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Prélogo

Los tiempos que vivimos no pueden considerarse oscuros. Son tiempos
de una luminosidad excesiva (casi siempre artificial) en la que todo se
aplana y las fronteras se borran. Por eso resultan, mds necesarios que
nunca, puntos firmes de referencia y lineas claras de orientacién. Este
libro ofrece unos y otras.

Aquel que en la situacién actual desee orientarnos, inspirarnos, ha
de reunir dos condiciones: haberse adentrado en la realidad hasta “un-
tarse de barro” y haber alzado los ojos en actitud contemplativa. Nues-
tro guifa ha de ser a la vez hombre de accién y de contemplacién, cono-
cedor directo del hombre y de la realidad social, meditante silencioso de
la historia y de las ideas. Estas dos condiciones las cumple el pensador
francés Pierre Hadot, pero no solo él; también la escritora antioquefa
que es autora de estas pdginas.

El lector tiene en sus manos un libro de candente actualidad, que es
a la vez profundo, convincente, amable y ficil de leer.

Dra. Amalia Quevedo
Universidad de La Sabana

Introduccién

El cuidado de lo humano parece ser en este tiempo uno de los aspectos
mds olvidados por el hombre de hoy. El estar cada vez mds conectados
pero menos comunicados y por lo tanto mds solos; el sentir que lo hu-
mano del hombre se desvanece en la sociedad de la imagen, del ruido,
del consumo, del especticulo, del miedo, sumado a la incapacidad que
parece experimentar el hombre de nuestro tiempo de silencio, de en-
cuentro y de compasién. Las guerras y las tragedias de la humanidad
que vivimos dia a dfa nos revelan la inhumanidad de que somos capa-
ces. Estos hechos nos desnudan la imperiosa necesidad del cultivo de lo
humano en el hombre.

La sentencia epictrea: “Vana es la palabra de aquel filésofo que no
remedia ninguna dolencia del hombre. Pues asi como ningtin beneficio
hay de la medicina que no expulsa las enfermedades del cuerpo, tam-
poco lo hay de la filosofia, si no expulsa la dolencia del alma” (Epicuro
ctd en Garcia Gual 59), y este panorama de la crisis actual, pero por
lo mismo horizonte de oportunidad, nos sirve de acicate para pregun-
tarnos sobre la fecundidad de la filosofia para remediar algunas dolen-
cias del hombre de este tiempo; es asi como en nuestra bisqueda nos
encontramos con el filésofo francés, Pierre Hadot, quien fue profesor
honorario del Collége de France, catedritico de Historia del pensamien-
to helenistico y romano. Doctor Honoris Causa por la Universidad de
Neuchatel, galardonado con el Gran Premio de Filosoffa de la Acade-
mia Francesa en 1999 y quien como especialista en la Antigiiedad pro-
pone una tesis fundamental: La filosofia como forma de vida. Asi mismo,
el helenista francés desarrolla un concepto que se convierte en leitmotiv
de su corpus teérico, los ejercicios espirituales, a los que define como:
“préctica voluntaria, personal, destinada a operar una transformacién
en el individuo, una transformacién de si” (Filosofia vida 137-138). A
partir de este periplo vital e intelectual, nos aventuramos a proponer los
ejercicios espirituales hadotianos como mediacién para el cultivo de lo
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humano y a través de esta mistica filoséfica contemplamos la posibilidad
de hacer resistencia frente a los riesgos de inhumanidad a los que nos
enfrentamos diariamente, manteniendo viva la pregunta del poeta ale-
mdan Hoélderlin: “;Para qué poetas en tiempos de penuria?” (Hélderlin
ctd en Heidegger, Caminos del bosque 199). En este orden de ideas, en
el presente libro se reflexiona sobre los ¢jercicios espirituales hadotianos,
que estriban sus raices en la tradicién griega, y que como ya se ha dicho,
parten de la comprensién que tiene el helenista y filésofo francés, Pierre
Hadot, de la filosofia como un estilo de vida. Ademais, se pone en didlogo
a los ¢jercicios espirituales hadotianos con las realidades existenciales del
hombre contempordneo y se proponen dichos ejercicios como condi-
cién de posibilidad para una mistica filosdfica hoy que propenda por la
revitalizacién de la vita contemplativa.

Se usa el método hermenéutico narrativo, ya que se interpretan los
ejercicios espirituales hadotianos y se narraran en la trama del hombre
contempordneo. Recordando que, desde la perspectiva ricoeuriana, no
es posible comprenderse sino delante del texto, puesto que el interpre-
tar es un modo de existir.

En este ejercicio investigativo se abordan tres conceptos fundamen-
tales: ejercicios espirituales hadotianos, hombre contemporaneo y mistica
filosdfica.

Al sustentar el primero de los conceptos mencionados, ejercicios
espirituales hadotianos, se hace una distincién de los ejercicios espiri-
tuales cristianos y especificamente de los ejercicios ignacianos; ademds,
se explica la expresion espirituales, acogida por Hadot a pesar de las
dificultades propias que puede tener el término; pero que elige, puesto
que lo considera un concepto abarcante del pensamiento, la imaginacion,
la sensibilidad y la voluntad humanas, lo que implica la totalidad de la
realidad interior del hombre y por ende de la vida, de la forma de ver
y vivir de quien se ejercita en ellos. También se aclara que Hadot no
utiliza el término espiritual en sentido religioso o metafisico.

Para la elaboracién del esbozo de algunos rasgos del hombre con-
tempordneo se cuenta con la mirada de diversos filésofos y sociélogos
que han pensado al hombre de estos tiempos: Hannah Arendt, Bau-
drillard, Vattimo, Lipovetsky, Lyotard, Bruckner y Zygmunt Bauman,
entre otros. No todos son referenciados en nuestro texto. También cabe
anotar que la reflexién en este punto es especialmente iluminada por
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Introduccién

el filésofo Byung-Chul Han en sus diversos ensayos, filésofo vivo que
cuenta con una mirada multicultural del hombre de hoy.

Para abordar el tercer concepto, mistica filosdfica, se cuenta con
multiples autores que han desplegado el tema de la mistica, que ademds
como podrd observarse en la lectura de este texto, es un término poli-
sémico. Sin embargo, lo primero que debemos decir es que es el propio
Hadot quien propone el término mistica filoséfica 'y es a partir de Hadot
que lo trabajamos, pues supera los alcances de este ejercicio investigati-
vo abordar las multiples miradas del fenémeno mistico, asi que cuando
vamos a otras fuentes solamente lo hacemos con el fin de iluminar el
concepto hadotiano.

En esta misma linea de entender filosofia como forma de vida,
encontramos aportes de autores como Giovanny Reale, Paul Veyne y
Michel Foucault, entre otros. Sin embargo, la peculiaridad del ¢jerci-
cio espiritual como condicién de posibilidad de una mistica filosdfica
para el hombre contempordneo no ha sido ampliamente estudiada en
estos términos, pues se ha abordado como terapia, o como tecnologias
del yo o cultivo del yo mds que como condicién de posibilidad de una
mistica filoséfica que integre el componente de sabiduria, implicando
una transformacién total de la realidad interior del hombre, que aqui
entendemos como cultivo de lo humano que le permita al hombre tomar
conciencia de su pertenencia al Zodo humano y cdsmico. La tesis doctoral
de Edward Andrés Posada Gémez, La filosofia antigua como modo de
vida en Pierre Hadot. Exposicion y valoracion de una propuesta filoséfica,
tiene la peculiaridad de ser tnica en su medio al abordar la propuesta
hadotiana, novedad que impone el reto que hemos querido empezar a
asumir en nuestro medio latinoamericano, sin lograr ni pretender ago-
tarlo, de “Introducir la filosofia en el 4mbito de la vida cotidiana. Esta
empresa ha sido mirada con reparos [...]. No obstante la préctica filos6-
fica va tomando fuerza con el paso de los dias. Sus pricticas son mucho
més conocidas en Europa y Norteamérica. Latinoamérica, Asia y Africa
aun las desconocen o las reciben timidamente” (Posada 236).

Nos vemos en la necesidad de reiterar que la mistica filoséfica que
hemos propuesto la hemos comprendido desde el punto de vista ha-
dotiano. Consideramos de gran interés los estudios que actualmente
se dan en torno al giro teoldgico de la filosofia que pretenden superar la
ruptura epistemoldgica entre teologfa y filosofia. Sin embargo, nuestro
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abordaje no se ha hecho desde dicha postura. Queremos resaltar el valor
de las propuestas de autores de nuestro medio como Bayron Osorio, et
al en su texto: Mistica y sexualidad; de Carlos Arboleda Mora con su
propuesta: "La mistica como proceso fenomenolégico” y de Gonza-
lo Soto Posada con sus reflexiones sobre: "La filosofia como forma de
vida" y "Espiritualidad y filosofia”.

Este ejercicio investigativo se desarrolla en tres capitulos. El primero
se titula: Pierre Hadot y su conceptualizacién de los ejercicios espirituales;
aqui se hace una semblanza, kairoldgica mas no cronoldgica, intelectual y
vivencial sobre Pierre Hadot, que permite ubicar a nuestro autor y nos re-
mite a los hechos mds relevantes para su configuracion filoséfica. También
se elabora el singular concepto de ejercicios espirituales en Pierre Hadort,
que como ya lo hemos dicho es concepto vertebral de la obra hadotiana
y ¢je de nuestra investigacion. Se presentan algunos ejercicios espirituales,
no todos los ejercicios son aqui expuestos dadas las limitaciones de esta
investigacién. Ademds, se hace una breve relacién de la recepcién de los
ejercicios espirituales hadotianos. En el segundo capitulo se hace un es-
bozo de algunos rasgos del hombre contemporaneo, generdndose asi una
tensién entre los ejercicios espirituales en el mundo antiguo y el hombre
de hoy, convirtiéndose este capitulo en problematizador, evidenciando
el reto que se impone de salvaguardar lo humano del hombre de nues-
tro tiempo. Al patentizar esta crisis, hacemos de ella una oportunidad
para entrar a nuestro tercer capitulo y alli poner los ejercicios espirituales
hadotianos como condicién de posibilidad de una mistica filoséfica para
el cultivo de lo humano en el hombre contemporaneo; en este capitulo
entonces, se expone la mistica como término polisémico, luego hacemos
un acercamiento a algunas tipologfas de mistica; para asi poner en did-
logo al hombre contemporineo con los ¢jercicios espirituales hadotianos
y proponer como novedad de nuestra investigacién el paso de Sécrates
(sustantivo) al socratés (adjetivado).

Finalizamos este texto con unas conclusiones que distan mucho
de ser definitivas, lo que por cierto nunca fue nuestra pretension; pero,
después de haber bebido de las deliciosas fuentes hadotianas, si nos per-
miten dar cuenta de nuestro propio periplo y, a su vez, buscan provocar
en otros la continuidad y profundizacién de este ejercicio investigativo.
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Capitulo 1

Pierre Hadot y su conceptualizacién
de los ejercicios espirituales

La vida y obra de Pierre Hadot estdn intimamente ligadas por un dina-
mismo vital. Afirmacién esta que corre el riesgo de ser catalogada como
hermenéutica romdntica de la que, con profunda lucidez, alerté Paul
Ricoeur con el fin de salvaguardar la independencia del texto. Por esta
razén, es necesario aclarar de antemano que no es este tipo de decisién
hermenéutica la que se ha tomado. Son los propios textos hadotianos,
en su independencia, los que permiten descubrir una opcién funda-
mental del filésofo en la relacién que establece entre vida y obra.

1. Semblanza intelectual y vivencial
sobre Pierre Hadot

Pierre Hadot fue un filésofo francés, nacido en Paris en 1922. Recono-
cido especialista en filosofia antigua, profesor honorario del Collége de
France, catedrdtico de Historia del pensamiento helenistico y romano.
Doctor Honoris Causa por la Universidad de Neuchatel, galardonado
con el Gran Premio de Filosofia de la Academia Francesa en 1999.

Fallecié en Orsay, a los ochenta y ocho afos, en abril de 2010
(Chase, Michael, ez al. Traduccién propia 1-8).

A partir de la comunicacién titulada: Mis libros y mis estudios, que
fue leida por el propio Hadot en el Colegio Filoséfico en 1993 y de las
conversaciones sostenidas con Jeannie Carlier y Arnold I. Davidson,
publicadas con el titulo La filosofia como forma de vida, se pretende
dar cuenta, de manera sucinta, de lo que hemos denominado recorrido
intelectual y vivencial; pues en ambos textos se encuentran referencias
hechas por el propio autor sobre si mismo y que ademds responden a la
inseparable relacién entre vida y filosofia, tan cara para Hadot.
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Se considera pertinente delimitar y aclarar que esta semblanza no
serd cronoldgica sino kairoldgica, pues nos remitiremos a los hechos mds
relevantes para su configuracién filoséfica.

1.1. Adolescencia: creo que soy fildsofo desde entonces

Pierre Hadot narra algunas de sus experiencias, durante la adolescencia,
sobre lo que posteriormente identificard como sentimiento ocednico, confor-
me al concepto de Romain Rolland, que le incitaron a ser consciente de la
existencia. Es por esta razén que se considera filésofo desde aquella época:

Fui invadido por una angustia a la vez terrorifica y deliciosa, provocada
por el sentimiento de la presencia del mundo o del Todo, y de mi mismo
en este mundo. De hecho, no era capaz de formular mi experiencia, pero
después senti que podia corresponder a preguntas como: “;Quién soy yo?”,
“sPor qué estoy aqui?”, “;Qué es este mundo en el que estoy?” Experimenté
un sentimiento de extrafeza, el asombro y maravillamiento por estar alli.
Al mismo tiempo, tenfa la sensacién de estar inmerso en el mundo, de
formar parte de €l, el mundo se extendia desde la mds pequena brizna de
hierba hasta las estrellas. [...]. Mds tarde, descubrirfa que aquella toma de
conciencia de mi inmersién en el mundo, aquella impresién de pertenen-
cia al Todo, era lo que Romain Rolland llamé: “sentimiento ocednico”.
Creo que soy fil6sofo desde entonces, si se entiende por filosofia aquella
conciencia de la existencia, del ser-en-el-mundo (Filosofia vida 25).

Este sentimiento ocednico de Rolland, que después identificaria con
la mistica salvaje de Michel Hulin, no solo da inicio a su reflexién fi-
loséfica, sino que permanece como elemento vital de su reflexién a lo
largo de toda su vida, y que luego denominara conciencia cdsmica para
aparecer asi como leitmotiv en su obra.

1.2. Iglesia, sacerdocio y matrimonio

Pierre Hadot fue hijo de una madre catélica, piadosa, que iba a misa
todas las mafanas, y quien ademds decidi6 la “vocacién” sacerdotal de
sus hijos (Filosofia vida 21):

14
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Mi madre, que tuvo tres hijos (yo era el tltimo, diez y quince afios mds
joven que mis hermanos mayores), decidié que sus tres hijos serian cu-
ras, y con tal pasién que uno de mis hermanos, aquel a quien quizd mds
amaba y que le pregunté qué dirfa si abandonase el sacerdocio, le habia
respondido: “Preferiria verte muerto” (Filosofia vida 23).

Es asi como Hadot ingresa al seminario menor sin haber contem-
plado siquiera otra posibilidad de vida para si mismo:

“Yo ni siquiera imaginaba que podia hacer en la vida otra cosa distinta
de lo que habian hecho mis hermanos, y asi me encontré naturalmente en
el Petit Séminaire de Reims a la edad de diez anos” (Hadot, Filosofia vida
23). Posteriormente ingresa al Grand Séminaire de Reims y a los veintidds
afios, en el otono de 1944, se ordena sacerdote (Filosofia vida 38).

Hadot, se siente violentado por prestar el juramento antimoder-
nista; se examina a s{ mismo y descubre una actitud que, en su vejez,
catalogard de “desastrosa’: la actitud de “veremos cémo sigue”. Es asi
como reconoce no haber tomado la decisién del sacerdocio con cono-
cimiento de causa (Filosofia vida 39). El sacerdocio fue una imposicién
de su madre.

Fue enviado, en 1949, a la parroquia Saint-Séverin, la “parroquia
de los estudiantes”, alli vive cerca de la Sorbonne, y va a escuchar al-
gunos cursos. Es durante este tiempo cuando empieza a asumir “una
actitud critica con respecto a la Iglesia” (Hadot, Filosofia vida 48).

Hadot fue sacerdote desde su ordenacidn en el otono de 1944,
hasta su retiro en junio de 1952. El ano de 1950 fue de profundas crisis
para Hadot, sufre un profundo golpe: la enciclica Humani Generis con
la condena del evolucionismo de Teilhard de Chardin y el ecumenismo,
que eran dos temas de su profundo interés; ademds, en aquella época se
da un desarrollo de la teologia mariana que Hadot cuestiona como un
despojo a Maria de su condicién humana. Y como si fuera poco, desde
el afo anterior, amaba a una mujer que luego seria su esposa durante
once afos. No queria llevar una doble vida, asi que, en junio de 1952,
deja Saint-Séverin y la Iglesia y se casa en agosto de 1953. Es asi como
permanece en la Iglesia de los diez a los treinta afios, guardando siempre
una inmensa gratitud por la calidad de la educacién intelectual recibida
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y por la financiacién de sus estudios por parte del arzobispado de Reims

(Filosofia vida 49-52).

1.3. Abandono del cristianismo

Pierre Hadot inicialmente abandona la Iglesia. Sin embargo, conserva
la relacién con sus amigos, pero se aparta paulatinamente del cristianis-
mo: “No me alejé de la fe cristiana mds que muy lentamente” (Filoso-
fia vida 52). Los oficios religiosos le parecian artificiales y después del
Concilio Vaticano II lo que le parecia distante ya no era el latin, sino
los conceptos y las imdgenes que habia detrds de la lengua. También
rechazé lo que él consideraba la vida en un mundo artificial, aislado
del mundo exterior, particularmente del mundo femenino, y en el que
se reprimia toda iniciativa y responsabilidad. Peor adn, en el que no se
estaba preparado para enfrentar las realidades concretas de la vida coti-
diana de la gente comun y corriente y especialmente de los habitantes
de las periferias (Hadot, Filosofia vida 52-53).

El fil6sofo francés considera como principal fuente del mal en el
cristianismo lo que ha llamado “sobrenaturalismo”, que hace referencia
a “la idea segun la cual el comportamiento puede modificarse sobre
todo a través de lo sobrenatural, y que la confianza ciega en la omnipo-
tencia de la gracia permite hacer frente a todas las situaciones” (Hador,
Filosofia vida 54). De esta manera denuncia la irresponsabilidad sub-
yacente en el “sobrenaturalismo”, particularmente frente a las victimas
de pedofilia, traslapada en simples rezos para combatir las pasiones, ex-
cluyendo cualquier tipo de ayuda psicoldgica. Manifiesta también su
inconformidad frente a la conspiracién de silencio amparada en razones
de Iglesia, de la misma manera que la policia y la armada aducen razo-

nes de Estado (Hadot, Filosofia vida 55).

1.4. Interés por la mistica
La fascinacién y las preguntas sobre la experiencia mistica acompafiaron

a Hadot durante todo su recorrido vital e intelectual. A pesar de que
en sus relatos autobiograficos deja ver que en diversos momentos de su
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vida, quienes acompafaban su proceso formativo intentaron disuadirle
de este interés mistico. Sin embargo, la experiencia mistica hace parte
de la impronta hadotiana a la hora de comprender la filosoffa.

En los libros de mistica que lefamos, el director de conciencia jugaba
un papel importante: guiaba a sus discipulos en la via purgativa o en la
via iluminativa o en la via unitiva, tres etapas que de hecho habian sido
heredadas del neoplatonismo. Asi pues, me llevé una gran decepcién
al constatar que mis directores de conciencia no parecian interesarse

mucho por esto (Filosofia vida 32).

Hadot recuerda su interés por la obra de Brémond: Histoire littérai-
re du sentiment religieux, y ademds afirma: “pero estaba sobre todo san
Juan de la Cruz y sus admirables poemas. Y también Teresa de Avila y
Teresa de Lisieux” (Filosofia vida 32). Fue tal su interés por la mistica
que incluso quiso vincularla a su labor investigativa:

Desde mi juventud sentia una atraccién muy fuerte por la mistica bajo
todas sus formas, que me parecia que tenfa que abrirme a la indecible
experiencia de Dios. San Juan de la Cruz, pero también Plotino, forma-
ban parte de mis lecturas favoritas. Entonces pensé en unir mi trabajo
universitario y mi interés por la mistica (Filosofia vida 44).

Con este profundo interés de unir mistica e investigacién filoséfica,
se acerca a Paul Henry, editor de Plotino. Sin embargo, las cosas no
sucedieron como Hadot lo esperaba:

Cuando fui a ver al padre Paul Henry, esperaba que me propusiese un
trabajo sobre Plotino. Para mi gran sorpresa me aconsejé estudiar un
oscuro autor latino, Mario Victorino, [...]. Asi trabajé durante mds de
veinte anos sobre este autor, hasta la aparicién de mi tesis doctoral. No
encontré alli ni la mistica ni a Plotino (Filosofia vida 44-45).

Hadot, quien como ya se ha dicho, tuvo una especial inclinacién
por la mistica, se acercd, como él mismo lo relata en su texto Wittgenstein
y los limites del lenguaje, a las obras de San Juan de la Cruz, a la mistica
hindd y a la mistica neoplatdnica, la de Plotino y la de los neoplaténicos
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tardios: Proclo y Damascio. Ademds, refiere una especial fascinacién por
Wittgenstein pues le causa un gran impacto que “aquel positivista l6gico”
hable de lo que ¢l llama “lo mistico” (Wittgenstein 16).

Emprende la tarea de traducir del alemdn al francés el Tractatus
logico-philosophicus, aunque este proyecto se queda en borrador. Va tras
estos extraordinarios aforismos de Wittgenstein con el fin de compren-
der la relacién existente entre légica y mistica, que terminan con la ya
conocida invocacién al silencio: “De aquello de lo que no se puede
hablar, mejor es callarse” (Hadot, Wittgenstein 16).

Hadot da un giro bastante significativo, pasa de la mistica ploti-
niana de la supresién a la mistica de la acogida. En su libro: Plotinoe
0 la simplicidad de la mirada, escrito en 1963, da cuenta de su interés
como filésofo en la mistica plotiniana. “He intentado, en la medida de
lo posible, ‘descubrir, a través de su obra y de su vida, los sentimientos
fundamentales que, como los colores del arco iris, componen la luz sim-
ple’ de la espiritualidad de Plotino” (Plotino 195). Sin embargo, “sentia
hasta qué punto era extrafa a nuestro mundo moderno” (Hadot, Filo-
softa vida 62). No obstante, en 1968, preparindose para los encuentros
Eranos, comprende mejor la nocién de naturaleza, y es ahi cuando da
el giro en su comprensién de la mistica: el paso de suprimirlo todo a
acogerlo todo. “Suprime todas las cosas”, decia Plotino. Sin embargo,
estableciendo una vivaz contradiccidn, ;no seria preciso decir también:
“Acoge todas las cosas?” (Hadot, Plotino 200).

Es asi como: “La biografia de Pierre Hadot deja al descubierto su
posicién ante la fe cristiana. Su alejamiento del ministerio sacerdotal y
del cristianismo le ha conducido a lo que él llama un agnosticismo mis-
tico” (Posada 201).

1.5.Encuentro con la filosofia antigua
y alusién a algunas de sus lecturas

Hadot, bebiendo de la fuente de Bergson, inicia su encuentro con la
comprension filoséfica de la antigiiedad. “Durante el bachillerato, al
hacer una disertacién sobre un texto de Bergson que definia la filosofia
como “la decisién tomada una vez de mirar ingenuamente en si y en tor-
no a si”. Encontré esta percepcién ingenua en los antiguos” (Carlier, In-
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troduccién a Hadot, Filosofia vida 15). Haciendo alusién a sus lecturas,
hace un especial reconocimiento a Montaigne, “que me hizo descubrir
la filosofia antigua y que todavia no he explorado del todo hasta ahora,
de tan inagotable que es” (Hadot, Filosofia vida 85).

Recuerda con especial agradecimiento a sus profesores que le acer-
caron a la Filosofia Antigua: “En el Petit Séminaire descubri, gracias a
los excelentes profesores que tuve, la Antigliedad griega y latina, a los
trigicos griegos, a Virgilio, la Eneida” (Hadot, Filosofia vida 27-28).

Como investigador, docente y filésofo, Hadot, a partir de 1953,
suma a sus intereses sobre la mistica el aprendizaje de la filologfa y de la
historia e incorpora dichos conocimientos en el estudio de textos anti-
guos y de los fildsofos antiguos que son su especialidad.

Teniendo presente la estrecha relacién existente entre el significado
de un texto filoséfico, la finalidad filoséfica y su género literario, Hadot
precisa que los textos de la filosofia antigua siempre se relacionan con la
expresién oral, estaban destinados a un publico restringido, responden
al esquema pregunta-respuesta, su objetivo es psicagdgico y la mayor
parte de las ensefianzas se imparten en forma de didlogo y las variantes
del didlogo, como son: consolaciones, correspondencias, exhortaciones
hacia si mismo, hypomnemata —notas que se toman para uno mismo-,
aforismos, etc. (Filosofia vida 89-95).

Como profesor en el Collége de France, los temas abordados por
Hadot fueron: la filosofia como forma vida, la actitud de los antiguos
con respecto a la naturaleza, la mistica plotiniana y el estoicismo de
Marco Aurelio (Filosofia vida 74).

Ademis de su profundo estudio sobre los filésofos antiguos y de
textos misticos ya mencionados, también recuerda las lecturas de Rilke
y su interés en hacer una tesis sobre Rilke y Heidegger. Le impacta la
forma en que alli se hablaba de Dios tan distinta a la del cristianismo.
“De un Dios que ha de venir, de un Dios que empezamos a hacer por
medio de nuestra existencia, de un Dios que vive todas las vidas, in-
cluso las mds humildes” (Hadot, Filosofia vida 85). Ademds expresa:
“Rilke me hizo sentir también el desgarramiento que se produjo entre
el hombre y la tierra, entre el hombre y la naturaleza, entre el hombre
y la unidad césmica” (Hadot, Filosofia vida 85). Descubre el romanti-
cismo alemdn gracias a Albert Béguin. Se apasiona con Novalis y Sche-
lling. Relee los aforismos de Lichtenberg. Se interesa por Goethe, por
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su comprensién estética de la ciencia y de la naturaleza, incluso afirma
que “anuncia [...] la filosofia de la percepcién de Bergson y de Merleau-
Ponty” (Hadot, Filosofia vida 86). En el Fausto Il encuentra “la herencia
de la idea epicirea y estoica del valor del instante presente” (Hadot,
Filosofia vida 86). Enfatiza que lo lee y lo relee al igual que a Nietzsche,
y aclara “pero no entero, [...], estoy lejos de conocer el fondo de su
pensamiento” (Hadot, Filosofia vida 86-87).

1.6.Segundo matrimonio y comprensién
de la filosofia como forma de vida

Hadot comienza a comprender la filosofia como forma de vida, a partir
de los acercamientos al existencialismo. Recibe influencia de Bergson:
“tuvo una influencia considerable en la evolucién de mi pensamiento,
en la medida en que toda su filosofia se centra en la experiencia de un
surgimiento de la existencia, de la vida, que experimentamos en noso-
tros” (Filosofia vida 30). Y a través de Montaigne se encuentra con la
famosa definicién platénica: “filosofar es aprender a morir”. E inclu-
so precisa: “es justamente uno de los textos que me han conducido a
representarme la filosofia como algo distinto de un discurso tedrico”
(Filosofia vida 11-12).

La comprensién de la filosofia como forma de vida es, a nuestro
parecer, el sello diferenciador de la filosoffa hadotiana y el gran aporte a
una filosofia que en los multiples avatares histéricos escindié discurso y
vida; hasta el punto de denunciar con vehemencia, a partir de la cita de
Henry David Thoreau, que: “En la actualidad hay profesores de filoso-
fia, pero no filésofos...” (Thoreau ctd en Hadot, Ejercicios 275).

Hadot se casé en 1966 con su segunda esposa, la historiadora de la
filosofia Ilsetraut Marten (cf. Chase, Essays in Honor of Pierre Hadot 2),
quien estaba escribiendo una tesis doctoral sobre “Séneca y la tradicién
de la direccidn espiritual en la Antigiiedad”, y afirma: “que era extre-
madamente préxima a mis propias preocupaciones, orientadas desde
hacia tiempo hacia la definicién de la filosofia como ejercicio espiritual
y como forma de vida”. Es asi como Hadot reconoce: “Mi mujer ejercié
una influencia muy importante en la evolucién de mi pensamiento”

(Filosofia vida 64).
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Hadot comprende la filosofia como forma de vida, mds alld del
discurso filos6fico e inseparable de él, a pesar de que tanto para doctos
como para legos, la filosofia, a partir de la medievalidad, se ha tornado
en un discurso elaborado y, en muchas ocasiones, encriptado. Discur-
so carente de implicaciones vitales que compromete exclusivamente el
ejercicio critico de la razén. Sin embargo, no puede dejarse de lado que
en la filosofia antigua discurso y vida son inseparables. Este aporte ha-
dotiano lo reconoce Luc Ferry de la siguiente manera:

Como ha mostrado claramente uno de nuestros mejores especialistas
en la Antigiiedad, Pierre Hadot, en la época de las grandes escuelas
griegas, la filosofia no se habia reducido a un discurso, a un comentario
reflexivo sobre nociones abstractas, tal y como nuestros programas re-
publicanos nos inducen a creer hoy dia. No, era ante todo y sobre todo
una prictica, porque perseguia la sabidurfa, el arte de vivir, y no solo el
de la palabra o el pensamiento (Vencer los miedos 29).

Hadot considera que los tratados filos6ficos sistemdticos, escritos
con la intencién de proponer un sistema en si mismo, podrian fecharse
en los siglos XVII y XVIII. Como consecuencia de dicho proceso Ha-
dot refiere respecto a la filosofia antigua que no es una pura teoria sino
una forma de vida:

A partir de la mistica plotiniana y de los estudios sobre Marco Au-
relio, Hadot comienza a pensar de una manera més general lo que ha
denominado el “fenémeno de la filosofia antigua”, no solo como fené-
meno espiritual, sino también como fenémeno social. Lo que le lleva a
preguntarse: “;qué era un filésofo?”, “;en qué consistian las escuelas de
filosofia?”. Y afirma: “Asi fui empujado a representarme que la filosofia no
era una pura teoria, sino que era un modo de vida” (Filosofia vida 66-67).

“También hay que decir, a propésito de la génesis que hay en mi
obra de la nocién de filosofia como eleccién de vida o de la nocién de
ejercicios espirituales, que empecé reflexionando sobre este problema:
cémo explicar la incoherencia aparente de algunos filésofos” (Hador,
Filosofia vida 99). La comprensién de la filosofia como forma de vida le
ha permitido a Hadot, esclarecer desde el punto de vista metodoldgico
las mal llamadas contradicciones de los filésofos de la antigiiedad, pues
intentando interpretar dichas “contradicciones”, pudo esclarecer que
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los filésofos antiguos sencillamente respondian a preguntas puntuales
de sus discipulos en un momento vital, por lo tanto la concepcién de
la filosofia en la Antigiiedad partia desde la vida misma (Filosofia vida
89-91). El propio Hadot lo explica de la siguiente manera: “Las obras
filoséficas de la Antigiiedad no se componian para exponer un siste-
ma, sino para producir un efecto de formacién: el filésofo queria hacer
trabajar los espiritus de sus lectores o auditores para ponerlos en una
disposicién determinada” (Filosofia vida 99). En este orden de ideas,
puede observarse una opcién fundamental, personal, de un modo de
vida filoséfico que se vive en comunidad, en una escuela. Hadot lo ex-
presa de la siguiente manera:

Ante todo, por lo menos desde Sécrates, la opcién por un modo de vida
no se localiza al final del proceso de la actividad filos6fica, como una
especie de apéndice accesorio, sino por el contrario, en su origen, [...].
El discurso filoséfico se origina por tanto en una eleccién de vida y en
una opcién existencial, y no a la inversa. En segundo lugar, esta deci-
sién y esta eleccion jamds se hacen en la soledad: nunca hay ni filosofia
ni filésofos fuera de un grupo, de una comunidad, en una palabra, de
una “escuela” filoséfica y, precisamente, esta tltima corresponde enton-
ces ante todo a la eleccién de cierta manera de vivir, a cierta eleccién
de vida, a cierta opcién existencial, que exige del individuo un cambio
total de vida, una conversién de todo el ser y, por tltimo, cierto deseo
de ser y de vivir de cierto modo (Filosofia antigua 13).

Esta opcién existencial da origen al discurso filoséfico, dice Hadot:

El discurso filos6fico tedrico nace, pues, de esta inicial opcién existen-
cial y conduce de nuevo a ella en la medida en que, por su fuerza légica
y persuasiva, por la accién que pretende ejercer sobre el interlocutor,
incita a maestros y discipulos a vivir realmente de conformidad con
su eleccion inicial [...]. Quiero decir, pues, que el discurso filoséfico
debe ser comprendido en la perspectiva del modo de vida del que es al
mismo tiempo medio y expresién y, en consecuencia, que la filosofia es
en efecto, ante todo, una manera de vivir, pero que se vincula estrecha-
mente con el discurso filoséfico (Filosofia antigua 13).
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En palabras de Arnold I. Davidson, en el prefacio al libro de Ha-
dot, Ejercicios espirituales y filosofia antigua, la relacién entre discurso
filoséfico y forma de vida puede entenderse de la siguiente manera:

Hadot demuestra que puede utilizarse tal distincion “de manera més ge-
neral para describir el fenémeno “filos6fico” en la Antigtiedad”. Segin los
estoicos, el desarrollo filoséfico puede dividirse en tres secciones —la 16gica,
la fisica y la ética; cuando se trata de ensenar filosofia, lo que se expone es
una teorfa sobre la légica, una teorfa sobre la fisica y una teoria sobre la
ética—. Pero para los estoicos —y, en cierto sentido, también para el resto
de filésofos de la Antigiiedad—, la filosofia propiamente dicha no consistia
en este discurso filoséfico. La filosofia no es de ningtiin modo una teoria
dividida en tres secciones, sino “una actividad exclusiva dirigida a vivir
la 16gica, la fisica y la ética [...]” (Davidson ctd en Hadot, Ejercicios 11).

Para Hadot es indisoluble la relacién entre vida filoséfica y discurso
filos6fico. Por ende, la filosofia es una transformacién de la percepcién
del mundo y por lo tanto una forma de vida: “Siempre he considerado
la filosofia como una transformacién de la percepcién del mundo” (Fi-
losofia vida 26). En este punto surge la pregunta: ;cémo se transforma
la percepcién del mundo?

Al comprender la filosofia como forma de vida, Hadot identifica
una serie de e¢jercicios espirituales que se convertirdn en un concepto
vertebral de su corpus tedrico. Es por esta razén que se abordard en este
texto el concepto de ejercicios espirituales e incluso nos detendremos en
algunos de ellos, con el fin de ampliar el horizonte de comprensién.

2. Elsingular concepto de ejercicios espirituales
en Pierre Hadot

Para ir profundizando en el concepto de ¢jercicios espirituales partamos
de una sencilla definicién propuesta por Hadot: “Personalmente defini-
ria el ejercicio espiritual como una préctica voluntaria, personal, desti-
nada a operar una transformacién en el individuo, una transformacién

de si” (Filosofia vida 137-138).
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Los ejercicios espirituales hadotianos implican una transformacién
del hombre, una transformacién de la vida de quien se ¢jercita en ellos.
Como su nombre lo indica requieren ejercitacion, ascesis, practica, activi-
dad, esfuerzo. Ademds, Hadot los llama espirituales a pesar de las dificul-
tades propias que puede tener el término; sin embargo, lo elige porque
requiere un concepto abarcante que implique la totalidad de la realidad
interior del hombre y por ende de la vida cotidiana (Ejercicios 23-24).

Dado que el concepto de ¢jercicios espirituales se presta para ser
mal interpretado, se considera pertinente hacer algunas precisiones al
respecto. El término espirituales es particularmente problemdtico, dado
que puede connotarse como un asunto religioso. Sin embargo, Hadot
asume el término espirituales, dada la extrema densidad de sentido que
conlleva, como se explicard mds adelante.

Hadot aclara que los ejercicios espirituales hadotianos no son un
concepto religioso, e incluso diferencia los ejercicios espirituales filos6-
ficos de los ejercicios espirituales cristianos:

Creemos que los ejercicios espirituales son de orden religioso porque
hay ejercicios espirituales cristianos. Pero precisamente los ejercicios es-
pirituales cristianos no aparecieron en el cristianismo mds que a causa
de la voluntad del cristianismo (a partir del siglo II) de presentarse
como una filosofia a partir del modelo de la filosofia griega, es decir,
como un modo de vida que comporta ¢jercicios espirituales tomados de
la filosofia griega (Filosofia vida 68).

Hadot propone algunas precisiones en cuanto a los ejercicios espi-
rituales filoséficos y los ejercicios espirituales religiosos. Es importante
aclarar que los ejercicios espirituales de la filosofia antigua, no hacian
parte de la religién: “Las religiones griegas y romanas, [...] no impli-
caban un compromiso interior del individuo, sino que eran sobre todo
fenémenos sociales, ignoraban totalmente la nocién de ejercicios espiri-
tuales” (Hadot, Filosofia vida 68), que eran parte de la filosofia.

También cabe anotar que hay religiones que proponen un modo de
vida filoséfico que comporta ejercicios espirituales, como el budismo o
el taoismo (Hadot, Filosofia vida 68).

Ademids tenemos en el cristianismo los Exercitia spiritualia de Ig-
nacio de Loyola, y sobre los cuales Hadot afirma: “no suponen mds que
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la versién cristiana de cierta tradicién grecorromana” (Ejercicios 24). El
propio Hadot plantea el cuestionamiento: “;Pero se trata de los Exerci-
tia spiritualia de Ignacio de Loyola?” (Ejercicios 24) y responde:

El concepto y el término exercitium spirituale estd documentado desde
mucho antes de Ignacio de Loyola por el antiguo cristianismo latino,
que correspondia por lo demds a aquella askesis del cristianismo griego.
Pero a su vez esta askesis, que es preciso entender no como ascetismo
sino como prictica de un ejercicio espiritual, era contemplada ya por la
tradicién filoséfica de la Antigiiedad. Serd, pues, a esta tltima a la que
cabe finalmente remitirse a fin de explicar el origen y significado del
concepto “ejercicio espiritual”, siempre presente, tal como afirma G.
Friedmann, en la consciencia contemporanea (Ejercicios 24-25).

Los ejercicios espirituales hadotianos son un concepto filoséfico,
como ya dijimos, con una extrema densidad de sentido. Hadot opta por
la expresion ejercicios espirituales, a pesar de todas las dificultades que el
término implica, debido a que considera que es un concepto que abarca
e implica el ser interior del hombre.

La expresién “ejercicio espiritual”, que ha sido empleada por algunos
historiadores del pensamiento como Luis Gernet y Jean-Pierre Vernant,
o autores como Georges Friedmann, no tiene una connotacién reli-
giosa a pesar de lo que piensen algunos criticos. Se trata de actos del
intelecto, o de la imaginacién, o de la voluntad, caracterizados por su
finalidad: gracias a ellos, el individuo se esfuerza en transformar su ma-
nera de ver el mundo, con el fin de transformarse a si mismo. No se
trata de informarse sino de formarse (o te olvides 9).

Es asi como esta expresioén conlleva una gran densidad de sentido y
profundas implicaciones en el orden del pensamiento, la imaginacién,
la sensibilidad y la voluntad. La expresion espirituales es preferida por
Hadot, no sélo “gracias a una transformacién interior, gracias a una
alteracién absoluta en su manera de ver y de vivir” (Ejercicios 297) de
quien los practica; sino que “tal expresién englobaria [...]: el pensa-
miento, la imaginacién, y la sensibilidad como la voluntad” (Davidson,
Prefacio a Hadot, Ejercicios 11).
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También cabe aclarar, como ya se ha dicho, que “Hadot no utiliza
el término “espiritual” en sentido de “religioso” o “teolégico”, al no
constituir los ejercicios religiosos mds que una forma, muy concreta,
de ejercicio espiritual” (Davidson Prefacio a Hadot, Ejercicios 10). En
este orden de ideas, “es preciso resignarse a emplear este término puesto
que los demds adjetivos o calificativos posibles, como “fisicos”, “mora-
les”, “éticos”, “intelectuales”, “del pensamiento” o “del alma” no cubren
todos los aspectos de la realidad que pretendemos analizar” (Hadot,
Ejercicios 23-24).

Hadot afirma que la palabra pensamiento no expresa de manera su-
ficientemente clara que la imaginacién y la sensibilidad participan de
forma importante en tales ¢jercicios y asevera que por la misma razén
no le satisface la denominacién ejercicios intelectuales, “por mds que los
aspectos intelectuales (definicién, division, razonamiento, lectura, estu-
dio, amplificacién retérica) jueguen papeles relevantes” (Ejercicios 24).
Tal vez, plantea Hadot:

“Ejercicios éticos” podria ser una expresién sin duda a considerar pues-
to que, como veremos, los ejercicios en cuestién colaboran poderosa-
mente en la terapéutica de las pasiones, incidiendo en la conducta vital.
Y sin embargo esto nos sigue pareciendo un punto de vista demasiado
limitado (Ejercicios 24).

Es por esto que “la palabra ‘espiritual’ permite comprender con mayor
facilidad que unos ejercicios como estos son producto no solo del pensa-
miento, sino de una totalidad psiquica del individuo” (Ejercicios 24).

“Se trata de actos del intelecto, o de la imaginacién, o de la vo-
luntad, caracterizados por su finalidad: gracias a ellos, el individuo se
esfuerza en transformar su manera de ver el mundo, con el fin de trans-
formarse a si mismo. No se trata de informarse, sino de formarse” (Ha-
dot, No te olvides 9).

Hadot entiende la actividad filoséfica como transformacién y nos
deja ver la influencia que ha recibido de Henri Bergson: “Filosofar no
supone construir un sistema, sino dedicarse, una vez se ha decidido, a
mirar con sencillez dentro y alrededor de uno mismo” (Bergson ctd en

Hadot, Ejercicios 17). Sin embargo, dice Hadot:
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No contamos con ningin tratado que codifique o sistematice la ense-
fianza y la técnica de algunos ejercicios espirituales. No obstante, las
alusiones a determinados tipos de actividad interior resultan de lo mds
frecuente en los escritos de época helenistica y romana. Es preciso con-
cluir que tales ejercicios eran harto conocidos y que bastaba simple-
mente con hacer alguna referencia puesto que formaban parte de la
vida cotidiana de las escuelas filoséficas, formaban parte, asi pues, de
las ensefianzas orales tradicionales (Ejercicios 26-27).

2.1. Clasificacién de los ejercicios espirituales hadotianos

Existen diversas formas de clasificar los ejercicios espirituales. Se abor-
dardn en este texto tres propuestas de clasificacién, dos de ellas hechas
por el propio Hadot, y otra que este retoma de Fil6n de Alejandria:

Una primera clasificacién, propuesta por el propio Hadot, es la
siguiente: ejercicios de orden fisico, como el régimen alimenticio; ejer-
cicios de orden discursivo, como el didlogo y la meditacién y ejercicios
de orden intuitivo, como la contemplacién (Filosofia vida 67).

Una segunda clasificacién es propuesta por Hadot bebiendo de la
fuente de Fil6n de Alejandria, quien organiza los ejercicios espirituales
en tres grupos diferentes:

*  Primer grupo: atencién (zpoooyr), meditacién (meletai), rememo-
racién de cuanto es beneficioso (76n kalén mnémai).

* Segundo grupo: ejercicios de cardcter intelectual: lectura, escritu-
ra, escucha (axpoaoig), estudio ({n0o1g), examen en profundidad
(ZKéyig).

e Tercer grupo: ejercicios de naturaleza mds activa: dominio de si
mismo (éyxpareia), cumplimiento de los deberes, indiferencia ante
las cosas indiferentes (Ejercicios 27).

Una tercera clasificacién la encontramos en su texto ;Qué es la filo-
sofia antigua?, donde Hadot dedica un apartado de varios de sus capitu-
los, exclusivamente, a los Ejercicios. Los capitulos que referenciamos son:
Platén y la Academia, Las escuelas helenisticas y Filosofia y discurso filosdfico.
Cabe anotar que en el capitulo sobre Las escuelas helenisticas, Hadot se
detiene por separado en los ejercicios propios de cada una de ellas:
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Ejercicios espirituales en el Epicureismo: meditacién, disciplina de los
deseos, la amistad, direccién espiritual, examen de conciencia, confe-
sidn, correccién fraternal —pues se conoce bien el poder terapéutico
de la palabra—, el esparcimiento y la serenidad, el arte de gozar de los
placeres del alma y de los placeres estables del cuerpo. Como puede
notarse, los ejercicios espirituales en el epicureismo son placenteros;
es asi que encontramos: el placer del conocimiento, el placer supremo
de contemplar la infinidad del universo y la majestad de los dioses,
el placer por la discusién, el placer de una vida en comdn —que en
el epicureismo incluia a mujeres y esclavos—, el placer de tomar con-
ciencia de lo maravilloso que hay en la existencia, dominar el propio
pensamiento, imaginar preferentemente cosas agradables, recordar
los placeres del pasado y gozar de los del presente, elegir delibera-
damente el descanso y la serenidad, vivir con una profunda gratitud
hacia la naturaleza y la vida que brindan sin cesar el placer y la alegria,
la meditacién sobre la muerte que sirve para despertar el maravilloso
don de la existencia (Filosofia antigua 138-141).

Ejercicios espirituales en el Estoicismo: “en el estoicismo las partes
de la filosofia son no sélo discursos tedricos, sino temas de ejercicio
que deben ser practicados concretamente, si se desea vivir como
filésofo” (Hadot, Filosofia antigua 151). Por lo tanto la légica, la
fisica y la ética son ejercicios espirituales. La 16gica aparece como
dominio del discurso interior, atenerse a la realidad tal cual es, sin
agregarle juicios de valor inspirados por las convenciones, los pre-
juicios o las pasiones; ejercitarse en la fisica consiste en reconocerse
como parte del Todo, elevarse a la conciencia césmica, sumergirse
en la totalidad del cosmos, esforzarse en ver todas las cosas en la
perspectiva de la Razén universal, para ello se practicard el ejerci-
cio de la imaginacién, que consiste en ver todas las cosas con una
mirada dirigida desde arriba, hacia las cosas humanas; visién de la
metamorfosis universal de las cosas, que conllevard al ejercicio de
meditacién sobre la muerte de tal manera que se logre consentir
con amor a los acontecimientos deseados por la Razén inmanente
al cosmos; no solo hay que aceptar los acontecimientos cuando su-
cedieron, sino hay que estar preparados para ellos, es decir, la prae-
meditatio de los males; la premeditacién sobre la muerte llevard a la
toma de conciencia del valor infinito de cada instante; la prosoche,
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como atencién siempre renovada a uno mismo y al momento pre-
sente. Lo que implica en el fildsofo conciencia de lo que piensa, de
lo que hace y de lo que es, de su lugar en el cosmos. Esta conciencia
de si mismo es conciencia moral que pretende purificacién y rectifi-
cacién de la intencién, esta conciencia moral también es conciencia
cosmica y racional, pues como ya se ha dicho, estd atento a la Razén
universal inmanente al cosmos, viendo las cosas en la perspectiva de
esta Razén y aceptando su voluntad. Todo esto conlleva a la ética
como ejercicio espiritual, puesto que cuando el fildsofo estoico ac-
tda, ha previsto los males y su intencién moral se conserva intacta
aun si surgen obstdculos, por lo tanto los ejercicios son al mismo
tiempo légicos, fisicos y éticos, pues interviene una misma razén en
la naturaleza —la fisica—, en la comunidad humana —la ética— y en el
pensamiento individual —la légica—. Es asi como: “El acto tinico del
filésofo que se ejercitaba en la sabiduria coincidia con el acto tinico
de la Razén universal presente en todas las cosas y en armonia con
ella misma” (Hadot, Filosofia antigua 142-155).

Estas diversas clasificaciones nos dan una idea de la multiplicidad
y sobre todo de la hondura y significacién de los ejercicios espirituales

en la Antigiiedad, que como ya se ha dicho implican la totalidad del ser
del hombre.

2.2. Exposicién de algunos ejercicios espirituales hadotianos

Expondremos algunos ejercicios espirituales con el fin de ampliar nuestro
horizonte de comprensién sobre los mismos. Para elegir en cudles detener-
nos hemos optado por aquellos a los que Pierre Hadot hace referencia en
su edad madura, que dan cuenta de un momento vital de su existencial, al
ser interrogado por Arnold Davidson de la siguiente manera: ;Cudl es el
rol del discurso filosdfico y de las pricticas (pricticas no puramente conceptua-
les) filosdficas en tu propia concepcion de la filosofia?”. Hadot responde con

un testimonio vital, que consideramos particularmente fecundo:

Personalmente, intentando asumir bien mi tarea de historiador y de
exegeta, me esfuerzo sobre todo en llevar una vida filoséfica, es decir,
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simplemente, como acabo de decir, consciente, coherente y racional. Los
resultados no son siempre de muy alto nivel, hay que reconocerlo. Y,
durante mis estancias en los hospitales, por ejemplo, no siempre he man-
tenido la serenidad de alma en la que me habria gustado permanecer.
Pero, sea como sea, me esfuerzo por situarme en determinadas actitudes
interiores, como concentrarse en el instante presente, maravillarse ante la
presencia del mundo, dirigir la mirada desde arriba hacia las cosas —“em-
prender el vuelo cada dia” decia Georges Friedmann—, tomar conciencia
del misterio de la existencia. Tengo que confesar ademds que, al envejecer,
aunque probablemente sea un defecto de la vejez, prefiero cada vez mds
la experiencia al discurso. Osarfa incluso confesarte que me gusta mucho
esta férmula paradéjica, enigmdtica, pero cargada de sentido, de un cri-
tico chino citado por Simon Leys: “Todo lo que puede enunciarse estd
desprovisto de importancia” (Filosofia vida 170-171).

A la pregunta formulada por Jeannie Carlier: “Entre las actitudes y
los ejercicios espirituales de la filosofia antigua, ;cudles son los que prefieres
y que quizd también ti practicas?”, Hadot responde:

Dirfa que el tema que me ha impresionado mds, desde mi juventud, a
causa de mis lecturas y, luego, a causa de mis operaciones quirtirgicas
(fui anestesiado una decena de veces), es el tema de la meditacién y de

la muerte (Filosofia vida 239).

Es a partir de este testimonio vital que se opta por detenernos en la
exposicion de los ejercicios espirituales mencionados por Hadot: con-
centracién en el instante presente, maravillarse ante la presencia del
mundo, dirigir la mirada desde arriba hacia las cosas, tomar conciencia
del misterio de la existencia, meditacién sobre la muerte. Hadot les de-
dica, a tres de estos ejercicios espirituales, un capitulo en su texto: No ze
olvides de vivir. Goethe y la tradicion de los ejercicios espirituales.

2.2.1. Concentracién en el instante presente
La concentracién en el instante presente “permite vivir intensamente

cada momento de la existencia sin dejarse distraer por el peso del pasa-
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do o el espejismo del porvenir” (Hadot, No te olvides 9). Este ejercicio
espiritual es comun a las escuelas helenisticas epictrea y estoica. Hadot
se refiere a este ¢jercicio como resultado de la voluntad filoséfica que es
consciente, deliberada y que se adapta a la realidad tal y como se presenta
(No te olvides 30). Hemos de entender el presente como lo plantea Hadot,
“a la vez actualidad temporal y proximidad espacial” (Vo te olvides 20).
Ademds afirma: “Hay que precisar en primer lugar que esta concentra-
cién en el presente implica una doble liberacién: del peso del pasado y del
temor por el porvenir” (Hadot, Filosofia vida 240).

Goethe ha llamado a este ejercicio espiritual “la salud del momen-
to” (Hadot, No te olvides 20); pues este ejercicio “revela el esplendor
del ser, es decir, del instante presente, y le invita a decir si al instante, al
mundo y a si mismo” (Hadot, No te olvides 20).

La felicidad estd en el momento presente, en primer lugar, por la simple
razén de que no vivimos mds que el presente; a continuacién, porque
pasado y porvenir son casi siempre fuente de sufrimiento: el pasado
nos apena, ya sea simplemente porque es pasado y se nos escapa, ya sea
porque nos da la impresién de una imperfeccién; el futuro nos inquieta
porque es incierto y desconocido. Pero cada momento presente nos
ofrece la posibilidad de la felicidad: si nos situamos en la perspectiva es-
toica, nos da la ocasién de hacer nuestro deber, de vivir segtn la razén;
si nos situamos en la perspectiva epictrea, nos procura a cada instante

el placer de existir (Hadot, Filosofia vida 242).

Este hacer nuestro deber y el placer de existir nos convocan a la ac-
cion, dice Hadot:

El presente es una concentracién en lo que realmente podemos hacer:
ya no podemos cambiar nada del pasado, tampoco podemos actuar
sobre lo que todavia no es. El presente es el tinico momento en el que
podemos actuar. La concentracién en el presente es, asi, una exigencia
de la accién (Filosofia vida 240).

No sobra aclarar que la felicidad del momento presente no existe
porque el momento vivido sea feliz, sino por el presente mismo:
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En todo caso, el ¢jercicio de concentracién en el presente no consiste en
saber gozar, cuando se presenta, de un momento feliz, de uno de aquellos
momentos perfectos de los que habla Sartre en La ndusea, sino que con-
siste en saber reconocer el valor infinito de cada momento. De hecho, es
muy dificil, pero es bueno volver a tomar conciencia de la riqueza del ins-
tante presente en la medida en que se puede (Hadot, Filosofia vida 244).

Hadot refiere que el arte antiguo revela a Goethe dos aspectos de
la actitud del alma antigua respecto al presente. En primer lugar, lo
que los griegos llamaban £airds, el “instante que se impone”, decisivo,
el momento que hay que atrapar y representar para hacer ver en él el
pasado y el futuro (Vo te olvides 22). En segundo lugar:

Ortro aspecto de la presencia. Ya no se trata solamente de la presencia de
la percepcién del momento decisivo y del instante presente, es también
un sentido profundo del valor de la vida, de la “presencia” viva de los
seres y de las cosas, una mirada poética que sabe aprehender el ideal de
la simple realidad (No e olvides 23).

Hadot afirma que en Goethe, la palabra Gegenwart mantiene su
sentido original de presencia, aparicién, manifestacién, ser ahi ante no-
sotros; y es por lo tanto sinénima de Dasein, que compromete al hom-
bre por completo (No te olvides 40).

Este vivir el momento presente y ver el mundo como si lo viésemos
por primera y Gltima vez, es la salud del momento, que implica la totali-
dad del ser ahi'y por lo tanto compromete al hombre por completo, es
novedad, es el ahora de la felicidad, es instante de valor infinito, eterno
devenir y eterna renovacién del ser, que nos invita a reflexionar sobre otro
ejercicio espiritual que es el maravillarse ante la presencia del mundo.

2.2.2. Maravillarse ante la presencia del mundo
Este ejercicio de maravillarse ante la presencia del mundo nos recuerda la
influencia, ya mencionada, de Bergson sobre la “decisién de mirar inge-

nuamente en si'y en torno a si” (Carlier Introduccién a Hadot, Filosofia
vida 15), que no estd desligada de la concentracion en el instante presente:
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Vivir en el momento presente es vivir como si viéramos el mundo por
primera vez. Esforzarse en ver el mundo como si lo viéramos por pri-
mera vez es desembarazarse de la visién convencional y rutinaria que
tenemos de las cosas, es volver a encontrar una visién bruta, ingenua,
de la realidad, es apercibirse entonces del esplendor del mundo, que
habitualmente se nos escapa (Hadot, Filosofia vida 254).

Este ejercicio espiritual, al que Hadot sitda en el nivel de la esperan-
za, puede entenderse como una actitud fundamental, una disposicién
constante y un maravillamiento ante la vida y la existencia, “aunque
contengan elementos dolorosos o terrorificos” (Vo te olvides 9).

Hadot cita a Lucrecio en De la naturaleza de las cosas, “si el espec-
ticulo del mundo se apareciese bruscamente e inopinadamente bajo
nuestra mirada, la imaginacién humana serfa incapaz de concebir algo
mds maravilloso” (Filosofia vida 254).

Y también nos recuerda la estupefaccién de Séneca, expresada en
las Cartas a Lucilio: “Este mundo, [...], que muchas veces miro como si
lo viera por primera vez” (Filosofia vida 254). “No mirar més el mundo
como el simple marco de nuestra accién, sino mirarlo en si mismo y por
sf mismo. Esta actitud tiene a la vez un valor existencial y un valor ético”
(Hadot, Filosofia vida 239).

Hadot, con base en el Fausto, afirma que:

Este estremecimiento de espanto anuncia, en todo caso, el estremeci-
miento sagrado que el hombre experimenta, segun el Fausto de Goethe,
ante el cardcter enigmadtico de la realidad, estremecimiento sagrado que
es, dice él, “la mejor parte del hombre”, porque es una intensificacién
de la conciencia que tenemos del mundo (Filosofia vida 256).

Hadot, hace referencia a un estremecimiento sagrado, que nos evo-
ca el mysterium tremendum de Rudolf Otto, del que haremos referencia
en el tercer capitulo.

Este estremecimiento sagrado no se produce voluntariamente, pero, en
las raras ocasiones en que nos sobrecoge, no hay que intentar sustraerse
a él, porque nos da el coraje para afrontar el indecible misterio de la
existencia (Filosofia vida 256).
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2.2.3. Mirar desde lo alto

Este ejercicio consiste en una mirada desde arriba hacia las cosas. Dice
Hadot que es necesario distinguir entre:

La mirada desde lo alto, dirigida hacia la tierra desde lo alto de una
montafia o de un avién o de una nave espacial, y la mirada desde lo
alto imaginada, pensada, pero que supone evidentemente la experiencia
de la mirada que se dirige desde lo alto a partir de un punto elevado

(Filosofia vida 245-2406).

Este mirar desde lo alto, como ejercicio espiritual, consiste en: “To-
mar distancia respecto a las cosas y los acontecimientos, en esforzar-
se por verlos desde una perspectiva de conjunto, desprendiéndose del
punto de vista individual, parcial y pasional. Este ejercicio puede ser
puramente imaginativo, pero también puede corresponder a una accién
fisica como la ascensién de una montana” (Hadot, No te olvides 9). Sin
embargo, también puede consistir en:

“Recorrer con la imaginacién la inmensidad del espacio, en acom-
panar el movimiento de los astros, pero también en dirigir desde lo alto
la mirada hacia la tierra, para observar en ella el comportamiento de los
humanos”, como lo han descrito Platén, Epicuro, Lucrecio, Filén de Ale-
jandria, Ovidio, Marco Aurelio o Luciano (Hadot, Filosofia vida 246).

La importancia de este esfuerzo de la imaginacién y de la inteligen-
cia radica en:

Volver a situar al ser humano ante la inmensidad del universo, hacién-
dole tomar conciencia de lo que es. Conciencia en primer lugar, de su
debilidad, ya que le hace sentir cudntas cosas humanas que nos parecen
de una importancia capital son, vistas desde esta perspectiva, de una

pequefiez ridicula (Hadot, Filosofia vida 247).

La mirada desde lo alto es un ejercicio que ayuda a poner en pers-
pectiva las pasiones humanas, dice Hadot: “La mirada desde lo alto
corresponde asi a un arrebato que libera de las pesadumbres terrestres.
Pero esto no excluye una visién critica proyectada en la pequefiez y el
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ridiculo de lo que apasiona a la mayor parte de los hombres™ (Vo ze
olvides 57).

Este ejercicio permite ver las guerras como combates de hormigasy las
[fronteras irrisorias, segin el relato de Luciano. Paraddjicamente también
este ejercicio trata de hacer tomar conciencia al ser humano de la gran-
deza del hombre, pues su espiritu es capaz de recorrer todo el universo.
Asi este ejercicio conduce a una ampliacién de la conciencia, a una
especie de vuelo del alma hacia el infinito, que permite al individuo ver
las cosas desde una perspectiva universal y desprenderse de su punto de
vista egoista; conduciendo a la imparcialidad, #/ debe ser el punto de vis-
ta del historiador, decia ya Luciano. También este ejercicio estd destinado
“a hacerle tomar conciencia de su pertenencia, no solamente al Todo del
Universo, sino también al Todo de la comunidad humana. Salir de una
visién unilateral de las cosas, ponerse en el lugar de los demds” (Hadot,

Filosofia vida 247-248).

2.2.4. Tomar conciencia del misterio de la existencia

Este tomar conciencia del misterio de la existencia implica un aprender
a morir y un si a la vida y al mundo. En relacién con el pensamiento de
la muerte afirma Hadot:

No es que esté obsesionado con el pensamiento de la muerte; pero
siempre me ha extrafiado el hecho de que el pensamiento de la muerte
ayude a vivir mejor. Vivir como si viviéramos nuestro tltimo dia, nues-
tra dltima hora. Una actitud asi exige una total conversién de la aten-
cién. No proyectarse mds en el porvenir, sino considerar en si misma y
por si misma la accién que hacemos (Filosofia vida 239).

Precisa Jeannie Carlier en la introduccién al texto La filosofia como

forma de vida:

la interpretacién que Pierre Hadot da del texto de Platén sobre el ejer-
cicio de la muerte, actualmente lastrada por una larga frecuentacién de
los textos antiguos, ya sean de tradicién platdnica o estoica, se apar-
ta radicalmente de toda fascinacién por la muerte, tanto del memento
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mori cristiano como de cualquier exégesis que dijera que la muerte es

preferible a la vida (Hadot, Filosofia vida 13).

Al contrario, afirma Hadot que el pensamiento de la muerte “per-
mite tomar conciencia de la seriedad de cada momento de la vida” (Fi-
losofia vida 239). Esto implica: “Hacer lo que hacemos habitualmente,
pero no como habitualmente lo hacemos sino, por el contrario, como
si lo hiciéramos por primera vez, descubriendo todo lo que esta accién

implica para que esté bien hecha” (Hadot, Filosofia vida 239-240).

Ejercitarse en morir, dice Pierre Hadot, es ejercitarse en vivir verdadera-
mente, es decir, en superar “el yo parcial y pasional”, elevarse a una “vi-
sién desde lo alto”, a una “perspectiva universal” [...]. Superar el yo “par-
cial y pasional” es, ante todo, tomar conciencia de nuestra pertenencia a
la comunidad humana y de la necesidad para nosotros de tener siempre
a la vista, en nuestra accién, el bien de esta koinonia (Filosofia vida 13).

No podriamos pasar por alto las palabras de Marco Aurelio, citadas
por Hadot: “Es propio del hombre de bien, amar y acoger con alegria
todos los acontecimientos que salen a su encuentro y que estdn vin-
culados a él por el Destino” (No te olvides 138). Continta citando las
Meditaciones: “Todo lo que le ocurre al individuo es dtil al Todo” (Vo
te olvides 138).

“Podemos dar un valor en cierto sentido absoluto a cada instante
de la vida, por banal que sea, por humilde que sea. Lo que importa no
es lo que hacemos, sino cémo lo hacemos” (Hadot, Filosofia vida 240).

Hadot opone “el Memento mori [No olvides el morir] de los cris-
tianos, de los platénicos y de los romdnticos, y el Memento vivere [No
te olvides de vivir] de Goethe, inspirado en Spinoza” (Vo te olvides 10).
Es este Memento vivere, el si a la vida y al mundo, el “No te olvides de
vivir’, que significa “no olvides tu tarea cotidiana, la accién que debes
realizar al servicio de los hombres”. Pero “no te olvides de vivir” puede
significar también “no olvides gozar la vida”, gozar plenamente de los
placeres de la vida, descubrir el gozo en la existencia misma, en el “ac-
tuar eterno y vivo” en el que “tenemos la vida, el movimiento y el ser”

(Hadot, No te olvides 144-145).
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3. Breve relacién de la recepcién de los ejercicios
espirituales hadotianos

En la tesis doctoral de Edward Andrés Posada Gémez: La filosofia anti-
gua como modo de vida en Pierre Hadot. Exposicion y valoracion de una
propuesta filosdfica, encontramos algunos modelos de respuestas practi-
cas frente a la filosofia antigua como forma de vida. Los modelos alli
expuestos son los de: Alexander Nehamas, E/ arte de vivir. Reflexiones
socrdticas de Platén a Foucault; Lou Marinoft, Ms Platén y menos Prozac
y Luc Ferry, Aprender a vivir. Filosofia para mentes jovenes (82-90).

3.1. A. Nehamas, E/ arte de vivir. Reflexiones
socrdticas de Platon a Foucault

Frente a la propuesta de Nehamas, Posada afirma:

Nehamas precisa que su libro propone un arte de vivir no necesaria-
mente universal. Es decir, la vida humana se construye de diversas for-
mas y ningtin modo de vida es mejor para todo el mundo. Los filésofos
del arte de vivir no quieren ser imitados. Ninguno de ellos ha insistido
en su propia vida como modelo. Lo tnico digno de imitar en ellos, més
alld de los matices particulares, es el deseo insaciable de construir el
propio con las herramientas que brinda la filosofia (85).

3.2. L. Marinoft, Mds Platén y menos Prozac
En cuanto a la propuesta de L. Marinof, considera Posada:

El libro de Marinoff tiene la conviccién de que los grandes filésofos y
filosofias de la historia del mundo pueden abordar los aspectos mds im-
portantes de la vida. Esta conviccién explica por qué si el asesoramiento
filos6fico es una prictica relativamente nueva ha experimentado tan
rdpido crecimiento y se justifica en su capacidad de brindar herramien-
tas para que las personas manejen su vida cotidiana. “La filosoffa al
principio era una forma de vida, no una disciplina académica; es decir,
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no sélo objeto de estudio, sino también de aplicaciéon”. Al igual que lo
propondrd Hadot, Marinoff también piensa que sélo en los tltimos
siglos la filosoffa tomé un cardcter fuertemente tedrico, pero por for-
tuna hoy la filosofia estd volviendo a la luz del dia donde las personas
corrientes pueden entenderla y aplicarla (87).

3.3. L. Ferry, Aprender a vivir. Filosofia para mentes jovenes
Retomamos también las consideraciones de Posada sobre Luc Ferry:

El mundo contempordneo tienen el defecto de querer reducir la filo-
soffa a una simple reflexién critica o a una teorfa de la argumentacién
lo cual, si bien son facetas altamente estimables del quehacer filoséfico,
no logra revelar su esencia. Ferry propone, entonces, alejarse de estos
lugares comunes y emprender otro enfoque. Su punto de partida es la
finitud humana. Gracias a ella el hombre se siente perdido e indefenso
en la vida humana. La busqueda de una salida lo conduce a la religién,
ella se convierte en oferta de salvacién ya que en Dios el hombre supera
la finitud y, dado que ain desde la antigiiedad griega todos los males
del hombre convergen en el miedo a la muerte, la religion le ofrece la
superacién de la muerte y con ella se eleva sobre el miedo que provoca.
Lo interesante, y esto es revelacién de las escuelas de la antigiiedad, es
que la filosofia (especialmente con y desde los estoicos) puede ofrecer
la misma salvacién. Con un agregado nada despreciable: si la religién
ofrece la salvacién a través de Otro, en la filosoffa dicha salvacién viene
del hombre mismo. La reflexién filosdfica se concentra en el presente.
El pasado y el futuro no existen y son fuente de sufrimiento. Sélo con
esta conviccion racional el hombre puede no sélo superar la ingenua
evasiva que ofrece la religién a tan aguda cuestién, sino que la concen-
tracién sobre el momento presente le ayuda a superar literalmente el
miedo a la muerte. Ademds de ello, esta actitud filoséfica le permite al
hombre reconciliarse con su libertad de pensamiento al no tener que
abdicar a su razén en favor de la fe. “Filosofar, en lugar de creer supone,
en el fondo (al menos desde el punto de vista de los filésofos que no
es el de los creyentes), preferir la lucidez al confort, la libertad a la fe”.
Este proceso de salvacién a través de la reflexién y la toma de conciencia
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conduce a que la filosofia se abandone a si misma, en el sentido que al
ser un amor-busqueda de la sabiduria, la basqueda ceda paso a la sabi-
durfa y el hombre termina instalado en un modo de vida sabio (89-90).

Hasta aqui la recepcidn seleccionada por Posada, agradecemos el
servicio intelectual que nos ha prestado. A partir de aqui continuamos
esta breve historia de la recepcién en los anos posteriores a la seleccién
hecha por Posada.

3.4. L. Ferry, ;Qué es una vida realizada?
Una nueva reflexion sobre una vieja pregunta

En este texto, Luc Ferry hace alusién a Hadot en diecisiete ocasiones,
consideramos de especial relevancia el acdpite llamado: Praxis: los “ejer-
cicios de sabiduria’.

Frente a la pregunta: “;Qué es una vida realizada?”, Ferry parte
de la historia y se formula una pregunta més: “;Cémo hemos llegado
a esta extrafa ecuacion, segun la cual deberiamos pensar la vida rea-
lizada en funcién de las cosmologias, las religiones y las utopias, sin
referencia alguna a principios exteriores y superiores a la humanidad?”.
Para responder a esta cuestidn, Ferry propone cuatro tipos de respuestas
que preceden a la época contempordnea: el momento “cosmolégico” o
la trascendencia objetivada, el momento teoldgico o la trascendencia
personificada, el momento utépico o la trascendencia cuestionada y el
momento materialista o la trascendencia abolida. Es en el momento
“cosmoldgico” en el que Ferry refiere tres grandes ejes o tareas: teoria,
préctica y espiritual. En la primera tarea que es la teorfa, se comprende
la organizacién del cosmos e incluso se llega a contemplaria a través de la
inteligencia. En la segunda tarea que es la praxis, Ferry hace referencia a
los “ejercicios de sabiduria” —en nota de pie de pdgina remite al texto de
Hadot: ;Qué es la filosofia antigua?-, donde intervienen las exigencias de
la sabiduria prictica (Vida realizada 47-58).

Se trataba de ir més alld de la contemplacién y de los discursos con el
fin de actuar vy, por asi decirlo, ajustarse al orden del mundo desvelado,
¥; 7
de ese modo, en su dimensién “divina”, es decir, a la vez justa, arménica
)
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y trascendente con respecto a los hombres. Concretamente se trataba
de aprender a vivir “segtin la naturaleza”, no en funcién de las conven-
ciones sociales artificiales (Ferry, Vida realizada 50).

Sin embargo, precisa Ferry, estos ejercicios de sabiduria estaban des-
tinados “no sélo a superar el “qué dirdn”, sino también a ampliar la
mente individual, siempre egocéntrica y limitada, hasta las dimensiones
del cosmos” (Vida realizada 51). En la tercera tarea que es la espiritual,
Ferry plantea una “soteriologfa” que consiste no en ser salvado, sino en
salvarse uno mismo, una espiritualidad sin dios, que tiene como funda-
mento ejercitarse contra el temor a la muerte (Vida realizada 51-52).
En la tercera parte del texto Ferry analiza la naturaleza de los ejercicios
de sabiduria.

3.5. Michael Chase, Philosophy as a way of life:

ancients and moderns: essays in honor of Pierre Hadot

Para dar cuenta de la recepcién de los ejercicios espirituales hadotianos,
se considera de especial relevancia la coleccién de ensayos editada por
Michael Chase, Stephen R. L. Clark, y Michael McGhee, quienes a
partir de un andlisis interdisciplinar de la obra hadotiana dan cuenta del
impacto del pensamiento de Hadot en diversas dreas del saber y contex-
tos socioculturales. El texto compila catorce ensayos' que incluyen los

' (cf. Chase, Michael. R. L. Clark, Stefen y McGhee, Michael. Philosophy as a
Way of Life: Ancients and Moderns. Essays in Honor of Pierre Hadot. Malden:
John Wiley & Sons, Ltd., 2013. Traduccién propia).

Richard Goulet, Fildsofos antiguos. Un primer estudio estadistico; Richard
Shusterman, Filosofia como forma de vida: como discurso y mds que discurso
una praxis; Constantinos Macris, La autoridad carismdtica, la direccion es-
piritual y la forma de vida en la tradicion pitagdrica; Jan Zwicky, Amor de
Alcibiades; Matthew T. Kapstein, Estoicos y Bodbisattvas: Ejercicio espiritual
y la fe en dos tradiciones filoséficas; Jonardon Ganeri, La filosofia como forma
de vida: ejercicios espirituales desde Buda hasta Tagore; Sajjad H. Rizvi, Acerca-
miento a textos filosdficos isldmicos: Lectura de Mulla Sadra Sirazi (d 1635.) a
la luz de Pierre Hadot; John Cottingham, Filosofia y Superacién: Continuidad
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siguientes temas: estudios estadisticos sobre filésofos antiguos, los ejer-
cicios espirituales en la tradicién pitagdrica, el amor de Alcibiades, los
ejercicios espirituales en el estoicismo y el budismo, los ejercicios espiri-
tuales desde Buda a Tagore, acercamientos a textos filos6ficos isldmicos
a la luz de Pierre Hadot, autoconcepcién de la Filosofia desde la época
Clésica hasta principios de la Edad Moderna, Descartes en la tradicién
de los ejercicios espirituales, la vida filoséfica en tiempos de oscuridad,
la filosofia como forma de vida y antifilosofia, filosofia y psicoterapia
Gestalt, Wittgenstein y la actualidad de la filosofia y observaciones so-
bre la concepcién de la filosofia como forma de vida en Pierre Hadot.

* Richard Goulet, Ancient Philosophers: A First Statistical Survey.

* Richard Shusterman, Philosophy as a Way of Life: As lextual and
More Than Textual Practice.

* Constantinos Macris, Charismatic Authority, Spiritual Guidance,
and Way of Life in the Pythagorean Tradition.

* Jan Zwicky, Alcibiades' Love.

*  Matthew T. Kapstein, Stoics and Bodhisattvas: Spiritual Exercise and
Faith in Two Philosophical Traditions.

* Jonardon Ganeri, Philosophy as a Way of Life: Spiritual Exercises from
the Buddha to Tagore.

* Sajjad H. Rizvi, Approaching Islamic Philosophical lexts: Reading
Mulli Sadri Sirazi (d. 1635) with Pierre Hadot.

* John Cottingham, Philosophy and Self-improvement: Continuity and
Change in Philosophy's Self-conception from the Classical to the Early-

modern Era.

y discontinuidad en la autoconcepcion de la filosofia desde la época Cldsica hasta
la temprana Edad Moderna; Theodor Kobusch, Meditaciones de Descartes.
Metafisica prdctica: El padre del racionalismo en la tradicion de los ejercicios es-
pirituales; Fernando Leal, Viviendo una vida filoséfica en tiempos de oscuridad:
el caso de Leonard Nelson y sus seguidores; Gwenaélle Aubry, La filosofia como
Jorma de vida y antifilosofia; Paul O'Grady, Filosofia y psicoterapia Gestalt;
Michael McGhee, El templo de Wittgenstein: ;o cudn actual es la filosofia?;
Michael Chase, Observaciones sobre la concepcion de la filosofia como forma de
vida en Pierre Hadot.
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* Theodor Kobusch, Descartes’ Meditations: Practical Metaphysics: The
Father of Rationalism in the Tradition of Spiritual Exercises.

* Fernando Leal, Leading a Philosophical Life in Dark Times: The Case
of Leonard Nelson and His Followers.

*  Gwenaélle Aubry, Philosophy as a Way of Life and Anti-philosophy.

»  Paul O'Grady, Philosophy and Gestalt Psychotherapy.

*  Michael McGhee, Wiztgenstein's Temple: Or How Cool is Philosophy?

*  Michael Chase, Observations on Pierre Hadot's Conception of Philo-
sophy as a Way of Life.

De esta forma se considera haber dado cumplimiento al objetivo
propuesto para este primer capitulo: presentar los ejercicios espiritua-
les hadotianos desde su propuesta filoséfica, como forma de vida. Los
temas hasta aqui abordados nos permiten partir de unos fundamentos
tedricos para establecer las relaciones necesarias para dar cumplimiento
a la reflexién inicial que nos hemos propuesto en torno a los ejercicios
espirituales hadotianos como propuesta de una mistica filoséfica para el
cultivo de lo humano en el hombre contemporineo. En este orden de
ideas, es necesario dar el paso siguiente: examinar aquellas caracteristi-
cas de la cultura actual que significan un reto para el desarrollo de lo
humano en el hombre contempordneo. Asunto que serd abordado en el
segundo capitulo de esta investigacién.
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Capitulo 2

Esbozo de algunos rasgos del hombre
contemporineo

Para lograr nuestro objetivo de examinar aquellas caracteristicas de la cul-
tura actual que significan un reto para el cultivo de lo humano en el
hombre contemporaneo, contamos con la mirada de multiples pensado-
res que han trabajado este tema: filésofos, politdlogos, historiadores, lite-
ratos, tedlogos y sociélogos, entre otros, que han pensado al hombre de
estos tiempos. Algunos de ellos son: Byung-Chul Han, Hannah Arendt,
Jean Baudrillard, Gianni Vattimo, Gilles Lipovetsky, Jean-Francois Lyo-
tard, Pascal Bruckner y Zygmunt Bauman. Sin embargo, no todos serin
referenciados en este texto; nuestro principal referente serd Byung-Chul
Han, quien desde sus raices orientales, como coreano, y habiéndose for-
mado en Occidente, nos enriquece con su mirada multicultural.

Unificaremos el término contempordneo para referirnos a este tiem-
po, término usado por Han, Arendt y Baudrillard. Por su parte, Gianni
Vattimo y Lyotard a este tiempo lo llaman posmoderno y Lipovetsky lo
nombra, ademds de contempordneo, como hipermoderno.

1. Una mirada panordmica del hombre contemporineo

El hombre contemporineo, angustiado, ansioso, con preocupaciones
vitales, se encuentra agobiado por la tirania del miedo que le hace ma-
nipulable. Viviendo en una sociedad de consumo que constantemente
busca su instrumentalizacién se convierte en consumidor consumido;
en espectador alégico de la sociedad del espectdculo, pues ha renuncia-
do voluntariamente al /ogos. Este hombre, sobresaturado de contenidos
medidticos y de informacién irrelevante que no alcanza a asimilar, ex-
perimenta la paradoja de estar incomunicado en la era de las comu-
nicaciones. El hombre de hoy, al que podriamos llamar hombre del
vértigo, del ruido, de la apariencia, de lo efimero, de lo futil, productor
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y acumulador de basura, es un constante insatisfecho, victima de las
necesidades creadas por la obsolescencia programada. Este hombre estd
profundamente aislado; pues, en su individualismo ha cambiado vincu-
los por contactos y siendo ajeno al silencio, particularmente al silencio
interior, es por lo tanto extrano al encuentro consigo mismo y con los
otros. Es un hombre evasor del mds minimo dolor, que cuenta con unos
niveles practicamente nulos de tolerancia a la frustracién. Este hombre
inmediatista, que vive literalmente sin estribos, pues no tiene en donde
estribar su seguridad, dado que, se le han desmoronado las creencias, los
grandes relatos, las instituciones en las cuales anclaba, de las cuales se
aferraba; es, como ya lo hemos dicho, victima de la zozobra y del miedo.
Nos parece estar lejos del homo logos aristotélico que se supeditaba a la
autoridad superior del /Jogos, pues el hombre de hoy instrumentalizé la
raz6n y esta se le ha convertido en sinrazdn; por lo tanto, ha renunciado
a la dimensién dialdgica y se ha hecho victima del individualismo a ul-
tranza, del utilitarismo ciego que hace de los medios fines en si mismos;
hombre que padece las egopatologias: egoismo, egotismo, egocentris-
mo, egolatria. Hombre que dia a dia es desangrado por las demandas
de los propios idolos que se ha creado. El hombre de hoy es el hombre
protesis de McLuchan que habita la era del vacio enunciada por Lipo-
vetsky, que vive para el negocio (del latin: nec y otium, sin ocio) y, por
ende, ha negado el ocio —entendido como tiempo para el cultivo de si-,
y ha perdido el sentido y el deleite de la existencia; hombre que para-
déjicamente ha acortado tiempos y distancias y no cuenta con tiempo
ni estd presente; hombre anclado en los dolores del pasado, paralizado
por los miedos del futuro, ausente de la conversacién real para sostener
la virtual; el hombre de hoy es el hombre que ha cambiado la pregunta
aristotélica, como bien lo enuncia Miguel Angel Ruiz:

El andlisis de los medios como extensiones del hombre afronta el
paradigma, no de la diferencia ontoldgica entre el hombre y el animal,
sino de la diferencia especifica entre el hombre y la mdquina. Frente a
la pregunta clésica de raiz aristotélica ;soy un hombre, soy un animal?,
vemos surgir de maltiples maneras la cuestién ;soy un hombre, soy una
méquina? (“Hombre prétesis” 20).

El hombre de hoy, buscador de la eterna juventud, temeroso de la
muerte, es incapaz de asumir la vida o, para decirlo con mayor claridad,
incapaz de asumir la vida plenamente humana.
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Sin embargo, los tiempos de crisis, son tiempos de oportunidad
kairoldgica:

Hoy, como cada vez que el ciclo platénico retorna al punto catastré-
fico, el hombre dirige su atencién a su propio mundo interior. Y el
gran tema de la literatura no es ya la aventura del hombre lanzado a la
conquista del mundo externo sino la aventura del hombre que explora
los abismos y cueva de su propia alma (Sabato ctd en Gagin, “Ocio”41).

2. El homo consumericus

Zygmunt Bauman diferencia consumo de consumismo; aclara que con-
sumimos a diario, e incluso afirma que es una funcién imprescindible
para la supervivencia biol6gica del ser humano de todos los tiempos:

“En tanto ciclo metabdlico de ingesta, digestién y excrecién, el
consumo es una condicién permanente e inamovible de la vida y un
aspecto inalienable de ésta, y no estd atado ni a la época ni a la historia”
(Consumo 43). No es a este consumo al que hacemos referencia en este
apartado, hacemos referencia al consumismo, que estimula frenética-
mente los deseos que nunca serdn satisfechos, a la creacién de infini-
tas pseudonecesidades que hacen que la demanda sea perenne, en una
cadena constante de adquisicién de productos que rdpidamente serdn
desechados, ya sea por la obsolescencia programada o por el insaciable
deseo del hiperconsumidor de innovar.

“Mientras los argumentos de la sociedad de consumo se basan en
la promesa de satisfacer los deseos humanos en un grado que ninguna
otra sociedad del pasado pudo o sofi6 hacerlo, la promesa de satisfac-
cién sélo conserva su poder de seduccién siempre y cuando esos deseos
permanezcan insatisfechos” (Bauman, Consumo 70).

Gilles Lipovetsky habla de tres fases de la civilizacién consumista:
la aparicién de mercados de masas, el consumo de masas y la etapa del
hiperconsumo (Felicidad 22-36). Para referirse al hiperconsumo, que
es el punto de nuestro interés, lo enuncia de la siguiente manera: “Se
ha puesto en marcha una nueva fase del capitalismo de consumo y es
la sociedad de hiperconsumo” (Felicidad 8). Con un falso sentido de
“libertad”, el hombre de hoy busca productos en la red y siente que
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toma decisiones informadas; sin embargo, afirma Byung-Chul Han:
“El neoliberalismo convierte al ciudadano en consumidor. La libertad
del ciudadano cede ante la pasividad del consumidor” (Psicopolitica 23).
Es esta la paradoja del hiperconsumidor que identifica Lipovetsky:

Condicién profundamente paradéjica del hiperconsumidor. Por un
lado se afirma como “consumactor”, informado y “libre”, que ve am-
pliarse su abanico de opciones, que consulta portales y comparadores
de costes, aprovecha las ocasiones de comprar barato, se preocupa por
optimizar la relacién calidad-precio. Por el otro, los estilos de vida, los
placeres y los gustos se muestran cada vez mds dependientes del sistema
comercial (Felicidad 10-11).

Sin embargo, Lipovetsky va mds alld y nos anuncia un cambio de
paradigma, pues entra en escena el Homo consumericus:

Con este orden econémico en que el consumidor se alza como sefior
de los relojes se corresponde una profunda revolucién de los compor-
tamientos y del imaginario consumista. Nace un Homo consumericus de
tercer tipo, una especie de turboconsumidor desatado, mévil y flexible,
liberado en buena medida de las antiguas culturas de clase, con gustos
y adquisiciones imprevisibles. Del consumidor sometido a las coercio-
nes sociales del standing se ha pasado al hiperconsumidor al acecho de
experiencias emocionales y de mayor bienestar (mierux-étre), de calidad
de vida y de salud, de marcas y de autenticidad, de inmediatez y de
comunicacién (Felicidad 10).

Es decir, esta sociedad del hiperconsumo, engafnosa, que promete
lo que no cumplird y que trae en si, en la oferta, el no cumplimiento
de los deseos y la creacién de nuevas pseudonecesidades y nuevas ambi-
ciones, tiene como fin la insatisfacciéon perpetua del homo consumericus.
Situacién esta que nos pone tan distantes de la ataraxia (dropadia) y de
la eudaimonia (eddaruovia) que pretendian conquistar las escuelas he-
lenisticas con sus “ejercicios espirituales” como los denomina Hadot. La
sociedad contempordnea, con estas promesas engafiosas, ha hecho del
mercado un mercado de emociones; por supuesto siempre insatisfechas,
pues es lo propio del mercado.
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El hiperconsumidor ya no estd sélo deseoso de bienestar material: aparece
como demandante exponencial de confort psiquico, de armonia interior
y plenitud subjetiva y de ello dan fe el florecimiento de las técnicas de-
rivadas del Desarrollo Personal y el éxito de las doctrinas orientales, las
nuevas espiritualidades, las guias de felicidad y la sabiduria. El materialis-
mo de la primera sociedad de consumo ha pasado de moda: actualmente
asistimos a la expansién del mercado del alma y su transformacién, del
equilibrio y la autoestima, mientras proliferan las farmacopeas de la feli-
cidad. En una época en que el sufrimiento carece totalmente de sentido,
en que se han agotado los grandes sistemas referenciales de la historia y
la tradicién, la cuestién de la felicidad interior vuelve a estar “sobre el ta-
pete”, convirtiéndose en un segmento comercial, en un objeto de marke-
ting que el hiperconsumidor quiere tener a mano, sin esfuerzo, enseguida
y por todos los medios (Lipovetsky, Felicidad 11).

Aqui estamos frente a una tensién significativa, un hombre que bus-
ca la felicidad, pero sin esfuerzo, en forma inmediatista, y que paradéji-
camente nunca se sacia. Como vimos en el capitulo anterior, de la mano
de Pierre Hadot, en la Antigiiedad esta busqueda de la felicidad se hacia a
través de “ejercicios espirituales”. Ejercicios que implicaban ejercitacion,
(ascesis), préctica, actividad, esfuerzo. Recordemos que la palabra ejerci-
cio, viene del latin (exercitium), que significa ejercicio, practica. Y del ver-
bo (exercitare), que significa practicar con frecuencia. Implica un (exerce-
re), un poner en movimiento, un hacer. “Es indudable que los neolectores
buscan en los libros de sabiduria vias que puedan acercarles la felicidad,
pero lo quieren con facilidades, comodamente, enseguida, sin esfuerzos
de voluntad, sin los “ejercicios espirituales” continuos que prescribian los
maestros de la antigiiedad” (Lipovetsky, Felicidad 335).

Incluso, en este tiempo, se ha hecho de las emociones un mercado
para el hombre de hoy, quien busca, muchas veces en forma errdtica,
algo de sosiego interior:

La sociedad actual ha creado estdndares emocionales: “Uno de los as-
pectos mds originales y distintivos del siglo XX es el hecho de que la
persona y sus emociones se han convertido en el objetivo de una indus-
tria que vende salud mental, autorrealizacién, bienestar y un ideal de
perfil emocional” (Illouz 58).
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También las relaciones, han devenido en transacciones que no im-
plican el largo plazo. Afirma Bauman:

Una relacién, le dirdn los expertos, es una inversién como cualquier
otra: usted le dedica tiempo, dinero, esfuerzos que hubiera podido
destinar a otros propdsitos, pero que no destind esperando hacer lo
correcto, y lo que usted perdié o eligié no disfrutar se le devolverd
en su momento, con ganancias. Usted compra acciones y las conserva
durante todo el tiempo que prometen aumentar su valor, y las vende ra-
pidamente cuando las ganancias empiezan a disminuir o cuando otras
acciones prometen un ingreso mayor (el asunto es no pasar por alto el
momento adecuado) (Amor 29-30).

Este homo consumericus, que hemos descrito, también ha observa-
do cambios significativos en el dmbito, relacional, lo que nos llevan a
pensar en otro cambio en relacién con el paradigma aristotélico, el paso
del animal politico ((@ov moditikov) a un hombre hiperindividualista.

3. Del hombre social y afectivo al individuo
carente del nosotros que ha pretendido
negar la alteridad

Este hombre, que ha convertido las relaciones en transacciones, se ha
hecho presa de sus miedos, no solo individuales, sino también colecti-
vos, lo que le ha llevado, en primera instancia, a una vigilancia obsesiva
que erige la seguridad como valor primordial:

Todo invita a pensar que estos fendmenos, por crear psicosis colectivas
q

y miedo a la cotidianidad, traerdn un reforzamiento de las medidas

de seguridad, quizd parecidas a las que actualmente se aplican en los

aeropuertos. Lo que se avecina es una Vigilancia cada vez mds obsesiva,

pantallas omnipresentes en nombre de una seguridad consagrada como

valor primordial (Lipovetsky, Pantalla global 281).
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Y, més grave aun, el hombre de hoy, presa de sus miedos no solo se
ha distanciado por sospecha a perder su seguridad o la salud, sino que
ha renunciado a su afectividad y ha pretendido negar la alteridad.

Byung-Chul Han afirma que toda época tiene enfermedades em-
blemadticas. Existiendo una época bacterial, superada por el descubri-
miento de los antibiéticos; una época viral, que vamos dejando atrds
gracias a los avances inmunolégicos; mientras que los comienzos del
siglo XXI los describe como “violencia neuronal” con enfermedades
como la depresién, el trastorno por déficit de atencién e hiperactivi-
dad (TDAH), el trastorno limite de personalidad (TLP) y el sindrome
de desgaste ocupacional (SDO) (Cansancio 11-12). A pesar de tener
avances en inmunologl’a, como lo mencionamos anteriormente, atin
padecemos campanas de lavado de manos con mensajes del tipo: “ldvate
las manos después de jugar con tus amiguitos”, donde el mensaje subya-
cente es: “el otro es peligroso”. En este orden de ideas, los individuos de
la sociedad actual contintdian siendo “heteréfobos”, padecen de la enfer-
medad moral y social que en términos de Savater es la beterofobia, que
les hace incapaces de encuentro con el otro. Savater define la heterofobia
como: “el sentimiento de temor y odio ante los otros, los distintos, los
extranos, los forasteros, los que irrumpen desde el exterior en nuestro
circulo de identificacién” (159).

El hombre de este tiempo, debido al miedo a perder la salud, se ha
aislado y sumido en el hiperindividualismo; e incluso, ha llegado a ren-
dir un particular culto al cuerpo y a la salud, pues ahi estd su seguridad
y su dios. Es por este individualismo que algunos teéricos afirman que
el hombre de hoy es un hombre sin vinculo, sin fiducia, sin comunidn.

Byung-Chul Han reflexiona sobre el hombre afectivo, en una so-
ciedad que ha eliminado la alteridad, para someter todo al consumo y
al rendimiento; incluso, la sensualidad y el sexo.

El sexo es rendimiento. Y la sexualidad es un capital que hay que au-
mentar. El cuerpo, con su valor de exposicién, equivale a una mercan-
cia. El otro es sexualizado como objeto excitante. No se puede amar al
otro despojado de su alteridad, solo se puede consumir. En este sentido,
el otro ya no es una persona, pues ha sido fragmentado en objetos se-
xuales parciales. No hay ninguna personalidad sexual.
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Si el otro se percibe como objeto sexual, se erosiona aquella “dis-
tancia originaria” que segin Beber, es “el principio del ser humano”
y constituye la condicién trascendental de posibilidad de la alteridad
(Eros 23-24).

Byung-Chul Han, quien reflexiona sobre el hombre contempors-
neo desde diversas perspectivas, al analizar el hombre social, propone
como categoria la “sociedad del cansancio”, que es fruto de la sociedad
del rendimiento, afirmando que el morador del panéptico digital es
“victima y actor a la vez”, individuo aislado, que carece de alma y de
un nosotros: “Los individuos que se unen en un enjambre digital no
desarrollan ningtin nosotros” (Enjambre 27).

Frente a esta realidad asevera Han la imposibilidad de un nosotros:
“En una sociedad del cansancio, con sujetos del rendimiento aislados en
si mismos, también se atrofia por completo la valentia. Se hace imposi-
ble una accién comtin, un nosotros” (Eros 67).

El ser humano, el homo logos aristotélico, al que histéricamente
hemos denominado ser social por naturaleza, caracterizacién esta que
implica una particular manera de vincularse y de solucionar conflictos,
por la via de la razén y de la palabra, que fundamenta el animal politico
({@ov moditikdv), al negar la alteridad y convertirse en ser carente del
nosotros deviene en el “Nihilismo” del que Josep Maria Esquirol, ha-
ciendo referencia a Heidegger, afirma que es pérdida de vinculo: “serfa
la composicién de dos palabras, ne-hilum, literalmente ‘sin hilo’ (sin
relacién, sin nexo)” (22); por lo tanto, “el proceso nihilista consistiria
en ir perdiendo el hilo, el enlace, la relacién” (22).

Las relaciones humanas, permeadas por el utilitarismo de la época,
han despojado al hombre del compromiso, lo que ha llevado a relacio-
nes fugaces, efimeras, “liquidas” en términos de Bauman.

Las conexiones son “relaciones virtuales”. A diferencia de las relaciones
a la antigua (por no hablar de las relaciones “comprometidas”, y me-
nos aun de los compromisos a largo plazo), parecen estar hechas a la
medida del entorno de la moderna vida liquida, en la que se supone y
« . 1 7 . 3 7 <« ’ . 3
espera que las “posibilidades romdnticas” (y no sélo las “romdnticas”)
fluctten cada vez con mayor velocidad entre multitudes que no decre-
cen, desalojindose entre si con la promesa “de ser mds gratificante y
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satisfactoria” que las anteriores, [...] son de ficil acceso y salida. [...]:
“uno siempre puede oprimir la tecla “delete” (Amor 13).

Estamos ante vinculos que permanecen mientras pueda sacarse de
ellos un rédito, que se asemejan al uso de articulos desechables, que
se mantienen consigo mientras sirven, mientras cumplen determinada
funcién; pero, rdpidamente se convierten en basura. Podemos hacer
nuestra la pregunta del nobel de economia, Amartya Sen:

sQué es el compromiso? El economista Amartya Sen lo define como
la capacidad de renunciar hoy a la posibilidad de mejorar mi eleccién
mafana. Comprometerme contigo ahora significa que renuncio a la
posibilidad de encontrar mafana a alguien mejor. El compromiso fun-
ciona, por tanto, como un principio antiutilitario, un principio que
refrena nuestro deseo de maximizar siempre nuestro yo, nuestros inte-
reses, nuestro bienestar, nuestra felicidad (Illouz 21).

4. El hombre contempordneo manipulado
a través del miedo

El hombre de este tiempo, al igual que el hombre de todos los tiempos,
se ha visto enfrentado a los miedos propios del ser humano. Luc Ferry
los clasifica en cuatro miedos fundamentales: peligros reales, miedos
sociolédgicos, angustias psiquicas y el miedo a la muerte que, afirma
Ferry, subyace a todos los anteriores (Vencer miedos 21-23). Sin em-
bargo, el hombre contemporineo no solo tiene que vérselas con los
miedos propios del ser humano; sino que a estos hay que sumarles los
miedos creados, los miedos medidticos, los miedos que responden a los
intereses de estructuras econdmicas y politicas que conocen claramente
esta vulnerabilidad humana y la explotan con el 4nimo de lucrarse a si
mismos; pues, a través de la manipulacién del miedo, tienen la posibili-
dad de manipular individuos, paralizarlos, obnubilar su pensamiento y
moldearlos para que respondan en forma acritica, alégica y sean sujetos
pasivos, automatizados, que engrosen la servidumbre que satisfaga su
sed de poder y su ilimitada avidez. Con profunda lucidez denuncia el



Mistica filoséfica. Un ejercicio desde Pierre Hadot

escritor uruguayo, Eduardo Galeano, el negocio detrds del miedo: “No
es por casualidad que la industria del miedo ofrece los negocios mds lu-
crativos del mundo actual: la venta de armas y el tréfico de drogas. Las
armas, producto del miedo de morir y las drogas, producto del miedo
de vivir” (58). A renglén seguido, afirma Galeano: “Tiempo del miedo:
graves agujeros en la capa de ozono y mds graves agujeros en el alma”
(58). Agujeros que se evidencian en expresiones como: “prendo el te-
levisor para que me acompafne”, “necesito que haya ruido en la casa’, y
que dan cuenta en la cotidianidad del hombre de hoy del miedo a pen-
sar, del miedo al silencio, del miedo a interiorizar. Agujeros profundos
en el alma, socavada por el miedo al encuentro, el miedo a la mirada, el
miedo al con-tacto. Miedos estos que se evidencian en el incremento de
los encuentros virtuales, efimeros, mediados por las tecnologias y que
devienen en la disminucién de los encuentros reales. Incluso, podemos
evidenciar estos miedos en “inocentes” campafas de prevencién prima-
ria en salud, que como ya lo dijimos, rezan: “cuando juegues con tus
amiguitos, ldvate las manos”. Convirtiendo al otro en un foco infeccio-
so, en potencial amenaza para la salud que, por cierto, se ha convertido
en una de las deidades de este tiempo. Y, claro, miedo a perder la salud
y ni qué decir del miedo a perder la imagen, la urgencia de mantener la
apariencia, el estatus, y un largo etcétera.

El miedo a sentir y a pensar que experimenta el hombre de hoy
intenta mitigarlo a través del vértigo del consumo desmesurado. Jean
Baudrillard plantea la irracionalidad del consumo a la hora de conjurar
los miedos:

Cuando habia tormenta, los primitivos crefan en la célera divina (pro-
yectaban en un sistema de signos) para conjurar el miedo, porque no
se explicaban racionalmente la tormenta mediante sus mecanismos na-
turales. La creencia, de los actuales consumidores, consiste igualmente
en adherirse plenamente a los signos, cuyo significado subyacente es
el remedio contra el miedo: el bienestar perpetuo y la felicidad por
la profusién de bienes. Signos como “bienestar”, “confort”, “sexo” o
“felicidad” se manifiestan por todas partes puesto que rigen nuestro
imaginario (Sociedad de consumo XLVII).
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Consumo que no sélo no ha logrado, como era de esperarse, miti-
gar los miedos; sino, al contrario, los incrementa, pues cada vez se quie-
re consumir més y, paralelamente surge el miedo a no poder hacerlo.

Ademds, el hombre de hoy es incapaz de confiar, de establecer en-
cuentros profundos y auténticos con el otro. Estamos ante el estableci-
miento de vinculos despojados de fiducia, que en definitiva se convier-
ten en contactos efimeros. El hombre de hoy se ha sumergido en un
individualismo exacerbado que lo ha llevado a blindar su casa y, mds
grave aun, su corazén. Por lo tanto estamos no sélo frente al fenémeno
del individualismo y de la indiferencia, sino frente a la gravedad de la
indolencia, como lo expone claramente Lipovetsky:

El narcisismo, inseparable de un miedo endémico, sélo se constitu-
ye suponiendo un exterior exageradamente amenazador, lo que, a su
vez, aumenta la gama de reflejos individualistas: actos de autodefensa,
indiferencia al otro, encierro en la casa; mientras que un ndmero im-
portante de habitantes de las grandes metrépolis se protegen detrds de
su puerta blindada y renuncian a salir de noche, tan sélo un 6 % de los
parisinos intervendrian si oyeran llamadas de socorro durante la noche
(Era vacio 204-205).

El hombre de hoy, habita la “sociedad del riesgo” descrita por Ul-
rich Beck. Frente al miedo a perder la seguridad, como ya lo hemos di-
cho, se ha encerrado, aislado, sospecha del vecino, en la palabra del otro
busca el engafo, la conspiracién. El miedo también es generado por la
carencia de relaciones profundas, por no haber entendido claramente el
concepto de libertad.

La ausencia de lazos y la falta de radicacién no nos hace libres, sino
los vinculos y la integracién. La carencia absoluta de relaciones genera
miedo e inquietud. La raiz indogermdnica fri, de la que derivan las
formas libre, paz y amigo (frei, Friede, Freund) significa “amar” (lieben).
Asi pues, originariamente, “libre” significaba “pertenencia a los amigos
o los amantes”. Uno se siente libre en una relacién de amor y amistad.
El compromiso y no la ausencia de este, es lo que hace libre. La libertad
es una palabra relacional par excellance. La libertad no es posible sin un
sostén (Han, Aroma 53).
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5. Atomizacién del tiempo y del ser

Tal vez, en ninguna época como en esta, hemos realizado las actividades
en forma mds rdpida. Los conceptos como eficiencia y productividad, que
han bombardeado nuestra cotidianidad, han hecho que cada vez todo lo
hagamos de manera mds veloz y; paradéjicamente, cada vez tenemos me-
nos tiempo. Los adelantos técnicos, quién lo duda, en nuestras urbes desa-
rrolladas nos ahorran una gran cantidad de tiempo: medios de transporte
cada vez mds veloces, el correo llega en forma inmediata, la escritura digital
nos permite corregir sin tener que desechar la pagina, no necesitamos ir a
hacer revelar las fotografias, ni tampoco hacer fila para una llamada tele-
fénica y, ni qué decir de ir a dictar un telegrama —muchos de los posibles
lectores tal vez ni sepan comprender a qué se hace referencia con dictar un
telegrama—, contamos con luz eléctrica y no tenemos que encender una y
otra vez la vela para para obtener una tenue iluminacién, abrimos el grifo
y sale agua potable que no hemos tenido la necesidad de ir a sacar de un
pozo; y asi, podriamos enumerar una serie de avances que evidencian el
tiempo que ganamos para hacer tantas cosas. Paradéjicamente, la técnica
que nos ahorra tanto tiempo, al mismo tiempo nos lo roba. “La hiperkine-
sia cotidiana arrebata a la vida humana cualquier elemento contemplativo”
(Han, Aroma 10-11). Hemos perdido la lentitud, el asombro, la mirada
poética, la vivencia plena del instante presente, la contemplacién.

Byung-Chul Han nos aclara que la crisis de nuestro tiempo no se
debe a la aceleracién, sino que la “aceleracién es solo uno de los sinto-
mas de la dispersién temporal” (Aroma 9).

Nuestro tiempo, pulverizado, ha sido nombrado como “tiempo
puntillista” en términos de Bauman, quien usa la metédfora de Michel
Maffesoli, para hacer referencia a este tiempo de rupturas y discontinui-
dades, inconsistente y sin cohesién (Bauman, Consumo 51-52), que no
responde al Aidn griego, el tiempo circular del eterno retorno, represen-
tado por la serpiente que se muerde la cola; ni al Cronos, dios que devora
todo lo que se atraviesa a su paso para conservar su eternidad.

Para Byung-Chul Han la crisis de nuestro tiempo se debe a la “dis-
persién temporal”, a la “atomizacién del tiempo” que ademds traen
consigo la “atomizacién de la vida” y “la atomizacién de la identidad” y,
en este orden de ideas, afirma una “pérdida radical de espacio, de tiem-
po, del ser-con (Mitsein)” (Aroma 9-10).
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El tiempo atomizado, el Punkt-Zeir (Han, Aroma 36), el “tiempo
puntillista”, estd abierto, roto, desvinculado, cargado de informaciones
aisladas pero sin tejido entre los puntos, sin hilo conductor, sin linea na-
rrativa. Entre los puntos de informacién estd el vacio que produce mie-
do, ansiedad, desazén, pérdida de sentido. Este tiempo, discontinuo,
desacompasado de la vida, se abre ante vacios que requieren ser llenados
cada vez con mds premura, con mds consumo, con mds velocidad, con
mds trabajo, con més tedio, viviendo muertes sin sentido y en definiti-
va, como afirma Han: “Quien no puede morir a su debido tiempo perece
a destiempo. La muerte supone que la vida se termina por completo. Es
una forma de final. Si la vida carece de toda forma de unidad de sentido,
acaba a destiempo” (Aroma 14). Por esta razén también sostiene que:
“Hoy en dia, morir resulta especialmente dificil. La gente envejece sin
hacerse mayor” (Aroma 10), se padece el desasosiego de saber que se va
a morir, sin haber vivido...

Por este desacompasamiento de la vida, por este des-tiempo, por
esta dispersion, el hombre ha perdido la mirada kairoldgica de la vida, el
tiempo oportuno, y se ha vuelto incapaz de permanecer en el presente,
un hombre que va de un lado para otro, que divaga, que mientras estd
en un lugar sus pensamientos se han disipado y desvanecido, impidién-
dole estar en presencia en el presente. Nos encontramos con personas
convocadas a una conversacion, sentadas a la mesa, pero atendiendo a
su celular; personas escribiendo en su computador, pero atendiendo
la ventana emergente en el chat; estudiantes en clase, escribiendo por
WhatsApp; parejas que salieron a cenar y no se han visto a los ojos; y asi,
podriamos continuar esta lista con infinidad de ejemplos que nos llevan
al mismo punto. Observar una gran dificultad para estar presentes, en
presencia, en una cosa a la vez. De hecho, el hombre de hoy alardea de
ser multitask, multitarea, y al escribir o leer estas lineas, seguramente el
celular nos estd anunciando que tenemos un nuevo seguidor en twitter,
un nuevo mensaje de voz, que nos ha llegado un mensaje de correo,
informacién que nos ha alejado, nos dispersa, de la tarea inicial que nos
habiamos propuesto. Es as{ como nos vemos sometidos a infinidad de
distanciamientos, continuos, repetidos, reincidentes, redundantes, que
impiden el asombro, la contemplacién, el deleite de estar presentes en el
instante presente. De estar presentes en aquel maravilloso instante que
se nos fue mientras estdbamos alistando la cdmara, tomando la foto,
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intentando registrarlo, para luego subirlo, mostrarlo, exhibirlo, en las
redes sociales. Nuestro presente pasa sin aroma, sin sabor, sin asombro,
sin deleite, sin darnos cuenta de su presencia. “Cuando el tiempo pier-
de el ritmo, cuando fluye a lo abierto sin detenerse sin rumbo alguno,
desaparece también cualquier tiempo apropiado o bueno” (Han, Aroma
14), desaparece el kairds.

Luc Ferry afirma que el lugar donde residen los miedos es el pasado
y el futuro. De hecho, podemos preguntarnos, ;qué es la depresion sino
exceso de pasado? y ;qué la angustia sino exceso de futuro? Declara Ferry:

Pienso sobre todo en los ¢jercicios que pretendian ayudar a los seres hu-
manos a emanciparse de los dos males que pesan sobre cualquier vida
humana y que tienen por nombre pasado y futuro. Puesto que esos son,
si reflexionamos, las dos tnicas moradas de los miedos que atormentan
en vano y de los que tenemos que aprender (Vencer miedos 32-33).

6. Aburrimiento y absolutizacién de la vita activa

El reto que nos propone Ferry consiste en ejercitarnos para afrontar el
pasado y el futuro como moradas del miedo; y dirfamos, no sélo del
miedo, sino también el aburrimiento; pues, en la sociedad de la sobre-
saturacion, en la “sociedad de espectdculo”, denominada asi por Guy
Debord, compuesta por espectadores pasivos, alégicos, en la “sociedad
de entretenimiento”, cuyo objetivo parece ser mantener a los individuos
entretenidos, evitar a toda costa que pueda existir siquiera un momento
en el que se aburran. Paraddjicamente el zedium vitae cobra cada dia
mds vidas; los indices de depresion y suicidio se incrementan. Es claro
que el zaedium vitae ha acompanado al hombre a lo largo de la historia,
que no fue ajeno a griegos y latinos, y que estuvo presente en la Medie-
validad, y que en la Modernidad reflexionaron sobre este tema Pascal y

Kierkegaard.
Mucho antes del andlisis pascalino del aburrimiento, los antiguos ha-

bian sentido aquel vacio interior, aquel odio de si, aquella angustia a es-
tar solo con uno mismo que caracteriza al ser humano. Séneca escribié
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una pdgina extraordinaria en la que analiza esta enfermedad del alma:
la “displicencia de si mismo”, “la sensacion voluptuosa” que provoca “el
trabajo y la agitacién”, “aquel desasosiego del alma que en ninggn sitio
halla reposo”, “el fastidio de la vida y el mismo mundo” (Hadot, No ze
olvides 28-29).

La percepcién del tiempo, desde el pasado o desde el futuro, des-
de las moradas del miedo, se tornan en percepcion del tiempo desde
la monotonia, desde el aburrimiento, en eternizacién del sin sentido,
debido a la ausencia de comunién consigo mismo y con los otros. Este
hombre sin morada, habitante de las moradas del miedo, se siente im-
pulsado, impelido, urgido a una nueva manera de habitar el mundo y
de hacer morada, como bellamente nos lo recuerda Friedrich Hélderlin:
“Poéticamente hace el hombre de la tierra su morada” (Holderlin ctd en
Heidegger, Carta 81).

En realidad lo que el aburrimiento evidencia es la ausencia de mo-
rada, de presencia, de logos (A6yog), del uso de la razén, del pensamien-
to, de la palabra, del didlogo, del encuentro; pero, ;cémo poetizar sin
posibilidad de instante poético?, ;cémo morar sin la posibilidad de de-
morar-nos?, ;como habitar poéticamente nuestra tierra, en la celeridad,
en la pérdida de lentitud y en la dispersién y atomizacién de nuestro
tiempo puntillista?

El hombre de hoy estd cargado de datos, pero no cuenta con na-
rracién que dote de sentido. Entre los puntos de nuestro tiempo no
hay narracién, es un presente en tanto punto temporal pero sin pasado
y sin futuro, no hay tensién narrativa, no hay intencionalidad, no hay
linea narrativa, no hay presencia, no hay asombro, no hay posibilidad
de demorarse, no hay contemplacién, no hay sentido.

sQué es narrar, sino generar relaciones?, ;qué es tejer un hilo narra-
tivo, sino vincular, dotar de sentido? Por lo tanto, perder el vinculo es
perder la narracién; y por ende, perder la posibilidad de significacién y
de dotar de sentido. El hombre de hoy estd viviendo un “tiempo pun-
tillista”, despojado del vinculo, despojado de hilo narrativo. Vive un
tiempo de vacio, de sin sentido, de ni-hilismo. “La des-temporalizacién
(Entzeitlichung) generalizada implica la desaparicién de los cortes tem-
porales y las conclusiones, los umbrales y las transiciones, que son cons-
titutivos de sentido” (Han, Aroma 45).
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Otro aspecto del aburrimiento tiene que ver con lo que los psicélo-
gos han llamado baja tolerancia a la frustracién, seres humanos abatidos
frente al mds minimo revés que la vida les presenta. El homo consumeri-
cus, del que nos habla Lipovetsky, es un hiperconsumidor de emociones
que nos recuerda la pregunta formulada por Eva Illouz a la psicologfa:

Creo, [...] que deberfamos preocuparnos [...] por otro aspecto de la
psique moderna: su evitacién a toda costa de cualquier sufrimiento.
El futuro del alma —o de la psique— parece encaminado claramente al
intento masivo de erradicar el sufrimiento, ya sea mediante la medi-
cina, las terapias verbales, la prictica de la meditacién, los encuentros
anénimos o la industria de autoayuda. Todas y cada una de las formas
de sufrimiento [...] deben desaparecer. Nuestra psicologia se ha vuelto
altamente funcional, utilitaria y positiva.

El resultado de esta tendencia es paradéjico, pues la psicologia y la me-
dicina han desplegado un enorme arsenal de recursos para la reduccién
del sufrimiento, pero es precisamente este intento masivo de erradicarlo
del cuerpo y de la psique de la sociedad lo que ha generado una plétora
-y un interminable discurso— de “victimas”, de personas que no son
solo victimas de la maldad de otros, sino de sus propias psiques débiles

o heridas (29-30).

Este des-tiempo, esta falta de intencionalidad, este desacompasa-
miento del hombre, estos bajos niveles de tolerancia a la frustracién, este
aburrimiento, ha pretendido el hombre de hoy compensarlos con excesos
de estimulos, de ruido, de trabajo; olvidando aquella sentencia de Pas-
cal en sus Pensamientos, cuando habla sobre el Divertimento: “He dicho
muchas veces que toda la desgracia de los hombres proviene de una sola
cosa, que es no saber permanecer en reposo en una habitacién” (VIII. 136
(139-205)). Deviniendo en la absolutizacién de la vita activa.

En la sociedad del rendimiento, el hombre de hoy, como lo men-
cionamos anteriormente, con altos indices del sindrome de burnout,
también llamado sindrome de desgaste ocupacional, sindrome del tra-
bajador consumido, padece cansancio emocional, despersonalizacidn,
cefaleas, molestias gastrointestinales, insomnio, ansiedad; ademds, pro-
blemas relacionales y distanciamiento afectivo.
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Byung-Chul Han vincula la crisis actual con la absolutizacién de
la vita activa que, segtin él, conduce al imperativo del trabajo y degrada
a la persona a animal laborans (Aroma 132). Este animal laborans pasa
de ser el hombre controlado por el biopoder a ser esclavo de si mismo,
como lo ampliaremos en el siguiente apartado.

7. El hombre controlado:
del biopoder al psicopoder

Byung-Chul Han hace una critica sobre las nuevas técnicas de poder
que mantienen al hombre controlado; ya no por el biopoder descrito
por Foucault que le controla desde fuera, sino por el psicopoder que
convierte al hombre en tirano de si mismo y le controla desde dentro.
“Nos precipita a una crisis de la libertad con mayor alcance, pues ahora
afecta a la misma voluntad libre” (Psicopolitica 25). Este control se hace
a través del Big Data, que es “un instrumento psicopolitico muy eficien-
te que permite adquirir un conocimiento integral de la dindmica inhe-
rente a la sociedad de la comunicacién. Se trata de un conocimiento de
dominacién que permite intervenir en la psique y condicionarla a un ni-
vel prerreflexivo” (Han, Psicopolitica 25). Queremos resaltar el cambio
de paradigma tan significativo que sefiala Han; pues desde Aristételes,
lo que nos ha caracterizado y de lo que nos hemos vanagloriado como
humanidad ha sido el logos (16y0¢), la razén; pero, aqui se nos estd
hablando de un condicionamiento de la psique a un nivel prerreflexivo,
es decir, a una pérdida de lo que hemos considerado propiamente hu-
mano, la razén.

El condicionamiento del ser humano a este nivel prerreflexivo, via
Big Data, se ha usado para fines de produccién y consumo; por lo tanto
ya no es una sociedad disciplinaria, sino de rendimiento. Alerta Han:
“El dataismo es nihilismo. Renuncia totalmente al sentido. Los datos
y los niimeros no son narrativos, sino aditivos. El sentido, por el con-
trario, radica en una narracién. Los datos colman el vacio de sentido”
(Psicopolitica 90).

El hombre de hoy ya no experimenta el imperativo del deber desde
afuera, impuesto; sino, que el imperativo proviene desde adentro, en la
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forma: “tienes que poder”, “tienes que rendir”, “tienes que ser rdpido y
productivo”, como algo que se autoimpone. De esta forma, el hombre
que tiene que rendir, estd constantemente buscando cémo ampliar su
tiempo, sus fuerzas, su estado fisico, para poder aumentar y responder
a su carga de trabajo, que necesariamente serd medida, cuantificada, o
mds bien autocuantificada.

La creencia en la mensurabilidad y cuantificabilidad de la vida domina
toda la era digital. El Quantified Self rinde homenaje a esta creencia. Se
equipa al cuerpo con sensores que registren datos de forma automdtica.
Se miden la temperatura corporal, la glucosa en sangre, el aporte calé-
rico, el consumo de calorias, perfiles de movimiento o partes adiposas
del cuerpo. En la meditacién se miden las pulsaciones. Incluso en la re-
lajacién lo que cuenta es el rendimiento y la eficiencia. [...]. A partir de
la automedicién y el autocontrol se han de incrementar el rendimiento
corporal y espiritual. [...].

Los ntimeros no cuentan nada sobre el yo. La numeracién no es una
narracién. No contar sino narrar lleva al encuentro con uno mismo o al
autoconocimiento (Han Psicopolitica 91-92).

Ahora nos encontramos en frente del ser humano degradado en
animal laborans, que tiene que demostrar y demostrarse en cifras, en
ndmeros, en productos, en datos, que ha trabajado. El animal laborans
ha renunciado al ocio (otium), se ha centrado en el negocio (del latin:
nec'y otium, que significa: sin ocio), negacién del ocio. Con su atencién
atomizada, dispersa, es incapaz de encuentro, de escucha, de asombro,
de maravillarse, de contemplacién. “La pérdida de la capacidad con-
templativa es la responsable de que el hombre se haya rebajado a animal
laborans” (Han, Aroma 154).

Byung-Chul Han nos muestra el contraste entre la sociedad disci-
plinaria y la sociedad del rendimiento: “A la sociedad disciplinaria to-
davia le rige el 0. Su negatividad genera locos y criminales. La sociedad
de rendimiento, por el contrario, produce depresivos y fracasados [...].
La positividad del poder es mucho mis eficiente que la negatividad del
deber” (Cansancio 27).

El animal laborans no necesita estar vigilado desde afuera, los ni-
veles de autoexigencia son altisimos, incluso mds alld de las propias ca-
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pacidades, no tiene limite, se revienta, se enferma. “El exceso de traba-
jo y rendimiento se agudiza y se convierte en autoexplotacién” (Han,
Cansancio 32). Los movimientos de resistencia y los grupos sindicales
tenfan la posibilidad de sublevarse frente al explotador para reivindicar
sus derechos. ;El animal laborans frente a quién se subleva? “El explo-
tador es al mismo tiempo el explotado” (Han, Cansancio 32). La gran
ironfa radica en que: “El amo mismo se ha convertido en esclavo del
trabajo” (Han, Cansancio 48).

Frente a los estdndares autoimpuestos y la creencia de que nada es
imposible y todo hay que lograrlo, el animal laborans se deprime, se au-
todestruye: “El lamento del individuo depresivo, “Nada es posible”, so-
lamente puede manifestarse dentro de una sociedad que cree que “Nada
es imposible”. No-poder-poder-mds conduce a un destructivo reproche
de si mismo y a la autoagresién” (Han, Cansancio 31). Este individuo
deprimido busca como recurso la medicacidn, necesita rendir, necesita
poder mds, necesita lograrlo, producir; es asi como “la sociedad del ren-
dimiento, como sociedad activa, estd convirtiéndose paulatinamente en
una sociedad de dopaje” (Han, Cansancio 71).

El animal laborans alimenta el Big Data que reduce a los seres hu-
manos a productos para compra y venta. “El Big Data es un gran nego-
cio. Los datos personales se capitalizan y comercializan por completo.
Hoy se trata a los hombres y se comercializa con ellos como paquetes
de datos susceptibles de ser explotados econémicamente. Ellos mismo
devienen mercancia” (Han, Psicopolitica 98).

Presenciamos el surgimiento del animal laborans que deviene mer-
cancia, que ha renunciado al logos (1dyo¢), con una psique condiciona-
da a nivel prerreflexivo que iguala pensar con trabajar. “Hoy pensar se
iguala al trabajo. El animal laborans, sin embargo, es incapaz de pensar.
Pensar, pensar que tienen sentido, requiere algo que no es un trabajo.
Originalmente, pensar (sinzanm en antiguo alto alemdn) significaba
viajar (reisen)” (Han, Aroma 156). Nos preguntamos, ;vivimos en un
tiempo de neoesclavitud?

Incluso para que este animal laborans sea més productivo, algunos
han pensado, y ya trabajan en ello, en la “necesidad” de la creacién del
Posthumano.
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El transhumanismo es:

Un paradigma cultural, intelectual y cientifico que afirma el deber mo-
ral de mejorar las capacidades fisicas y cognitivas de la especie humana
y aplicar nuevas tecnologfas con la finalidad de eliminar aspectos inde-
seables e innecesarios de la condicién humana como el sufrimiento, la
enfermedad, el envejecimiento, e incluso, el ser mortales. Nick Bostrom,
uno de sus maximos tedricos y Presidente de la WTA (World Transhuma-
nist Association), afirma que es un nuevo paradigma sobre el futuro del
hombre que retine a cientificos de distintas dreas (Inteligencia Artificial,
Neurologfa, Nanotecnologia e investigadores en tecnologia de punta), a
filésofos y hombres de cultura con un mismo objetivo: alterar, mejorar la
naturaleza humana y alargar su existencia (Postigo 3-4).

Vale la pena aclarar la diferencia entre “transhumano” y “posthumano”
Para N. Bostrom existe diferencia entre: “transhumano” (serfa un hu-
mano en fase de transicién hacia lo posthumano): es decir, alguien con
capacidades fisicas, intelectuales y psicoldgicas, mejoradas respecto a un
“humano normal”. “Posthumano”: alguien cuyas capacidades exceden
de forma excepcional al humano actual por lo que no se plantea la am-
bigiiedad entre humano y posthumano. Alguien notoriamente distinto

(;Cyborg?) (Postigo 4-5).

Albert Corina, quien junto a Miquel-Angel Serra coordiné la publi-
cacién del texto ;Humanos o posthumanos?, en una entrevista publicada
en La Vanguardia, con el titulo: “;Tenemos los humanos el deber moral
de mejorarnos artificialmente?”, refiere que los defensores del posthu-
manismo parten de la premisa: “tenemos el deber moral de mejorarnos
artificialmente”. Frente a esta premisa nos preguntamos: ;qué es mejo-
rar al ser humano?, ;mejorarlo para que sea més productivo y mejore su
calidad de animal laborans?, ;mejorarlo para lograr la eliminacién del
dolor, fortaleciéndolo para el trabajo y para la guerra?

Es particularmente paradéjico este tiempo en el que algunos sectores
van en busca del posthumano, en quien se pretende lograr la eliminacién
de dolor y; al mismo tiempo, las tendencias tecnoldgicas buscan que los
robots puedan sentir dolor, segun el articulo presentado por Johannes
Kuehn y Sami Haddadin de Leibniz Universityen, en ICRA 2016 (Con-
ferencia Internacional de Robética y Automatizacién) en Estocolmo,
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Suecia: “An Artificial Robot Nervous System to Teach Robots How to
Feel Pain and Reflexively React to Potentially Damaging Contacts”.

Consideramos muy sugerentes las hermosas y crudas palabras que
encontramos en el didlogo entre los hermanos Ivdn y Alioscha Kara-
mazov, en el poema intitulado E/ inquisidor general, de Fiodor Dosto-
yevski; quien, con su genial pluma, desnuda el corazén del hombre:
“No hay, para el hombre que vive libre, preocupacién mds constante y
punzante que la de buscar un ser ante quien inclinarse. Pero no quiere
inclinarse sino ante una fuerza indudable, que todos los humanos res-
peten por un consentimiento universal” (299). Es en este orden de ideas
que afirmamos que el hombre de hoy se ha erigido nuevos dioses: Big
Data, psicopoder. Y contintda Dostoyevski, como si hiciera referencia a
la globalizacién de la informacién, o a posthumanos programados para
la realizacién de tareas: “Lo que los hombres buscan sobre la tierra: un
duefio ante quien inclinarse, un guardiin de su conciencia y el medio
de unirse finalmente en la concordia de una comunidad de hormigue-
ro” (302). Esta comunidad de hormiguero nos evoca el planteamiento
de Aldous Huxley en su novela Un mundo feliz.

Sin embargo; nuestra mirada no pretende ser pesimista, resuenan
en nosotros las palabras de Bauman, al afirmar que: “esos puntos sin
tiempo ni espacio pueden contener un potencial expansivo infinito e
infinitas posibilidades esperando estallar” (Consumo 52). En la misma
linea de esperanza afirma Lipovetsky:

Las razones para tener esperanza no han caducado: a pesar de la infla-
cién de necesidades comercializadas, el individuo sigue viviendo para
algo mds que para los bienes materiales pasajeros. Los ideales del amor,
la verdad, la justicia y el altruismo no estin en bancarrota: en el ho-
rizonte de los tiempos hipermodernos no se perfila ningin nihilismo
total, ningtn “4ltimo hombre” (Felicidad 14).

os preguntamos ;por qué la moda vintage (antiguo, cldsico)?, ;por
N gunt spor qué la moda vintage (antiguo, cl 2
qué volver a lo artesanal?, ;por qué el auge de la bicicleta?, ;por qué el
clamor en defensa de la naturaleza?, ;por qué la bisqueda de la contem-
placién y de la mistica?

El hombre de hoy, como el ser humano de todos los tiempos, es un
hombre inacabado, contingente, en condicién de caminante...

g
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Las paradojas de este tiempo nos plantean una pregunta mds: ;Qué
implicaciones habria para el hombre contempordneo si en lugar de pre-
tender que los humanos sean cada vez mds mdquinas y las mdquinas
mids parecidas a los humanos, buscdsemos humanos mas humanos?

“Por este motivo la era de la felicidad paraddjica reclama soluciones
igualmente paradéjicas [...]. El tiempo de las revoluciones politicas ha
concluido; ante nosotros tenemos el de la reestabilizacién de la cultura
consumista y el de la reinvencién permanente del consumo y los estilos
de vida” (Lipovetsky, Felicidad 15). Una de estas soluciones paradéjicas
es la propuesta por Byung-Chul Han: “La crisis temporal solo se supe-
rard en el momento en que la vita activa, en plena crisis, acoja de nuevo
la vita contemplativa en su seno” (Aroma 11).

Hemos descrito, en este capitulo, el tiempo de crisis que enfrenta
el hombre contempordneo; sea este el momento para recordar el valor
de la crisis como oportunidad vy, acercarnos al significado de la palabra
crisis (kpioig), que en griego significa: separacion, distincién; eleccién;
disentimiento, disputa; decision, juicio, resolucién; sentencia, condena-
cién; desenlace, resultado; crisis; interpretacién. Término que procede del
verbo xpivew que significa: separar, distinguir, escoger, preferir, decidir,
juzgar, acusar, condenar, explicar, interpretar, resolver. En este orden de
ideas, asumimos la crisis de este tiempo, como la oportunidad para deci-
dir e interpretar nuestro tiempo y asumir el reto que significa el cultivo
de lo humano en el hombre de hoy; razén por la cual planteamos, en
términos de Esquirol, una “resistencia intima”, (15-16) frente a la latencia
de la disgregacién de lo humano que, cabe anotar, siempre ha existido.

Resistencia que puede darse desde la academia, como lo propone
Lipovetsky:

Los intelectuales siguen siendo los obstinados forjadores de sentido y,
como tales, una especie retro poco dispuesta a sabotear descaradamente
su propio trabajo para engrosar su agenda de contactos. Es posible que
el trabajo intelectual, por su propia naturaleza inevitablemente artesanal
y amante, sea el que oponga, de vez en cuando, la resistencia mds tenaz
a la frivolidad, a la espectacularizacién del mundo (Hipermodernos 37).

También es una resistencia que puede darse desde la contempla-
cién. Es en esta bisqueda de humanos mds humanos, o humanos real-
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mente humanos, que consideramos con Han “la posibilidad de una
vida que no necesita la teologia ni la teleologia, y que, a pesar de ello
tiene su propio aroma. Pero requiere una revitalizacién de la vita con-
templativa” (Aroma 10).

Para la revitalizacién de la vita contemplativa proponemos los ejerci-
cios espirituales hadotianos como condicién de posibilidad de una mis-
tica filos6fica para el hombre contempordneo, como lo desarrollaremos
en el tercer y ultimo capitulo de este texto.

65



Mistica filoséfica. Un ejercicio desde Pierre Hadot

Capitulo 3

Ejercicios espirituales hadotianos,
condicién de posibilidad de una mistica
filos6fica para el hombre contemporineo

En el capitulo anterior hemos examinado algunos de los rasgos del
hombre contempordneo que se convierten en reto para la conservacién
y el cuidado de lo propiamente humano del hombre de nuestro tiempo
y que, a su vez, se tornan en oportunidad y acicate para el objetivo que
nos hemos propuesto en este capitulo: proponer los ejercicios espiritua-
les hadotianos como condicién de posibilidad de una mistica filos6fica
para el cultivo de lo humano en el hombre contempordneo.

Para lograr nuestro objetivo contamos con fuentes procedentes de
diversas tradiciones, religiosas y no religiosas, que han comprendido
de diversas maneras la mistica. Es asi como podemos beber de grandes
exponentes de la mistica cristiana como Santa Teresa de Jests, San Juan
de la Cruz; también iluminan nuestra reflexién fildsofos como: Rudolf
Otto, Gerardus van der Leeuw, Werner Jaeger, Jean Grondin, Miguel
Garcia-Bard, y nuestro principal referente Pierre Hadot. Asimismo,
nos acercamos a fildsofos y tedlogos en didlogo con tradiciones no oc-
cidentales como Raimon Panikkar, Michel Hulin, Byung-Chul Han,
Willigis Jager; ademds, escuchamos la voz de fildsofos declaradamente
cristianos, y abiertos al didlogo con las diversas tradiciones, como son:
Eckhart de Hochheim —mds conocido como el Maestro Eckhart-, Paul
Ricoeur, Juan Martin Velasco, José Gémez Caffarena, Frei Betto, Leo-
nardo Boff, Olegario Gonzédlez de Cardedal, Evelyn Underhill; igual-
mente tienen la palabra en este didlogo académico, filésofos declarada-
mente ateos o metodoldgicamente ateos: André Comte-Sponville, Luc
Ferry, Ernst Tugendhat y Ronald Dworkin. Unimos a esta polifonia de
voces, a filésofos y tedlogos que en nuestro medio han trabajado el tema
de la mistica: Gonzalo Soto Posada, Angel Hernando Uribe Carvajal,
Luis Hernando Alzate Ramirez, Bayron Osorio, Jaime Enrique Palacio
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y Carlos Arboleda Mora, entre otros. Como puede observarse, hay va-
riadas comprensiones de la mistica y diferentes puntos de partida para
comprenderla.

Lo primero que debemos aclarar es que es el propio Pierre Hadot
quien propone el término mistica filosdfica y es a partir de Hadot que
lo trabajaremos, pues supera los alcances de este ejercicio investigati-
vo abordar las multiples miradas del fenémeno mistico, iremos a otras
fuentes solamente con el fin de iluminar el concepto hadotiano:

En el libro de Maritain, la mistica de Plotino era evocada varias veces
para mostrar hasta qué punto era inferior a la mistica cristiana. Pero
Maritain reconocia que habia tenido influencia en san Agustin. Por eso
en los afios 1945-1946 me puse a leer a Plotino, es decir, sobre todo los
tratados en que habla de su experiencia mistica. Descubri asi la existen-
cia de una mistica puramente filoséfica (Filosofia vida 122).

Ante la perplejidad que genera encontrar juntos los términos “misti-
ca’ y “filoséfica”, consideramos pertinente emprender una aproximacién
a algunas precisiones conceptuales del término “mistica’; posteriormente
expondremos un esbozo de tipologias de la mistica, acercindonos some-
ramente a la mistica religiosa, para asi dar paso a lo que se ha llamado
mistica profana; luego hablaremos de filosofia y mistica mds alld de la
religién; posteriormente procederemos a entender la mistica como fe-
némeno humano; y, en esta linea propondremos los ejercicios espirituales
como condicién de posibilidad para una mistica filosdfica.

1. Mistica, un término polisémico

Dado que el término “mistica” es polisémico, consideramos de especial
interés intentar una aproximacién a algunas precisiones conceptuales.
Leonardo Boff, define mistica como:

La palabra mistica es adjetivo de misterio. [...].

En su origen, la palabra misterio (mysterion en griego, que a su vez
proviene de miiein, que quiere decir percibir el cardcter escondido, no
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comunicado, de una realidad o de una intencién) no posee un conteni-
do tedrico, sino que estd ligada a la experiencia religiosa en los ritos de
iniciacién. Es importante poner el énfasis en el hecho de que el misterio
estd ligado a esa vivencia/experiencia globalizante (Boff, Mistica 13-14).

En este mismo orden de ideas, Bayron Osorio afirma que: “La pa-
labra “mistica’, etimol6gicamente proviene del verbo griego “Myo”: ce-
rrar la boca y los ojos, para indicar realidad y actitud de secreto” (57). Y,
Juan Martin Velasco amplia el concepto de la siguiente manera:

La palabra en las lenguas modernas es la transcripcion del adjetivo grie-
go mystikos, derivado de la raiz indoeuropea my, presente en myein:
cerrar los ojos y cerrar la boca, de donde proceden “miope”, “mudo” y
“misterio”, que remite a algo oculto, no accesible a la vista, de lo que no
puede hablarse. Es sabido que mystikos nos remonta a la Grecia cldsica
y a las “religiones de misterios”. Pero para que adquiriera el significado
que le atribuyd la religion cristiana, y que ha servido después para de-
signar el elemento mistico de otras religiones, debié pasar a través de la
doctrina platénica de la contemplacién, caracterizada como “espiritua-
lidad filos6fica” (A. J. Festugiére), por la incorporacién de la misma al
judaismo por Filén y por su desarrollo ulterior por el neoplatonismo,
sobre todo en Plotino (Experiencia 16).

Consideramos de una profunda densidad y hondura la definicién
de Evelyn Underhill: “El misticismo es el arte de la unién con la Rea-
lidad” (20). Underhill nos propone ademds, la mistica como forma de
conocimiento: “Solo conocemos una cosa uniéndonos a ella, asimi-
landola, interpretdndola a ella y a nosotros mismos” (20). Este arte de
union con la realidad y esta forma de conocer uniéndonos, nos evoca
la nocién aristotélica del bios theoretikos, como contemplacién, como
vida contemplativa. Descubrimos en esta definicién un énfasis sobre el
que ha insistido Hadot, la unién indisoluble entre filosofia y vida. Que
también expresa Raimon Panikkar en su definicién de la mistica en-
tendida como: “Experiencia plena de la Vida” (Plenitud de vida 206) y
que, segln él, corrige “una concepcién reduccionista del hombre como
exclusivamente “animal racional”, puesto que “hombre” es solo una
abstraccidon conceptual, aunque muy practica, extraida del magma de la
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entera realidad, que he llamado cosmotedndrica y que comprende tanto
lo divino como lo material, ademds de lo humano” (Panikkar, Plenitud
de vida 206). Por lo tanto, continda Panikkar, “consideramos la mistica
no como una especialidad de algunos seres humanos, sino como una
dimensidn esencial del hombre” (Plenitud de vida 2006).

Recogiendo las palabras de estos grandes maestros, nos atreve-
mos a definir la mistica como: “arte de unién con la Realidad”, como
la define Underhill, que, al cerrar los ojos y la boca, abre la conciencia;
y, en la contemplacién, acoge la Totalidad, devolviendo el silencio a la
palabra y vinculando al hombre con el habitar poéticamente su morada,
su humanidad, su tierra y el cosmos.

2. Acercamiento a algunas tipologias de la mistica

La polisemia del término mistica nos permite vislumbrar el uso que se
le ha dado en diversos contextos, con distintos énfasis o significados.
Por esta razén consideramos de gran valor la tipologia propuesta por
Juan Martin Velasco, en su texto E/ fendmeno mistico, pues a partir de
alli podemos acercarnos a la comprensién del fenémeno mistico que
tradicionalmente, para su estudio, ha estado inscrito en la fenomenolo-
gia de la religién; pero no debemos olvidar que es un fenémeno presen-
te en la cultura y que también cuenta con manifestaciones no religiosas.

Las tipologias propuestas por Velasco son: mistica profana y mistica
religiosa. Sin embargo, elige un apartado especial para la mistica plo-
tiniana, pues considera que estd entre la mistica profana y la religiosa
y que tiene una gran influencia en las misticas religiosas occidentales,
especialmente en la mistica cristiana (Fendmeno 82). Nosotros suscribi-
mos la tipologia de Velasco; empero, elegimos invertir el orden dado los
propésitos de nuestra linea reflexiva.

2.1. Mistica religiosa
La mistica religiosa identifica los fenémenos, las vivencias, presentes en

las diversas religiones, cristianas o no cristianas, en las que el origen de
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la experiencia unitiva se interpreta en relacién con lo sobrenatural, que
podriamos llamarlo Dios.

Al hacer referencia a la mistica religiosa es necesario considerar que
a ella pertenecen las formas de mistica propias de las religiones orienta-
les y las de la tradicién abrahdmica.

La teologia cristiana ha hecho diversas clasificaciones; una de ellas
es la clasificacién en mistica natural y sobrenatural; como cabe esperar,
la experiencia religiosa se ubica en la llamada mistica sobrenatural.

El criterio de esta clasificacién es el del origen natural o sobrenatural de
los fenémenos en cuestién y, en los autores que la han propuesto, se da
por supuesto, desde principios teoldgicos, que los fenémenos biblicos
y cristianos tienen como origen una “intervencién” positiva, y por eso
sobrenatural, de Dios en los sujetos que los viven, [...]; los llamados
fenémenos de mistica natural tendrian su origen en el desarrollo de ele-
mentos presentes en el orden natural, estarfan producidos por fuerzas
inmanentes al mundo y al hombre y tendrian como contenido, en el
mejor de los casos, al Dios presente en la naturaleza como principio de
todo lo creado (Velasco, Fendmeno 86).

También contamos con la tipologia tripartita de W. Ralph Inge:
“mistica especulativa (neoplatdnica), la préctica, que busca a Dios en
la vida, y la mistica de la naturaleza, que ve a Dios en todas las cosas”
(Velasco, Fendmeno 87).

Sin embargo, Hadot plantea la distincién entre religién y filosofia
en los siguientes términos: “De una manera mds general, me parece que
hay que tener mucho cuidado en distinguir rigurosamente religién y
filosoffa. [...] Hay que emplear la palabra ‘religién’ para designar un
fenémeno que comporta imdgenes, personas, ofrendas, fiestas, lugares
consagrados a Dios o a los dioses. Lo que no existe en absoluto en la
filosofia” (Filosofia vida 68-69).

Veamos en la siguiente cita de Hadot un paralelo entre la mistica
cristiana y la experiencia mistica descrita por Marco Aurelio de partici-
pacién y unidad con el Todo:

Algunos misticos cristianos han descrito, también ellos, su estado como
un consentimiento continuo al querer de Dios. Por su parte, Marco
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Aurelio exclama: “Digo entonces al Universo: ‘Amo contigo™. Se trata
aqui de un sentimiento profundo de participacién, de identificacidn,
de pertenencia al Todo, que desborda los limites del individuo, un sen-
timiento de intimidad con el universo (Vo te olvides 38).

No profundizaremos en esta mistica religiosa, pues pertenece al dm-
bito de la teologia, que valoramos profundamente, pero que no hace
parte del objetivo académico propuesto para esta reflexion.

Afirma Hadot: “Considero que los fendmenos misticos, incluso si
podemos observarlos en diferentes religiones, no son especificamente
religiosos. [...] y se sitdan, por ejemplo en Plotino, en una perspectiva
puramente filoséfica. Podemos observarlos en filésofos que son total-
mente ateos, como Georges Bataille” (Filosofia vida 69). Es por esta
raz6n que siguiendo la linea hadotiana que permite entender la mistica
como mistica filoséfica, nuestra propuesta estd encaminada a proponer
los ejercicios espirituales como condicién de posibilidad de una mistica
independiente de la experiencia religiosa.

2.2. Mistica plotiniana

La mistica plotiniana, que recoge la tradicién platdnica, es considerada
por expertos de la talla de Juan Martin Velasco, como una mistica a la
vez filoséfica y religiosa. Ademds, se reconoce en la mistica de Plotino
la gran influencia que ha tenido en la mistica religiosa de Occidente y
particularmente en la mistica cristiana (Fendmeno 82).

Pierre Hadot dedica uno de sus textos a Plotino, lo titula: Plotino o
la simplicidad de la mirada. Es sugerente el epigrafe del primer capitulo
de este texto, es una cita de la primera Enéada: “No ceses de esculpir tu
propia estatua” (I, 6, 9, 13). Consideramos que al detenerse Hadot en
este 7o ceses de esculpir, estd identificando, como lo ha expresado y ha
sido leitmotiv en toda su obra, el constante llamado de la filosofia en la
Antigiiedad a ejercitarse, que denominé Ejercicios espirituales, concepto
que abordamos en el primer capitulo de este texto; cabe recordar que
alli explicamos que para Hadot el término espirituales no hace refe-
rencia a religiosos, sino que para él es un término con gran densidad
de sentido que comprende el ser interior del hombre y que engloba el
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pensamiento, la imaginacidn, la sensibilidad y la voluntad. El helenista
francés, como ya se ha dicho, es reiterativo a lo largo de su obra en no
desligar discurso filoséfico y vida.

Hadot, bebiendo de la fuente plotiniana, nos muestra dos vias de
preparacién para la experiencia mistica: la cognitiva y la practica.

En Plotino hay dos vias que preparan para la experiencia: primero una via
cognitiva, en la que se estudia la teologia, y mds particularmente la teolo-
gia negativa —Plotino dice que se trata en cierto sentido de paneles indica-
dores que sefialan la via, pero que no te hacen recorrer el camino—, y una
via prictica, que es el verdadero camino y que conduce concretamente a
la experiencia. Para Plotino, esta via prictica son las purificaciones, las as-
cesis, los ejercicios espirituales, la prictica de las virtudes, el esfuerzo por
vivir segin el Espiritu. En este sentido podemos decir que, para Plotino,
la filosoffa tanto en su discurso como en su eleccion de vida, prepara para
la experiencia mistica (Filosofia vida 123).

Cuando en este texto Hadot usa la expresion: vivir segiin el espiritu,
hace referencia a esa realidad interior del hombre que hemos menciona-
do; sin embargo, en el contexto plotiniano, nos explica que la mayoria
de los traductores han usado el término Intelecto.

Lo que designo con la palabra “Espiritu” es una realidad que la mayor
parte de los traductores y comentadores de Plotino llaman, por lo demis
con razdn, “Intelecto”, y que es el primer ser, que emana inmediatamen-
te de la realidad suprema, siendo para Plotino la realidad suprema, el
Uno absoluto. El Intelecto, que es divino, contiene todas las Formas de
los seres, todas las Ideas. Si he empleado la palabra “Espiritu”, término
que evidentemente tiene connotaciones espirituales, es precisamente para
hacer comprender mejor la expresion “vivir segin el Espiritu”. Ya que
quizd sea mds dificil comprender qué es lo que podria decir: vivir segin
el Intelecto. Pero como mostré muy bien Emile Bréhier, el Intelecto re-
presenta ante todo, para Plotino, una actitud espiritual de recogimiento
en si mismo (Filosofia vida 123).

Explica Hadot que la mistica plotiniana no es una mistica de fuga
mundi:
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A pesar de ciertas férmulas, la mistica de Plotino, tal como fue vivida
por él, no aparece como una “conducta de fuga”. Plotino estd tan inten-
samente presente a los demds como al Espiritu.

Y, sobre todo, la critica a lo “espiritual puro” debe conducir a una au-
téntica purificacién de la vida espiritual, y de ningtin modo a la supre-
sién de todo un 4mbito de la realidad humana (Plotino 191).

Hadot afirma que Plotino, con gran realismo, reconoce que la vida
interior del hombre nunca estard plenamente unificada:

La vida interior del hombre nunca estard plenamente unificada; nunca
serd ni puro éxtasis ni pura razén ni pura animalidad. Esto es algo que
Plotino ya sabia. Aceptaba con dulzura estos niveles multiples y s6lo
buscaba reducir al méximo esta multiplicidad, desviando su atencién
del “compuesto”. Era preciso que el hombre aprendiera a soportarse a
si mismo (Plotino 193).

Jeannie Carlier, interlocutor de Hadot en su texto: Filosofia como
forma de vida, afirma que Hadot opta por la mistica de la acogida por
sobre la mistica plotiniana de la negacién: “A la mistica de la negacién,
de la supresién, que tanto le habia fascinado de Plotino en su edad ma-
dura (aphele panta, ‘quitalo todo’), prefiere una mistica de la acogida:
‘acoge todas las cosas” (Carlier ctd en Hadot, Filosofia vida 11). Cabe
recordar que para Plotino el mundo sensible es “una realidad degradada
e inferior de la que hay que alejarse” (Hadot, Plotino 199), razén por la
cual proponia la mistica de la negacién.

En el proceso de la traduccién comentada de los tratados de Plo-
tino, Hadot profundiza y precisa elementos de la mistica plotiniana
como llamada: “Para nosotros, la vida y la obra de Plotino son una ‘lla-
mada’, en el sentido en que Bergson hablaba de una llamada de los mis-
ticos. [...]. Esta llamada nos invita, a mi entender, ‘a aceptar todas las
dimensiones de la experiencia humana y todo lo que comporta de mis-
terioso, indecible y trascendente’™ (Plotino 199). Sin embargo, propone
la basqueda de este misterioso, indecible y trascendente no Gnicamente
en la direccién de Plotino, es decir, “en un movimiento de retirada en
relacién con la multiplicidad y el mundo sensible, sino también, y quizd
mds, en la direccién de la existencia viva y concreta, del surgimiento y
la aparicién de las cosas visibles” (Plotino 200).
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2.3. Mistica profana

La experiencia mistica no es exclusiva de la experiencia religiosa. Ha
sido ampliamente estudiada en el cristianismo, de ello no hay duda;
pero, es necesario precisar que la experiencia mistica es una experien-
cia humana. Afirma Hadot, citando a Bergson, que la mistica es un
fenémeno universal, presente en toda la humanidad: “Bergson lo com-
prendié muy bien: la experiencia mistica es un fenémeno universal y
significativo en extremo. Incluso aunque este fenémeno sélo alcance su
plenitud con el cristianismo, no por ello existe en menor medida, de un
modo muy auténtico, en toda la humanidad” (Plotino 191). Dado que
la mistica es un fendmeno humano, vemos la necesidad de hablar de
esta mistica profana, que segin la clasificacién enunciada anteriormen-
te, estaria ubicada en la mistica natural, es decir: “abarca todos los fené-
menos misticos presentes en religiones no cristianas; los representados
por experiencias de filésofos, poetas o artistas; y los vividos por otras
personas tras experiencias de un contacto peculiar con la naturaleza”
(Velasco, Fendmeno 86). Recordemos que algunas de las religiones no
cristianas, son religiones no teistas, es decir religiones sin Dios en las
que también hallamos la experiencia mistica.

Encontramos en la mistica salvaje de Michel Hulin, un exponente
significativo de esta mistica profana. El propio Hadot no duda en citar
a Hulin para referirse a experiencias misticas que no se circunscriben a
ninguna tradicién religiosa en particular: “Designa con este término el
conjunto de las experiencias misticas no ligadas ni a una religién ni a
una tradicidn espiritual” (Filosofia vida, 124). Otra referencia significa-
tiva a esta mistica salvaje tiene que ver con la ingenuidad de la mirada y
la forma de contemplar el mundo: “Aqui, todo hace pensar que Séneca
se ejercitaba para recuperar la ingenuidad de su mirada cuando contem-
plaba el mundo, a menos que aqui tengamos la expresién fugitiva de
una especie de experiencia espontdnea de “mistica salvaje”, tomando la
expresiéon de M. Hulin” (Hadot, Filosofia antigua 251).

Estas experiencias, profundamente humanas, “tienen su funda-
mento en la tendencia irreprimible a la autosuperacién, presente en
todo hombre, y consisten en una evidencia preconceptual y secreta (es
decir, mistica) del fondo inabarcable, del misterio insondable por el que
toda persona estd habitada” (Velasco, Fendmeno 87).
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Hadot experimenta el sentimiento ocednico, término que adopta de
Romain Rolland, como el ser “invadido por una angustia a la vez terrori-
ficay deliciosa” (Filosofia vida 25), términos estos que nos evocan el 7zys-
terium tremendum al que hace referencia Rudolf Otto y al cual nos refe-
riremos mds adelante. Esta experiencia conlleva una conciencia cosmica,
“el sentimiento de la presencia del mundo, o del Todo, y de mi mismo
en este mundo. [...]. Al mismo tiempo tenia la sensacién de estar in-
merso en el mundo, de formar parte de él, el mundo se extendia desde la
mds pequena brizna de hierba hasta las estrellas. Este mundo se me hacia
presente, intensamente presente” (Filosofia vida 25). Esta experiencia es
existencial, razén por la cual la diferencia de la mistica cristiana, pues en
la experiencia mistica cristiana interviene otro, personal. Afirma Hadot:

Tengo la impresién de que el “sentimiento ocednico” es bastante dife-
rente a la experiencia mistica, por ejemplo cristiana o plotiniana. Evi-
dentemente se podrd decir que lo que es comin a las dos experiencias es
que el yo tiene el sentimiento de una presencia o de una fusién con otra
cosa distinta, pero me parece que hay en la experiencia mistica de tipo
cristiano o plotiniano cierta relacién personal, a menudo expresada en
términos tomados del vocabulario del amor. Se adivina esta tendencia a
la personalizacién en Plotino, cuando habla del Uno como de un dios

(Filosofia vida 125).

También podria entenderse esta experiencia como toma de con-
ciencia de ser uno con el todo:

La experiencia que consiste en tomar conciencia intensamente del he-
cho que (sic) de que formamos parte de la naturaleza, de que en este
sentido nosotros mismos somos esa naturaleza infinita e indecible que
nos engloba totalmente. Recordemos a Holderlin: “Ser uno con todas
las cosas vivas, retornar, por medio de un radiante olvido de si, el Todo
de la Naturaleza”; recordemos a Nietzsche: “Ir mds alld de mi mismo y
de ti mismo. Experimentar de una manera césmica” (Hadot, Velo 399).

André Comte-Sponville declara su interés por los misticos orienta-

les, pues manifiesta que encuentra en ellos una espiritualidad inmanen-
te, conforme al camino que segtin él, le ha indicado Spinoza:
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Si me he interesado hasta este extremo por los misticos orientales, es-
pecialmente budistas, es porque hallaba en ellos esa espiritualidad pu-
ramente inmanente (sin otro mundo, sin esperanza ni fe) cuyo camino
Spinoza —a su manera, que es conceptual— ya me habia indicado [...
q Yy
en esas Gltimas y desazonadoras proposiciones de la Etica. “Tenemos
el sentimiento y la experiencia de que somos eternos...” [...]. De ahi
esa sencillez cuando el ego se disuelve: sélo queda el todo, en cuyo caso
. . <« . b2l <«

poco importa el nombre que algunos quieran darle (“Dios”, “Naturale-
za’, “Ser”...) (Amor 27-28).

3. Mistica filoséfica, més alld de la religién,
un fendmeno humano

Luc Ferry en su texto Vencer los miedos distingue tres concepciones de
trascendencia: la de los antiguos, la de los grandes monoteismos y la
posnietzscheana. En la concepcién de trascendencia de los antiguos
ubica el orden armonioso del cosmos que es trascendente con relacién
a al ser humano, pues ni lo ha creado ni inventado y es exterior y su-
perior a él (Vencer miedos 91). Para la concepcién de trascendencia de
los grandes monoteismos, Dios es trascendente a la humanidad y al
mundo, a toda criatura que depende de un ser superior situado fuera
de ella (Ferry, Vencer miedos 91-92). En la concepcion de la filosofia
trascendental, afirma Ferry, la trascendencia acontece en el hombre, no
es externa al ser humano: “se trata de una ‘trascendencia’ presente en
el corazén de la experiencia vivida” y cita a Husserl afirmando que es
una “trascendencia en la inmanencia”, a esta forma de trascendencia ha
llamado Ferry “el humanismo del hombre-dios” y afirma: “Es ‘en mf’,
en mi pensamiento o en mi sensibilidad, donde se revelan los valores,
al margen de toda referencia a un argumento o a una autoridad o a una
heteronomia cuyo origen coincidiria con un fundamento real (Dios o
la naturaleza)”. Sin embargo, aclara que las verdades matemadticas, la
belleza y los imperativos éticos, evidencian la alteridad o trascendencia
de los valores (Vencer miedos 92-93).
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Afirma Ferry:

Me parece evidente que no hemos sustituido las trascendencias de otro tiem-
o (las de Dios, de la patria o de la Revolucion) por la inmanencia radical,
la renuncia de lo sagrado al tiempo que el sacrificio, sino que mds bien las
hemos sustituido por nuevas formas de trascendencia, si se quiere, trascen-
dencias “horizontales” en lugar de verticales, enraizadas en lo humano y
no en entidades exteriores y superiores a él. Y en este sentido hablo de un
humanismo del hombre-dios (Vencer miedos 97-98).

Y, André Comte-Sponville declara: “He podido hallar —pero sin
éxtasis ni visiones— algo de lo que describen los misticos. ;Qué? El si-
lencio, la plenitud, la eternidad... La abolicién del tiempo [...], pero
dentro del tiempo, en la verdad del tiempo: el siempre presente de lo
real, el siempre presente de lo verdadero, y su interseccién mutua que es
el mundo, y el presente del mundo” (Amor 26).

Gonzélez de Cardedal, por su parte, se plantea los siguientes inte-
rrogantes: “;Existe una mistica filoséfica?” (180) y en sus notas conclu-
sivas cita a Hadot: “Hay que pasar por algunas experiencias filos6ficas
de cardcter en absoluto discursivo, como seria la experiencia amorosa en
Platén, la contemplativa en Arist6teles y la unitiva en Plotino” (Hadot
ctd en Gonzédlez de Cardedal 270) y procede Gonzélez de Cardedal:

En medio de tales esfuerzos por diferenciar filosofia y mistica [...] se
ha podido hablar de una “filosofia mistica’, en unos casos, y de una
“mistica filos6fica”, en otros. La cuestidn se esclarece cuando se plantea
no en teoria sino con los nombres, personas y textos ante los ojos. El
filésofo pone en juego sobre todo la razén universal y universalizado-
ra, mientras que en el mistico estd en juego sobre todo la libertad, la
voluntad y el corazén. No basta decir que en los filésofos prevalecen
la demostracién y el sistema, mientras que en los misticos lo hacen la
experiencia y el testimonio. ;Bajo cudl de las dos rdbricas, “filosofia
mistica” o “mistica filoséfica’, deberfamos poner los nombres siguien-
tes: Platén, Plotino, san Agustin, Escoto Eritigena, Eckhart, Nicolds de
Cusa, Spinoza, Bohme, Baader, Schelling, Hegel, Heidegger? ;Y qué
pensar de personalidades como Simone Weil y Teilhard de Chardin, la
primera con una mistica del dolor, del mal y de la “descreacién” (jmien-
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tras Ch. Moeller la considera casi hereje, en cambio J. I. Gonzdlez Faus
reclama canonizarla!) y el segundo con una mistica de la materia, del
universo y de la consumacién de todo en el Cristo Omega? (271-272).

Es asi, como Carlos Arboleda afirma que la experiencia mistica va
mis alld de lo religioso, y la circunscribe en el proceso fenomenolégico
que es propio de la filosoffa:

El proceso mistico no como una experiencia puramente religiosa, estu-
diable solo por la teologia, sino como un proceso fenomenolégico que
lleva a la plena manifestacién del fenémeno saturado. Las reducciones
fenomenolégicas husserlianas se realizan en el proceso mistico y condu-
cen a la experiencia del fenémeno saturado tal como lo entiende Jean Luc
Marion. La fenomenologfa indica el proceso y la mistica, como la de San
Juan de la Cruz, muestra la real posibilidad de donacién. Esa donacién
s6lo se puede expresar en lenguaje simbélico, pues el fenémeno es inabar-
cable por el concepto (“La mistica como proceso fenomenoldgico” 315).

Rudolf Otto nos habla de “religién racional”, como aquella que
« » . . » . . .

posee “conceptos” y conocimientos” (10) y afirma que la divinidad
debe ser concebida y designada con predicados racionales: “Si llama-
mos racional al objeto que puede ser pensado de esa manera, hemos
de designar como racional la esencia de la divinidad descrita en dichos
predicados, y como religién racional, aquella religién, que los reconoce
y afirma. Sélo por ellos es posible la fe como conviccién en conceptos
claros, opuesta al mero sentimiento” (9-10).

La experiencia del mysterium tremendum, segtin la describe Rudolf

). g
Otto, es fascinante y abrumadora, es deliciosa y tenebrosa, es una expe-
y y p

riencia que para ser descrita requiere del oximoron:

El tremendo misterio puede ser sentido de varias maneras. Puede pene-
trar con suave flujo el 4nimo, en la forma del sentimiento sosegado de
la devocidén absorta. Puede pasar como una corriente fluida que dura
algin tiempo y después se ahila (sic) y tiembla, y al fin se apaga, y deja
desembocar de nuevo el espiritu en lo profano. Puede estallar de stbito
en el espiritu, entre embates y convulsiones. Puede llevar a la embria-
guez, al arrobo, al éxtasis. Se presenta en formas feroces y demonia-
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cas. Puede hundir el alma en horrores y espantos casi brujescos. Tiene
manifestaciones y grados elementales, toscos y barbaros, y evoluciona
hacia estadios mds refinados, mds puros y transfigurados. En fin, puede
convertirse en el suspenso y humilde temblor, en la mudez de la criatu-
ra ante. .. —si ;ante quién?—, ante aquello que en el indecible misterio se
cierne sobre todas las criaturas (23).

Consideramos de gran relevancia, en este punto de nuestra reflexién,
las palabras de André Comte Sponville, en su texto E/ alma del ateismo,
pues precisamente nos revela sus luchas con el término “mistica™:

La vida espiritual, en su punto extremo, atafie a la mistica.

También aqui, he tardado mucho tiempo en aceptar esta Gltima pala-
bra, que me parecia demasiado religiosa o demasiado irracional para
no ser sospechosa. Luego, tuve que resignarme a admitirla: en este caso
“mistica” es la tnica palabra pertinente. La lectura, asiduamente reto-
mada, del Tractatus logico-philosophicus de Wittgenstein me ayudé a
familiarizarme con ella (Ateismo 150).

Esta referencia a Ludwig Wittgenstein se torna en referencia obli-
gada, el propio Hadot tiene un libro sobre él, Wittgenstein y los limites
del lenguaje, en el que afirma: “Sea como sea, el Tractatus acaba en lo
‘mistico’. Esto ‘mistico’ parece tener tres componentes: el sentimiento de
la existencia, el sentimiento del todo limitado y el sentimiento de lo inex-
presable, es decir, de un mds alld del lenguaje” (Hadot, Wittgenstein 52).

Bebamos directamente de la fuente del Tractatus légico-philosophi-
cus, para encontrar allf la definicién que propone Wittgenstein, positi-
vista l6gico, de mistica: “No cdmo sea el mundo es lo mistico sino gue
sea’ (6.44) y mds adelante afirma: “Lo inexpresable, ciertamente, existe.
Se muestra, es lo mistico” (6.522).

La experiencia del silencio, la conquista del silencio, es propia de
la mistica, ya al principio de este capitulo habiamos hecho referencia
a “cerrar los ojos y la boca”. André Comte-Sponville nos dice sobre el
silencio: “La palabra silencio me ha dado miedo durante mucho tiempo,
precisamente por sus connotaciones religiosas o misticas. Pero desde el
dia en que lef a Krishnamurti me he ido acostumbrando a ella. ;Cémo
llamar de otra forma a la presencia muda de todo?” (Amor 26).
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Hadot expresa su gusto por la relacién existente entre lo impor-
tante y el silencio: “Osaria incluso confesarte que me gusta mucho esta
férmula paradéjica, enigmdtica, pero cargada de sentido, de un critico
chino citado por Simon Leys: “Todo lo que puede enunciarse estd des-
provisto de importancia™ (Filosofia vida 171).

La experiencia mistica, que al ampliar los horizontes de la conciencia
nos pone en relacién con todo, es experiencia de silencio: “Cuando ya no
hay mds que todo, spara qué sirven las palabras, si el todo carece de nom-
bre? [...]. El silencio y la eternidad van siempre juntos: nada que decir,
nada que esperar, puesto que todo estd ahi” (Comte-Sponville, Amor 28).

En relacién con esta experiencia mistica, de silencio, es imperativo
para nosotros beber de la fuente de donde bebié el propio Hadot, el
inolvidable aforismo de Wittgenstein: “De lo que no se puede hablar
hay que callar” (7).

Este silencio, esta conciencia del todo, también es conciencia de
si. Consideramos sugestivo el titulo de la ponencia de Miguel Garcia-
Bard, durante el Seminario organizado por el Centro Internacional de
Estudios Misticos, Mds yo que yo mismo. Un ensayo en los fundamen-
tos de la filosofia de la mistica (Garcia-Baré ctd en Velasco, Experiencia
285-309), pues propone una fenomenologia de lo absoluto a partir de
nuestra existencia, lo que ubica a la mistica como fenémeno humano.
“Si se intenta una fenomenologia de lo absoluto como objeto de nuestra
existencia, como objeto de comportamientos originales y, por decirlo
asi, perceptivos en ella, ;no se tendrd un auxilio muy importante para
penetrar en el secreto, que no en el silencio, de la experiencia mistica?”
(Garcia-Baré ctd en: Velasco, Experiencia 290).

La fenomenologia nos ha permitido identificar comportamientos
originales, que no son exclusivos de algunos elegidos; sino, que son pro-
pios del ser humano y que tienen que ver con la experiencia que el
hombre tiene de si mismo, como lo enuncia Garcia-Baré:

Hay, por otra parte, que volver ahora la vista hacia la experiencia de si
mismo, en lo que concierne a su estructura global como experiencia de
algo absoluto, para dejar realmente allanado el terreno, en la medida de
mis posibilidades, a una futura filosofia mistica.

Esta experiencia de mi mismo ha sido tematizada por mucho tiempo en
la filosofia cldsica como una percepcién de un accidente que depende en
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su ser de la sustancia que yo soy; asi, pues, como una forma de conciencia
contemplativa, de reflexién que a veces sigue de cerca la accién vital y se
cerciora de modo perfecto de su existencia y la esencia de su accidente
momentdneo (Garcia-Baré ctd en Velasco, Experiencia 294-295).

Volvamos una vez més al titulo de la ponencia de Garcia-Bar6: Mds
yo que yo mismo, estas palabras cargadas de profundo sentido nos pro-
ponen entender la mistica filoséfica como fenémeno humano y como
cultivo de lo humano, que va mds alld del “cultivo del yo”. Es en este
punto en el que Hadot se distancia de Foucault; pues para esta mistica
filoséfica que propone Hadot se requiere tender a la “sabiduria” me-
diante intentos de “transformacién de si mismo”, con una forma de
existencia caracterizada por la “paz espiritual” (ataraxia), la “libertad in-
terior” (autarquia) y la “consciencia cosmica” (Ejercicios 254). El propio
Hadot lo precisa en los siguientes términos: “en lugar de hablar de ‘cul-
tivo del yo’ serfa mds adecuado hablar en términos de transformacién,
de transfiguracién, de ‘superacion del yo'” (Ejercicios 254).

Con base en lo anteriormente expuesto, reconocemos que la misti-
ca puede ser religiosa o no y que en ella el sujeto: “pone en juego todos
sus recursos: corporales, psiquicos, imaginativos, intelectuales, emotivos,
afectivos” (Velasco, Experiencia 352). Este poner en juego los recursos
anteriormente mencionados, nos recuerda las razones que expone Hadot
para elegir el término Ejercicios espirituales, pues recordemos, como ya
fue dicho en el primer capitulo, que elige connotar los ejercicios como
Espirituales, porque encuentra en esta expresion la posibilidad de un con-
cepto mds abarcante que incluye pensamiento, imaginacién y voluntad:
“Se trata de actos del intelecto, o de la imaginacién, o de la voluntad,
caracterizados por su finalidad: gracias a ellos, el individuo se esfuerza en
transformar su manera de ver el mundo, con el fin de transformarse a s
mismo. No se trata de informarse sino de formarse” (/o te olvides 9).

4. Hombre contempordneo
y ejercicios espirituales hadotianos

En el capitulo anterior hicimos un esbozo de algunos rasgos del hom-
bre contempordneo que no solo nos recuerdan la célebre expresién de
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Epicuro, sino que la sentencia epicurea cobra para nosotros una vigen-
cia insospechada: “Vana es la palabra de aquel filésofo que no remedia
ninguna dolencia del hombre. Pues asi como ningtin beneficio hay de la
medicina que no expulsa las enfermedades del cuerpo, tampoco lo hay
de la filosofia, si no expulsa la dolencia del alma” (Epicuro ctd en Garcia
Gual 59). En este mismo orden, Hadot afirma, con meridiana claridad,
la vigencia que para él tiene la comprensién de la filosofia como forma
de vida que permite la toma de consciencia de totalidad: “Esa idea an-
tigua de la filosofia como forma de vida, como e¢jercicio de sabiduria,
como tarea prictica en relacién con la toma de consciencia de totalidad,
mantiene para mi un valor indiscutiblemente actual” (Ejercicios 256).

Las palabras de Michel Foucault en E/ uso de los placeres, citadas
por Hadot y que elige para comenzar su texto: Didlogo interrumpido
con Michel Foucault. Acuerdos y desacuerdos, tienen a nuestro parecer un
aire de nostalgia y, al mismo tiempo, de provocacién, de acicate, para la
comprension de la filosofia como ejercitacién: “[...] si la filosofia fuera
al menos en la actualidad tal como era antano, es decir, una ‘ascesis’...”
(Foucault ctd en Hadot, Ejercicios 251). Estas palabras nos invitan a
pensar en los ejercicios espirituales hadotianos, como ascesis, como ejer-
cer un arte, como ejercitacién para el hombre de hoy, de tal manera que
asi pueda llevar a cabo esa “tarea del yo sobre el yo”, ese “arte de vivir”,
ese “estilo de vida que compromete la totalidad de la existencia” (Ha-
dot, Ejercicios 253). Es por esta razén que aceptamos el reto propuesto
por Hadot de beber de las fuentes de la Antigiiedad, beber de los clasi-
cos, pues beber de dichas tradiciones es ir a manantiales que contintian
brotando sabiduria, que siguen hablando con elocuencia, trascendien-
do tiempo y geografia. “El hombre moderno todavia estd mds dividido
en su interior que el hombre plotiniano. Sin embargo, puede escuchar
la llamada de Plotino. No para repetir de manera servil las Enéadas. Tal
cosa serfa imposible o ilusoria. Pero si para aceptar, con el mismo coraje
que Plotino, todas las dimensiones de la experiencia humana y todo
lo que esta comporta de misterioso, inefable y trascendente” (Hadot,
Plotino 193).

Frente a la crisis temporal contempordnea afirma Byung-Chul Han
que no es suficiente llevar a cabo estrategias de desaceleracién y propone
la de vivificar la vita contemplativa: “Es necesaria una revitalizacién de
la vita contemplativa. La crisis temporal solo se superard en el momento
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en que la vita activa, en plena crisis, acoja de nuevo la vita contemplativa
en su seno’ (Aroma 11).

Una vez mds, queremos insistir que al proponer los ejercicios es-
pirituales hadotianos como condicién de posibilidad de una mistica
filos6fica para el hombre contempordneo no se apunta a una mistica de
fuga mundi, se trata de conciencia, contemplacién, acogida:

:No es posible descubrir también lo indecible, lo misterioso, lo trascen-
dente, lo Absoluto tal vez, en la riqueza inagotable del momento pre-
sente y en la contemplacién de la realidad mds concreta, mds banal, mds
cotidiana, mds humilde, mds inmediata, y no es posible presentir ahi
la Presencia siempre presente? “Suprime todas las cosas”, decia Plotino.
Sin embargo, estableciendo una vivaz contradiccién, ;no serd preciso
decir también: “Acoge todas las cosas™? (Hadot, Plotino 200).

En esta misma direccién lo expresa Willigis Jager, cuando descubre
en la experiencia mistica un si a la vida y un si al mundo: “La experien-
cia mistica no conduce al apartamiento de los hombres y al retiro del
mundo. Por el contrario, dice sf a la vida y lleva a un acercamiento a los
hombres. Nos conduce de regreso a nuestra vida en su concrecién con
todos sus desafios, que podemos afrontar de nuevo con la fuerza que
proviene del silencio” (67).

Hadot hace referencia a la siguiente cita de Vauvenargues: “Un li-
bro muy nuevo y muy original seria el que harfa amar viejas verdades”
(Filosofia vida 241), para afirmar lo perenne de las “viejas verdades”™

Aquellas viejas verdades son las que reaparecen en todas las épocas, en
nuestra época también, tanto porque han sido vividas tan intensamente
en el pasado que siguen marcando nuestro inconsciente como porque
siguen renaciendo a medida que las generaciones vuelven a tener una
experiencia de la vida. Estas actitudes espirituales fundamentales son,
de hecho, temas de meditaciones que han dominado la historia del
pensamiento occidental (Filosofia vida 241).
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4.1.La escritura como cuidado de si
para el hombre contempordneo

Como lo expusimos en el anterior capitulo, el hombre de hoy estd
cargado de datos, pero no cuenta con narracién que dote de sentido.
Vive un Punkt-Zeit, un “tiempo puntillista”, en el que no hay narracién,
tampoco intencionalidad ni linea narrativa que le permita la construc-
cién del sentido narrativo.

Afirma Han: “Los nimeros no cuentan nada sobre el yo. La nume-
racién no es una narracién. No contar sino narrar lleva al encuentro con
uno mismo o al autoconocimiento.

El antiguo cuidado de si mismo también estd unido a las pricticas
de tomar nota de si mismo. La publicactio sui (Tertuliano) es una parte
esencial del cuidado de si mismo” (Psicopolitica 91-92).

La narracién, como explica Paul Ricoeur, va mds alld de lo episé-
dico y tiene un cardcter configurador (Ziempo y narracién I 242). Es,
en este orden de ideas, de este cardcter configurador, que afirmamos
la narracién como dotadora de sentido y consideramos que el ejerci-
cio espiritual de la escritura puede llegar a ser una posibilidad para el
hombre contempordneo de narrar, de narrarse, puede ser un ejercicio
configurador de si.

Hadot propone el ¢jercicio espiritual de la escritura, a partir de
Marco Aurelio, como posibilidad de despertarse a si mismo: “La es-
critura como ejercicio espiritual explica las ‘incansables repeticiones’
que se encuentran en las Meditaciones de Marco Aurelio y nos permite
comprender su necesidad, a través de la escritura para si mismo, de
‘reactualizar, de reavivar, de despertar sin cesar’ un estado interior, un
discurso interior que de otro modo correria el riesgo ‘de adormecerse y
de apagarse’ (Davidson en Hadot, Ciudadela 16).

De la escritura como tecnologia del yo, como cuidado de si, Fou-
cault afirma:

Escribir también era importante en la cultura del cuidado de si. Una
de las caracteristicas mds importantes de este cuidado implicaba tomar
notas sobre si mismo que debian ser releidas, escribir tratados o cartas a
los amigos para ayudarles, y llevar cuadernos con el fin de reactivar para
si mismo las verdades que uno necesitaba (Zecnologias 61-62).
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Hadot cita a Antonio, quien reconoce el “poder terapéutico de la
escritura. Asi aconseja: ‘Que cada uno anote por escrito las actividades y

YR

movimientos de su alma, como si fuera a darlos a conocer a los demis
(Ejercicios 70).
Ademis, Hadot afirma que:

Marco Aurelio escribe para tener presentes en el espiritu los dogmas y
las reglas de vida. Haciendo esto sigue un consejo de Epicteto, quien,
después de haber expuesto el dogma fundamental del estoicismo —la
distincién entre lo que depende de nosotros y lo que no depende de
nosotros—, anade:

He aqui lo que deben meditar los fildsofos, lo que deben escribir cada
dia, la que debe ser su materia de ejercicio (I, 1, 25).

Estos principios tienes que tenerlos a mano (procheira), noche y dia,
hay que escribirlos, hay que leerlos (111, 24, 103). (Ciudadela 111).

4.2.Concentracién en el instante presente
en tiempos de dispersién temporal

Con Byung-Chul Han reflexionamos sobre la dispersién temporal de
este tiempo, pulverizado, puntillista, que trae consigo la “atomizacién
de la vida” y la “atomizacién de la identidad” (Aroma 9-10) y la in-
capacidad de estar presente —en presencia—, en el momento presente,
reconocido por nosotros, también como presente, como don, como re-
galo—. Dada esta realidad, proponemos el ejercicio espiritual hadotiano
de “concentrarse en el instante presente”, el vivir el presente como una
condicién de posibilidad soteriolégica, salvadora —en cuanto liberadora
de miedos como lo expresa Luc Ferry y que abordaremos mds adelan-
te—, dadora de salud para el hombre contempordneo. La concentracién
en el instante presente, como afirma Hadot, es para Goethe “la salud
del momento” (No te olvides 20), el aprender a vivir el continuum del
presente. Hemos de entender el presente como lo plantea Hadot, “a la
vez actualidad temporal y proximidad espacial” (Vo e olvides 20) o “a
la vez actualidad temporal y coexistencia en el universo” (No e olvides
22), pero ademds queremos anadir al planteamiento hadotiano la com-
prensién de presente, como don, regalo, dddiva, e incorporarlo en la di-
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mensién de lo gratuito, de esa gratuidad vinculante, soteriolégica, salu-
dable, salvifica, graciosa, tan necesaria para el hombre contempordneo
en donde frente a la instrumentalizacién del tiempo, de los vinculos, de
sus relaciones se ve abocado al sinsentido del absurdo.

Recordando las palabras de Luc Ferry, quien nos alert6 sobre el lugar
donde residen los miedos: en el pasado y en el futuro, y entendiendo que
el miedo es uno de los grandes flagelos del hombre contemporaneo, con-
sideramos de especial pertinencia el ejercicio espiritual de la concentra-
cién en el instante presente para afrontar los miedos. De hecho, cuando
vivimos en la culpa estamos anclados en el pasado, cuando vivimos en
angustia estamos ubicados en el futuro. Hadot nos invita a vivir en el
presente y a recobrar la tranquilidad citando a Marco Aurelio:

Si separas de ti mismo, es decir, de tu pensamiento [...], todo lo que
has hecho o dicho en el pasado y todas las cosas que te turban, porque
han de venir, si separas del tiempo lo que estd mds alld del presente y lo
que es pasado [...], y si te ¢jercitas en vivir solamente la vida que vives,
es decir, el presente, podrds pasar todo el tiempo que se te ha dado hasta
tu muerte en calma, bienaventuranza, serenidad... (Marco Aurelio, en:

Hadot, No te olvides 35).

La concentracién en el presente, en el instante, nos permite la toma
de conciencia del valor del presente, que como lo afirma Wittgenstein,
tiene valor de eternidad: “Si por eternidad se entiende, no una duracién
temporal infinita, sino la intemporalidad, entonces, vive eternamente
quien vive en el presente” (6.4311) y Comte-Sponville reitera: “La eter-
nidad es el ahora: no es un futuro que se nos promete, es el presente
mismo que se nos brinda” (Amor 27).

Viviendo de esta manera, en el presente, estando presentes, damos
sentido a lo cotidiano; asi, podemos hacer resistencia frente a la triviali-
zacién e instrumentalizacién del tiempo.

Para liberarse de lo trivial y de la banalidad no hay que hacer, segtin
Goethe, como los romdnticos, que se evaden del presente para refu-
giarse en un ideal o lejano o futuro, sino que hay que reconocer, por
el contrario, que cada instante presente no es trivial, que es necesario
descubrir su riqueza y su valor, desvelar en él la presencia del ideal, ya
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sea porque efectivamente es rico y sobrecogedor por la intensidad de
la experiencia que hace vivir, sea porque podemos conferirle un valor
moral, respondiendo a las exigencias del deber, sea porque la poesia y el
arte llegan a idealizarlo. Solamente gracias a esta toma de conciencia del
valor del presente puede la vida reencontrar su dignidad y su nobleza
(Hadot, No te olvides 22).

Séneca establece una relacién entre la concentracién en el instante
presente y la conciencia césmica: “El sabio, para Séneca, se sumerge en el
cosmos entero (foti se inserens mundo). El sabio vive en la conciencia del
mundo. El mundo le resulta siempre presente” (Hadot, No te olvides 38).

4.3.La meditacién como posibilidad dialégica
y como camino para enfrentar el miedo

En tiempos de individualismo exacerbado, consideramos de gran valor
para el hombre contempordneo, la melete, la meditacién. El hombre de
hoy se ve abocado dia a dia ante la necesidad de dialogar; pero, una y
otra vez, este didlogo parece estéril, casi imposible de darse. Esta situa-
cién puede observarse desde lo micro hasta en lo macro de la sociedad,
en las familias, en la comunidades, entre los paises, etc. Tal vez este dia-
logo esté en alguna medida truncado por la carencia de la meditacién.

Dice Hadot que la meditacién es la “préctica del didlogo consigo
mismo” (Ejercicios 36) y ademds afirma que para lograr el didlogo con el
otro es necesario el didlogo consigo mismo y viceversa:

Sélo quien es capaz de un verdadero encuentro con el otro estd en disposi-
cién de encontrarse auténticamente consigo mismo, resultando lo contrario
también verdadero. El didlogo sélo llega a ser verdaderamente didlogo en
presencia ante otro y ante uno mismo. Desde este punto de vista todo ejerci-
cio espiritual es dialégico en la medida en que supone un auténtico ejercicio
de presencia, tanto ante uno mismo como ante otros (Ejercicios 63).

Podriamos entender entonces, la meditacién como un interesarse
en si, inter-esse, estar dentro de si, dialogar consigo, con los otros, es-
tablecer comunién consigo a través del /ogos, del pensamiento y de la
palabra, cuidarse, cultivarse.
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Quien no sabe vivir consigo mismo, ;cémo podria saber vivir con otro?
Quien no sabe habitar su propia soledad, ;c6mo podria pasar por la de
los demds?

A Narciso le aterra la soledad, y eso se comprende: la soledad le deja
solo frente a su nada, en la que se ahoga. El sabio, por el contrario, hace
de esa nada su reino, donde se refugia y se salva: isin ego, sin egoismo!

:Qué queda? El mundo, el amor: todo (Comte-Sponville, Amor 32-33).

La meditacién también implica, no sélo la premeditacién de los
males; sino, también la meditacién sobre la muerte. ;Qué eco podria
tener esta meditacién sobre la muerte en una sociedad sobresaturada a
nivel medidtico con mensajes que seducen con la eterna juventud?

Los antiguos nos ensefian que aprender a morir es aprender a vivir y
aprender a vivir es vencer el temor a la muerte. Veamos tan solo algunas
de las multiples referencias que nos trae Hadot al respecto:

Segtin Platén, la separacion de la existencia sensible no puede asustar
a aquel que ha degustado ya la inmortalidad del pensamiento. Para los
epictreos la idea de la muerte es consciencia de la finitud de la existen-
cia, y ello concede un precio infinito a cada instante; cada momento
de la vida aparece cargado de valor inconmensurable: “Claro que cada
dia es para ti el dltimo: habrds de recibir entonces con gratitud cada
hora que te sea concedida inesperadamente”. El estoico descubrird por
su parte en esta ensefanza de la muerte la ensefanza de la libertad.
Tal como afirma Montaigne, plagiando a Séneca, en uno de sus mds
célebres ensayos (“Filosofar es aprender a morir”) [...]. También para
Heidegger la filosofia es “ejercicio para la muerte”: la autenticidad de la
existencia reside en la anticipacién licida de la muerte (Ejercicios 41).

4.4.La amistad, la comunién, como alternativa
frente al individualismo

En el capitulo anterior reflexionamos sobre el individualismo que estd
llevando al hombre de hoy a vivir sin vinculo, sin fiducia, sin comu-
nién. Incluso al extremo de lo expresado por Byung-Chul Han cuando
reflexiona sobre el hombre afectivo y muestra que la sociedad actual ha
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eliminado la alteridad, para someter todo al consumo y al rendimiento.
Sin embargo, afirma Comte-Sponville: “Es la comunién la que forma
la comunidad” (Ateismo 32) e incluso define comulgar como: “Compar-
tir sin dividir” (Ateismo 32). Enumera ejemplos como: comulgar con
familia y amigos en el placer que se obtiene al comer juntos. Y afirma:
“Por eso se habla de comunidn de las almas: porque Gnicamente el alma
sabe compartir sin dividir” (Azeismo 33). En este orden de ideas afir-
ma Comte-Sponville la unidad entre pertenencia y cohesién: “El senti-
miento de pertenencia y la cohesién van unidas” (Ateismo 34). Como ya
claramente se expresé en el capitulo anterior, afirma Comte-Sponville
categéricamente que el vinculo es fundamento de la sociedad: “No hay
sociedad sin vinculo: no hay sociedad sin comunién” (Ateismo 34).

Hadot afirma que la filosofia antigua no se da exclusivamente en
solitario, sino en comunidad. “La filosofia antigua tiene siempre algo de
préctica colectiva, [...]. Implica un esfuerzo conjunto y supone un apo-
yo, una ayuda espiritual, una busqueda de comunidad” (Ejercicios 248).
También resalta la importancia de la amistad en la transformacién de sf
mismo: “Al igual que en la escuela platdnica, la amistad es, en la escuela
epicurea, el medio, el camino privilegiado para lograr la transformacién
de si mismo” (Filosofia antigua 139).

Queremos insistir en la necesaria reciprocidad entre ser amigo de si
mismo y el cultivar la amistad con el otro. En la Antigiiedad el concepto
de philautia hacia referencia a la idea de amor a si mismo; Gadamer ex-
presa que este concepto ha sido problemdtico, y precisa que en realidad
este concepto senala la necesidad de estar de acuerdo consigo mismo.

Entonces como ahora, la idea de un amor a si mismo tenfa connota-
ciones poco halagiiefas. [...]. Se piensa, de entrada, en ese vicio algo
cémico, pero también horrible, de que la gente piense siempre y sélo
en s{ misma, de que ni piense en los demds ni piense en lo que ella es
para los demds. Pues bien, Platdén arriesga a este respecto una expresiéon
que pertenece a un lenguaje que no sélo lo abarca a él, sino a nosotros
y a todo el mundo. Dice: no, el verdadero amor a si mismo es otra
cosa. Quiere decir que uno tiene que poder ponerse siempre de acuerdo
consigo mismo. Que uno tiene que estar primero de acuerdo consigo
mismo, si quiere ademds ser también amigo para el otro, o un simple
amante, o un simple amigo de negocios o colega profesional. El que no
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es capaz de estar de acuerdo consigo mismo serd sentido siempre como
un obstdculo y como algo ajeno en la convivencia entre la gente. Una
cosa al menos es clara: el hogar y la casa son el lugar de la convivencia.
Esto no implica que se compartan todas las convicciones ni que haya
coincidencia en las inclinaciones o intereses (82).

Pero, el concepto de philautia no se agota en estar de acuerdo con-
sigo mismo; ademds, es vinculante con el otro y con el mundo entero,
salvaguardando eso si, su propia forma de vida.

La primera amistad que se necesita es la de uno consigo mismo. Si no
la hay, ni se estd para el otro ni se llega a estar realmente vinculado
con él. {Pero qué lejos queda eso de lo que llamamos “vinculante”!
Quisiera, pues, dar yo también ese paso inmenso que asumieron los
griegos con la idea de la philautia. Es un pensamiento que, por un
lado, se entrega por entero al mundo que le rodea y, por el otro, y al
mismo tiempo, es capaz de luchar apasionadamente por su libertad y
su propia forma de vida (83).

4.5.La sabiduria frente a la negacién
de Dios como forma de explotacién

La muerte de Dios, la caida de los metarrelatos, la negacién de Dios,
se ha convertido en una forma de explotacién de la dimensién tras-
cendente del hombre. El hombre al verse desposeido, despojado, de
sus dioses, como lo vaticiné Dostoyevski, y como lo enunciamos en el
capitulo anterior, busca un duefo ante quien inclinarse. Esta situacién
de vulnerabilidad del hombre de hoy, se convierte en el terreno ideal
para imponerle un nuevo dios a quien adorar y obedecer, a quien rendir
culto, segtin los intereses de quienes erijan esos nuevos dioses, de quie-
nes los imponen. Es asi como el Big data y el psicopoder encuentran
un terreno expedito para convertir al hombre en tirano de si mismo,
deshumanizarlo y reducirlo a dato susceptible de ser explotado como lo
denuncia Byung-Chul Han.

La propuesta de los ejercicios hadotianos no es una metafisica ni
una ontologia, tampoco una promesa de felicidad. Consiste si, en una
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propuesta de una vida mds consciente, mds racional y mds abierta a los
otros y al mundo.

Estdn ausentes del presente volumen toda metafisica, e incluso toda on-
tologfa. Antafio Platén intenté probarnos racionalmente que la virtud es
mds ventajosa que el vicio, que tenemos que hacer el bien por nuestro
propio interés. No hay nada de todo esto aqui. No se nos prueba nada. No
se nos promete la felicidad. Se nos dice solamente que tanto hoy como en
tiempos de Sdcrates, o de Marco Aurelio, algunos principios que guiaron
la vida cotidiana de estos filésofos podrian producir también para noso-
tros una vida “mds consciente, mds racional, mds abierta a los otros y a la

inmensidad del mundo” (Carlier ctd en Hadot, Filosofia vida 16).

Es en este orden de ideas como podemos comprender los ejercicios
espirituales hadotianos como condicién de posibilidad para una mistica
filos6fica, entendiendo aqui la experiencia mistica como posible camino
de acceso a la sabiduria.

En una sociedad en la que la naturaleza, Dios, y la razén han dejado
de ser lugares en los que el hombre podia estribar como lo hacia en la
Antigiiedad, en la Medievalidad y en la Modernidad; se convierte en un
desafio la busqueda de una salvacién sin Dios.

Luc Ferry, con profunda lucidez, retomando a Pierre Hadot, nos
recuerda: “la primera y mds noble misién” de la filosofia: “la que busca
ensefar de forma prictica la sabiduria a los hombres y, por lo mismo,
a elaborar con la razén una auténtica doctrina de salvacién, un dispo-
sitivo intelectual y moral destinado a salvarnos, es decir, a liberarnos de
los miedos vinculados a la finitud” (Vencer miedos 50). Recordemos que
Ferry usa los términos salvacién o sabiduria en sentido amplio (Vencer
miedos 114) y reconoce que: “Hablar de ‘espiritualidad’, de ‘sabiduria,
de ‘sentido’ o de ‘salvacién’ [...], basta para irritar o repeler a muchos
intelectuales ‘desilusionados’ que han dedicado su vida al anlisis critico
de la sociedad, en resumen, a cuestiones ‘serias’ en tanto que estricta-
mente ‘laicas”™ (Vencer miedos 127). En este contexto, Ferry precisa que:
las ciencias aportan una verdad axiolégicamente neutra, la filosofia una
verdad portadora de sentido (Vencer miedos 115).

En otro de sus textos afirma Ferry: “La filosofia, inseparable de un
pensamiento de la finitud, culmina asf en una “soteriologfa”, una doc-
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trina de la salvacién si se quiere, una forma de espiritualidad sin dios
que se sittia mds alld no sélo de la teorfa, sino también de la propia pra-
xis moral” (Vida realizada, 51). Esta salvacién sin dios, de la que habla
Ferry, esta mistica filos6fica que proponemos, podria liberar al hombre
de inclinarse ante los nuevos diosecillos creados para desangrarlo y para
reducirlo a dato con el que se comercializa.

Velasco enuncia el valor que tiene el estudio de la mistica: “Estudiar
la mistica es descubrir argumentos para fomentar el ideal de ser huma-
no que orienta todos los afanes de la historia, y la atencién a la misti-
ca puede contribuir de manera decisiva al establecimiento de barreras
contra el peligro de deshumanizacién que acecha en no pocos aspectos
a la cultura de nuestro tiempo” (Experiencia 12). Este estudio lo con-
sideramos de gran valor y fecundidad; sin embargo, para acercarnos al
hombre de hoy, al lego, consideramos de gran pertinencia la advertencia
que nos hace Rudolf Otto cuando haciendo referencia a lo “numino-
s0”, afirma que no se puede ensefiar sino tan solo suscitar: “En sentido
estricto no se puede ensefar, sino sélo suscitar, despertar, como todo lo
que procede del espiritu” (19).

Manifiesta Hadot en sus Reflexiones sobre el concepto “cultivo del yo”

que la préctica de estos ejercicios filoséficos la considera util para el
hombre de nuestro tiempo:

Creo que al hombre moderno puede serle ttil practicar los ejercicios
filoséficos de la Antigiiedad, despojdndolos del discurso filoséfico o mi-
tico que los acompanaba. Y es que, en efecto, puede justificarse el mis-
mo ejercicio espiritual mediante discursos filoséficos extremadamente
diferentes, que no suponen sino torpes intentos de descripcién y jus-
tificacién de algunas experiencias interiores cuya densidad existencial
escapa finalmente a cualquier tentativa de teorizacion o sistematiza-
cién. Por ejemplo, estoicos y epictreos invitaban a sus discipulos, por
razones del todo distintas, a concentrar su atencién sobre el presente,
liberdndose de cualquier preocupacién respecto al futuro y a la carga
del pasado. Pero quien practique este ejercicio verd el universo con una
nueva mirada, como si lo contemplara por primera vez, descubriendo
en el puro goce del presente el misterio y el resplandor de la existencia;
y, como afirmara Nietzsche digamos si “no sélo a nosotros mismos, sino
a todos los seres vivos” (Ejercicios 273).
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4.6.Mirar desde lo alto y conciencia cédsmica

El ejercicio espiritual que consiste en mirar desde lo alto, como ya se ex-
puso en el primer capitulo de este texto, permite al hombre situarse ante la
inmensidad del universo, poner en perspectiva sus pasiones, sus miedos,
sus preocupaciones, las guerras, sus egoismos, brinddndole la posibilidad
de tomar conciencia de si, e ir ampliando su conciencia de pertenencia a
la comunidad humana y al universo; salir de su visién limitada y contem-
plar otras perspectivas y horizontes de comprensién. Esta ampliacién de
conciencia, estd cargada de emoci6n frente al misterio, como lo reconoce
el propio Einstein: “Experimento la emocién més fuerte ante el misterio
de la vida” (Einstein ctd en Hadot, Filosofia vida 73).

Hadot, al hacer referencia a los ejercicios espirituales del estoicis-
mo, nos recuerda que ejercitarse en la fisica consiste en reconocerse
como parte del Todo, elevarse a la conciencia césmica, sumergirse en
la totalidad del cosmos, esforzarse en ver todas las cosas en la perspec-
tiva de la Razdén universal (Filosofia antigua 142-155). En este orden
de ideas entenderiamos la conciencia cédsmica como comunidén de la
Razén universal.

Para Jiger esta experiencia conlleva la superacién de la escisién y la
unidad con todo ser:

Quien hace una experiencia transpersonal la experimenta como una
claridad absoluta. Es la experiencia de una realidad mayor, situada en
el trasfondo, que se impone al yo y le permite reconocer su verdadera
esencia. Con ella se produce el reconocimiento de que estamos insertos
en el orden y en la armonia del grandioso acontecer universal [...].
Superamos nuestra existencia escindida y experimentamos la unidad
con todo ser (67).

Consideramos que el planteamiento hadotiano de la conciencia cds-
mica puede ser considerado como condicién de posibilidad de comu-
nién césmica, pues dicha conciencia se convierte en comunién, en vin-
culo generador de cohesién en la sociedad, en elemento posibilitador
de la cultura, del cuidado de si, de los otros y de lo otro. Dice Hadot:
“Gracias a tal transformacién puede pasarse de un estado inauténtico
en el que la vida transcurre en la oscuridad de la inconsciencia, socavada
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por las preocupaciones, a un estado vital nuevo y auténtico, en el cual el

ombre alcanza la consciencia de si mismo, la visiéon exacta del mundo,
hombre al 1 d 1 ta del d
una paz y libertad interiores” (Ejercicios 25).

5. El paso de Sécrates al socratés

Frente a la preocupacién y la angustia, que son propias del ser humano,
Hadot retoma a Nietzsche para afirmar que la serenidad de los griegos
no les era inherente, sino que era una serenidad conquistada, fruto de
una voluntad filoséfica, lograda a través de la transformacién de si y de
la ampliacién de conciencia.

Se podria pensar que Goethe conocia demasiado bien la literatura an-
tigua como para ignorar que la preocupacién y la angustia, que son
en cierto sentido la sustancia de la vida humana, ya eran entonces el
sino de los humanos. Pero consideraba que la serenidad antigua era tan
fuerte que “en los mismos instantes mds altos de placer asi como en
los instantes mds graves del sacrificio, o incluso de la destruccién, los
antiguos conservaban una indestructible salud”. Asi se podria creer que
esta serenidad venia dada, era inherente al temperamento griego. Sin
embargo, lo que Nietzsche advirtié es que esta serenidad era adquirida
y no primitiva, que resultaba de un inmenso esfuerzo de la voluntad:
para él, arrojar el velo deslumbrante de la creacién artistica sobre los
horrores de la existencia era una cuestién de voluntad estética. Pero,
sobre todo, existia en la Antigliedad una voluntad filos6fica de encon-
trar la paz del alma a través de la transformacién de si y de la mirada

dirigida al mundo (No te olvides 29).

Sélo podremos hablar de mistica filoséfica en la medida en que
entendamos la filosofia como la comprendié Hadot, bebiendo de las
fuentes de la Antigiiedad como forma de vida. Desde esta perspectiva
podemos pensar en una voluntad filoséfica que a través de la ejercita-
cién podria llegar a hacer posible la transformacién de si.

Afirma Ferry: La teorfa: “contemplacién de las cosas divinas”, y la
praxis: “ejercicios de sabiduria” estdn en funcién de un fin superior a
ambas. El objetivo es alcanzar la salvacién por sus propias fuerzas. No
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se trata de ser salvado, sino de salvarse uno mismo del mayor mal que
aqueja a la humanidad: el temor a la muerte (Vida realizada 51). Esta
contemplacién y esta praxis, permiten tomar conciencia del misterio de
la existencia; aprendiendo a morir, o mejor, aprendiendo a vivir; dando,
como ya se dijo, un si a la vida y al mundo.

Iniciamos este capitulo preguntindonos si al hombre contempo-
rineo de Occidente, que ha pasado de un ateismo tedrico filoséfico a
un atefsmo prictico, podriamos proponerle una mistica filoséfica. Sin
embargo, esta pregunta que aun nos parece osada, de alguna manera
ya ha sido planteada por diversos autores, incluso por algunos que se
proclaman a si mismos ateos.

Esta propuesta de una mistica filos6fica implica tener claridad so-
bre la forma de entender tanto la filosofia como la mistica.

Comte-Sponville, por ejemplo, propone la filosofia como activi-
dad, a partir de la definicién de Epicuro: “La filosofia es una actividad
que, mediante discursos y razonamientos, nos proporciona una vida
feliz” (Amor 14). Enfatiza Comte-Sponville “Me entusiasma el hecho
de que la filosofia sea una actividad (y no un sistema o un saber), que
se lleve a cabo mediante discursos y razonamientos (y no por medio de
visiones o de esléganes), en fin, que tienda a la felicidad...” (Amor 14).
Y, a su vez, define la espiritualidad como: “Nuestra relacién finita con el
infinito o la inmensidad, nuestra experiencia temporal de la eternidad,
nuestro acceso relativo al absoluto” (Ateésmo 210).

Suscribimos a la propuesta de Hadot, quien haciendo referencia
a un articulo suyo, escrito en 1977, y titulado: Ejercicios espirituales,
dice: “tuve progresivamente la sensacién de que en este articulo habia
propuesto a aquellos que no pueden o no quieren vivir segin un modo
de vida religioso la posibilidad de escoger un modo de vida puramente
filoséfico” (Filosofia vida 67).

Consideramos que quien quiera acoger este modo de vida pura-
mente filoséfico puede, dia a dia, ir ejercitdindose en la transformacién
de si mismo, e ir caminando en pos de lo que hemos denominado el
socratés (con minuscula, pues al sustantivo lo hemos adjetivado).

Asi como el parresiastés es el agente de la parresia, aquel sujeto
que se caracteriza por hablar con franqueza, amar y buscar la verdad,
nosotros queremos proponer desde la etimologia el socratés. Nos aven-
turamos a proponer al hombre contemporineo, a través de los ejerci-
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cios espirituales hadotianos la posibilidad de conquistar en si mismo al
2ZwKrpadtng, pero como socratés. Si, con mindscula, con ese cambio en
el acento, pues el sufijo Tes, 77¢: es el agente, asi que cada uno puede ser
agente, y como tal, actor, causante, generador, del Crédtos, Kpdrog: de
la fuerza, el vigor, la solidez, la robustez, el poder, el trono, la soberania,
la autoridad, el imperio, la victoria, la supremacia del Soc, 2dg: para
mantenerse sano, intacto, salvo, incélume, integro, seguro, cierto.

En palabras de Gonzalo Soto esta mistica filoséfica seria epimeleia
heautou: “La tesis de fondo es la mistica como epimeleia heautou o cui-
dado de si, de los otros, de las cosas y de Dios” (“Filosofia mistica” 5).
Que, desde nuestra propuesta del socratés, llevaria al sujeto a ser agente,
generador de la fuerza y la solidez para conquistar en si mismo el man-
tenerse sano, intacto, integro en su propia humanidad.
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Después de haber bebido de la fuente hadotiana y especialmente de los
ejercicios espirituales, de haber hecho un esbozo de rasgos del hombre
contempordneo y de algunas caracteristicas de la cultura actual que se
convierten en reto para preservar lo humano en el hombre de nuestro
tiempo, consideramos la crisis actual como oportunidad para proponer
los ejercicios espirituales hadotianos como condicién de posibilidad de una
mistica filos6fica para el cultivo de lo humano en el hombre de hoy. Es
asi como nos atrevemos a plantear las siguientes conclusiones del camino
que hasta hoy hemos caminado; sin embargo, queremos aclarar que no
por exponer estas conclusiones afirmamos que el camino esté cerrado. Al
contrario, consideramos que dada las limitaciones de nuestro ejercicio
académico y las caracteristicas de nuestro tiempo, estos elementos aqui
expuestos reclaman una mayor profundizacién y anhelamos que puedan
provocar en algunos el deseo de continuar su revisién.

1. La sentencia epictirea: “Vana es la palabra de aquel filésofo que no
remedia ninguna dolencia del hombre. Pues asi como ningtin beneficio
hay de la medicina que no expulsa las enfermedades del cuerpo, tam-
poco lo hay de la filosofia, si no expulsa la dolencia del alma” (Epicuro
ctd en Garcia Gual 59) nos suscité la pregunta sobre la fecundidad de la
filosofia para remediar algunas dolencias del hombre de este tiempo. En
nuestra bisqueda nos encontramos con el fildsofo francés, Pierre Hadot,
quien como especialista en la Antigiiedad propone una tesis fundamen-
tal: La filosofia como forma de vida. A partir de esta tesis, Hadot plantea
la inseparable relacién entre vida y filosoffa. La comprension de la filo-
softa como forma de vida es, a nuestro parecer, el sello diferenciador de la
filosofia hadotiana y el gran aporte a una filosofia que en los multiples
avatares histéricos escindié discurso y vida; hasta el punto de denunciar
con vehemencia, a partir de la cita de Thoreau, que: “En la actualidad
hay profesores de filosofia, pero no filésofos...” (Thoreau ctd en Hadot,

97



Mistica filoséfica. Un ejercicio desde Pierre Hadot

Ejercicios 275). Hadot comprende la filosofia como forma de vida, mas
alld del discurso filos6fico e inseparable de él, a pesar de que tanto para
doctos como para legos, la filosofia, a partir de la Medievalidad, se ha
tornado en un discurso elaborado y, en muchas ocasiones, encriptado.
Discurso carente de implicaciones vitales que comporta exclusivamente
el ejercicio critico de la razén. Sin embargo, no puede dejarse de lado
que en la filosofia antigua discurso y vida son inseparables. Este aporte
hadotiano lo reconoce Luc Ferry de la siguiente manera:

Como ha mostrado claramente uno de nuestros mejores especialistas
en la Antigiiedad, Pierre Hadot, en la época de las grandes escuelas
griegas, la filosofia no se habia reducido a un discurso, a un comentario
reflexivo sobre nociones abstractas, tal y como nuestros programas re-
publicanos nos inducen a creer hoy dia. No, era ante todo y sobre todo
una préctica, porque perseguia la sabiduria, el arte de vivir, y no solo el
de la palabra o el pensamiento (Vencer los miedos 29).

Con base en la reflexion sobre la filosofia como forma de vida y el
acercamiento a los ¢jercicios espirituales hadotianos, consideramos que si
fungen, aun hoy, como dispositivos terapéuticos para el hombre; pues
la basqueda de la sabiduria y el arte de vivir, al igual que las pregun-
tas por el sentido y el cultivo de lo humano, siguen siendo preguntas
esencialmente humanas, y por lo mismo perennes. La obra hadotiana
nos remonta al estudio de los ejercicios espirituales propios de la filosofia
antigua, de su sabiduria y de sus métodos terapéuticos (del gr. thera-
peuein: atender, cuidar), que trascienden tiempo y geografia; de hecho,
estos ejercicios espirituales propician, invitan, incitan a la atencién y al
cuidado de si y de los otros.

2. La necesidad de salvaguardar lo humano en una cultura que no cree
ya en las instituciones religiosas ni socioldgicas; la muerte de Dios, la
caida de los metarrelatos, reclaman una respuesta que consideramos
podria ser filoséfica, pero no desde una filosofia escindida y reducida
a lo estrictamente conceptual; sino una respuesta desde una mistica fi-
loséfica, capaz de promover una reflexién que no sea promesa de feli-
cidad, pero si que propenda por una vida mds consciente, mds abierta
al mundo y a los otros. En este orden de ideas, los ejercicios espirituales
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hadotianos podrian servir de mediacién para una mistica filoséfica, pero
solo en la medida en que estos conceptos sean comprendidos desde la
perspectiva hadotiana. Por esta razdn, los ejercicios espirituales han de
entenderse, como claramente lo advierte Hadot, no como un concep-
to religioso sino como “una practica voluntaria, personal, destinada a
operar una transformacién en el individuo, una transformacién de si”
(Hadot, Filosofia vida 137-138). Desde esta perspectiva podemos com-
prender estos ¢jercicios espirituales como un concepto filoséfico con una
extrema densidad de sentido. Hadot los define como: “Actos del inte-
lecto, o de la imaginacidn, o de la voluntad, [... gracias a los cuales], el
individuo se esfuerza en transformar su manera de ver el mundo, con
el fin de transformarse a si mismo” (No te olvides 9). Del mismo modo,
es necesario que, en este contexto, la mistica sea comprendida como el
cultivo de lo humano en el hombre, como ampliacién de conciencia,
como experiencia de vaciamiento, o como experiencia unitiva con el
todo; de supresion o de acogida de todo; en donde el yo experimenta, al
mismo tiempo, lo que solo puede expresarse a través del oximoron, su
pequenez y su grandeza, pues el yo desde esta ampliacién de conciencia
adquiere una nueva perspectiva a través de la cual puede superar egois-
mos y expresar potencialidades.

Puede hablarse de mistica, en tanto experiencia y de filosdfica, en
tanto proceso fenomenoldgico que manifiesta el fendmeno saturado des-
de la comprensién de Jean Luc Marion (Arboleda Mora, Carlos. "La
mistica como proceso fenomenoldgico” 315).

Es necesario aclarar que esta mistica filosdfica para ser comprendida
por filésofos ateos o metodolégicamente ateos, como la propone Hadot
y como se expuso en este texto, no hace referencia a ningtin tipo de
intervencién sobrenatural; por lo tanto, es inmanente y se circunscribe
a una experiencia radicalmente humana.

3. Proponer al hombre contempordneo una mistica filoséfica, a partir
de los ejercicios espirituales hadotianos, lo hemos considerado pertinente
pues el hombre de nuestro tiempo vive inmerso en una cultura caracte-
rizada por diversos elementos que significan un reto para el cultivo de
lo humano. Hicimos de este reto un acicate para aventurarnos en dicha
propuesta y al caminar este camino, todavia para nosotros espinoso,
pues al igual que los autores de quienes nos hemos nutrido, recono-
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cemos que no tenemos la distancia histérica suficiente para mirarnos.
Conscientes de esta limitacién y con la ayuda de hombres ldcidos de
nuestro tiempo y entre ellos de un filésofo, vivo, como Byung-Chul
Han, quien desde sus raices orientales, como coreano, y habiéndose
formado en Occidente, nos enriquece con su mirada multicultural. Al-
gunos de los rasgos que hemos esbozado son: la dispersion temporal,
la atomizacion del tiempo -Punkt-Zeit-, de la vida y de la identidad, el
hiperindividualismo, las egopatologias, el hiperconsumo; asi, tenemos a
un hombre que padece la ofuscacién, la conturbacién, la confusién,
generada por los ruidos exteriores e interiores; el miedo, la lejania frente
al encuentro con el otro y consigo mismo; un hombre reducido a datos
pero carente de narracién que ha absolutizado la vita activa. Consi-
deramos, entonces, que esta propuesta es posible en tanto que, dado
el esbozo de estos rasgos que hemos sefialado, hoy mds que nunca, se
torna no solo posible sino necesaria esta mistica filoséfica a partir de
los ejercicios espirituales hadotianos. Sin embargo, como lo alerta Lipo-
vetsky, el hombre de hoy quiere los resultados, pero no la ascesis, no la
ejercitacién ni el esfuerzo: “Es indudable que los neolectores buscan
en los libros de sabiduria vias que puedan acercarles la felicidad, pero
lo quieren con facilidades, cémodamente, enseguida, sin esfuerzos de
voluntad, sin los «ejercicios espirituales» continuos que prescribian los
maestros de la antigliedad” (Felicidad 335). En este orden de ideas, po-
demos pensar que nuestra propuesta es valida y necesaria, pero serd
para unos cuantos, no serd para las multitudes. Los ejercicios espirituales,
como la filosoffa, no son asunto de masas, son asunto de quien elige
caminar el camino, de quien se dispone a la ascesis, a la ejercitacion, al
fascinante y terrible proceso de transformarse a si mismo.

Ya lo dijimos con Posada citando a Nehamas: el filésofo no busca
hacer propuestas universalistas ni pretende ser imitado:

Nehamas precisa que su libro propone un arte de vivir no necesaria-
mente universal. Es decir, la vida humana se construye de diversas for-
mas y ningtin modo de vida es mejor para todo el mundo. Los filésofos
del arte de vivir no quieren ser imitados. Ninguno de ellos ha insistido
en su propia vida como modelo. Lo tnico digno de imitar en ellos, mds
alld de los matices particulares, es el deseo insaciable de construir el
propio con las herramientas que brinda la filosofia (85).
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El hombre de hoy puede resistir a la amenaza de deshumanizacién
desde la contemplacién. Es en esta bisqueda de humanos mds humanos,
o humanos realmente humanos, que consideramos con Byung-Chul Han
“la posibilidad de una vida que no necesita la teologfa ni la teleologfa, y
que, a pesar de ello tiene su propio aroma. Pero requiere una revitaliza-
cién de la vita contemplativa® (Aroma 10). Consideramos que una de las
maneras en que esta revitalizacién de la vita contemplativa puede darse es
a través de la prictica de los ejercicios espirituales hadotianos.

4. Como novedad de esta investigacién pensamos que a partir de este
ejercicio académico es posible proponer el paso del Sécrates sustantivo
al socratés que hemos adjetivado. Consideramos que los ejercicios espiri-
tuales hadotianos pueden servir de mediacién para proponer el camino
para dar este paso. El Sécrates, sustantivo, nos evoca a un personaje, que
como lo identifica Hadot, es la figura “mediadora entre el ideal trascen-
dente de la Sabidurfa y la realidad humana concreta. [...], Sécrates no
es exactamente un sabio sino un «filésofo», es decir, un amante de la
sabiduria” (Ejercicios 79).

La adjetivacién que hemos hecho del sustantivo Sécrates, para lla-
marlo socratés, con mindscula, y con cambio en el acento, surge de
analizar la etimologia del sustantivo Zwxpdryg; pues el sufijo Tes, 7¢:
es el agente, asi que cada uno puede ser agente, y como tal, actor, cau-
sante, generador, del Crdtos, Kpdrog: de la fuerza, el vigor, la solidez,
la robustez, el poder, el trono, la soberania, la autoridad, el imperio, la
victoria, la supremacia, del Soc, 2ég¢: para mantenerse sano, intacto,
salvo, incélume, integro, seguro, cierto. En este orden de ideas, nues-
tra propuesta es que a través de los ejercicios espirituales hadotianos el
hombre que decida ejercitarse en ellos, podria constituirse en agente del
poder que puede conquistar en si mismo para ser generador, causante
de la fuerza y de la solidez para mantenerse sano, integro; o como lo
hemos propuesto desde el inicio de este ejercicio académico, un hombre
con el poder de cultivarse y salvaguardar lo humano de si mismo.

5. Hemos establecido la relacién entre mistica y filosofia a partir de
planteamientos hadotianos, en este orden de ideas una mistica filoséfica
no religiosa. Sin embargo, la relacién entre mistica y filosofia, al igual
que la relacién entre religién y filosofia excede la obra de Hadot, e in-
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cluso sigue abierta en diversos dmbitos filoséficos. Algunos consideran
necesario delimitar profundamente las fronteras; mientras que otros,
consideran desde la fenomenologia la posibilidad de identificar en la
mistica el fendmeno saturado, como se ha observado desde el llamado
giro teoldgico de la filosofia, que pretende superar la ruptura epistemolé-
gica entre teologfa y filosoffa.

6. Nos quedan, ademds, otras cuestiones abiertas que podrian ser te-
nidas en cuenta en préximos ejercicios investigativos, pues nos surgen
nuevas preguntas en la medida en que vamos recorriendo nuestro cami-
no investigativo, algunas de estas preguntas, que exceden el alcance de
esta investigacién son: jen qué medida serfa posible proponer un tra-
bajo de campo para ejercitarse en los ejercicios espirituales hadotianos?,
scémo resuenan estos ejercicios espirituales en el corazén del hombre
creyente?, ;podriamos considerar los ejercicios espirituales hadotianos
como posibilidad mediadora para el didlogo interreligioso?, ;de qué
manera?
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En el presente libro se reflexiona sobre los ejercicios
espirituales hadotianos que estriban sus raices en la tradicion
griega, y que parten de la comprensidn que tiene el helenista
y filésofo francés Pierre Hadot, de la filosofia como un
estilo de vida. Ademas, se pone en dialogo a los ejercicios
espirituales hadotianos con las realidades existenciales del
hombre contemporaneo y se proponen dichos ejercicios como
condicidn de posibilidad para una mistica filosofica hoy.

El concepto de hombre contemporaneo es analizado desde la
optica de diversos autores, pero se hace especial énfasis en las
reflexiones hechas por el filésofo coreano Byung-Chul Han en
sus diversos ensayos. La categoria mistica filosofica se aborda
a partir de la propuesta del propio Hadot, tomdndonos la
libertad de ir a otras fuentes solamente con el fin de iluminar
el concepto hadotiano.

Se usa el método hermenéutico narrativo, ya que se hace
interpretacion de los ejercicios espirituales hadotianos con
el fin de narrarlos en la trama del hombre contemporaneo.
Recordemos que, desde la perspectiva ricoeuriana, no es
posible comprenderse a si mismo sino delante del texto,
puesto que el interpretar es un modo de existir.
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