugar natal y de la casa de tu padre, a la tierra que habré de mostrarte”
.

Abrám (aun no era Abraham) deja su tierra natal y se dirige hacia un mundo desconocido, es decir, abandona “algo” valioso: su razón terrestre, y tomó “algo” sumamente valioso: la fe. Por la fe fue extranjero en tierra prometida, donde nada le recordaba aquello que le resultaba familiar y protector, mientras que la novedad e incertidumbre de todas las cosas introducía en su alma una profunda angustia.

Por la fe Abrám obtuvo de Dios la promesa de que todas las naciones de la tierra serían bendecidas en su posteridad. Pasó el tiempo y Abrám tenía esperanza y creía. Y en los tiempos, la tarde llegó a su ocaso, pero ese hombre no renegaba de su fe y esperanza, aún frente a lo desconocido y a la angustia. Conoció la tristeza y la amargura, más Sarai era estéril, y no obstante, Abrám seguía con su esperanza. Y un buen día Elohim le dijo: “No te llamarás más Abrám, sino que Abraham ha de ser tu nombre pues en padre de multitud de gente te he convertido y no llamarás más a tu esposa Saraï, pues Sarah es su nombre”. Estas palabras significan que Sara habrá de dar a luz, habiendo dejado atrás su larga esterilidad:

“Sarah tu esposa va a dar a luz, para ti, un hijo; que llamarás su nombre Ishak, confirmaré Mi Pacto con él, como Pacto Eterno; para con su decencia, en pos de él”
.

Y así nació Itshak (Isaac) su hijo tan esperado, el hijo de las entrañas de Sara. Este hecho causó hilaridad en Sara, quien quería que todos rían con ella, por lo cual Isaac haría honor a su nombre por cuanto éste significa risa y regocijo.

Y así pasaron los años de alegría en la casa de Abraham y Sara. Más esta felicidad no iba a durar, y he aquí la terrible prueba con la que Dios somete al patriarca, Abraham con toda su angustia y su dolor a cuestas, no renunció a su fe y procedió al sacrificio. Creyó en virtud del Absurdo, porque aquello no era cuestión de Razón.

Y al imponerse el carnero como víctima propiciatoria, Isaac se salvó, y siguió viviendo.

Pero siguió viviendo con una confiabilidad ciega en su padre, a quien sigue en todo sin tener luz propia ni andar su sendero con sus propios pies. Isaac se halla cautivo en excesivo respeto por la ley y los cánones de los tiempos antiguos, posee una consciencia aprisionada en la autoridad del arquetipo del Gran Padre. Para él la ley y el viejo orden le sirven como un refugio de las demandas de la realidad, la ley se convierte en una especie de “matriz” paterna, y, al igual que estar cautivo en la “matriz” de la Gran Madre, nada puede nacer como propio, por cuanto esta cautividad ahoga la “voz interior” de sí mismo; todo lo contrario que la individuación
.

Si por el contrario, el héroe no se deja cautivar por el poder del Padre Terrible, la consciencia habrá de dar un paso decisivo, un gran paso en su proceso evolutivo universal. Una figura típica de esta situación, es la de Jacob hijo de Isaac, pero de historia vital completamente opuesta a la de su padre.

En su ciclo de héroe bíblico lleno de tribulaciones y luchas, en un preciso momento de su trama histórica, en el vado del río
 Jacob vivió una extraña situación “Habíase quedado Ishacov solo y luchó un hombre con él hasta despuntar el alba. Cuando vio que no podía prevalecer sobre él, tocó la articulación de su muslo y se dislocó la articulación del muslo de Ishacob, en su luchar con él. Dijo: Dejadme ir, pues ya he despuntado el alba. Dijo, no te dejaré ir, hasta que me bendigas. Le dijo ¿cuál es tu nombre? Dijo: Ishacob. Dijo no más Ishacob será llamado tu nombre, sino Israel, pues has contendido ante Elohim y con los hombres y has prevalecido! Preguntó Ishacov y dijo: Dime, por favor, tu nombre. Dijo el ¿Por qué es que preguntas mi nombre? Y le bendijo -a él- allí. Llamó Iahacov el nombre del lugar Peniel, pues he visto al enviado de Elohim cara a cara, empero mi vida ha sido salvada”
. Es decir, Jacob luchó toda una noche con un Ángel, lo que significa luchar con el propio Dios, con el propio Elohim: este ha sido un verdadero rito de iniciación y purificación; Jacob ha vivenciado una Redención y un nuevo nacimiento, ya no se llama más Jacob sino Israel.

La expansión de la consciencia transcurre por varias instancias, la primera es la del asombro, la de la admiración que lleva a una actitud de humildad, puesto que su contraria, la soberbia u orgullo, lleva inexorablemente a la pusilanimidad. Dice Kierkegaard “El orgullo es una profunda pusilanimidad, pues es bastante pusilánime para no querer entender, lo que en realidad es de orgulloso; tan pronto como se le impone esta inteligencia, tornase pusilánime, extinguiéndose como una detonación y reventando como una burbuja”
. El orgullo desmesurado consiste en la negativa a ver su propia realidad y reconciliarse con ella. Es armarse nuevas estrategias y defensas para disimular las propias debilidades, lo que lleva a entrar en pánico ante cualquier crisis, o a sufrir serias alteraciones psicosomáticas. Por eso la humildad es la actitud receptiva predisponente para el saber y apertura de la consciencia.

La segunda instancia es la rebeldía, y ya hemos visto que la cautividad del arquetipo paterno mediante el excesivo miedo a la Antigua Ley y a los dogmatismos filosóficos y científicos, impide el natural despliegue de la consciencia de sí mismo. Sólo así el ser humano puede expandir la consciencia andando el camino sobre sus propios pies, pensando y sintiendo por sí mismo y no a través del arquetipo paterno, lo que lleva, como a la mujer de Lot, que miró hacia atrás, hacia la destrucción de la ciudad de Sodoma y Gomorra, a estar petrificado.

Solo así podemos pensar con autoconsciencia, y como el pensar precede a la cautividad dogmática de los cánones, es que expresaba Jung: “el pensar precede a la consciencia del yo primitiva, y esta es antes su objeto que su sujeto. Pero tampoco nosotros hemos llegado a la cima última de la conciencialidad y por lo tanto tenemos también un pensar preexistente, del cual no nos percatamos mientras nos protejan símbolos tradicionales, lo que traducido al lenguaje de los sueños equivale a decir: mientras el padre o el rey no hayan muerto”
.

Una figura mitológica griega, la de Titán Prometeo es un símbolo de la rebeldía contra el poder paterno autoritario, es un símbolo de la lucha del espíritu humano por su liberación.

Prometeo, cuyo nombre significa “el Previsor”, tenía varios hermanos: Atlas, Menecio, y Epimeteo, “el imprevisor”. Prometeo era juicioso, previsor y además poseía el don de la profecía, mientras que su hermano Epimeteo era alocado e impulsivo, comprendiendo los resultados de sus actos sólo cuando ya los había realizado. Todos eran hijos del Titán Japeto. Cuando los Titanes y Olímpicos se hallaban enfrentados en una guerra, en la que Atlas lideraba a los Titanes, Prometeo previendo que los Olímpicos conseguirían la victoria, abandonó a los Titanes y persuadió a Epimeteo de que hiciera lo mismo. De este modo, ambos hermanos evitaron el castigo que cayó sobre los Titanes. Y mientras Menecio murió en la rebelión, Atlas fue condenado a soportar el peso de los cielos sobre sus espaldas por toda la eternidad.

Una vez terminada la guerra, Prometeo creó los primeros hombres modelándolos con arcilla, y desde entonces es su custodio del género humano. En tanto que el Titán es un bienhechor del hombre, Zeus, que no confiaba plenamente en Prometeo, odiaba a los hombres, y deseando exterminar a la humanidad, les envió un gran diluvio. Prometeo consiguió advertir de ello a su hijo Deucalión, quién construyó un navío en el que escapó junto con su esposa Pirra, hija de Epimeteo.

Una vez que la humanidad pudo sobreponerse a aquella catástrofe, se vio abandonada por los Olímpicos, y tuvo que llevar una vida miserable y salvaje. Prometeo sintió compasión por aquellos hombres que había creado, y se puso a enseñarles diversas artes y ciencias que les permitiera llevar una vida más digna. Como culminación, y como Zeus se había negado, a entregar el fuego a la humanidad. Prometeo, con ayuda de Atenea, encendió una antorcha con el carro de fuego del Sol y seguidamente partió un trozo de carbón candente, que metió en el hueco de una gigantesca rama de hinojo. Luego entregó el fuego a la humanidad, y les enseñó a utilizarlo.

Todo ello lo hacía desafiando a Zeus, por lo que éste, para vengarse, creó una bellísima mujer, y todos los dioses colaboraron en conferirle alguna cualidad. Se llamaba Pandora, que significa “colmada de dones”, y se la envió a Epimeteo con el fin de desposarse.

Dada su belleza, Epimeteo la aceptó, a pesar de que su hermano le había advertido que no aceptara ningún regalo de Zeus, Epimeteo recibió una jarra que Pandora tenía prohibido abrir. No obstante, como ella era insensata e impulsiva, en la primera ocasión que se le presentó, abrió la jarra para ver lo que contenía, y de ella se escaparon todos los males que afligen a la humanidad, hambre, dolor, enfermedad, sufrimiento, vejez, y muerte. Sólo la esperanza no pudo salir del fondo de la jarra, como único consuelo de la humanidad.

No satisfecho con su venganza sobre los humanos, Zeus también castigó a Prometeo, directamente. Le encadenó a una roca de las montañas del Cáucaso que, para la antigua cultura, era el lugar más oriental del mundo. Y allí, el animal sagrado de Zeus, el águila, ávidamente, le iba arrancando trozos del hígado durante todo el día, causándole un dolor que no tenía fin porque cada noche el hígado se regeneraba y volvía a crecer hasta estar nuevamente entero.

Con posterioridad, Prometeo es liberado por Heracles, quien previamente con una flecha, había matado al águila. Zeus se reconcilia con Prometeo, y debido a que el Centauro Quirón, presa de terribles dolores por una llaga sangrante incurable, deseaba imperiosamente morir, el don de su inmortalidad lo recibió el rebelde Titán previsor.

El mito de Prometeo narra la historia específica del despertar de la consciencia, desarrolla la historia esencial de la especie humana. En la medida que el hombre hubo alcanzado el nivel consciente, se encuentra destinado a tomar una posición respecto de la discordia inicial, entre espíritu y materia. El principio espiritual reside en la región del Olimpo que preside Zeus, y es allí, precisamente donde se halla oculto el fuego sagrado que es a su vez el fuego de la vida. Prometeo crea al hombre a partir de tierra cenagosa, es decir, lo crea como ser material, mas cuando se trata de dar vida a su criatura, el Titán no ve otro medio que recurrir al principio espiritual: por eso roba el Fuego Sagrado de Zeus.

La voluntad de Zeus, no se opone a la animación del hombre mediante la ayuda del fuego-intelecto, no se opone a la creación evolutiva del ser consciente, sino que desea que este hombre creado por Prometeo pueda realmente evolucionar hacia un nivel de lucidez mayor, que se oriente desde la vida consciente a una dimensión elevada de espiritualidad.

Todo esfuerzo por cambiar el mundo ambiente de acuerdo con las necesidades físicas del hombre -tarea del intelecto utilitario que evolucionará hacia la técnica y la organización-, tiene su origen en la “conquista del fuego”. Alrededor del fuego se reunían los hombres primitivos, gracias al fuego se volvieron sociables, y es así como se desarrolla el lenguaje, condición previa a la existencia de toda civilización humana. El uso del fuego marca un paso decisivo -quizás la etapa más significativa – de la intelección progresiva que, cada vez más, separará de su condición animal a ese ser consciente, capaz de vencer dificultades de la naturaleza circundante y evolucionar hacia la esencia espiritual más elevada.

Si el héroe puede cruzar este umbral de cautividad y petrificación, habrá superado los peligros del arquetipo paterno, pero debido a todas las luchas y proezas que realizó corre el riesgo de sentirse omnipotente, capaz de imponer su voluntad y señorío, y de esta manera puede quedar atrapado en su propia “Hybris”
 su desmesura, la cual impone su dominio, cayendo el héroe víctima de su propia consciencia, e insolencia. Se produce una “inflación” de la consciencia, y el héroe se despega de las raíces nutricias del inconsciente; es lo que Jung denomina identificación con la “Personalidad Mana”, y, en este caso, su destino es la disolución y la desintegración: sufrirá el castigo que le impone la “Némesis”
.

“¡Vanidad de vanidades” dice Cohelet

¡Vanidad de vanidades, todo vanidad!

Así hablaba Salomón luego de caer de la inflación del ego -Hybris- y posterior castigo por su lujuria desmedida. Y aunque Salomón era sabio, lo fue en cuanto rey: él pidió a Yavhéh una clara sapiencia para el buen gobierno, pero no en cuanto al saber culto y de salvación, cayendo así en la desmesura, en la Hybris. Luego del castigo sí adquiere una sabiduría más profunda, por lo que expresa:

“Lo que fue, eso será

lo que se hizo, eso se hará.

Nada nuevo hay bajo el sol”.

Si algo hay de que se diga: “Mira, eso sí que es nuevo” aún eso ya sucedía en los siglos que nos precedieron. No hay recuerdo de los antiguos, como tampoco de los venideros quedará memoria en los que después vendrán”
.

Esta etapa, la de la propia Hybris, es precisamente, en tanto proceso evolutivo universal, la época que nos toca vivir, época en la que el hombre se encuentra amenazado por el constante peligro de la aniquilación, época en la que, como Jung lo ha señalado, el hombre occidental ha centrado toda su capacidad, energía e interés, en el desarrollo de la ciencia y de la técnica. Todo ese potencial que el hombre antiguo ha dedicado a su mitología, y por ende, a sus valores espirituales, en nuestros días se halla concentrado exclusivamente en los valores pragmáticos.

Los avances y descubrimientos que nos brindaron las ciencias hicieron que el hombre tomara conciencia de los límites del saber humano, lo que consecuentemente hace que disminuya cada vez más la confianza en sí mismo, por otro lado, ese gran desarrollo alcanzado por la ciencia y la técnica ha llevado a una peligrosa soberbia sin límites, en la que, a su vez, el propio hombre científico se halla atrapado. Ya lo expresaba el propio Einstein: “Así, el destino del hombre de ciencia, tal como lo vemos con nuestros propios ojos es realmente trágico. Buscando sinceramente la claridad y la independencia interior, ha forjado el mismo gracias a esfuerzos verdaderamente sobrehumanos, los instrumentos utilizados para esclavizarle y para destruirle desde dentro. No puede evitar que quienes ejercen el poder político le amordacen. Al igual que un soldado, se ve obligado a sacrificar su propia vida y a destruir la vida de otros. Aunque esté convencido de lo absurdo de tales sacrificios
. El riesgo del científico es ser un Dédalo moderno, es decir Dédalo el ateniense es el ingenioso artífice y constructor, es la figura del científico mercenario, prefiguración del intelecto humano. Dédalo es ese fenómeno humano curiosamente desinteresado, diabólico, comprometido exclusivamente con su saber y ciencia, no con el juicio social y la ética de todos los tiempos. El intelecto humano es un medio parcial e imperfecto de elevación, y si es solo utilitario, posee una finalidad perversa. La técnica misma puede ser un obstáculo a la elevación espiritual, y también puede poseer una forma depravada: el uso de las invenciones técnicas al servicio de la destructividad.

Por ser un hombre de talento científico perfeccionista y apasionado de sus conocimientos y técnicas, Dédalo es, pues, el antepasado mítico del científico contemporáneo: ha construido el laberinto, que luego será su propia cárcel; Dédalo es el intelecto pervertido, el pensamiento ofuscado que, al perder su lúcida cualidad, se transforma en imaginación exaltada y queda de su propia construcción laberíntica.

Si el hombre clásico buscaba una armonía con el universo, y el hombre medieval aspiraba a cumplir con la norma cristiana de apartarse de este mundo y prepararse para la otra vida, el hombre de nuestros tiempos, en cambio, ha hecho un pacto con Mefístofeles, se ha vuelto “Fáustico”. El hombre actual pudo dominar a la naturaleza en ciertos aspectos, aunque ésta muchas veces tome: ”venganza:” contra la Hybris del hombre, pudo superar la ley de gravedad, viajar a otros planetas, crear vida artificial, pero a costa de hacer “arreglos”, pactos estratégicos para vivir en una situación imposible de vivir, situación insostenible puesto que no puede obrar ni dejar de obrar, sin verse  sometido a presiones y exigencias, en medio de tensiones disgregantes, de tirones y empujones contradictorios y paradójicos, en suma, situación laberíntica, Kafkiana, sin salida.

El hombre de nuestros tiempos, orgulloso y omnipotente, impregnado de Hybris, cree que es el centro del mundo, el “Onphalos”, y su voluntad de poder comenzará a predominar en desmedro de los sentimientos, de amor, El ansia de poder genera la búsqueda de la certeza, que a su vez crea la tendencia al aseguramiento, tendencia que origina la represión, lo que causa la injusticia, que se ramifica en múltiples formas de violencia, cosificación e inhumanidad. Emergen entonces el egocentrismo, la envidia y la soberbia, claras manifestaciones de la proyección de la Sombra arquetipal.

Esta invasión genera, entre otras entidades psicopatológicas, un estado de fanatismo de aquellos que creen tener verdades absolutas para juzgar conductas humanas, de aquéllos que se escandalizan por las desarmonías del mundo y no toman consciencia de que estas desarmonías se encuentran en su propio mundo interior, constituyen una instancia de su propia realidad no asumida como tal, y por ende, estos contenidos se proyectan hacia el exterior. Socialmente esta búsqueda de aseguramiento, debida a su rigidez subyacente, se hace patente en las ideologías y regímenes totalitarios, donde reinan las “causas justas”, las “razas puras”, la “diosa causalidad”, el poder del más fuerte, el poder económico y dogmático, como tributos del “progreso” positivista: es la Hybris del mundo.

Estos laberínticos tiempos muestran una época de decadencia espiritual de la humanidad. La tonalidad de la época tiende hacia una masificación y robotización del hombre, en lugar de propiciar el desarrollo del pensamiento y responsabilidad individuales. Tiende hacia un sacrifico enajenante del hombre a las circunstancias, como si fuera un “ente cosificado” en lugar de ser una persona humana. El hombre contemporáneo “domesticado” no puede oponer la resistencia y rebeldía necesarios a las influencias externas nefastas, porque es un ser carente de un centro interno de fortaleza espiritual, acosado por preocupaciones exteriores, sobre todo, por aquellas relacionadas con la esfera del “tener”, sin consciencia alguna acerca del problema del “Ser”: es la Hybris del mundo.

Epílogo
El Arquetipo de Conjunción
Capitulo XII

Trueno de tambores en grutas convocadas

Todas las Formas humanas se identificaron, aun el Árbol 


el Metal, la Tierra y la Piedra:

Todas las formas humanas se identificaron, viviendo,


yendo y retornando fatigadas

En las Planetarias vidas de Años, Meses, Días, y Horas; 


reposando, 

Y luego Despertando en el Seno de Dios en la vida de la 


Inmortalidad.

William Blake

Este cosmos, el mismo para todos, no ha sido creado ni por los dioses ni por los hombres sino que siempre fue, es y será fuego viviente, que se enciende según medida y se extingue según medida.

 Heráclito

Como vimos anteriormente, en las entrañas más viscerales de la Psique, en el seno yacente, como “puntos nodales” y “núcleos de significación”: preñadas de energía del entramado psíquico infinita e intempestivamente ramificado, se encuentran las estructuras arquetípicas que constituyen el Inconsciente Colectivo, el fundamento universal de toda Psique individual.

Estas estructuras arquetípicas se hallan constituidas por un núcleo fundante: el arquetipo en-sí, que no es perceptible y que existe tan sólo como condición estructural y posibilidad potencial, y que pertenece a la esfera “psicoide” de la Psique, y, además por el arquetipo manifestado, que ha sido “presentado” al escenario de la consciencia, y que ha de ser considerado como un símbolo, como una unidad de sentido entre esta expresión manifestada y la fuerza oculta que subyace en las profundidades.

La génesis del proceso de irrupción arquetipal tiene ciertos grados de evolución: en primer lugar el arquetipo, con toda su fuerza potencial, reposa -en cuanto a su condición estructural-, en la esfera “psicoide”, como elemento “Nuclear” invisible e incognoscible, y como “portador potencial de significación” se halla en estado latente, en espera de algún suceso que lo despierte de su letargo, y lo obligue a irrumpir en el escenario de la consciencia.

Luego, mediante una “constelación” adecuada, condicionada tanto individual como colectivamente recibe un suplemento de energía, aumentando su carga potencial, y desde este preciso momento ya se encuentra preparado para emerger, iniciándose así su “efectividad” energética.

La carga del arquetipo se va manifestando por una especie de fuerza magnética de atracción sobre la consciencia que, al principio, no es reconocida, y aparece, como en una etapa de incubación, por una ambigua y sutil actividad indeterminada, que puede incrementarse hasta una tempestuosa agitación psíquica, que comienza a ser patentizada.

La luz de la consciencia, atraída magnéticamente por la mencionada carga, incide sobre el arquetipo, y este, con todo su potencial, emerge en el ámbito psíquico propiamente dicho, y entonces sí, la consciencia puede percibirlo. 

El arquetipo en-sí, al entrar en contacto con la consciencia, se manifiesta primeramente en el plano biológico “inferior” y asume la forma de “expresión pulsional”.

Luego actúa en el nivel “superior” espiritual en forma de imagen o “Idea”. En esta instancia, en torno al arquetipo, se asocian la materia prima imaginaria, y la configuración de sentido, surgiendo de esta manera la expresión simbólica, es decir, surge el símbolo constituido por la confluencia conciliante entre el arquetipo y la experiencia existencial.

Este revestimiento simbólico con el que arquetipo resulta visible, se transforma metamorfoseándose de acuerdo a las circunstancias exteriores e interiores del sujeto y de la época. A partir del contacto con la consciencia de una colectividad y su problemática surgen los símbolos colectivos en forma de “mitologemas”, y del vínculo con una consciencia individual, sus problemas y conflictos, emergen los símbolos individuales, como ser: sobre el núcleo de la figura de la madre personal, pueden tejerse variaciones imaginantes como las de la Gran Madre, o de una “bruja” o de una “Hada” protectora.

A partir de este despertar, aparece frente a la consciencia, dotado de una cierta autonomía y lleva en sí secretamente, una “gravidez” de significación, y esa preñez del símbolo obliga en un grado mayor o menor a la consciencia, a una confrontación con él. Este contacto y discusión con la fuerza simbólica puede acontecer por contemplación e interpretación, o bien de modo espontáneo o, lo que es más de rigor en los tiempos actuales, debido a la poca habitualidad de la introspección, esta confrontación acontece dentro del contexto analítico.

En esta instancia del proceso evolutivo, el símbolo puede hacerse más consciente mediante el acto de la comprensión, es decir, mediante la donación de sentido, mas, aunque sea reconocido como relativamente perteneciente a la propia Psique, no es completamente dilucidado, y continúa, por lo tanto, “vivo” y efectivo, o sea, permanece como una energía vibrante y latente: sigue siendo un “símbolo vivo”.

También puede ser coherentemente interpretado, vale decir, puede ser develado en su aspecto oculto a través del mensaje manifiesto, con lo que aparece integrado plenamente por el ego y asimilado por la consciencia, más, perdiendo así su “vibración viviente” y su eficacia transformándose en una mera Alegoría, en un Signo convencional, o en un contenido psíquico unívocamente concebido, lo cual tergiversa el sentido esencial del símbolo.

La estructura simbólica que ha emergido del fondo arquetipal “psicoide” puede ser completamente incomprendida, puede enfrentarse a la consciencia de modo hostil, como expresión de un Complejo de tonalidad afectiva, el cual, situado oscuramente detrás de la consciencia, como un ente autónomo y extraño que se le enfrenta, se “desgaja”, se escinde de ella, y, debido a esa tensión, provoca una “Disociación” de la Psique.

Dentro de su despliegue manifiesto, podemos encontrar una evolución de las expresiones arquetípicas, toda estructura arquetipal es capaz de desarrollo y diferenciación infinitos, igual que un árbol brinda múltiples ramas y puede generar nuevos brotes, flores y frutos. 

Es un error querer establecer un número definido de formas primordiales o arquetipos, por cuanto, en esencia, todo queda reducido a las posibilidades de vivencias típicas básicas, o quizás tan sólo a la unidad de dos polos contrarios fundamentales, tierra y cielo, Gea y Urano, vida y espíritu, tinieblas y luz, Yin y Yan. Cuanto más profundo sea el estrato de lo inconsciente del que surge la manifestación arquetípica, tanto más gravedad y sobriedad tendrá ese esquema básico, tanto más potencialidades se encuentran secretamente encerradas en él, tanto mayor será la multiplicidad de significados: en la Mitología la esencia de una Divinidad se despliega y prolonga en sus descendientes, y cuanto más originarias se encuentren las figuras divinas generadoras, dentro del sistema de la Genealogía, tanto mayor será la abundancia de substancialidad en ella implicadas, y tanto más podrá concebírsela como dotadas de múltiples sentidos.

El Titán Cronos, es el más joven de los hijos de Gea y Urano. Pertenece a la primera generación divina, la que precedió a Zeus y los Olímpicos. El ha sido a quien -por ayudar a su madre- destronó a Urano y con una hoz, cercenó los órganos genitales de éste y los arrojó al mar. De la sangre de esta mutilación y en cópula con la tierra, nacen las Erinias, quienes pertenecen a las divinidades más antiguas del Panteón griego. Las Erinias son fuerzas primitivas, representan terrores pavorosos que no reconocen la autoridad de los dioses de la generación más joven. Son análogos a las Parcas o Destinos, que no tienen más ley que ellas mismas, y a las cuales el propio Zeus se ve obligado a obedecer. También Afrodita, la Diosa del amor, nace del semen de Urano, en cópula con el mar. Su poder no tiene límites, y los dioses del Olimpo le deben obediencia y respeto. La fuerza originaria de Afrodita se pone de manifiesto cuando la elije Paris como la diosa más bella, de entre Hera y Atenea, lo que significa que es poderosa la fuerza de Afrodita, tanto que a partir de esa elección, se originó la guerra de Troya.

Las redes genealógicas de esta Cosmogonía, nos muestran que tanto las Erinias como Afrodita, son más primordiales, y por ende, más salvajes y violentas que las diosas de las siguientes generaciones en suma más fuertes y poderosas.

Además de las ramificaciones genealógicas de la Mitología, tanto los sistemas lógicos, así como en el campo de la Biología y en el arte musical, todo se origina de una célula fundante,  un “Leit motiv” que dará forma a los múltiples tejidos, órganos, aparatos y sistemas que conformarán la estructura total.

Los límites del alma no podrás hallarlos aunque transites todos los caminos, tan profundo es su Logos.

Heráclito.

Todo proceso evolutivo arquetipal lleva como finalidad implícita llegar al Si-mismo, finalidad que brinda al hombre el ser que uno es y, para andar el camino que lleve a obtener este objetivo, deberá transitarse a través del proceso de Individuación.

La Individuación es el proceso por el cual en la vida del ser humano, lo que es potencial en él, es llevado a su plena realización e integrado en la totalidad de una vida madura y armónica. A causa de su naturaleza fundamental, la Individuación elude la formulación precisa, pero ese hecho nos brinda también una clave importante de lo que se halla involucrado en ello. La Individuación no es un proceso consciente, sino que representa el “pattern” de conducta fundamental de la especie humana, y como ocurre con todos los “pattern”, se expresa en forma autónoma en la vida del individuo absolutamente natural y espontáneamente.

La raíz de ese núcleo fundante es “psicoide” y su funcionamiento se encuentra en un nivel que es aún más oscuro y fundamental que el inconsciente. La Individuación abarca las diversas etapas y fases de la evolución por la cual el ser humano emerge como personalidad, al principio poco firme e insegura de su individualidad, y eventualmente estabilizada con un centro fijo.

La individuación resulta así el proceso psicológico maestro presente en todos los hombres en virtud del hecho de que la naturaleza humana tiende a la totalidad, y es tanto un proceso natural de la Psique, como una labor a cumplir: es una tarea psicológica que ha de ser emprendida y llevada a cabo como una modalidad de vida, en el esfuerzo consciente por poner la personalidad en armonía conjuntamente con las profundidades del Sí - mismo.

La individuación, por una parte. es un proceso natural por el cual lo que es latente y potencial en el ser humano alcanza su expresión en un nivel psicológico y por otra parte, es una disciplina psicológica que busca actuar con los procesos implícitamente integrándose de la Psique inconsciente, con el fin de alcanzar la realización plena del Si-mismo,

El Si-mismo es por una parte, el factor primordial básico del desarrollo psíquico, y por otra parte, es realmente el producto final de la Individuación como realización de todo lo que es potencial en el hombre, y es, por tanto, el material primario como “Psicopompo” guiador, la raíz, la fuente y la culminación de la vida humana, y de todo cruce de umbrales iniciáticos, en el proceso evolutivo psíquico.

El arquetipo del Si-mismo representa una de las visiones más profundas, y potencionalmente más significativas que ha alcanzado la psicología de las profundidades. Proporciona un amplio marco de indagación cuyo objeto de estudio es el hombre en tanto ser que ha emergido de su pura animalidad, y como tal, como ser psíquico en evolución, avanza hacia el centro de su mismidad, llegando a la más alta dimensión de la experiencia estética, ética y religiosa.

 El término en sí puede confundirse con otros conceptos que han utilizado la misma expresión de manera diversa, tanto en la tradición hindú con su noción de Atman, como en el pensamiento romántico de Fichte con la absolutez del “Selbst”. Pero, tal como lo emplea Jung, el concepto de Sí-mismo no depende de ninguna subestructura metafísica o filosófica, sino que deriva más bien del nivel empírico y vital de la especie humana.

La base fáctica que fundamenta la teoría del Sí mismo es el sustrato “psicoide” de la naturaleza humana. En el mundo de la naturaleza cada especie sigue un patrón de conducta peculiar, hallándose esos patrones implícitos en los “factores seminales” de la especie, lo que significa que existen potencialmente en cada individuo.

Al madurar el individuo, los patrones de conducta inherentes a la especie se expresan en sus actividades vitales, y lo hacen mediante un proceso de diferenciación: se produce una división en la primitiva unidad psicoide del organismo: “el pattern” subyacente se separa en dos segmentos que a partir de ese instante vibran entre sí en un acuerdo de complementariedad: una parte contiene los instintos y funciona principalmente en el nivel biológico, y la otra contiene las imágenes primordiales que dan forma a los instintos y tiende a hacerse psicológica.

Esas imágenes primordiales son los arquetipos, pues representan los “pattern” y tendencias de acción subyacentes en cada especie. Los instintos y los arquetipos son compañeros de ruta, pues son dos caras de una misma realidad; los instintos aportan la energía para el despliegue del organismo, mientras que los arquetipos canalizan su crecimiento y le dan sentido. 

En principio, la fuente de los arquetipos antes de diferenciarse es una sola imagen compendiante, que contiene, como en una “simiente”, el propósito latente de la vida del organismo. Cada especie lleva tal proto-imagen implícita en su naturaleza, y en el organismo humano esa proto-imagen es el Sí-mismo. Por ende, el Sí-mismo representa la primera realidad de la vida humana, pues contiene los constituyentes primarios de aquello que específicamente comprende la naturaleza humana, y al mismo tiempo el Si-mismo es la finalidad, la fase culminante que lleva a su término el Proceso de Individuación.

El encuentro con el Sí-mismo como proto-imagen es necesariamente el resultado final del proceso total, y por ende, el Sí-mismo es, de esta manera; tanto el comienzo como el objetivo final de la vida del hombre, es la potencialidad psicoide primitiva de la que deriva el despliegue humano, y a su vez, la finalidad que atrae hacia delante el desarrollo, siendo la realización última cuando se ha alcanzado el objetivo. 

Entre el Sí-mismo como comienzo fundante y el Sí-mismo como resultado final del desarrollo humano, se encuentra el proceso de individuación, el desenvolvimiento e integración de la individualidad humana. La etapa en que se manifiesta el Sí-mismo muestra el momento del ciclo vital en que emerge de las oscuridades de la Psique lo “profundo nuclear” de la misma: es el vivenciarse como totalidad desde el centro de la mismidad, de la intimidad.

Por ser el Sí-mismo la síntesis de la constante lucha de los opuestos en el hombre, y al avanzar en el camino del Ser, la dirección se centra en nosotros mismos, como un algo que es y vive, tenso entre dos imágenes, del mundo y sus respectivas fuerzas, sólo oscuramente intuidas pero tanto más claramente experimentadas”
. Este centro viviente de la Tetraktys -el Sí-mismo- es el principio organizativo de la Psique, y se encuentra en ella desde siempre, desde su origen como Potencialidad, y se hace Actualidad a través de todo el proceso evolutivo psíquico. El Sí-mismo emerge, o más bien se descubre, se hace patente como algo” que ha nacido gradualmente dentro del Ser y pasa a formar parte de nuestra experiencia merced al gran esfuerzo de atravesar difíciles umbrales de iniciación: ya sabemos que en realidad se encuentra allí desde el Origen.

El Sí-mismo, en todas sus fases, se expresa en forma de símbolos pues es sólo por medio del simbolismo del inconsciente profundo que el hombre puede vivenciar las elaboraciones del proceso evolutivo que se produce dentro de él, así, el arquetipo del Sí-mismo se hace patente como realidad ontológica y como expresión simbólica.

El Sí-mismo es, como proto-imagen, una realidad que es una posibilidad efectiva para el organismo humano y por lo tanto, se halla íntimamente involucrada en todas las etapas de la evolución psíquica del hombre. Es como si una bellota tuviera un sueño en el cual estuviese simbolizado el desarrollo futuro del árbol.

El arquetipo del Sí-mismo se expresa en forma de símbolos históricos que representan diversas fases del proceso de Individuación, tanto individual como universal. Un símbolo frecuente del Sí- mismo es la figura del Niño-Dios que aparece a menudo como el Mesías-Salvador, también puede surgir la figura del Viejo Sabio o la Magna Mater. También puede simbolizarse este centro psíquico por la Piedra Filosofal, el Oro del Rhin, las manzanas de las Hésperides, el Vellocino de Oro, y otros símbolos que surgieren el surgimiento de una pequeña joya preciosa como resultado de la integración de la Psique. Aparte de los temas simbólicos en la historia y en los mitos, tales símbolos aparecen a menudo en los sueños y fantasías, y tienen no sólo valor de redención, sino también un efecto psicológico curativo.

Concebido como símbolo el Si-mismo es una imagen del hombre mismo, representa por la naturaleza del hombre en el punto en que éste es más que un mero ser psicológico, en el punto en que el hombre se vincula con el Cosmos, o al menos, comienza a percibir que tal vínculo transpersonal es posible, el Sí-mismo es símbolo de la nueva Era, y por lo tanto, esto quiere decir, que es un arquetipo fundante que trasciende e incluye a todos los otros símbolos de carácter histórico por los cuales el hombre contemporáneo puede llegar a tener una experiencia del Cosmos.

La fuerza del Sí- mismo lleva al hombre más allá de Sí- mismo, y lo hace de esta manera, necesariamente, porque la naturaleza psicoide fundamental de la especie humana, exige un intento de trascendencia espiritual con el objeto de realizará su propia naturaleza, el hombre debe ir más allá de su propia vida, en procura de la experiencia de “algo” en lo que se halla incluido pero que nunca podrá definir, es decir, un misterio de la vida se le ha revelado desde las profundidades del Si- mismo.

El Si- mismo es la Quinta esencia del individuo, y al mismo tiempo por ser universal abarca a todos los seres humanos. Como término psicológico, este arquetipo representa la profundidad y magnitud infinitas de la personalidad humana, y en sus lejanos alcances contacta con el sustento más profundo del Ser, donde el hombre vivencia “la infinitud del alma” como hecho evidente, el Sí mismo resulta así un término que es más que psicológico por su propia naturaleza psicoide, pues su función es orientar la mente del hombre actual, por medio de la consciencia, a niveles de experiencia que trascienden el alcance habitual de la comprensión intelectual.

El Si- mismo es el Arquetipo de la Conjunción Coniuntio Oppositorum que ordena, unifica y atrae hacia sí en forma armónica a todas las fuerzas arquetípicas y sus manifestaciones y le brinda a la personalidad total, a la Psique, un sentido de unidad y firmeza, como, asimismo, un encuentro vincular con el Cosmos. Expresa Jung: “el Sí- mismo es una dimensión que incluye el yo consciente. Comprende no sólo la consciencia sino también la Psique inconsciente y constituye entonces, por así decirlo, una personalidad que también somos”
. 
Así como el Tao contiene los principios masculino Yang y femenino Yin, el Si mismo contiene a la consciencia y al inconsciente en forma de complementarios. Por eso Jung expresa: “El Sí mismo es no sólo el centro, sino también aquél ámbito que encierra la consciencia y el inconsciente, es el centro de esta totalidad, como el yo es el centro de la consciencia”
. El surgimiento del Sí mismo, significa una traslación del centro de la esfera psíquica así como el hombre, antes de la ciencia astronómica renacentista creía que el planeta Tierra era el centro del universo, así también creemos que el ego consciente es el centro de nuestra personalidad.

Si llegamos a alcanzar la vivencia inefable del Sí mismo, entonces será posible, por la experiencia misma, comprender que éste es el verdadero centro de la Psique, y que el ego consciente, desde este momento, pasa a depender de él, en un análogo paralelo con el planeta Tierra, que deja de ser el centro del universo, para pasar a girar alrededor del Sol, se ha producido en el espacio psíquico una verdadera Revolución copernicana. Como consecuencia de este proceso se produce un cambio en la actitud humana frente a la vida y en la visión que de ella tenemos, sobre todo en la esfera de los valores, es decir, se produce en el hombre una auténtica transformación axiológica, El logro de este proceso de transformación creadora y de autorrealización personal depende, a su vez y necesariamente, de la cooperación del ego consciente, puesto que sin él, no podríamos identificarnos con nosotros mismos, no podríamos mantener nuestra trama histórico vital.

Por ser el ego consciente el protagonista que une los eslabones de nuestra existencia, y el único contenido del Si mismo que podemos llegar a conocer, es fundamental la relación que se establece entre ambos. Esta dialéctica ha sido agudamente observada por Marie Louise Von Franz, quien expresa: “A partir del estado difuso de inconsciencia, el Si mismo se condensa en el acto de toma de autoconsciencia por parte del hombre y surge como unidad. Más ya que el Si mismo existía antes del yo, es padre de éste, y ya que tan sólo puede aparecer mediante la actividad del yo, es nuestro hijo: de aquí la identidad de anciano y niño en el simbolismo del Mercurio alquimista”
.

El Sí mismo es, teológicamente, la meta de nuestra vida, por cuanto esta adquiere su verdadero sentido cuando se produce la integración entre todos nuestros polos contrarios: naturaleza y espíritu, necesidad y libertad, materia y energía, yin y yang, inconsciente y consciencia. Por eso puntualiza Jung: “El Sí mismo es también el objetivo de la vida, pues constituye la expresión más cabal de esa combinación dada como destino a la que denominamos individuo, y no sólo la del hombre singular, sino también la de todo un grupo humano, en el que uno complementa el otro para formar la imagen total”
.(5) El Sí mismo no es recognoscible, no es captable, conscientemente, es una expresión “crítica” que se manifiesta en sueños, ensueños y fantasías, pero esa expresión abismal nos es ajena, y sin embargo, es lo que más próximo a nosotros, lo más cercano que somos, Aquí rige la expresión de Heidegger de que lo “ónticamente” más cercano es lo ontológicamente más lejano”. Es un enteramente “nosotros” y no obstante es irreconocible, un punto medio virtual de misteriosa constitución, que puede reclamarlo, todo: 

parentesco con bestias y dioses,

con cristales y estrellas,

con gnomos y sílfides, 

con ondinas y salamandras.

Esa expresión críptica reclama de nuestra aceptación y asunción, por cuanto nosotros, con nuestro pequeño ego “nibelungo”, no podemos oponer nada justificadamente a ese reclamo, y por otra parte, caminaremos nuestro camino con nuestros propios pies si, humildemente, escuchamos esa Voz.

Los conjuntos son un todo y no lo son, concordar es discordar, la armonía es desarmonía, y de la multiplicidad surge lo Uno y de lo Uno la multiplicidad.

Heráclito

El arquetipo del Sí mismo es representado, entre diversas formas simbólicas, por la imagen del Mandala, la palabra Mandala significa del Sánscrito “circulo” lo que rodea, más precisamente “círculo Mágico” el Mandala es un símbolo del Centro, es la expresión de la unión de todas las instancias, de todos los contrarios que convergen hacia él. Por eso es una manifestación del Sí mismo, del centro y Unidad Interior de la Psique, el Mandala es la representación del proceso de surgimiento de un nuevo centro de la personalidad.

Para Platón y los Neoplatónicos, especialmente Plotino, el movimiento circular y esférico es propio del Alma y del Espíritu. El mismo Cosmos es una esfera perfecta. Por eso el Mandala se expresa en forma de círculo, y también por una figura cuaternaria. Para Platón el “tres” o toda “trinidad” es símbolo de la Idea (Eidos), siendo la cuaternidad, a su vez, la realización de la Idea, la materialización de la misma: la circularidad o la esfericidad simbolizan una totalidad natural, en cambio, la cuaternidad representa una serie de círculos, concéntricos o no, inscriptos en una cuaternidad y simboliza una “Imago Mundi” y al mismo tiempo un “panteón simbólico”

La inserción del ser humano en un Mandala puede homologarse a un proceso iniciático a través del cual nos introducimos por los meandros de un laberinto. El Mandala, posee realmente carácter laberíntico, por cuanto defiende al hombre de toda fuerza exterior amenazante, y al mismo tiempo le ayuda a concentrarse, a encontrar su propio “centro”: el Mandala concentra, protege de la dispersión y de la distracción.

El Mandala puede ser a un mismo tiempo o sucesivamente, el soporte de un ritual concreto o de una concentración espiritual. Esta capacidad de manifestarse en planos múltiples es característica del simbolismo del centro, por cuanto todo ser humano, consciente o inconscientemente, tiende hacia el centro y hacia su propio centro, el cual le confiere realidad integral, le confiere “sacralidad” parece ser que el hombre debido a tendencias profundas, no puede vivir alejado, de un espacio sagrado, que es justamente el “Témenos”, arquetipo del centro.

Las tradiciones muestran la intención del hombre de encontrarse a sí mismo en el centro, precisamente en el Centro del Mundo, poniendo de relieve, de esta forma, la vivencia profunda de la “nostalgia del Paraíso”. Al respecto dice Mircea Eliade: “con esto significamos el deseo de hallarse siempre y sin esfuerzo en el Centro del Mundo, en el corazón de la realidad, y, en resumen el deseo de superar de un modo natural la condición humana, y de recobrar la condición divina, un cristiano diría: La condición de antes de la caída”

Los Mandalas rituales que se encuentran en los templos budistas del Tibet, no se ofrecen en sí como símbolos de culto para ser adorados sino que son empleados como medios de meditación y contemplación. En estos Mandalas, con sus demonios y sus ángeles se intenta simbolizar la Totalidad sin exclusiones manteniendo una máxima tensión entre los polos opuestos. El símbolo central es con frecuencia el dios Shiva uniéndose en abrazo eterno a la diosa Shakti, también puede aparecer Buda en el centro o algunos de los grandes maestros del Budismo Mahayana. En algunas escuelas tántricas se ha renunciado a los Mandalas exteriores adoptándose solamente a los interiores. Para Mircea Eliade, “estos Mandalas pueden ser de dos clases, en primer lugar, una construcción puramente mental, que desempeña el papel de soporte de la meditación, y en segundo lugar una identificación del Mandala en su propio cuerpo, a través de los centros de energía y de consciencia que son los Chakras
.

En su mayor parte, los Mandalas tienen forma de flor, cruz o rueda, con una clara tendencia a la “cuaternidad” que recuerda la Tetraktys pitagórica, y también existen las danzas mandálicas que en la India reciben el nombre de “Mandala nritya” o sea danza mandala.

Las figuras de la danza expresan idéntico significado que los dibujos cosmográmicos: la imagen mandálica encierra en el centro el punto luminoso de la Psique, de la que irradia todo pensamiento, sentimiento e intuición, así como en una rueda todos los rayos están unidos en el eje y en la circunferencia, así todas las criaturas, todos los dioses, todos los mundos, todos los órganos, todas las almas se hallan ligadas a esa Alma.

En el Medioevo cristiano se encuentran representaciones mandálicas, donde, formalmente, en el centro de la figura se halla Cristo rodeado, por los símbolos de los cuatro evangelistas en los cuatro puntos cardinales. Mateo hombre, Lucas Toro, Marcos León y Juan Águila. La misma disposición encontramos en el antiguo Egipto en la imagen del dios Horus y sus cuatro hijos. En otros Mandalas cristianos el centro lo ocupa la Virgen María sentada con Dios Padre de un lado y Dios Hijo del otro. En los Mandalas de los siglos posteriores, el centro aparece a menudo ocupado, por un signo abstracto, un ojo encerrado en un triángulo.

El Mandala es una cuadratura del círculo, y se lo representa como Rueda Solar, la Flor de Loto, la Rueda del Universo, la Flor de Oro, la Gran Rueda del Calendario azteca, la Mesa Redonda de los caballeros del Rey Arturo, el Círculo Zodiacal y los Rosetones.

De catedrales tales como Notre Dame de Paris, y en muchas otras formas que cumplen, fundamentalmente la función de unir lo disperso en torno a un centro, todas las representaciones son frutos del mismo árbol, son coincidentes con la Totalidad, con el Sí mismo, con esa “vivencia inefable”, última instancia del camino de Individuación que es un “círculo cuyo centro se encuentra en todas partes y su circunferencia en ninguna” por lo que no podemos conceptualizarlo. Por eso el Sí mismo no es más que un concepto psicológico, es una construcción destinada a expresar una esencia no recognoscible, a la que nosotros no logramos comprender como tal, pues sale de los límites de nuestra capacidad comprensiva, conforme ya se desprende de su definición. Igualmente se le podría llamar “el Dios en nosotros”
. El objetivo último del Sí mismo es lograr un estado de expansión de la consciencia y de autorrealización personal, mediante la facultad de regular, gobernar e influir sobre la personalidad total, llevando al individuo a su verdadero camino de “autentificación” a ser realmente quien es, a ser uno mismo.

En los sueños, ensueños y fantasías, aparecen temas mandálicos, sobre todo, cuando las personas se aproximan al camino de la Individuación, representan tentativas del inconsciente por compensar una situación desordenada o confusa en la esfera consciente: el Mandala igual que el círculo o la esfera, es un símbolo de la Totalidad, de la Psique, constituye un Símbolo de Conjunción. El Mandala representa un hecho psíquico autónomo, que se caracteriza por presentarse de una forma específica, que se repite siempre de nuevo, y se manifiesta en todas partes de manera idéntica. Es el surgimiento de la compleja representación simbólica del drama de la desintegración y de la reintegración.

En el centro de Sí- mismo, el hombre vivencia el principio críptico y abismal de la propia vida, la semilla divina, la propia esencia misteriosa: tiene la vaga intuición de una luz que brilla dentro de él y que se expande y propaga: toda su personalidad se centra en esa luz y se desarrolla en torno a ella. Para Giuseppe Tucci, el Mandala “fue el paradigma de la evolución y de la involución cósmica, pero sirvió muy pronto no solamente de retorno al centro del universo sino antes bien, de un refluir de la experiencia de la Psique a la concentración para encontrar la unidad de la consciencia, recogida y no distraída, y para descubrir el principio ideal de las cosas. El Mandala no es entonces sólo un cosmograma, sino un psicocosmograma, el esquema de la desintegración del uno en lo múltiple y de la reintegración de lo múltiple en el uno, en la consciencia absoluta, entera y luminosa”
.

La persona humana es un cruce de caminos entre dos tendencias opuestas, una centrífuga, la otra centrípeta: así como una tendencia nos lleva hacia la extraversión, la otra nos conduce a la introversión: nosotros vivenciamos el desarrollo de la Psique y del Cosmos, desde el centro primordial, en su expansión e irradiación hacia la periferia, y en su repliegue y condensación hacia el centro.

El pensamiento mandálico anida en las profundidades de la Psique, es un germen potencial que puede aflorar cuando surge “algo” que remite a la totalidad, y por ende, necesita simbolizar un Centro que ordene y organice una potencialidad global. El Mandala es una expresión del inconsciente profundo, que aflora ante cierto tipo de experiencias evocando un estado integrado de consciencia, es un espacio ritual, un símbolo de totalidad y de integración, nunca de fragmentos, y se halla organizado radialmente, con un centro y una periferia, con esta característica: lo que se halla en el centro es exactamente lo mismo que lo que se encuentra en la periferia, solo que en diferente estado.

Un Mandala implica el despliegue de un centro en una periferia, y a la vez, la disolución de la periferia en un centro; los dos polos son lo mismo, algo se despliega desde el centro amorfo y toma cierta forma en la periferia, es decir, aquello que en el centro se halla implícita en la periferia se encuentra desplegado. En la periferia, el centro se encuentra en estado de forma, y en consecuencia, como son múltiples las formas necesarias para contener la energía ilimitada, no cabe en una sola forma, por cuanto esta es esencialmente excluyente.

La forma siempre deja afuera algo de la totalidad, y por lo tanto, la totalidad deberá manifestarse en otras formas complementarias. En cambio el centro en si mismo contiene toda la energías, y potencialmente, todas las formas que pueden expresarse en esa energía.

De esta manera, en suma, en el Mandala, la periferia es el nivel más estable, mientras el centro es el nivel más vivo y dinámico. Por lo tanto, en el centro se halla la totalidad y desplegada en la periferia se encuentra esa misma totalidad, en cuanto multiplicidad.

 Entonces, siendo que el Mandala tiene un centro que representa la totalidad en cuanto unidad, y la periferia que también es la totalidad en cuanto Multiplicidad, también posee una Dinámica específica, el centro se despliega como multiplicidad, y la periferia se disuelve como vació central, los dos movimientos son reales, diacrónicos y sincrónicos.

En todo Mandala, se halla aconteciendo al mismo tiempo, simultáneamente, la manifestación y la consumación, por lo que podemos concebirlo como un Holograma, en movimiento, es decir, como un Holograma hologenético, como una Doble Hélice, una que abre y otra que cierra, como el caduceo de Hermes, en el cual las dos serpientes son una totalidad: se hallan en una dinámica complementaria.

El centro del Mandala es un punto vacío, es lo amorfo, y por lo tanto está pidiendo, “invitando” a la “Forma” a integrarse, hasta “desgajarse” como multiplicidad, o sea, en el centro se halla una unidad amorfa, en la periferia se encuentra una multiplicidad de formas.

Al expresar que el centro es una Unidad, nos inclinamos a concebirlo como un “Uno”. Pero no es precisamente de esta manera, ya que en el vacío central que remite a la Unidad, no hay nada que constituya una “Forma”: la unidad no es un “algo” sino un “Vacío” generador, donde puede estar Todo condensado: en este sentido no es el Uno, sino el “Cero”. Si fuera “algo”, estaría ya excluyendo otra cosa: ningún “algo” puede ser Todo.

El Cero es el núcleo denso que encierra en sí, secretamente, todas las virtualidades, todas las potencialidades, es el símbolo de la “Deidad” no manifiesta, del primitivo Caos, o Vacío de donde surgió por “Deidad” no manifiesta, del primitivo Caos o Nació de donde surgió por primera vez el Cosmos y todo lo creado. Se le ha vinculado con el signo cabalístico “Ein Soph” o la “Luz Ilimitada”, el principio activo de la existencia previo a su manifestación material, la Nada de la cual proceden todas las cosas: es la “Prima Materia” de la Alquimia, o sea “aquello en lo que todos empezamos”:

“El Tao que puede expresarse no es el Tao eterno,

El Tao que puede nombrarse no es el Tao eterno.

Sin nombre, es el origen del Cielo y de la Tierra.

Con nombre, es la Madre de todas las cosas.

Los dos Taos son uno mismo.

Se diferencian sólo en el nombre.

En su unidad constituyen el Misterio de los Misterios

y la fuente de donde surgen todas las cosas.
”

El efecto secuencial de este doble movimiento en el cual el centro se manifiesta hacia la periferia y ésta, a su vez, se integra se disuelve, se consuma en el centro, es que cualquier movimiento en una dirección, automáticamente tiene su compensación por el movimiento en la dirección opuesta. Es el concepto de la Enantiodromía, Ley cósmica fundamental que ha descubierto Heráclito, y que es el fenómeno por el cual un polo, en una estructura dialéctica, se convierte en su polo opuesto, pues “todo polo contiene secretamente a su contrario”.

En suma, si aparece una forma en algún punto de la periferia tendrá que existir otra forma en el punto opuesto de la misma, que compense a la primera, es decir, todo lo que aparece en la periferia tiene que estar representado en forma bipolar. Luego, apenas aparece algo en una dirección, debe surgir su equivalente en el sentido opuesto para mantener así en equilibrio la Totalidad.

En el Mandala, en el mismo instante en que aparece “algo” en la periferia, tienen que manifestarse todos los puntos complementarios manteniendo así el equilibrio de la Totalidad en la representación simbólica. La aparición de los elementos en complementación bipolar es simultánea, y si existiese la luz también existe la oscuridad, si existiese el Norte es porque también el Sur existe y si hay vida inexorablemente tiene que existir el espíritu, y si hay consciencia también tiene que haber un polo opuesto que es el inconsciente; si no existen los polos opuestos no habría complementariedad, y por ende, no existiría el Espacio.

 En el centro del Mandala se halla implícito toda la periferia, y en la periferia se encuentra toda la expresión del centro, en tanto que este es una desaparición de la periferia, o sea, en una dirección lo amorfo se manifiesta en Forma, y en otra dirección, la Forma desaparece en lo amorfo.

Estas dos direcciones fluyen de manera constante y simultáneamente, por cuanto todo Mandala alude al principio básico de conservación de la energía. De ahí que el Mandala, como representación del Arquetipo de Conjunción, el Sí mismo, se corresponda con el símbolo del Ouroboros, con el cual retornamos a la Totalidad Originaria.

El Arquetipo del Sí mismo, más allá de todas las manifestaciones mencionadas, se expresa en nuestros sueños, mitos y fantasías, y muestra como con su elemental sabiduría custodia la “llave” para abrir la puerta del “Proceso de Individuación”: es la realidad de lo invisible, lo esencial a nuestro espíritu.

Lo invisible es lo esencial al arquetipo en sí, incognoscible e inaccesible, que al igual que los átomos, su realidad ontología solo puede ser inferida por sus manifestaciones, “conoceréis al árbol por sus frutos”. Los sueños, fantasía, y mitos iluminan las tinieblas del mundo subterráneo, permitiéndonos descubrir el eterno “Selbst”, en el mundo prehistórico arquetípico.

A menudo nuestros egos quieren conocer solo lo perceptible sensorialmente, lo tangible conscientemente, y negar aquello que subyace en los abismos profundos de la Psique, A menudo nuestros egos transitan el camino de la “Hybris” y creen que el intelecto puro a través de las llamadas “Ciencias positivas” habrán de explicarlo todo y solucionarlo con el intelecto inmaculado y aséptico, todos los problemas existenciales del hombre. Al respecto, Giusseppe Tucci, uno de los hombres más conocedores del mundo espiritual de Oriente, expresa; “El puro intelecto, separado del alma, es la muerte del hombre, el intelecto, al presuponer demasiado de sí y aislarse en una complacencia orgullosa, en vez ennoblecer al hombre lo humilla, y lo despersonaliza: mata aquella participación amorosa en la vida de las cosas y de las criaturas de que es capaz el alma con sus emociones e intuiciones, el intelecto por si solo es cosa muerta y asesina: principio de desintegración”
.

En orden a estos conceptos que muestran verdades, el ego consciente debe aceptar y rendirse a una Fuerza Suprema, el Sí mismo, la Imago Dei, centro y totalidad de la Psique.
Entonces a través de la vivencia de la muerte simbólica del ego, 

quizás, 

quizás, 

quizás podamos conocer el “Misterium Numinosum” y podamos cantar con las palabras de William Blake.
“Tembloroso permanezco día y noche, se asombran mis amigos de mi, 

Perdonan, sin embargo, mi extravío. Jamás descanso en mi labor enorme,

Abrir los Mundos Eternos, abrir los Ojos inmortales Del Hombre hacia los Mundos interiores del Pensamiento, hacia la Eternidad.

Que por siempre se expande en el seno de Dios, la Imaginación Humana.
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5. ANÁLISIS TRANSACCIONAL INTEGRADO, 5ª reimpresión. Roberto Kertész, Clara I. Atalaya y Adrián Kertész (2013). Reemplaza al MANUAL DE ANÁLISIS TRANSAC​CIONAL. Una puesta al día completa, que integra los avances de los 10 instrumentos con la Terapia Gestalt, Multimodal, Programación Neurolingüística, describiendo los campos de aplicación: psicoterapia, organizacionales, educativas, etc. Con 58 ejercicios de autoaplicación.
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10. ¿QUIERE HACER TERAPIA? Roberto Kertész y Cecilio Kerman (1987). Guía para pacientes y psicoterapeutas. Reseña la experiencia de 25 años, privada y hospitalaria, con más de 10.000 pacientes y presenta las técnicas más recientes para el cambio rápido y efectivo. Incluye: ¿Qué es la psicoterapia? Sus mitos más frecuentes: problemas más comunes, su resolución con autoayuda y con ayuda del terapeuta. Las diferentes escuelas. Cómo elegir su terapeuta. Medición de resultados. ¿Dónde puede formarse un terapeuta?

11. LAS NUEVAS CIENCIAS DE LA CONDUCTA. Editor: Roberto Kertész (1988). Sus 15 capítulos cubren áreas de gran interés, con aportes de científicos de renombre internacional.

12. LIDERAZGO TRANSACCIONAL. Roberto Kertész, Clara I. Atalaya, Adrián Kertész (1992). Para influenciar efectiva y creativamente a la gente en un mundo que ha cambiado. Incluye: Definición de Liderazgo. Modelos más difundidos. El Liderazgo Transaccional y sus 8 estilos. Autotest de Liderazgo. Los 13 principios de la comunicación efectiva. Motivación, conducción de grupos, nociones de Calidad Total con A. T. en las organizaciones. Con 44 ejercicios de autoaplicación, para "trabajar" activamente con el libro.

13. EL PLACER DE APRENDER. Roberto Kertész (3ª reimpresión, 2012). Cubre los 10 Pasos Básicos del aprendizaje, respondiendo a los problemas más frecuentes de estudiantes de todo nivel: Autovaloración, Motivación, Utilización, Concentración, Comprensión, Memorización, Planificación, Evaluación (exámenes), Integración con los compañeros, Adecuación social con los docentes y familiares. Destinado a los integrantes del Trípode Educativo: alumnos, padres y docentes. Con 60 ejercicios para práctica y un cassette.
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15. NUEVAS CIENCIAS DE LA CONDUCTA. APLICACIONES PARA EL TERCER MILENIO. Bernardo Kerman (2003). Se presenta una sí​ntesis de las teorías y las técnicas de Terapia Multimodal, Análisis Transaccional, Terapia del Comportamiento, Terapia Cognitiva, Psicologí​as humaní​sticas, Psicodrama, Terapia Gestáltica, Imaginería, Hipnosis Ericksoniana y Terapia Familiar y Sistémica.
16. SABIDURÍA BUDISTA Y AUTORREALIZACIÓN. Roberto Kertész (2003). Una integración de los aportes ancestrales de Oriente con los avances tecnológicos de Occidente, con 27 ejercicios vivenciales. Versión online en inglés.

17. MANUAL PARA LA EMPRESA FAMILIAR. Roberto Kertész, Clara I. Atalaya, Jorge R. Kammerer, Rubén N. Bozzo, Víctor R. Kertész (2006). Una guía completa para que las empresas familiares sean productivas, se perpetúen y que sus integrantes las gestionen en armonía.

18. CLÍNICA PSICOLÓGICA: DIAGNÓSTICO Y ESTRATEGIA PARA EL CAMBIO. Bernardo Kerman (2008). Se presenta un modelo integrativo de terapia cognitivo sistémico del proceso terapéutico, aplicado luego prácticamente a todo el proceso clínico.
19. SERIES FILOSÓFICAS. Vicente Rubino (2008). Editorial de la Universidad de Flores, 2da. Edición, Buenos Aires.
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21. EDUCACIÓN PARA UNA VIDA CREATIVA. Ideas y propuestas de Tsunesaburo Makiguchi (1998)
22.
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PSICOSEXUALIDAD EN LAS CÁRCELES. Miguel Falero Mercadal (2012).
24.
PSICOLOGÍA SIGLO XXI. María Inés de la Iglesia y Alejandro Iantorno (2012).
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