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Racionalidad y mistica,
estos son los polos de la época.

— Robert Musil






Exposicion

El hombre piﬂdoxo de manana, o sevd un mistico,
alguien que haya «experimentado> algo, 0 no serd.!

EL RESURGIMIENTO DE LA METAFISICA
EN LA EPOCA POSMETAFISICA

El tedlogo catdlico Karl Rahner afirma que el hombre pia-
doso del mafana serd un mistico que habrd experimentado lo divino.?
Con ello se indica que la religién sélo puede seguir existiendo si los
propios ficles ven dentro de ellos mismos la chispa de la luz divina y ex-
perimentan el amor de Dios. Una religiéon que haya dejado de conocer
esto ya no serd una verdadera religion. Por ello Rahner sostiene que el
hombre piadoso del mafana serd un mistico, de manera que si careciese
de esta «experiencia mistica» dejaria de ser, por esa misma razén, un
hombre piadoso.

Ahora bien, esto no se limita a la religion cristiana. Rahner no se

refiere aqui a cristianos, sino a hombres piadosos, a aquellos que creen

1. Cfr. RAHNER 1966, 22. Mds adelante, SUDBRACK 1989, 99—136.

2. Si bien esta cita es de un tedlogo catélico, la mistica no debe considerarse como un
«fenémeno catdlico», de lo cual da prucba RUHBACH (1989), tedlogo evangelista. Ver
también EBERT 1996. Lo anterior se demuestra asimismo con los filésofos a tratar aqui
—Schelling y Hegel, procedentes del protestantismo (pietismo) y Nishitani, del budismo
Zen, aunque Nishitani se encontraba més cerca del protestantismo que del catolicismo.
En este sentido, la mistica es interconfesional (ecuménica), intercultural e interreligiosa.
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en lo divino o en lo absoluto; asi que la valoracién de Rahner sobre el
futuro de la religién es aplicable a todas las religiones del mundo, las
cuales, sin la mistica, no podrian existir.

A pesar de que Rahner no lo hubiera previsto asi, sus palabras pue-
den aplicarse también a la filosofia, de manera que podriamos decir
que el filésofo del manana o serd un mistico o no serd ; De qué manera
hay que entender esto?

Hoy en dia, en la época posmetafisica, domina la razén, la técnicay
el empirismo posmoderno, que todo calcula fria y racionalmente. Den-
tro del mundo desencantado la metafisica, la especulacién y la espiri-
tualidad no encuentran ya lugar alguno. Hoy por hoy preguntas como
la de la inmortalidad del alma, la libertad o la existencia de Dios ya no
se plantean, ya no son contempordneas. Si bien en épocas anteriores
todavia podia creerse en estas «entidades inteligibles», hoy la ciencia'y
la técnica han probado de forma contundente su inexistencia. Las igle-
sias vacfas parecen dar razén de lo anterior. No es sélo que la mistica ya
no tenga lugar en el mundo desencantado, sino que los hombres son,
ademas, incapaces de tener una « experiencia mistica» (um'o mystz'm).3
Los hombres estén hoy en dia demasiado embotados. Edith Stein des-
cribe al respecto en su libro La ciencia de la cruz. Estudio sobre Juan de

la Cruz:

Hay, naturalmente, signos identificables que dan prueba de que la na-
turaleza humana, como en efecto es, se encuentra en un estado de dege-
neracién. Ello se debe a la incapacidad de responder y de acusar recibo
interior de hechos considerados en su verdadero valor. Esta incapacidad
puede deberse a un «embobamiento innato» (entendido literalmente)
o aun embotamiento general que, en el curso de la vida, se ha constitui-
do a st mismo; por tiltimo a un embotamiento de determinadas impre-
siones como consecuencia de constantes repeticiones. [...] Por otra parte,
nos sentimos afortunados cuando por medio de la experiencia podemos

convencernos de que todavia somos capaces de una profunda y verdade-

3. Tampoco las figuras del maligno ni los mitos tienen lugar en el mundo desencantado.
Cfr. DiNOTA 1990; R. CAVENDISH y LING 1981.
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raalegria; y también el profundo y verdadero dolor es en nosotros una
bendicién en comparacién con la rigidez y la incapacidad de sentir. El
embotamiento es especialmente doloroso para nosotros en el terreno de
la religion. Muchos fieles se sienten acongojados pues los hechos de la
historia santa no (o ya no) les procuran la impresién que les correspon-
dia generar y ya no tienen, como deberian, un efecto formador en sus
vidas. La vida de los santos es para los fieles un ejemplo a seguir: donde

existe una verdadera y viva creencia, ahi estdn las ensefianzas de la fe.*

Como describe acertadamente Stein, los hombres estdn hoy en
dia tan embotados que no pueden sentir el amor de Dios ni inspirase
de la historia santa. Este embobamiento puede ser innato o puede ser
adquirido en el transcurso de la vida. Los hombres estdn tan desbor-
dados de informacidn, de técnicas y de constantes novedades en todos
los 4mbitos; y tan presos de sus preocupaciones y necesidades, que sélo
pueden protegerse de ello embruteciéndose o embotdndose. Los hom-
bres estdn tan saturados (informacién, riqueza, posibilidades) que ya
no son capaces de acoger nada del exterior.

Los misticos siempre s refieren al hecho de que el hombre debe va-
ciarse si quiere recibir la mayor verdad. Sin embargo el embotamiento
de los hombres de hoy es parte de su propia defensa pues, de no tenerlo,
serfan aplastados por las olas de las constantes impresiones que reciben.
Muchos nifios sufren por no desarrollar atin esta capacidad; y ello se
percibe en fendmenos como la falta de atencion o la hiperactividad.

Este exceso, sin embargo, tiene su precio. Los hombres se vuelven
a tal punto inmunes que se vuelven incapaces de experimentar senti-
mientos auténticos. El amor, la alegria o la pena se han vuelto senti-
mientos tan indiferentes que ya no hay una verdadera caracterizaciéon
para ellos. Sin embargo, cuando dichos sentimientos son experimenta-
dos, aunque sea pélidamente, se intuye lo que es la gracia y la profundi-
dad de las experiencias que son similares a la de lo sagrado.

El hombre ha dejado de ser hombre, como Rahner dirfa, cuando

4. Cfr. STEIN 2007, 6.
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deja de tener estas experiencias y cuando es incapaz de recibir el secreto
mistico. Ya no puede contemplar el secreto de Dios ni los secretos de
su creacion, ni asombrarse de ello. Cuando el hombre ya no es capaz de
asombrarse de las grandes y pequenas cosas de la vida, no sélo la reli-
gion sino incluso la filosofia pierden su fundamento, pues ciertamente
la filosofia (Platdn, Aristételes) asi como la ciencia (Einstein) comien-
zan con el asombro.

En la historia de la filosoffa (desde los presocriticos hasta Derri-
da) los filésofos han sido, fundamentalmente, misticos. Han sabido
asombrarse de la creacién y experimentar el secreto del orden y de la
divinidad. Sin embargo, actualmente germinan tanto el cientificismo
como el positivismo, cuyos avatares son la actual filosofia posmoderna
y el empirismo (como p. ¢j. la neurofilosofia), para los cuales todas las
entidades inteligibles son reducidas a consideraciones empiricas.

La mistica religiosa y filoséfica ha cedido ante la ciencia y el em-
pirismo y se ha vuelto un asunto subjetivo y privado. Pero no sélo eso,
sino que incluso la ciencia se ha puesto en cuestion. Esta es, si acaso,
s6lo el conjunto de paradigmas cambiantes y siempre nuevos (Fleck,
Kuhn) y ya no representa el espejo de la naturaleza (Rorty). Lo que
queda todavia son discursos libres de dominacién y multiples acciones
comunicativas (Foucault, Habermas). La mistica, o bien, la creencia en
la verdad absoluta, ha sido sustituida por la ingente pluralidad de ver-
dades —y de discursos sobre la verdad. Una verdad se ha convertido
en demasiadas verdades o bien en una cantidad cualquiera de reglas de
vida particulares y subjetivas.’

Aqui se pone en evidencia que no s6lo la religién y la filosofia, sino
también la ciencia, necesitan de una nueva fundamentacién que con-
sidere el trasfondo de la mistica. Si el investigador ya no puede asom-
brarse con las maravillas de lo creado ni con las leyes de la naturaleza y
del cosmos, entonces, de igual manera, la ciencia habré llegado a su fin.

Por lo anterior, la sentencia de Rahner puede también extenderse hacia

5. Cfr. JONKERS 2006, 9—11.
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el cientifico, y de este modo puede afirmarse que el hombre piadoso, el
filésofo, pero también el cientifico del manana tendrdn que ser misti-
€OS 0 NO seran.

Un signo de lo anterior es el creciente anhelo de espiritualidad en
nuestras sociedades actuales. Este fenémeno puede ser interpretado
como un resurgimiento de la mistica en la época posmetafisica, y lo
mismo vale decir para el surgimiento de nuevas ramas en la filosofia
autonombradas «biomistica» o «cibermistica.»®Sin embargo estos
nuevos ambitos no llegan a buen puerto si el concepto de mistica se
utiliza de forma inflacionaria y si todo es referido ahora bajo el titulo
de mistico, como hacen estas dos nuevas ramas de la filosofia; tampo-
co se llegard a buen puerto si la creencia se reduce a un conocimiento
objetivo o, a la inversa, si se entiende el saber como una creencia propia
de la subjetividad. La mistica se alcanza, més bien, cuando se busca una
mediacion entre el creer y el saber, entre la subjetividad y la objetividad,
sin reducir ninguno de los dos extremos a su contrario.

La consideracién unilateral que se acaba de describir se observa
bien en la comparacién cultural del concepto de filosofia. La filosofia
se entiende mayoritariamente en Occidente como ciencia, yen Oriente
como doctrina de sabidurfa mistica. No obstante, y esta es la tesis, con-
siderando la cuestion mds de cerca, se muestra que la mistica y el saber,
como la religién y la filosofia, siempre se compenetran mutuamente:
¢Qué es la mistica si no se articula con la sabiduria del hombre piadoso
o con la del cientifico, y qué es la sabiduria cuando no excede su finitud
y desborda hacia la infinitud del saber mistico? Asi como el saber sin
mistica no ofrece ninguna respuesta a las preguntas definitivas sobre el
cosmos, tampoco es posible articular la mistica sin la ciencia. En este
sentido, mi tesis es la siguiente: Ambos —el saber y la mistica— se ne-
cesitan mutuamente, pero esto no significa que alguno de ellos deba

ceder sus fronteras, ni que uno se pierda en la otra.

6. Cfr. VONDUNG y PFEIFFER 2006; D1 BLASI 2006; HOLZHEY 2007.



14 | La mistica en la filosofia alemana y japonesa
EL PREDOMINIO DE LA RACIONALIDAD

El predominio de la racionalidad no se manifiesta Gnica-
mente en la vida cotidiana de la «sociedad cientifica», sino también en
la ciencia e investigacién (como por ejemplo en la filosoffa) en donde
se analiza de manera racional un texto y se lo interpreta racionalmente
en vista de su estructura argumentativa. La literatura secundaria en fi-
losofia refleja el espiritu de racionalidad analitica de la época. En ello la
légica del lenguaje juega un papel fundamental.

Ahora, cuando se consideran las obras de Schelling, Hegel y Nishi-
tani, en las cuales me gustarfa concentrarme aqui, se plantea la pregun-
ta ¢ Se trata de pensadores «racionalistas», tal y como se los interpreta
con frecuencia en la literatura secundaria? ¢ Se puede hablar en ellos de
un predominio de la racionalidad? No me gustaria juzgar precipitada-
mente este tipo de lecturas sino mds bien considerar qué es lo que en
los propios textos da razén a este tipo de interpretaciones.

Fueron Descartes, con su frase «cogito, ergo sum», as{ como
también Leibniz y Wolff, quienes allanaron el camino del nuevo ra-
cionalismo y a quienes se debe la filosofia critica de Kant, la doctrina
de la ciencia de Fichte y el idealismo alemdn —Schelling y Hegel— asi
como también la filosoffa japonesa de la Escuela de Kioto, pues todas
se basan en la racionalidad subjetiva. La consideracién de que las filo-
soffas de Schelling, Hegel y Nishitani (tomado como representante
de la escuela de Kioto) son «filosofias de la racionalidad» parece as
corroborarse.

Partiendo de las filosoffas de Kant y de Fichte, Schelling desarro-
lla en 1801 su propia filosofia bajo el nombre de «filosofia de la iden-
tidad» en la cual el conocimiento del Absoluto es, al mismo tiempo,
absoluto conocimiento. Si bien Schelling supera la dualidad sujeto-ob-
jetoy, asi también, la racionalidad, es gracias a la Intuicién Intelectual
que ¢ésta sigue siendo parte de una filosofia conceptual negativa, tal
como lo afirma Schelling desde su filosofia positiva tardia. Inversamen-

te a la filosofia positiva, la filosofia conceptual negativa se formula a
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partir de los més elevados conceptos y no puede asir la unidad empiri-
ca en su concrecion. Por el contrario, a diferencia del saber, la filosofia
positiva parte del puro Daff-Sein (en ). En consecuencia, Schelling
puede afirmar que las filosofias positiva y negativa se complementan en
un circulo. Sin embargo, aun cuando Schelling acota que tanto la filo-
sofia negativa como la positiva se relacionan de forma complementaria
y que no puede haber filosofia positiva sin negativa, también se plantea
la pregunta de si la filosoffa positiva no queda justamente aprisionada
por el pensamiento conceptual negativo, siendo también de este modo
su filosofia tardia, racionalismo.

Asi como para Schelling el conocimiento del absoluto es, de igual
forma, absoluto conocimiento, también para Hegel el conocimiento
del espiritu es conocimiento espiritual, en donde el espiritu se recono-
ce en otro como su propia transformacién y hacia donde regresa. En
Hegel este es el movimiento vivo del concepto de espiritu, el cual, en
tanto que Idea absoluta, se ausenta libremente de la naturaleza para re-
conocerse y regresar a sf en la negacion, es decir, en tanto que espiritu
subjetivo, objetivo y absoluto. Con ello la filosofia representa el mayor
lugar del espiritu absoluto, o bien, el concepto de espiritu en su sabi-
duria absoluta, el cual se ha comprendido completamente en y a través
de la realidad. Asi, esta dialéctica especulativa del concepto de espiritu
puede aparecer como un camino racional para la reflexién espiritual en
si, que lleva de la légica, superior a la filosofia de la naturaleza, hacia el
arte, la religién y la filosofia. Precisamente, el constante desdoblamien-
to y la constante reflexién del concepto de espiritu marcan el devenir
autoconciente y la racionalidad del espiritu. Gracias a lo anterior se

hace patente el racionalismo de la filosofia de Hegel.

En su libro La religion y la nada (5% & 13417*) 7 Nishitani se

7. [La autora refiere esta obra mediante el titulo de la edicién alemana de 2001: Was
ist Religion? En espanol esta obra ha sido ha sido traducida como La religion y la nada.
Hemos preferido dejar el titulo con el que se conoce esta obra para el o la lectora hispa-
néfona. Las citas se extraen directamente de la tltima edicién, NISHITANI 2017. —Nota

de trad.]
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ocupa de la relacién entre religion y ciencia, problema con el que todas
las religiones se ven actualmente confrontadas. Si ambas se relegan a
sus respectivos terrenos y se les separa por medio de una linea, dicha
linea separa, en efecto, a ambas esferas pero, al mismo tiempo, las une.
El problema radica en esta linea divisoria. Segun cierto prejuicio, las
ciencias (naturales) pretenderfan describir objetivamente la naturale-
za gracias a leyes naturales y teorias, mientras que la religién poseeria
verdades de fe subjetivas. Sin embargo Nishitani muestra por medio
de una consideracién mds atenta, que ambas se compenetran ya siem-
pre sobre el suelo de la nada, sobre el abismo del sinsentido, el cual le
sale siempre al paso al hombre tanto en la ciencia como en la religion.
La nada como nihilismo racional prepara para Nishitani el suelo de su
filosofia del $anyata, con lo cual puede decirse que aun yendo mis alla
de la nada racional, el $anyata sigue ligado de forma negativa a la ra-
cionalidad, y que su filosofia del vacio sigue siendo, a final de cuentas,
racional.

Las presentaciones de Schelling, Hegel y Nishitani muestran que
referirse a ellas calificindolas de racionales no carece de fundamen-
to. No obstante, cuando uno deja de considerarlas superficialmente
y trabaja de forma mas profunda con los escritos de los autores antes
mencionados, se revela que la lectura antes referida no corresponde, o
corresponde sélo parcialmente, a su pensamiento. Ni para Schelling,
Hegel o Nishitani se trata de suscribir una filosofia racional o bien, una
filosofia de la racionalidad.

De acuerdo a nuestra tesis, sélo tomando en cuenta la mistica (sin
la cual sus obras nunca hubieran visto el dia), se vuelve posible com-
prender sus respectivas filosofias. Se trata de la mistica més alld y en
el seno de la racionalidad. Asi como no puede haber racionalidad sin
espiritualidad, tampoco puede haber mistica sin saber, en el cual ella
se articula. Esto tltimo no atafie tnicamente a la interpretacién de los
textos de Schelling, Hegel o de la escuela de Kioto sino esencialmente

también a la comprensién de la mistica en la filosofia misma, la cual no
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puede reducirse a la racionalidad, como ha hecho Steineck, quien s6lo
abarcada la esencia de la mistica de manera limitada.®

No sélo se echa en falta la consideracidn de la mistica desde el
punto de vista de la mistica,’ diferente con respecto al de la racionali-
dad, sino también el estudio intercultural e interreligioso de la misti-
ca. Steineck ya buscaba establecer un puente entre occidente y oriente,
de la misma manera que Suzuki, Waldenfels, Albert y Schumacher
buscaron establecer un puente entre cristianismo y budismo,'” sin em-
bargo un estudio que se ocupe particularmente de la confrontacion
entre la mistica en el idealismo aleman y en la escuela de Kioto es un
gran desiderdtum de la investigacién filoséfica. La mayoria de las veces
se considera unicamente la mistica de le edad media y no se toma en
cuenta que también hay una mistica en el idealismo alemdn y que el
pensamiento en el idealismo alemdn es profundamente mistico. Los
primeros puntos de partida se encuentran en Margreiter, Albert, Roy
y Winfield, pero no hay ningtn estudio global que considere compa-
rativamente la mistica en el idealismo alemdn (aqui también incluyo a
Kant, pues con su idealismo critico Kant intent6 reconciliar el idea-
lismo con el escepticismo dogmético Critica de la razdn pura, A377-

380)" y la escuela de Kioto.'?

8. Cfr. STEINECK, 2000.

9. Hay dos métodos posibles: a. Argumentacion desde la perspectiva de lo padeciente
(p- ¢j. Nagarjuna) o b. desde la perspectiva del despertar o bien, desde la iluminacién (p.
¢j. Fazang). Aqui se recorrera el segundo camino pues sélo ahi puede abarcarse la Unidad
Total de la mistica, que en la primera via se considera siempre de forma negativa y como
lo otro (diferencia).

10. Cfr. SUZUKI 1984; WALDENFELS 1976; ALBERT 1986; y SCHUMACHER, 2003—
2004. Por el contrario Suzuki criticé més tarde el acercamiento entre el budismo Zen y
la mistica cristiana pues el «verdadero conocimiento» en el budismo Zen no es, segiin el
autor, la oscuridad ni lo misterioso, o bien, lo mistico, sino «absoluta claridad» (WAaL-
DENFELS 1976, 161-2). En mi opinién Suzuki pasa por alto que Mistica también quiere
decir iluminacién.

11. Para una «interpretacién mistica» de Kant, cfr. DU PREL 1964. Para una interpre-
tacidn «neoplaténica» cfr. BICKMANN 1996.

12. Cfr. MARGREITER 1997, 302-25; ROY 2001, 182-98; y WINFIELD 2005, 493-s5.
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En mi estudio me gustaria recorrer el camino de la mistica entre el
idealismo aleman y la escuela de Kioto concentrandome en la religion
y la filosofia pues, precisamente, la mistica expresa la infinidad sin limi-
te, la cual atraviesa todas las fronteras culturales y religiosas.

Sélo cuando hayan sido superadas las fronteras culturales y reli-
giosas, la mistica podra profundizarse con mds detenimiento con el
fin de establecer un discurso comun sobre ella en tanto que pregunta
fundamental de la humanidad. En este sentido, este estudio retine en
¢l diferentes culturas y religiones en un solo discurso, o bien, en una

constelacién (intercultural).

CONSTELACIONES MISTICAS

Este estudio pretende ahondar en la esencia de la misti-
ca haciendo converger las culturas y la religion, o bien, la filosofia
y la religion.” Al respecto también pretendo seguir el concepto de
«constelacién» o bien a la rama de la filosofia que se ocupa de las
constelaciones, tal como fue desarrollada por Dieter Henrich en su
libro Constelaciones.* ;Qué entiende Henrich por «constelacién» y
qué tipo de «constelaciones» hay? ¢ Cudl es la tarea de la investiga-
cidn sobre «constelaciones» ? ¢Cémo puede sacérsele provecho para
la comprension de la esencia de la mistica? ¢Seria posible trasladar el
concepto de «constelaciéon» de Henrich hacia «constelaciones» en
comparacién intercultural (constelaciones més all4 de las culturas)?

En su libro, Henrich muestra que la investigacion filoséfica esta de-
masiado orientada hacia el trabajo monografico. Este tipo de trabajo se
ocupa de manera aislada de los pensadores pero se desatiende aquello
que da pie al nacimiento de cada filosofia, a saber, tanto el contexto

como las relaciones entre pensadores.

13. Cfr. HANTKE 2009, 47-51.
14. Cfr. HENRICH 1991; 2004, 1: 9—26 y 2: 1700-10. También cfr. MULSOW y STAMM
2005.
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La via teérica de considerar a un solo autor, como si se tratase del pto-
lemaico horizonte inamovible, es vélida para las tipicas monografias de
la investigacion histérico-filoséfica que se llevan a cabo desde mediados
del siglo x1x. Por ello los motivos y los problemas de las constelaciones
dentro de las cuales un autor se ha movido y ha llegado a la autonomia
han sido utilizados como datos disponibles aparentemente obvios. Sin
embargo estos datos merecen, en realidad, una atencién mucho mayor.
Con ello se aclararfa —dependiendo de la verdadera formacion y reco-

rrido del pensamiento de un autor— desde la génesis de la obra hasta sus

propias problemiticas.”

Las obras filos6ficas nacen en el contexto de una época histéricay
en el contexto de constelaciones de personas. Henrich demuestra aqui
que la obra filoséfica de un autor puede ser comprendida s6lo a la luz
de la «constelacién» de la que emerge. Los filésofos no han creado su
trabajo en el vacio sino en la confrontacién con otros filésofos, ya sea
de forma directa, en discursos o cartas. Puesto que hasta ahora la inves-
tigacion filoséfica dedicada al estudio de la historia de la filosoffa ha
tomado en cuenta estas constelaciones (o bien, campos de fuerza) sélo
de manera insuficiente, recae en la investigacion filoséfica que se ocupa
del estudio de las constelaciones la tarea aclararlas. Asi, una nueva luz
podria ser arrojada hacia las obras filoséficas.

La «investigacién analitica» necesita del complemento de la «in-
vestigacion sintética», la cual, en tanto que condicién de posibilidad,
la precede. Si se determina el «espacio de pensamiento» !¢ dentro del
cual surgié es posible entender la obra en su singularidad y originalidad.

De esta manera la investigacion filosofica que se ocupa de las cons-
telaciones no considera la obra filoséfica individual como la sola expre-
sién de la genialidad, don o creatividad particular, sino que también

toma en cuenta el contexto general a partir del cual surgié."” Por con

15. Cfr. HENRICH 19991, 12—13.

16. Cfr. HENRICH 1991, 18-19, 20 y sig.

17. «Incluso una obra de arte muy individual nace de la naturaleza histérica. Las gran-
des obras de arte representan, en un sentido extraordinariamente profundo, la época. Los
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texto se entiende contexto temporal y espacial, asi como la constela-
cidn de personas en discursos y cartas.

Henrich distingue dos tipos de «constelaciones»:

En nuestro esfuerzo por aclarar la filosofia cldsica alemana nos las ha-
bemos con la consideracion de dos tipos de constelaciones: por un lado
la constelacién de las construcciones conceptuales y sistematicas de

las grandes teorfas. Por otro lado, con la constelacion de los discursos
filosdficos, la cual tuvo un papel nada menospreciable para la formacién
de los sistemas posteriores a Kant y Fichte, pero incluso para el camino
que Fichte sigui6 en Jena y después. Ambos tipos de constelaciones son
la una con respecto a la otra, tipos completamente diferentes. Su cono-
cimiento precisa del uso de métodos adecuados a cada una de ellas —el
primer procedimiento es el andlisis de argumentos y formas conceptua-
les, el segundo es el procedimiento de la investigacion histérica de las

fuentes.'

Segtin Henrich es posible diferenciar dos tipos de constelaciones:
por un lado la constelacion de las formaciones conceptuales y los siste-
mas tedricos y, por el otro, la constelacion de los discursos filoséficos,
los cuales pueden aparecer u oralmente o por medio de cartas. Cada
uno de ellos necesita métodos diferentes: la indagacion de las lineas de
la constelacién de los conceptos y sistemas necesita un método y un
procedimiento de anélisis de argumentos y formas conceptuales, mien-
tras que la investigacion sobre los discursos filosoficos, el de la investi-
gacion histérica de las fuentes. Estos dos tipos de investigaciones de las
constelaciones no estdn, sin embargo, separados sino que se articulan
mutuamente, algo que Henrich muestra claramente.

Con la ayuda de estos conceptos de «constelacion» es posible,

grandes genios son demonfacos, las creaciones de naturaleza histérica son todas demo-
niacas. Determinarse a si mismo significa objetivarse a si mismo. Las ideas son, en este
sentido, el contenido demonfaco intuido de naturaleza histérica. Ahi donde una época
histérica se determina, es posible ver la idea. Las leyes del desarrollo de la naturaleza his-
térica rebasan, como dice Ranke, nuestras humanas capacidades de representacion.» Cfr.
NISHIDA 1990, 118.

18. Cfr. HENRICH 1991, 42.
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en primer lugar, hacer comprensible la filosofia del idealismo alemén,
la cual se ha formado a partir de confrontaciones con otros conceptos
y sistemas asi como en discursos y cartas. Con ello no se niega la ge-
nialidad de un filésofo sino que, por el contrario, se hace evidente su
particularidad y originalidad. Ahora se plantea la pregunta de si esta
«investigacién sobre las constelaciones» que Henrich considera sélo
en relacion con el idealismo alemén, no deberfa extenderse y si seria
posible hacerla til para este estudio comparativo sobre la esencia de la
mistica (mistica trascendental) entre el idealismo alemén y la escuela
de Kioto. ;Serfa posible entender la confrontacién de diferentes cultu-
ras como una «constelacién»?

En mi estudio me gustaria tanto considerar la mistica en el idea-
lismo alemdn y en la escuela de Kioto, como plantear la pregunta
sobre los puntos comunes y las diferencias. Para ello ambas corrientes
deben ser llevadas hacia una discusién intercultural e interreligiosa o,
dicho de otra manera, a una «constelacién intercultural» en la cual
yazca una pregunta fundamental o una problemética fundamental que
trascienda toda forma de cultura particular. Me sirvo del concepto de
«constelacion» haciendo referencia pero a la vez deslindindome del
de Henrich. Por un lado, me gustaria entender la discusion intercultu-
ral como una «constelacién intercultural», gracias a lo cual las obras
particulares y «las filosofias de la mistica» de cada corriente se volve-
rfan comprensibles. Por otro lado me gustaria entender el concepto de
«constelacién» de Henrich en un sentido mds amplio ya que él no se
refiere s6lo a constelaciones de personas sino también a culturas y a re-
ligiones. Mas aun, no sélo deberian ser objeto de la investigacion sobre
las constelaciones los objetos de las «constelaciones histéricas», sino
también los de las «constelaciones virtuales», en las cuales personas o
culturas entablaran una conversacién intercultural en un «espacio in-
telectual virtual» o bien, en un «paisaje intelectual», lo cual, hist6ri-
camente hablando, no ha tenido lugar. El concepto de constelacion de
personas de Henrich aplicado a las diferentes culturas podria resultar

fructifero para la investigacion intercultural asi como también servi-
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ria para hacer converger las culturas en un espacio intelectual o paisaje
intelectual histérico o virtual y para guiar conversaciones filoséficas
sobre las preguntas fundamentales del pensamiento y del ser. Con ello
el concepto de Henrich serfa ampliado y nuevas aplicaciones podrian
ser descubiertas. S6lo gracias a la puesta en evidencia de estas conste-
laciones interculturales podrian aparecer bajo una nueva luz las obras
filosoficas particulares. De este modo su individualidad, originalidad
y genialidad podrian hacerse comprensibles y explicables dentro una
constelacién intercultural comun.

En la constelacion intercultural e interreligiosa no sélo debe inda-
garse la esencia de la mistica en el idealismo alemdn y en la escuela de
Kioto, ni desarrollarse una «mistica trascendental intercultural», sino
que también debe considerarse con mis detenimiento la mistica en su
constelacion con respecto a la filosofia, la religién y la ciencia. La mis-
tica queda de esta manera en una doble constelacién: a. en la constela-
cion de las culturas y religiones y b. en la constelacion de la filosofia, la

religion y la ciencia.

MIiISTICA TRASCENDENTAL

Lo que se propone este estudio sobre la mistica trascenden-
tal en el idealismo alemdn y en la escuela de Kioto es pues ofrecer una
nueva lectura (relectura) de estas filosofias trascendentales a la luz de
la mistica, y entenderlas ya no sélo como «filosofias racionalistas.» La
racionalidad no debe ocultar a la mistica sino que debe mostrarse su
relacion asi como sus fronteras criticas. Segn esta tesis, la mistica y la
racionalidad se compenetran mutuamente y al mismo tiempo siguen
siendo diferentes.

La mistica sera considerada interculturalmente, con lo cual las cul-
turas y religiones o constelaciones, serdn reunidas y la mistica expuesta
como el lazo de toda la humanidad. Sélo considerando la mistica mds

all4 de toda frontera cultural y religiosa es posible llamarla verdadera
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mistica, en su ilimitacién e infinitud, y es posible abarcar su verdadera
esencia, entre critica y dialéctica, filosofia y religion.

Antes de poder ser abordado el didlogo intercultural e interreligio-
so sobre la esencia de la mistica (trascendental), me gustarfa preguntar,
en un primer acercamiento (prolegomena), cudles son el concepto, la
esencia, la apariencia de la mistica y cudl es el camino hacia la experien-
cia mistica. Para ello la relacién entre racionalidad y espiritualidad, en
tanto que polo interno de la mistica, debe ser presentada. Asimismo se
debe preguntar por la mistica trascendental en tanto que ciencia. Tam-
bién se debe preguntar por la conciencia trascendental y por el camino
de la mistica en tanto que camino de la interioridad (Tomds de Kem-
pis, Immanuel Kant, Nishida Kitaro). Ademdas deben ser mostrados el
fenémeno de la experiencia mistica bajo el titulo de la unidad del Todo
y del Yo en tanto que supresion de las fronteras, la cercania de Dios,
el amor, el éxtasis y la visién, la metanoia y la transcategorialidad, la
serenidad y la libertad, el instante, el silencio y el lenguaje apoféntico/
paraddjico, lo esotérico y la interioridad, los fenémenos parapsicoldgi-
cos (para-mistica), asi como también el camino mistico hacialo Uno a
través del camino de la interioridad, los niveles de la ascensidn, el rezo,
la contemplacidn y la ascesis.

Sélo después de haber ganado una determinacién conceptual tal
serd posible conectar con la representacion de la mistica trascendental
del idealismo alemén asi como con la de la escuela de Kioto. De igual
manera, solo hasta entonces serd posible preguntar por la esencia de la
mistica.

Independientemente de una corta presentacion de lo que la misti-
ca es para el cristianismo (Biblia) y ejemplarmente en el Vedantay en el
Budismo Zen, consideraré de mds cerca la filosofia negativa y positiva
de Schelling, la Ciencia de la ldgica, el poema «Eleusis. A Holderlin»
de Hegel y el libro La religién y la nada de Nishitani. Las siguientes
preguntas ocupardn el centro de mi atencién: ;Qué se entenderd bajo
el término mistica (trascendental) en tanto que fundamento de la ra-

cionalidad y espiritualidad, o bien de la filosofia y la religion? ¢Qué es
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la mistica més alld de los limites metafisicos del saber? ;En qué consis-
ten las limitaciones metafisicas (critica) y la superacién de éstas (dia-
léctica)? ¢Qué entienden los misticos por el Absoluto? ;Cémo se les
presenta la unién con el Absoluto (experiencia mistica)? ¢Qué camino
siguen hacia el absoluto?

Sélo después podra darse el didlogo intercultural e interreligioso
sobre la esencia de la mistica (trascendental) y podra preguntarse por
las coincidencias y diferencias en las concepciones sobre la mistica. ¢En
qué consisten las coincidencias y diferencias entre las culturas y religio-
nes respecto al concepto de mistica? ¢Coémo puede la filosofia de la re-
ligién mistica conciliar la racionalidad con la espiritualidad, la filosofia
con la religion, las culturas con las religiones (ast como las diferentes
confesiones)? ¢Cémo puede ganarse el fundamento para una mistica
trascendental intercultural a partir de este didlogo intercultural e inte-
rreligioso?

¢Cudl serd su «principio» y cémo aparece? ;Qué camino se debe
seguir hacia é1? ; Cémo se podria definir la «mistica trascendental» ?

A continuacién plantearré la pregunta por la actualidad de la
«mistica trascendental» y por las respuestas que puede ofrecernos
hoy por hoy. Si se considera hoy en dia la relacion entre espiritualidad
y racionalidad se percibe que la iglesia y el mundo se han separado. Las
iglesias permanecen vacias los domingos y el sacerdote habla en un len-
guaje que el hombre contemporéneo ya no entiende. Esta es la ya men-
cionada racionalidad en nuestra actual sociedad, en la cual la religién
y la fe son consideradas como irracionalidad o como lo esotérico, y en
donde el hombre ya no puede abrirse a este mundo sagrado. La renova-
da atencion por la espiritualidad es ya el primer signo que muestra que
el mundo racional y técnico tiene fronteras y que no sabe responder
a las preguntas fundamentales por la vida, el sufrimiento o la muerte.
Cuando el hombre experimente que es capaz de tener sentimientos
mas profundos, por ejemplo, cuando, como Job, experimente gran su-
frimiento, sélo entonces experimentard que hay un mundo més allé de

la racionalidad en el cual el hombre no sabe todo de antemano y en
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donde aprenderd nuevamente a asombrarse de la maravillosa creacion.
Estarfa asi abierto a experimentar la mistica como una «nueva sacrali-
dad» en medio del mundo racional y a conciliar el Logos y la razén, la

religion, la filosofia y la ciencia.





