
        
            [image: cover]
        

    
Carmen Idalia Ortiz
Rivera

F.W.J. Schelling y la
Filosofía Perenne I

Vol. IV de La Filosofía
Perenne bajo

la lupa de Aldous Huxley

Smashwords
2024


© Copyright 2024 por Carmen Idalia
Ortiz Rivera.

 Todos los derechos reservados.

La reproducción total o parcial de
este trabajo está prohibida sin el permiso expreso del
autor.

ISBN: 9798215105016







 Tabla de Contenido

Introducción

Notas a la Introducción

Capítulo I

Nuestro marco: historia esotérica e historia
exotérica de la cultura y el saber. Controversia en torno a la
filosofía schellingiana y el significado de su
pensamiento

A. Trasfondo de nuestro abordaje: historia
esotérica e historia exotérica de la cultura y el saber; la
dualidad y la unidad primigenia y su relación con el microcosmos a
la luz del nivel de significación más profundo de la Filosofía
Perenne

B. Controversia en torno al valor de la obra de
Schelling y sobre el significado de las etapas de su
pensamiento

Notas al Capítulo I

Capítulo II

La intuición rectora schellingiana en el ensayo
Filosofía y religión

A. Introducción: controversia en torno a la
ubicación del ensayo Filosofía y religión

B. Resumen: la filosofía de la identidad en
Bruno

C. La intuición rectora schellingiana en
Filosofía y religión

1. Coincidencia entre filosofía y religión en
los antiguos misterios (religión esotérica y religión
exotérica)

2. Convergencia entre la religión esotérica y
la Filosofía Perenne

3. La idea del absoluto; la divina Base,
nivel metafísico de la FP. La idea de la necesaria revelación /
manifestación / autointuición del Ser primigenio. La
caída

4. Visión del hombre, de su relación con el
Absoluto y del conocimiento intuitivo en “Filosofía y
religión”

Notas al Capítulo II

Capítulo III

La intuición rectora schellingiana en sobre la
esencia de la libertad humana.

Primera parte: la concepción del absoluto y del
hombre

A. Introducción: el escrito sobre la libertad;
el Absoluto en Sobre la esencia de la libertad humana. El hombre:
parte del sistema del mundo; como tal, el efectivo lugar de la
revelación de Dios. Amor a la sabiduría o más allá de las palabras
y del propio ser: la necesidad de un realismo vivo como soporte del
idealismo.

B. Resumen de la concepción del Absoluto en el
Tratado sobre la libertad

C. El necesario proceso de revelación /
manifestación / autotrascendencia del Absoluto o ser primigenio en
la metafísica schellingiana del Fondo incausado y sus dos
principios o comienzos; la creación

D. El hombre, el único ser
central.

1. La gradación en la naturaleza y su
culminación en entendimiento en el hombre

2. El concepto de ipseidad en La esencia de
la libertad humana. Su óptima expresión en el
hombre.

3. El hombre, vida central de un microcosmos.
La unidad inferior y la superior entre ambos
principios

Notas al Capítulo III

Capítulo IV

La intuición schellingiana rectora en el tratado
sobre la libertad. Segunda parte: el mal, su significado y su
relación con la libertad humana

A. Introducción

B. Radiografía de la voluntad autoconsciente;
la libertad humana como capacidad para el bien y para el
mal

C. La concepción del mal como fenómeno
positivo.

1. A modo de introducción

2. El rostro positivo del mal

D. La libertad humana en su doble
dimensión

1. Introducción.

2. La esencia inteligible del hombre. Rechazo
del libre arbitrio y del determinismo. La libertad como absoluta
necesidad de la esencia

Notas al capítulo IV

Capítulo V

La intuición rectora schellingiana en
lasLecciones privadas de Stuttgart

A. Introducción

B. Resumen de la quintaesencia de la visión
schellingiana en las lecciones stuttgartianas

C. La concepción de Dios o el absoluto en las
Lecciones privadas de Stuttgart

D. El hombre como culminación de la naturaleza
y microcosmos en las Lecciones privadas de Stuttgart

1. Planteamiento general de
Schelling

2. La constitución trinitaria del
hombre

3. La unidad de la vida, base de la esencial
interdependencia y unicidad en el mundo manifestado; la ley de
correspondencia. El hombre, unidad de la naturaleza. Dios, unidad
para el hombre. Estado, religión e Iglesia. La impersonalidad del
alma como base de la religión, del arte y de la
filosofía.

Notas al capítulo V

Capítulo VI

Relación entre la visión de Schelling en el
Tratado sobre la libertad y en las Lecciones privadas de Stuttgart
y la Filosofía Perenne (nivel esotérico de
significación)

A. Introducción

B. La concepción del absoluto

1. La Vida primigenia y el principio de
oposición

2. Dualidad y repulsión en la Vida primigenia
(y como veremos, en su imagen, el hombre)

3. La multiplicación de la Plenitud como
secuela de su ser tal

4. El pensamiento como conductor de la
energía, base de la creación.

5. Relación de la concepción del absoluto en
Sobre la esencia de la libertad humana y en las Lecciones privadas
de Stuttgart con la FP

C. La concepción del hombre, de la filosofía
como indesligable del autoconocimiento y del “morir para el yo”
como condición para la precipitación del conocimiento esencial; la
implicada necesidad de un “realismo vivo” en el punto de partida.
La visión de la libertad humana y del mal.

1. Introducción

2. Max Scheler, Schelling, Bergson: la básica
dualidad humana y el autoconocimiento (bajo la regencia del
principio de oposición); amor, filosofía y objetividad; la
implicada necesidad de un realismo vivo en el punto de partida; el
morir para el yo; la expresión del conocimiento superior en la
actitud humana.

3. Schelling y Patanjali; Schelling y D.K y
Alice A. Bailey: el hombre, parte del proceso de manifestación /
revelación de la Vida primigenia; la constitución trinitaria y la
básica dualidad en que se expresa: alma o yo superior /
personalidad o yo inferior; el viviente-encrucijada; como tal, el
ser en que la energía sigue al pensamiento, principio que rige su
desarrollo bajo la actuación de lo que Schelling llama el principio
de oposición. Único ser libre o con capacidad para el bien y para
el mal.

4. Schelling sobre el pensar como conductor
de la energía en el proceso creador del hombre; comparación, sobre
la base de la analogía entre el hombre y Dios, con los
planteamientos de D. K. y Alice. A. Bailey

5. La libertad humana y el mal: Schelling y
la FP

Notas al Capítulo VI

Bibliografía

Soledades (relato)



Introducción

La Filosofía Perenne
se ocupa principalmente de la Realidad una, divina, inherente al
múltiple mundo de las cosas, vidas y mentes. (A. Huxley)

Lo absoluto es la
obsesión de Schelling desde su primer pensamiento hasta su obra
tardía. (Vicente Serrano Marín)

En este escrito -- primera parte
del volumen IV de nuestro trabajo en torno al tema de la Filosofía
Perenne (La Filosofía Perenne bajo la lupa de Aldous
Huxley)-- destacamos aspectos del pensamiento del filósofo
alemán Friedrich Wilhelm Joseph von Schelling (n. 1775, Leonberg,
Württemberg -- m. 1854, Ragaz, Suiza) desde la perspectiva de la
básica relación de convergencia del mismo con la visión de la
Filosofía Perenne (en adelante, FP), tomada está en el nivel de
significación más profundo. Estamos ante uno de los más abiertos o
evidentes exponentes de ese nivel de significación (esotérico) de
la sabiduría de las edades. Justo porque nuestro propósito
primordial estriba en desentrañar la quintaesencia de la visión que
se expresa en la particular vestidura o formulación schellingiana
de la misma (desde nuestro cabal acuerdo con lo que destaca
Bergson, el llamado filósofo de la intuición: que lo único
importante y valioso en toda filosofía es la intuición que corre a
través de la misma, no siendo todo lo demás otra cosa que una
mera forma de hablar), en este trabajo (y en tal sentido) la
consideración de la forma de la filosofía de Schelling está
supeditada al develamiento de la idea subyacente (algo susceptible
de expresarse de diversos modos). En esta tarea nos enfocamos en
sus obras Filosofía y religión, Investigaciones sobre la esencia
de la libertad humana y los objetos con ella relacionados, las
Lecciones privadas de Stuttgart, Las edades del mundo y
en las que plasma su filosofía de la revelación y la mitología, por
tratarse de varios de los escritos que expresan la clara conciencia
de lo que Jacques Chevalier denomina la “intuición rectora” o
“primordial” de la filosofía schellingiana. Los primeros tres
escritos mencionados (Filosofía y religión, Sobre la esencia de
la libertad humana, Lecciones privadas de Stuttgart) los
abordamos en esta primera parte del cuarto volumen. En la segunda
parte, que será publicada durante los próximos años, nos ocuparemos
de Las edades del mundo y de la filosofía de la revelación y
la mitología.

Es imperativo tener presente, pues
--a tenor con las implicaciones, ya ampliamente destacadas en los
volúmenes previos, del concepto de FP (cuyo meollo se deja cifrar,
tomado en su nivel más profundo de significación, en términos de
una concepción milenaria del mundo y del hombre como expresión de
un divino fundamento, visión en la que el hombre como ser
autoconsciente representa el punto decisivo (síntesis de la
naturaleza que a la par la trasciende) del conflicto entre las
fuerzas (espíritu / materia, libertad / necesidad) que se enfrentan
en la evolución universal, fruto del necesario proceso de
manifestación, revelación o autorrealización / autoconocimiento del
Ser primigenio o lo Absoluto)--, que la quintaesencia de nuestro
esfuerzo estriba en desentrañar y destacar con claridad la idea o
intuición (en síntesis, la visión y la implicada actitud humana de
fondo) subyacente en las formas de pensamiento que examinamos,
desde la premisa de que representan formulaciones de la FP, con
miras a exhibir la coincidencia básica de las mismas con esta.
Puesto que la FP se basa, como lo destaca Aldous Huxley en su libro
La Filosofía Perenne, en la experiencia del
conocimiento inmediato, intuitivo, que (sobre la base del proceso
de autoconocimiento estricto) revela lo esencial velado por las
apariencias, su formulación asume necesariamente toda una
diversidad de formas (desde diversos niveles de comprensión), lo
que explica la existencia de distintas versiones de la
FP.

El punto central de nuestra
argumentación (sobre la base de que las palabras no son lo mismo
que las cosas a las que se refieren, y de que una misma idea, un
mismo significado, es susceptible de formularse o comunicarse de
diversos modos) estriba, por consiguiente, en el planteamiento de
que las evidentes diferencias entre las diversas versiones de la FP
no niegan la básica convergencia de las mismas en la visión
--coincidencia que se pone de manifiesto, que se evidencia, en la
actitud humana que (según las distintas formulaciones de la FP)
fundamenta la precipitación del conocimiento y el modo de vida . Se
trata, en otros términos, de que tales diferencias atañen
primordialmente a la forma externa: al ropaje empleado en la
formulación de lo comprendido en el proceso vivo (más allá de
palabras y conceptos) de autoconocimiento en tanto que experiencia
universal que tiene su base en el claro reconocimiento del hombre
de la dualidad de fuerzas en conflicto en su constitución.
Precisamente porque el autoconocimiento estricto parte, según la
FP, de la toma de conciencia de nuestra básica dualidad y sus
implicaciones, la adquisición del mismo está sujeta al estricto
cumplimiento de condiciones específicas (como lo explicamos en el
primer volumen: La Filosofía Perenne bajo la lupa de Aldous
Huxley, al analizar el libro de este, La Filosofía
Perenne).

Este planteamiento en torno a la
FP coincide en lo esencial con lo que sostiene Erich Fromm (según
vimos en los volúmenes previos) sobre lo que denomina la “Religión
Humanista” --concepto que a nuestro entender, converge con el de
FP;dice E. Fromm sobre dicha religión:

La religión humanista ... tiene
como centro el hombre y su fuerza. El hombre tiene que desarrollar
sus poderes de razón con el fin de comprenderse, y comprender su
relación con los demás hombres y su posición en el universo. Tiene
que reconocer la verdad, con respecto a sus potencialidades y a sus
limitaciones. Tiene que desarrollar su capacidad de amor por los
demás, y por sí mismo, y experimentar la solidaridad con todos los
seres vivos. Tiene que tener principios y normas que le guíen en
este fin. La experiencia religiosa de este tipo de religión es la
experiencia de la unidad con el Todo, basada en la relación del uno
con el mundo, captada a través del pensamiento y del amor. La
finalidad del hombre en la religión humanista es lograr la mayor
fuerza, no la mayor impotencia; la virtud es la autorrealización,
no la obediencia. La fe es la firme convicción basada en la propia
experiencia de pensamiento y sentimiento, no el asentimiento ciego
de las proposiciones. El estado de espíritu prevaleciente es la
alegría, mientras que en la religión autoritaria es la pena y la
culpa. (...)

Ejemplos de religiones humanistas
son el budismo primitivo, el taoísmo, las enseñanzas de Isaías,
Jesús, Sócrates, Spinoza, ciertas tendencias de las religiones
cristiana y judía (particularmente el misticismo), la religión de
la Razón de la Revolución Francesa. (...) Lo que importa en
tales sistemas no es el sistema de pensamiento como tal, sino la
actitud humana que sirve de base a sus doctrinas. (1)
(Subrayado mío).

Nunca será mucho aclarar lo que
significa exactamente para nosotros la expresión nivel
esotérico de significación de la FP. En términos
muy generales y concisos, con la misma me refiero a la visión
basada en el reconocimiento de dos aspectos básicos en la llamada
“realidad”: el interno (espíritu, vida) y el externo (materia,
forma), cuya mutua interacción fundamenta la evolución --el
desarrollo de conciencia (desenvolvimiento que se refleja en las
formas). En términos más específicos, la expresión hace referencia
a la visión fundamentada en el reconocimiento de la relación
esencial entre la idea de Dios como vida (unidad primigenia) en
devenir (ser que se hace a sí mismo; que justo como Plenitud
infinita, se autotrasciende o revela) y la del hombre (su reflejo)
como ser análogamente abocado a autorrealizarse (lo que vale tanto
como decir: al reto de descifrarse mediante el autoconocimiento),
es decir: como el viviente que posee, como dice Schelling en las
Lecciones privadas de Stuttgart, absolutamente
todo en común con Dios (exceptuando la dependencia) --en
suma: como el ser que justamente por eso, “conoce con el Dios que
lleva en sí al dios fuera de él” (proceso que le exige condiciones
específicas). Dicha quintaesencia esotérica se resume, pues, en que
para la sabiduría de las edades, ni Dios, ni el hombre como
lugar de su efectiva revelación, representan algo acabado, fijo,
dado de una vez, sino vidas (con la voluntad como eje) que solo se
realizan como lo que esencialmente son a través de la
autotrascendencia --proceso basado en lo que Schelling denomina el
principio básico de la oposición y su corolario, el reconocimiento
de la dualidad como punto de partida del desarrollo de conciencia,
y que implica la subordinación de lo inferior (la oscuridad; la
inconsciencia; el no-yo) a lo superior (la luz; el yo superior,
genuino o verdadero) en un acto-proceso que simultáneamente (en
virtud, como veremos, de la multiplicación de la Plenitud como
secuela de su ser tal) redime o eleva a lo inferior
subordinado.

Lo dicho da cuenta de un aspecto
básico de nuestro proceder en todos los volúmenes de este trabajo.
Nos referimos al abordaje de la exposición prescindiendo en lo
posible de categorías filosóficas específicas (como idealismo,
realismo, panteísmo, etc), o de un mero análisis en términos de
estas (expuesta determinada visión, el lector interesado en ello
puede siempre hacer el ejercicio intelectual de ubicarla en tal o
cual etiqueta o “ismo”). Las siguientes palabras de Schelling en su
obra Sobre la esencia de la libertad humana (publicada en
1809) no podían ser más oportunas en este contexto; señala: (…)
“Considerando que respecto de lo absoluto como tal desaparecen
todas las oposiciones, se podría transigir con el que pretendiera
calificar de panteísmo este sistema. Nosotros aceptamos que cada
cual interprete a su manera la época y lo que hay en ella. El
nombre no importa; lo que importa es la cosa” (subrayado
mío) (2). Con dicha prescindencia metodológica, en fin, simplemente
respetamos el espíritu de la FP. No queremos contribuir a generar,
en quienes se interesan en el tema, una mera representación de esta
basada en categorías de esa índole. Más que reducirla a un análisis
conceptual contrario a su quintaesencia, nos interesa hacer
intuible, así la esencial convergencia entre formas de pensamiento
más allá de las ostensibles diferencias en la formulación, como la
relación esencial del fenómeno de la FP con la específica actitud
humana de fondo que, como experiencia de conocimiento directo,
basada primordialmente en lo que Schelling denomina el
sentido interior (3), presupone.

Por eso conviene recordar de paso
las razones que llevaron a Aldous Huxley a prescindir de los textos
de “filósofos de profesión” en su antología comentada de la FP.
Cuando estos hablan del tema, dice, casi siempre lo hacen “de
segunda mano'' -- no sobre la base de la experiencia de la
aprehensión directa (este ángulo lo relacionamos más adelante con
lo que plantea Schelling sobre la necesidad de un idealismo
realista o vivo --idealismo -realismo como expresión de su visión--
y con lo que en su última filosofía denomina filosofía
positiva). Súmele a ello el hecho relacionado de que para la
Sabiduría de las edades (en su más profundo nivel de
significación), las palabras no solo no son las cosas, sino que
como regla general refieren (en todo lenguaje) al mundo cotidiano
del llamado sentido común, es decir: a lo que algunos denominan la
“visión natural de mundo”, razón por la cual todo lenguaje
constituye (como tan claramente lo destacan A. Huxley, H. Bergson y
Erich Fromm, entre otros) un innegable aspecto importante del
condicionamiento (de la descripción de mundo) que todo ser humano
carga como miembro de una sociedad concreta --un aspecto esencial,
en otras palabras, de lo que J. Krishnamurti denomina “lo conocido”
para lo cual (según los expositores de la FP, en su nivel esotérico
de significación) debe morir quien aspire a desvelar lo esencial
más allá de las apariencias en el “mundo de las cosas, vidas y
mentes” (usando la expresión de A. Huxley). En síntesis: que para
la FP, el lenguaje en sí mismo expresa un nivel de comprensión o
conciencia que difiere cualitativamente del que precipita la
experiencia de la directa aprehensión de lo esencial (estado
accesible mediante el morir para el yo en el autoconocimiento
estricto) (4). Punto claramente implicado en el siguiente pasaje
del libro de Miriam-Sonja Hantke, Mística en la filosofía
alemana y japonesa: Schelling, Hegel, Nishitani; señala dicha
autora:

Al pensar en los místicos, tanto
de oriente como de occidente (por ejemplo, Lao Tse, Confucio, el
Maestro Eckhart o Jakob Bohme), se percibe en sus escritos y en su
sabiduría, la sabiduría mística sobre los fundamentos últimos y
primigenios del ser y del cosmos. (...) Sin embargo, si se
considera de manera más atenta su discurso, se pone en evidencia
que hablan en imágenes, en adivinanzas, oráculos, epigramas,
aforismos y parábolas, lo cual pone en evidencia, al mismo tiempo,
que el lenguaje es incapaz de expresar la verdad de todos los seres
y del pensamiento (Wittgenstein). (5)

Como tanto lo enfatiza Aldous
Huxley en su libro La Filosofía Perenne, las enseñanzas de
los grandes iluminados conciernen, más que a acontecimientos
temporales, a procesos que se desarrollan perpetuamente en el
corazón del hombre. En este contexto, el escritor y pensador inglés
cita el siguiente pasaje de R. E. Johnston sobre el budismo: “Bajo
la forma de las imágenes religiosas o místicas, el Mahayana expresa
lo universal, mientras que el Hinayana no puede librarse del
dominio de los hechos históricos” (6). Y en el siguiente
comentario, Huxley hace un planteamiento similar sobre el
cristianismo, al destacar la incapacidad de este para librarse de
la “servidumbre a los hechos históricos”; dice:

En Occidente, los místicos
avanzaron algo en el camino de librar al cristianismo de su
infortunada servidumbre a los hechos históricos (...). De los
escritos de Eckhart, Tauler y Ruisbroeck, de Boehme, William Law y
los cuáqueros, sería posible extraer un cristianismo
espiritualizado y universalizado, cuyos relatos se refiriesen, no a
la historia tal como fue, o como alguien posteriormente pensó que
había de ser, sino a “procesos que se desarrollan perpetuamente en
el corazón del hombre”. Pero infortunadamente la influencia de los
místicos no fue nunca lo bastante poderosa para producir una
radical revolución mahayanista en Occidente. A pesar de ellos, el
cristianismo ha continuado siendo una religión en que la pura
Filosofía Perenne ha sido recubierta, ora más, ora menos, de una
idólatra preocupación con acontecimientos y cosas en el tiempo
(...). (7)

El eje de la FP se encuentra en lo
primigenio y esencial que trasciende toda forma, incluidos símbolos
y palabras. La reflexión de Salvador Pániker sobre un pensar
genealógico y sobre lo que denomina la mística, arroja mucha luz
sobre el tema; señala dicho autor:

La idea de un pensar genealógico
viene de Nietzsche, con el precedente historicista de Dilthey, y ha
sido glosada por Jean Beaufret. No se trata tanto de hacer historia
como de remontarse al origen --y descubrir que todo conocimiento
es, de algún modo, reconocimiento. Lo vislumbró Platón, lo ha
recordado Heidegger: la filosofía como constante movimiento de
regreso al fundamento (Grund) (...) Genealogía de la lucidez, o
sea, hallazgo y recuperación de algo que jamás habíamos perdido.
(8)

Y más adelante señala:

La mística … no es, por tanto, una
cosa irracional. Al contrario. La mística, el Tao o como quiera
decirse, es el impulso mismo de la razón crítica. También su
fundamento. Lo presintió Platón: solo alguien que, en el fondo,
sabe puede asombrarse por no saber. Dicho de otro modo: la mística
es la lucidez, la conciencia sin símbolo interpuesto. Los anónimos
redactores de Las Upanishads lo proclamaron hace milenios: el
discurso humano es una delicada farsa sobre un trasfondo de lucidez
absoluta. Permanentemente, lo que no puede decirse fundamenta lo
que se dice. En el principio jamás fue el verbo.

(...)

El budismo descubrió con miles de
años de anticipación sobre Wittgenstein, que no existe ningún
“problema” de la realidad. (...)

(…) Tal vez convendría inventar un
vocablo menos viciado y enojoso que el vocablo “mística”, algo que
nos remitiese sin adherencias ideológicas teológicas a esa
experiencia pura, a esa experiencia no dual, a esa experiencia
transpersonal y sin angustia, a ese más allá del lenguaje donde
todo se hace repentinamente real. (9)

Al definir el propósito de la
filosofía en su ensayo Filosofía y
religión (1804), Schelling habla también del “retorno a lo
originario”; dice:

(...) El propósito de la filosofía
en relación con los hombres no es tanto el darles algo, sino
separarles de lo contingente, del cuerpo, del mundo fenoménico, de
la vida sensible, distanciarlos de ahí tanto como sea posible y
reconducirlos a lo originario. (10)

En última instancia, se trata de
que en sí mismo el tema de la FP, como realidad ligada
esencialmente al ser del hombre, su designio en el universo como
viviente autoconsciente y su desenvolvimiento histórico (más
específicamente, en tanto que expresión de la suprema experiencia
cognoscitiva que le es dado alcanzar al hombre como microcosmos y
lugar del retorno del fundamento primigenio a sí mismo), no puede
menos que colocarnos de cara a la álgida crisis que vivimos porque
eso --la sabiduría de las edades-- constituye el referente básico
para toda crisis de la conciencia humana. Fernando Pérez Borbujo no
pudo expresarlo mejor: en su luminosa obra Schelling: el sistema
de la libertad, señala que en la base de nuestra crisis hay una
ruptura de la “continuidad histórica” (algo insoslayable, a nuestro
entender, para los que ven más allá de la superficie); ruptura
implícita también en el citado planteamiento de Salvador Paniker,
sobre la necesidad de un pensar genealógico; de “remontarse al
origen”. He aquí las iluminadoras palabras de Fernando Pérez
Borujo:

Nuestro tiempo presente puede
calificarse como un “tiempo de crisis”. La “crisis” de nuestro
tiempo no es una “crisis de valores”, ni está determinada tan solo
por una “muerte de Dios”, como vaticinara Nietzsche, ni se reduce a
vivir inmersos en un nihilismo vergonzante. La “crisis” en la que
vivimos, y que poco a poco hemos hecho habitable, intentando domar
y hasta narcotizar su lado trágico e inquietante, es una
“transformación o metamorfosis” del espíritu que transita la
historia, y que está encarnado en el conjunto de la Humanidad. Esta
“crisis” que nos llena de inquietud, (...) es el “tema de nuestro
tiempo”. (...)

En realidad, lo que está en crisis
es la Modernidad, con todos sus asertos, bases y prejuicios, que
han sido ya superados y revisados, en buena parte, durante el siglo
XX. Sin embargo, esta crisis implica en sí misma la necesidad de un
cambio en los presupuestos básicos de la conciencia humana. En este
sentido, la Modernidad supuso un segundo inicio en la historia de
la cultura europea, que quería empezar de nuevo, sin ningún
presupuesto, dando la espalda a toda la tradición anterior, que se
le había vuelto totalmente incomprensible. Desde este punto de
vista, “la crisis” proviene de la ruptura, en el ámbito cultural y
el saber humano, de la “continuidad histórica”. La “continuidad”,
tratada en el ámbito religioso a raíz de la disputa entre católicos
y reformistas sobre la tradición como fuente de la Revelación, se
ha convertido en una cuestión de primera magnitud. Este doble
inicio de la historia ha provocado una historia doble: una historia
exotérica, pública, y una historia esotérica, escondida. La primera
se remonta hasta los inicios del pensamiento ilustrado o la
Modernidad, con todos sus análisis de la Naturaleza, del hombre,
del Estado. Pero, junto a esta, se seguía moviendo el grueso de la
historia, heredera de toda una serie de tradiciones milenarias, que
bebían de las fuentes del pensamiento mitológico y religioso y que
se remonta hasta los orígenes de la Humanidad. La “crisis” actual,
cuya irrupción puede fecharse con Nietzsche a finales del siglo
XIX, (...) responde en gran medida a la imposibilidad de hacer
dialogar el pensamiento moderno de la historia exotérica con el
pensamiento heredero de todas aquellas tradiciones de la historia
esotérica. (11)

Erich Fromm, por cierto, también
comenta la crisis actual en términos (en lo esencial) de esa misma
ruptura (12). Al referirse, efectivamente, a la misma, destaca la
situación de un intelecto humano desconectado del afecto, de la
realidad interior (y en esa misma medida, de la sabiduría de las
edades; pues la importancia de esa conexión de la mente analítica
con la luz superior de la conciencia, constituye un postulado
medular en las diversas versiones de la FP); de un intelecto ávido
de controlar la naturaleza y al hombre mismo. En suma, Fromm nos
habla de un ser humano moderno que habiendo logrado alcanzar un
enorme conocimiento y control de la naturaleza, ha perdido de
perspectiva, empero, la suprema importancia del conocimiento de sí
mismo --por definición, el más decisivo y urgente; lo único capaz
de conducirlo a la visión indispensable para que el microcosmos se
manifieste como fuerza constructiva y no destructiva en relación a
la vida; como un ser genuinamente biofílico. Esa realidad humana
que describe E. Fromm se refleja, por ejemplo, en el absurdo de una
psicología que, para todos los efectos prácticos, diseca, por
decirlo así, lo indisecable por excelencia: el alma humana, al
diluirla en conceptos desde la incapacidad de aprehenderla
intuitivamente en su esencial unidad y significación, como han
sabido hacerlo los expositores de la Religión humanista o FP a
través de los tiempos. Dice Erich Fromm en Psicoanálisis y
religión:

(...) Con la excepción de figuras
excepcionales, como Nietzsche y Kierkegaard, se ha abandonado la
tradición en la cual la psicología era un estudio del alma,
dedicado a la virtud y felicidad del hombre. La psicología
académica, que trataba de imitar las ciencias naturales y los
métodos de laboratorio de pesar y medir, se dedicaba a todo menos
al alma. Trataba de comprender los aspectos humanos que pueden ser
examinados en el laboratorio, y sostenía que la conciencia, el
juicio estimativo, el conocimiento del bien y del mal, son
conceptos metafísicos, al margen de los problemas de la psicología
(...). Así, la psicología se convirtió en una ciencia carente de su
principal sujeto, el alma; se ocupaba de mecanismos, formaciones
reactivas, instintos, pero no de los problemas más específicamente
humanos: el amor, la razón, la conciencia, los valores.
(13)

Y planteamientos similares, como
vimos en los volúmenes previos, hacen Max Scheler y Henri Bergson.
Scheler afirmó que un predominio casi exclusivo del saber de
dominio (científico tecnológico) representaría la peor barbarie
jamás vista sobre la tierra, y que el Occidente necesita una
técnica del dominio interno, mediante la cual el espíritu pueda
controlar los procesos del organismo psicofísico. Y Bergson destacó
que nuestra mecánica exige una mística. En las obras de Aldous
Huxley también abundan los pasajes que apuntan, en términos
generales, en la misma dirección (14).

En síntesis: nuestra renuencia a
hacer un análisis en términos de específicas y bien conocidas
categorías filosóficas al exponer las distintas formulaciones
filosóficas de la FP consideradas en este trabajo responde, al fin
y al cabo, a la naturaleza (conocimiento vivo, fundamentado en la
experiencia concreta del autoconocimiento, condición indispensable
para la intuición) y al carácter milenario de la visión implicada.
Esto lo ilustro con el siguiente ejemplo. Tomemos un concepto --el
del absoluto como Dios en devenir-- relacionado con el amplio tema
del Idealismo alemán. Si bien estaremos exponiendo y comentando
aspectos del pensamiento de uno de los representantes del
mencionado movimiento (Idealismo alemán), nuestro análisis no se
enfocará primordialmente en esta categoría, sino más bien en la
forma que asumen, en Schelling, ciertas ideas básicas de la FP (y
ninguna es más definitoria de la FP --nivel esotérico-- que la del
inefable, divino fundamento de todo ser). Concretamente, eso
significa que justo porque en la FP el concepto de un “Dios en
devenir” se refiere al inexpresable fondo de la realidad
(fundamento de los postulados esenciales del nivel de significación
más profundo de dicha filosofía, según se expresa en sus diversas
versiones), el mismo no constituye una idea exclusiva de
movimientos filosóficos específicos o inventada por estos. Dicho
concepto de un Dios que deviene representa, como sabemos, el
aspecto esencial de lo que en este trabajo denominamos la idea
(postulado básico de la FP) del necesario proceso de manifestación
/ revelación del ser; idea a todas luces presente de una u otra
forma en diversas versiones esotéricas de la FP --como por ejemplo,
en Los aforismos de la yoga de Patanjali, en el Bhagavad
Gita (“Habiendo penetrado el universo con un fragmento de mí mismo,
yo persisto), en el Tao te king, la Teosofía (movimiento
fundado por H. P. Blavatsky y otros), el pensamiento de Hermes
Trismegisto, la versión esotérica de la FP de Alice A. Bailey
(formulación, como lo expresa ella, de las milenarias enseñanzas de
la Escuela Transhimalaya ), según la plasma en el amplio conjunto
de libros que escribió en colaboración con Djwal Khul (mejor
conocido como El Tibetano), etc (para solo mencionar algunos
ejemplos) . Nunca será mucho destacar que dicha idea (de una base
divina que se autorrealiza o revela) fundamenta la antropología de
la FP: la concepción del hombre como el microcosmos o imagen de
Dios; en tanto que tal, como el viviente abocado a autorrealizarse
en un proceso esencialmente relacionado con la urgencia del
autoconocimiento para él, dada la encrucijada (luz /
oscuridad; espíritu / materia; libertad / necesidad) que configura
como vida autoconsciente, lugar de la efectiva revelación de Dios.
El trascendental corolario de tal visión del hombre, determinante
de la actitud humana de fondo que enmarca las diversas versiones de
la FP, es el siguiente: que al igual que Dios, el hombre no es un
ser acabado, poseedor de un modo de ser fijo, dado de una vez, sino
un ser libre (si bien dependiente) y, justo como tal, un proceso
viviente: una vida-voluntad abocada, para bien o para mal, a un
destino basado en el conflicto entre las fuerzas básicas
enfrentadas en el devenir consciente de la vida divina. Otra cosa
es que dentro del Idealismo alemán, pensadores como Schelling y
Hegel, influenciados justamente por la historia esotérica (lo
que vale tanto como decir: por el nivel de significación más hondo
de la FP), dilucidan al máximo el aspecto mencionado (proceso
de manifestación / autorrealización / revelación) de la idea de un
Dios que deviene, así como la relación de correspondencia entre el
hombre y Dios.

En esa dirección (influencia de la
historia esotérica del saber en pensadores del Idealismo alemán)
apuntan las afirmaciones de Gabriel Terol Rojo, al destacar en un
artículo la influencia de las “enseñanzas de la India” en
Schelling, influencia ostensible ya en sus primeros escritos; e
indica que la “principal influencia” sobre este pensador en esas
primeras obras se relaciona con el concepto del Absoluto: con “su
fascinación (...) por una idea del Absoluto al que se retorna,
identificando este como la cualitativa indiferencia de realidad e
idealidad” (...) (15 ). Más adelante, dicho autor nos recuerda en
el mismo artículo que “El propio Schelling, en su versión final de
Philosophy of Mithology, deja constancia, como lo hará
posteriormente Schopenhauer, de la similitud de su teoría del
absoluto y la relación de este con el individuo con el sistema
vedanta” (16).

La autora Agnes Ruiz López, por su
parte, también trae a colación la dualidad que destaca Fernando
Pérez Borujo -- historia exotérica e historia esotérica de la
cultura y el saber-- en su relación con la metafísica del Idealismo
alemán; señala en su tesis:

Por lo general se piensa en Hegel
dentro del contexto de la tradición filosófica alemana y en
relación con la filosofía kantiana. Naturalmente, la influencia
kantiana, es de gran importancia, pero no es la única filosofía que
deja huella en la obra hegeliana. Es importante recordar que la
niñez de Hegel transcurre en la ciudad de Stuttgart (1770-1788), en
la región de Württemberg, un importante centro de interés
hermético. (17)

Y en el contexto de la descripción
de su tesis, comenta lo siguiente sobre la relación de esa
importante figura del Idealismo alemán (Hegel) con la tradición
hermética:

Mi tesis se basa en gran parte en
la obra Hegel and the Hermetic Tradition de Glenn Alexander
Magee, que sostiene que la filosofía hegeliana entraña una
indudable influencia hermética, aparte de aceptar la enseñanza
central de que Dios se realiza y se completa solo cuando el hombre
descubre la existencia de este y lo reconoce. En la obra hegeliana
se hallan correspondencias asombrosas con la teosofía hermética, y
estas equivalencias, de acuerdo a lo planteado por Magee, no son
accidentales, puesto que el filósofo germano se interesó por el
hermetismo desde muy temprana edad, y tuvo contacto con movimientos
y pensadores herméticos durante toda su vida. Entonces, no es de
extrañar que tanto en las publicaciones como en los escritos
inéditos de Hegel se encuentren referencias a muchas de las
principales figuras y movimientos de la tradición hermética.
(18)

Zeferino Gonzalez, por otro lado,
autor de una Historia de la filosofía en varios volúmenes,
se cuenta entre los investigadores que sacan a relucir la
influencia de los sistemas de la India sobre la concepción
schellingiana del Absoluto; afirma en el volumen I: “En el orden
metafísico o especulativo, la escuela Yoga hállase caracterizada
por una especie de panteísmo idealista que ofrece puntos de
contacto y de analogía con el panteísmo neoplatónico y con el de
Schelling” (19).

Otro autor (entre los muchos que
podrían mencionarse) que comenta dicha influencia y, en general, la
historia esotérica del saber, es el previamente citado Salvador
Pániker (20). Queremos citar además un pasaje del libro
Simbolismo y hermetismo: aproximación a la modernidad
estética, de los autores Luis Beltrán Almería y Jose Luis
Rodriguez García, pasaje vinculado con este tema de lo exotérico y
lo esotérico en la historia cultural y del saber, en el que los
mencionados autores sintetizan y comentan el punto que destaca
Gutiérrez Girardot: el influjo del saber esotérico en el Idealismo
alemán; afirman:

Según Gutierrez y Girardot, tras
los pasos de Schlegel, Schelling, Holderlin y Hegel, que plantean
la necesidad de una nueva mitología para recuperar un supuesto
paraíso perdido mediante una cultura secular, se produce “la
apertura a un reino que daba sentido a la vida, o al menos lo
prometía”, que se legitima mediante una tradición que invoca
“arcanas y arcaicas teorías” (entonces citan a Gutierrez Girardot):
desde Orfeo y los misterios de Eleusis, Odin, el corpus hermeticum
de Bizancio, el neoplatonismo y el neopitagorismo místico, pasando
por Merlin, el Graal, el Ars magna de Lulio y la alquimia en la
Edad Media; por Marsilio Ficino, Cornelio Agrippa, Paracelso y
Nostradamus (el pertinaz best seller) en el Renacimiento;
por Jacob Bohme, las diversas masonerías, el iluminado Swedenborg,
Cagliostro el aventurero, el pio Franz von Baader, los carbonarios,
J. G. Hamann, “el mago del norte” en los tiempos modernos, hasta
los codificadores variados de estos saberes, como Eliphas Levi,
Allan Kardec, Helena Petrovna Blavatsky, el franco-gallego, ingrato
estudiante de medicina, Gerard Anaclet-Vincent Encausse (...)
llamado Papus, y Josephin Peladan, que se dio por nombre de batalla
el de San Merodac Baladan (Gutierrez Girardot, 1988, 78-79). Este
conjunto que Gutierrez Girardot denomina “corpus doctrinario”
constituye la amalgama moderna de la corriente que vamos a llamar
hermetismo. (21)

Y por último, citamos a
continuación varios párrafos de un libro que destaca la conexión
esencial de la mística cristiana con el Idealismo
alemán:

El hecho histórico de las
relaciones directas entre la mística cristiana, católica y
protestante, y la filosofía del idealismo alemán se había
constatado ya en las investigaciones sobre la historia de la
filosofía del siglo xix. Friedrich Théodor Vischer, uno de los
discípulos más conocidos de Hegel, sobre todo en el ámbito de la
estética, dirigía esta pregunta a sus contemporáneos: «¿Habéis
olvidado que la filosofía nueva salió de la escuela de los místicos
antiguos, sobre todo de Jacob Böhme?»

Otro discípulo de Hegel,
Martensen, que publicó el primer libro sobre la especulación
religiosa del Maestro Eckhart, insistía en el hecho de que «la
mística es la primera forma, Gestalt, en que la filosofía alemana
se ha presentado en la historia del pensamiento»5. Franz Pfeiffer,
que publicó por vez primera los escritos alemanes del Maestro
Eckhart, siguiendo una propuesta de Franz von Baader, escribe en
1854:

Los místicos alemanes son los
patriarcas (Erzväter) de la especulación alemana. Representan los
orígenes de una filosofía alemana independiente. En definitiva, los
principios sobre los que se construyeron sistemas que se hicieron
famosos cinco siglos después, se encuentran en ellos no solo en
germen, sino en parte ya en su totalidad.

Todos estos testimonios pertenecen
a la segunda generación del idealismo alemán. Son discípulos de
Hegel, Schelling o Franz von Baader. Más tarde, se olvidó la
filosofía especulativa de la gran época de comienzos de siglo y sus
raíces místicas. No será sino hacia el final del siglo cuando los
historiadores de la filosofía volverán sobre esas huellas. Wilhelm
Dilthey, que tuvo una genial visión de conjunto de las grandes
líneas de la historia del espíritu, Geistesgeschichte, subrayó la
continuidad de la tradición entre la mística alemana de la Edad
Media y la filosofía idealista alemana. Según él, fue Heinrich
Maier quien redescubrió la línea de comunicación directa que lleva
del Maestro Eckhart a Fichte, Schelling y Hegel.

Todos esos análisis y sugerencias
no lograron generar una investigación sistemática y metódica del
problema. Los trabajos contenidos en este volumen tratan de
esclarecer el tema y representan una especie de síntesis de mis
estudios anteriores sobre algunos pensadores fundamentales de la
teología mística europea: el Maestro Eckhart, de cuyos sermones
latinos yo mismo me encargué de preparar la edición; Jacob Böhme,
sobre el que he publicado algunos trabajos; Swedenborg, del que he
estudiado la relación entre las ideas que formuló durante su
periodo de naturalista y hombre de ciencia y las ideas místicas que
desarrolló durante su etapa de visionario; y, finalmente, Friedrich
Christoph Oetinger, el gran teósofo del pietismo de Württemberg,
que influyó tan profundamente en Hegel, Schelling y Franz von
Baader, y que fue, al mismo tiempo, el mistagogo de la filosofía de
Jacob Böhme y de la cábala cristiana. (22)

A la luz de lo expuesto podemos
hacer, sobre el concepto mencionado a modo de ejemplo (Dios en
devenir), un comentario análogo al que hace Aldous Huxley sobre el
concepto de psicología. Luego de citar un extenso pasaje de
Fenelón, A. Huxley escribió en La Filosofía
Perenne:

¡Cuán admirablemente agudo y sutil
es esto! Una de las vanidades más extraordinarias, por lo gratuito,
del siglo veinte es la suposición de que nadie sabía nada de
psicología antes de los días de Freud. Pero la auténtica verdad es
que la mayoría de los psicólogos modernos entienden menos a los
seres humanos que los más aptos de sus predecesores. Fenelón y La
Rochefoucauld sabían todo lo referente a la racionalización
superficial de móviles profundos, vergonzosos, residentes en lo
subconsciente, y advertían plenamente que la sexualidad y la
voluntad de poder eran, con demasiada frecuencia, las fuerzas
efectivas que obraban bajo la máscara cortés de la persona.
Maquiavelo había trazado la distinción de Pareto entre “residuos” y
“derivaciones” --entre los móviles reales, egoístas, de la acción
política y las caprichosas teorías, principios e ideales en cuyos
términos tal acción es explicada y justificada ante el crédulo
público. Como la de Buda y San Agustín, la opinión que Pascal tenía
de la virtud y la racionalidad humanas no podía ser más
realistamente baja. Pero todos estos hombres (...) se daban cuenta
de ciertos hechos que los psicólogos del siglo XX han preferido
pasar por alto --el hecho de que la naturaleza humana es
tripartita, consistente en espíritu, como en mente y cuerpo; el
hecho de que vivimos en el linde entre dos mundos, el temporal y el
eterno, el físico-vital humano y el divino; el hecho de que, aunque
nada en sí mismo, el hombre es “una nada rodeada por Dios, capaz de
Dios y plena de Dios, si así lo desea”. (23)

En una argumentación parecida a la
expuesta de A. Huxley, decíamos, sostenemos, en torno al mencionado
concepto (tan asociado al Idealismo alemán) de un Dios que deviene,
que quien pretendiese cifrar el origen del mismo en un específico
movimiento o corriente filosófica incurriría en un error, toda vez
que dicho concepto expresa un postulado medular de la
milenaria FP (24). Súmele el destacado, evidente influjo de
versiones esotéricas de la FP tanto en Schelling como en
Hegel.

Lo planteado por Fernando Pérez
Borbujo sobre la historia cultural del pensamiento y el saber
humano --a saber, que presenta dos lados: el exotérico y el
esotérico (hecho, a nuestro entender, vinculado esencialmente con
la FP como expresión de la suprema experiencia cognoscitiva del
hombre, la basada en el mandato délfico) -- vale, en cierto modo,
también para el pensamiento schellingiano, por tratarse de la
filosofía de un hombre que conocía bien ambas historias, y que
reasume y reformula su pensamiento, generando con ello las llamadas
etapas del mismo y también las descarriadas interpretaciones de su
filosofía basadas en meros análisis del intelecto, siendo el caso
que la quintaesencia de su visión, la esencial continuidad,
coherencia y unidad de la misma a lo largo de las llamadas fases,
más allá de los cambios en la formulación, solo se revela a la
mirada intuitiva. Como nos dice Fernando Perez Borujo en el libro
previamente citado (por cierto, también Vicente Serrano Marín
comenta este ángulo de Schelling: su crítica a la modernidad; véase
la nota al calce correspondiente a la siguiente cita de Fernando
Pérez Borbujo) :

Desde este punto de vista el
pensamiento de Schelling, y su figura, constituyen un punto
privilegiado de la historia, porque él, como nadie antes de él, ha
reunido ambas dimensiones de la historia, releyendo la Modernidad
desde una concepción que se sitúa en la necesidad de reconstruir la
“continuidad histórica”. De este modo Schelling es a la vez un
moderno y un crítico de la Modernidad; un tradicionalista y un
vanguardista. En su estilo, en su lenguaje, en las materias que
aborda (las mitologías, la Naturaleza, el Arte, el lenguaje, etc.)
Schelling se nos muestra como alguien que está más allá del
paradigma ilustrado, como un profundo “contemporáneo”. La
actualidad de Schelling es un hecho innegable e irrefutable. Esta
actualidad de Schelling se fundamenta en su posición “excéntrica”
respecto de la tradición, es decir, que en su formación en el
Stift de Tubinga, donde se preparaba para ser un pastor
protestante, pudo familiarizarse con la denominada “historia
esotérica” que le abrió todas las puertas de los pensadores del
medioevo, de la escolástica y del mundo oriental, sobre todo de
raíz semítica y hebrea. Por su parte, sabemos que todos los aires
de la Revolución francesa, así como el legado de los pensadores
ilustrados (Voltaire, Diderot), pero sobre todo la fabulosa
síntesis kantiana de la Crítica de la razón pura, le
pusieron en contacto con lo más florido de esa “historia
exotérica”. Es esta doble tradición, y la posición privilegiada de
Schelling, lo que explica que pudiera realizar una recepción
crítica de la Modernidad, situándose más allá de la misma, y
abrirse a nuevos terrenos para el pensamiento.

Esta posición excéntrica es lo que
explica, en mi opinión, el misterio que rodea a la famosa “trinidad
del Idealismo alemán” : Holderlin, Schelling y Hegel, los tres
estudiantes del Stift de Tubinga. Quienes conocen la filosofía
tardía de Schelling y Hegel habrán tenido a veces la sensación de
asistir al desvelamiento de una verdad única que en estos
pensadores se hace presente. (25)

Como antes indicamos, aquí
coincidimos con la interpretación de Jacques Chevalier: la
existencia de una “intuición rectora”, “dominante”, en el conjunto
de la obra de Schelling. En esa misma dirección (una intuición
dominante) apuntan sin duda las palabras de Carles Rius Santamaria
en su obra Schelling esencial, en torno a (...) la presencia
de un esquema que, en realidad, ya estaba implícito desde los
primeros escritos y que lo siguió estando después. Me refiero al
esquema-narración de una unidad originaria (entre lo objetivo y lo
subjetivo), la cual en gran parte se ha perdido, pero que concibe
el desarrollo de la naturaleza y del espíritu, en sus distintas
expresiones (arte, historia, religión…), como el camino para
recuperar tal unidad. (26)

Razón por la cual, como
previamente indicamos, el esfuerzo dirigido a desvelar dicha
intuición schellingiana básica asume para nosotros la forma de un
ejercicio similar hasta cierto punto al que hacemos al buscar la
convergencia entre los distintos expositores de la FP, en la medida
en que consiste en intentar aprehenderla “tras la diversidad de las
fórmulas que dio de ella en el curso de un desenvolvimiento cuya
continuidad sustancial aparece fuera de duda” (27). Esa intuición
básica subyacente al pensamiento schellingiano se vincula
esencialmente con el tema del Absoluto. Vicente Serrano Marín lo
vio muy bien:

Sin embargo, hay un elemento
esencial que, oculto bajo la superficie de las proclamas del joven
Schelling en torno a la libertad o al kantismo, permanece
inalterado en el conjunto de la obra del filósofo. Y esa cuestión
tiene que ver con lo absoluto. Lo absoluto es la obsesión de
Schelling desde su primer pensamiento hasta su obra tardía. Por lo
tanto, un auténtico hilo conductor que da cuenta de los avatares de
un pensamiento que se inicia a finales del siglo XVIII y llega
hasta casi mitad del XIX. (28)

Y de manera similar a Leibniz,
quien reconoce la necesidad de rastrear la FP “en los anteriores”
mediante un esfuerzo que nos exige separarla de las indebidas
“adiciones” o de todo lo que la desvirtúa y oculta, Schelling (...)
Supo asimilar todas las aportaciones exteriores para nutrir de
ellas su propio pensamiento, supo deshacerse progresivamente de las
adiciones que le hacían desviarse de su fin esencial para encontrar
en su pureza original el ser de Dios y su ser propio, tal como son
dados en una experiencia integral, misteriosa y eminentemente real,
y no construidos por una razón abstracta. Es la idea, (...) de la
creación libre, obra de la gracia y de la más grande libertad, obra
del amor, que pone en relación un Dios personal con seres
personales; es esta idea o, mejor, esta realidad la que le salvó
del formalismo kantiano, del idealismo absoluto, de todas las
teogonías, para alinear su pensamiento en la philosophia
perennis y llevarla a ese realismo superior que, constatando
que el pensamiento se trasciende a sí mismo, suspende todo el saber
y su objeto a la existencia del prius absoluto en el que la
historia, así como el testimonio íntimo, nos revela el objeto más
alto y, finalmente, el más próximo, por su naturaleza misma, a la
conciencia humana: Dios personal y creador, en quien lo inteligible
y lo real son una y la misma cosa. Aquel a quien el alma aspira,
único ser que puede satisfacer la nostalgia de la eternidad de todo
lo que existe en el tiempo y, entre todas las criaturas, de nuestra
alma (...). (29)

Entre las obras que citamos para
ilustrar la básica convergencia del pensamiento de Schelling con la
FP, tomada en su nivel de significación más profundo, se encuentran
varios escritos de miembros de la Sociedad Teosófica, como Annie
Besant (1847-1933), el aleman Franz Hartmann (1838-1912) y P. Pravi
(autor de Teosofía explicada), entre otros. Sobre dicha
sociedad, nos interesa mencionar que la misma “fue fundada en la
ciudad de Nueva York en 1875 con el lema “No hay religión más alta
que la verdad”; y que “sus principales miembros fundadores fueron
Helena Petrovna Blavatsky (1831-1891), Henry Steel Olcott
(1832-1907) y William Quan Judge (1851-1896)” (30). Otra de las
versiones esotericas de la FP empleadas en este escrito es la que
presentan Dwalhl khool (también conocido como el Tibetano o el
maestro D. K.) y la inglesa Alice Ann Bailey (Mánchester,
Lancashire, 1880 – Nueva York, 1949) en un amplio conjunto de
libros. Alice Bailey fundó la Escuela Arcana en 1922, escuela que
cuenta con varias sedes alrededor del mundo y que difunde la
enseñanza por correspondencia. En realidad, ella colaboró con D. K.
en la difusión de la versión esotérica de la FP subsiguiente a la
de la Sociedad Teosófica (31). No obstante, al citar las obras
concernidas ponemos como autor el nombre de ella o el de
ambos.

Como tanto lo reiteramos en todos
los volúmenes de este trabajo en torno al tema de la FP y su
presencia en diversos pensadores, las diferencias entre las
diversas versiones de la FP nunca escapan al intelecto; al pensar
analítico. Pero la esencial convergencia en la visión solo la
aprehende la intuición. Hecho que, como veremos con más
detenimiento en el primer capítulo, se refleja muy bien en la
controversia en torno a la unidad o carencia de esta del
pensamiento de Schelling.


Notas a la Introducción

 1. Fromm, Erich, Psicoanálisis y religión, pp
57-58.

2. Schelling, F. W. J.,
Investigaciones filosóficas sobre la esencia de
la libertad humana y los objetos con ella relacionados,
176

3. Schelling, F. W. J.,
Las edades del mundo, versión de 1811, p.
51-52. Dice Schelling:

Todo, absolutamente todo, también
lo exterior por naturaleza, tiene que haber llegado a sernos
interior antes de que podamos exponerlo exterior u objetivamente.
Si en el historiador no despierta el tiempo antiguo cuya imagen
quiere dibujarnos, nunca expondrá de una manera intuitiva,
verdadera, viva. ¿Qué sería la historiografía si no viniera en su
ayuda un sentido interior? Pues lo que es en muchos que (...) saben
la mayor parte de todo lo sucedido, pero no comprenden lo más
mínimo de la auténtica historia. No solo los sucesos humanos,
también la historia de la naturaleza tiene sus monumentos (...) En
su mayor parte, estos monumentos de la naturaleza se encuentran
abiertos ante nosotros, han sido investigados en muchos sentidos,
en parte han sido descifrados realmente, y sin embargo no nos
hablan, sino que siguen muertos mientras esa serie de acciones y
producciones no haya llegado a serle interior al hombre: pues todo
saber y comprender comienza por la interiorización.

4. Según vimos en el volumen III
de este trabajo (Henri Bergson y la Filosofía Perenne),
Bergson destaca reiteradamente este punto (sobre el lenguaje) al
señalar que “solo el entendimiento tiene un lenguaje”, enfatizando
el abismo entre la mirada del intelecto y la de la
intuición.

En este contexto, resulta
conveniente recordar algunas de las afirmaciones de Aldous Huxley
sobre el tema en su obra, La Filosofía Perenne, destacadas
en el primer volumen (La Filosofía Perenne bajo la lupa de A.
Huxley); aquí parte de las mismas:

El mundo, según aparece al sentido
común, consiste en un número indefinido de acontecimientos
sucesivos y, según se presume, relacionados casualmente, los que
envuelven un número indefinido de cosas, vidas y pensamientos
separados, individuales, constituyendo el conjunto de un cosmos
presumiblemente ordenado. Para describir, discutir y manejar este
universo del sentido común, se han desarrollado los lenguajes
humanos.

Cuando quiera que, por la razón
que sea, deseamos pensar sobre el mundo, no según se presenta al
sentido común, sino como un continuo, nos encontramos con que
nuestra sintaxis y nuestro vocabulario tradicionales son
completamente inadecuados. De ahí que los matemáticos se hayan
visto obligados a inventar sistemas de símbolos radicalmente nuevos
expresamente a tal objeto. Pero la divina Base de toda existencia
no es meramente un continuo; está también fuera del tiempo, y es
diferente, no solamente en grado, sino en especie, de todos los
mundos para los que el lenguaje tradicional y los de las
matemáticas son adecuados. De ahí, en todas las exposiciones de la
Filosofía Perenne, la frecuencia de la paradoja, de la
extravagancia verbal, a veces aun de la aparente blasfemia. Nadie
inventó todavía un Cálculo Espiritual, en cuyos términos podamos
hablar coherentemente acerca de la Base divina y del mundo
concebido como su manifestación. (pp 51-52)

Lo que significa, como agrega
Huxley, que los expositores de la FP “se ven obligados a describir
un orden de experiencia en términos de un sistema de símbolos, cuya
pertinencia lo es a hechos de otro orden completamente distinto”.
(Ibid, p. 520) Veamos el siguiente, revelador pasaje de A. Huxley,
de su obra Las puertas de la percepción:

Al reflexionar sobre mi
experiencia, me sentí de acuerdo con el eminente filósofo de
Cambridge Dr. C. D. Broad en que "haríamos bien en considerar (...)
el tipo de teoría que Bergson presentó en relación con la memoria y
la percepción de los sentidos". Según estas ideas la función del
cerebro, el sistema nervioso y los órganos sensoriales es
principalmente eliminativa, no productiva. Cada persona, en cada
momento, es capaz de recordar cuanto le ha sucedido y de percibir
cuanto está sucediendo en cualquier parte del universo. La función
del cerebro y del sistema nervioso es protegernos, impedir que
quedemos abrumados y confundidos, por esta masa de conocimiento en
gran parte inútiles y sin importancia, dejando fuera la mayor parte
de lo que de otro modo percibiríamos o recordaríamos en cualquier
momento y admitiendo únicamente la muy reducida y especial
selección que tiene probabilidades de sernos prácticamente útil.
Conforme a esta teoría, cada uno de nosotros es potencialmente
Inteligencia Libre. Pero, en la medida en que somos animales, lo
que nos importa es sobrevivir a toda costa. Para que la
supervivencia biológica sea posible, la Inteligencia Libre tiene
que ser regulada mediante la válvula reducidora del cerebro y del
sistema nervioso. Lo que sale por el otro extremo del conducto es
un insignificante hilillo de esa clase de conciencia que nos
ayudará a seguir con vida en la superficie de este planeta. Para
formular y expresar el contenido de este reducido conocimiento, el
hombre ha inventado e incesantemente elaborado esos sistemas de
símbolos y filosofía implícitas que denominamos lenguajes. Cada
individuo se convierte enseguida en el beneficiario y la víctima de
la tradición lingüística en la que ha nacido.

Lo que en el lenguaje de la
religión se llama "este mundo" es el universo del conocimiento
reducido, petrificado por el lenguaje. Los diversos "otros mundos"
con los que los seres humanos entran de modo errátil en contacto,
son otros tantos elementos de la totalidad del conocimiento
pertenecientes a la Inteligencia Libre. La mayoría de las personas
solo llegan a conocer, la mayor parte del tiempo, lo que pasa por
la válvula reductora y está consagrado como genuinamente real por
el lenguaje del lugar. Sin embargo, ciertas personas parecen
nacidas con una especie de válvula adicional que permite trampear a
la reductora. Hay otras personas que adquieren transitoriamente el
mismo poder, sea espontáneamente sea como resultado de "ejercicios
espirituales", de la hipnosis o de las drogas. (Huxley, Aldous,
Las puertas de la percepción, E.L.E.
Ediciones, Barcelona, 1986; citado por Esteban Ierardo en Temakel;
mito, arte y pensamiento, 2010 --sitio digital: https://www.temakel.com/texolvhuxley.htm
).

Como indicamos, Erich Fromm
destaca la misma dimensión del lenguaje (que este constituye un
aspecto esencial del condicionamiento que todo ser humano arrastra)
con su concepto del “triple filtro del condicionamiento”. Veamos
los siguientes pasajes en torno a dicho filtro:

Toda sociedad, por su propia
práctica de vida y por su modo de relacionarse, sentir y percibir,
desarrolla un sistema de categorías que determina las formas de
conciencia. Este sistema funciona, como si dijéramos, como un
filtro socialmente condicionado, la experiencia no puede entrar en
la conciencia si no pasa por este filtro. La cuestión está entonces
en entender más concretamente cómo funciona este “filtro social” y
cómo permite que ciertas experiencias se filtren, mientras que a
otras se les impide que entren en la conciencia. (Fromm, Erich:
“Psicoanálisis y

Budismo Zen”, en Suzuki, D.T y
Fromm, Erich: Budismo Zen y Psicoanálisis,
pp 108- 109).

El psicoanalista plantea que en
dicho filtro pueden distinguirse tres aspectos básicos: el
lenguaje, la lógica que enmarca el pensamiento y el contenido de
las experiencias. Afirma:

El lenguaje, mediante sus
palabras, su gramática, su sintaxis, mediante todo el espíritu que
está congelado dentro de él, determina cómo experimentamos y qué
experiencia penetra en nuestra conciencia. El segundo aspecto del
filtro que hace posible la conciencia es la lógica que dirige el
pensamiento de los hombres en determinada cultura. Así como la
mayoría de la gente supone que su lenguaje es “natural” y que otros
lenguajes solo utilizan palabras diferentes para las mismas cosas,
supone también que las reglas que determinan el pensamiento
adecuado son naturales y universales; que lo que es ilógico en un
sistema cultural es ilógico en cualquier otro, porque entra en
conflicto con la lógica “natural”. Un buen ejemplo de esto es la
diferencia entre la lógica aristotélica y la lógica paradójica.
(Ibid, pp 110- 111).

Y sobre el contenido de las
experiencias --tercer aspecto del filtro social--, nos dice: “Toda
sociedad excluye ciertos pensamientos y sentimientos de ser
pensados, sentidos y expresados. Hay cosas que no solo “no se
hacen” sino que ni siquiera se piensan”. (Ibíd, p. 112)

5. Sonja Hantke, Myriam,
Mística en la filosofía alemana y japonesa:
Schelling, Hegel, Nishitani; Nagoya (Japón): Chisokudo
Publications, 1920 --versión digital; ISBN: 979-8553456412);
ChisokudoPublications.com

6. Pasaje de R. E. Johnston citado
por A. Huxley en La Filosofía Perenne,
Ibid, p 72.

7. Huxley, A., La Filosofía
Perenne, p. 73.

8. Paniker, Salvador,
Filosofía y mística , p 5. Barcelona: Editorial Kairós, S.
A. 2000, versión digital:


https://www.passeidireto.com/arquivo/111248286/paniker-s-2000-filosofia-y-mistica-una-lectura-de-los-griegos-barcelona-kairos-b

9. Ibid, p 8.

10. Schelling, F. W. J., Filosofía
y religión, p. 255.

11. Pérez Borbujo, Fernando,
Schelling: el sistema de la libertad,
versión digital 2016, pp 12- 13

12. En tal sentido, citamos a
continuación pasajes del libro Psicoanálisis y
religión; dice Erich Fromm comentando la crisis
actual:

Nunca como en el día de hoy el
hombre ha estado tan cerca de alcanzar sus más caras esperanzas.
Nuestros descubrimientos científicos y nuestros adelantos técnicos
nos permiten concebir el día en que la mesa esté puesta para todos
los que quieran comer, el día en que la raza humana constituya una
comunidad unificada, y no viva ya en entidades separadas. Han sido
necesarios miles de años para este desarrollo de las capacidades
intelectuales del hombre, para su creciente habilidad de organizar
la sociedad y concentrar sus energías con un fin. El hombre ha
creado un nuevo mundo, con sus leyes y destino propios. Al mirar a
su creación, puede decir, realmente, que es buena.

Pero al mirarse, ¿qué puede decir?
¿Se ha acercado a la realización de otro de los sueños de la
humanidad, el de la perfección del hombre?

¿Del hombre que ame a su prójimo,
que haga justicia, que diga la verdad, y se dé cuenta de lo que
potencialmente es: la imagen de Dios?

Formular esta pregunta resulta
embarazoso (...). Mientras que hemos creado cosas maravillosas, no
hemos sabido hacer de nosotros seres para quienes este tremendo
esfuerzo mereciese la pena. La nuestra no es una vida de
fraternidad, de felicidad, de satisfacción, sino de caos espiritual
y de desconcierto peligrosamente cercano a un estado de locura; no
a la clase de histeria locura existente en la Edad Media, sino a
una locura análoga a la esquizofrenia en la cual se ha perdido
contacto con la realidad interior, y el pensamiento está divorciado
del afecto. (Psicoanálisis y religión, pp
11-12).

Y más adelante comenta en torno al
tema de la psicología: (...) Aunque en algunas culturas, como la
egipcia, los sacerdotes eran los “médicos del alma”, en otras, como
la griega, esta función estaba, al menos en parte, en manos de los
filósofos. Sócrates, Platón, Aristóteles, no decían que hablaban en
nombre de ninguna revelación, sino con la autoridad de la razón, y
de su preocupación por la dicha del hombre y el desarrollo de su
alma. Se preocupaban por el hombre como un fin en sí, como el más
significativo objeto de estudio. Sus tratados sobre filosofía y
ética eran al mismo tiempo obras de psicología. Esta tradición de
la antigüedad fue continuada durante el Renacimiento (...). Durante
el siglo XVIII esta tradición alcanzó su mayor apogeo. Gracias a su
creencia en la razón del hombre, los filósofos del siglo XVIII, que
eran al mismo tiempo estudiantes del alma humana, afirmaron la
independencia del hombre de las cadenas políticas, como de las de
la superstición y la ignorancia. Le enseñaron a abolir las
condiciones de existencia que requerían el mantenimiento de las
ilusiones. Su examen psicológico tenía sus raíces en la tentativa
de descubrir las condiciones de la dicha humana. La felicidad,
decían, se podía lograr solamente cuando el hombre alcanzaba su
libertad interior; solo entonces puede ser realmente sano. Pero en
las últimas generaciones, el racionalismo del siglo XVIII ha
sufrido un cambio drástico. Embriagado con una nueva prosperidad
material y con el éxito de dominar la naturaleza, el hombre ya no
se considera a sí mismo la preocupación primaria de la vida y de la
investigación teórica. La razón como medio de descubrir la verdad y
de penetrar la superficie hasta llegar a la esencia de los
fenómenos, ha cedido el paso al intelecto como un mero instrumento
para manipular cosas y hombres. El hombre ha dejado de creer que el
poder de la razón puede establecer la validez de normas e ideas
para la conducta humana. (Ibid, pp 15-16)

13. Ibid, pp 16-17.

14. Por ejemplo: en La Filosofía
Perenne, afirma Aldous Huxley:

En el cristianismo tradicional,
como en las demás formulaciones de la Filosofía Perenne, el secreto
de la felicidad y el camino de salvación no debían buscarse en el
ambiente externo, sino en la situación espiritual del individuo
respecto al ambiente. Hoy lo que más importa no es la situación
espiritual, sino la situación del ambiente. La felicidad y el
progreso moral dependen, según se piensa, de mayores y mejores
mecanismos y de un más alto nivel de vida.

En la educación cristiana
tradicional, los buenos modales desterraban toda expresión de
placer en la satisfacción de apetitos físicos. “Puedes amar un ave
volando, pero no cuando la están asando” --tales eran los versos
con que se instruía a los niños hace solo cincuenta años, Hoy día,
los jóvenes proclaman (...) cuanto “adoran” distintas clases de
alimento y bebida (...) La popular filosofía de la vida (...) es
moldeada ahora por los redactores de avisos, cuya única idea es la
de persuadir a todo el mundo a ser lo más extravertido e
inhibidamente codicioso posible (...). El progreso tecnológico es
en parte producto de la revolución somatotónica en parte productor
y mantenedor de esa revolución. La atención extravertida da por
resultado descubrimientos tecnológicos. (Es harto significativo el
que un alto grado de civilización material haya estado siempre
asociado con la práctica, en gran escala y con sanción oficial, del
politeísmo). A su vez, los descubrimientos tecnológicos han
conducido a la producción en masa; y es obvio que la producción en
masa no puede mantenerse funcionando a plena carga
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