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realices: 'Yo, ¢ quién soy yo?’

ABBA POIMEN



Resumen

El presente trabajo es una propuesta de integracion entre la psicologia actual y la
antropologia que toma como punto de referencia a los padres del desierto. A través
de un analisis acerca de su vida y sus préacticas cotidianas, veremos cémo se
expresa y como se desarrolla la naturaleza humana. Esto nos va a permitir
comprobar si los métodos que utilizaban para el despliegue de su potencial eran
acordes al fin udltimo del ser humano, y al mismo tiempo, compararlas con los
conocimientos tedricos y las técnicas de la psicologia actual. Este analisis también
permitird observar las contribuciones que estos sabios podrian aportar a dicha
disciplina, habiendo contrastado la eficacia de sus métodos a través de los efectos

en su propia psicologia.

Resum

El present treball és una proposta d'integraci6 entre la psicologia actual i
I'antropologia que pren com a punt de referéncia als pares del desert. A través d'una
analisi sobre la seva vida i les seves practiques quotidianes, veurem com s'expressa
i com es desenvolupa la naturalesa humana. Aix0 ens permetra comprovar si els
meétodes que utilitzaven per al desplegament del seu potencial eren acords a la fi
Ultima de I'ésser huma, i al mateix temps, comparar-les amb els coneixements
tedrics i les técniques de la psicologia actual. Aquesta analisi també permetra
observar les contribucions que aquests savis podrien aportar a aquesta disciplina,
havent contrastat I'eficacia dels seus métodes a través dels efectes en la seva propia

psicologia.

Abstract

The present work is a proposal of integration between the current psychology and the
anthropology that takes as a point of reference the desert fathers. Through an
analysis about their life and daily practices, we will see how human nature is
expressed and how it develops. This will allow us to verify whether the methods they
used for the unfolding of their potential were in accordance with the ultimate goal of
the human being, and at the same time to compare them with the theoretical
knowledge and techniques of modern psychology. This analysis will also allow

observing the contributions that these scholars could contribute to this discipline,



having contrasted the effectiveness of their methods through the results in their own
psychology.
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Introduccion

Si estamos de acuerdo con que el fin de la naturaleza humana solo puede ser uno,
todas las ramas de conocimiento que traten de ayudar y conocer al hombre deberian
prestarle atencion y contribuir a la facilitacion de su alcance. Por ello la psicologia y
cualquier ciencia no deberia olvidar qué es el hombre y cudl es su fin ultimo,
encauzando asi sus esfuerzos de investigacién en una linea que contemple aquello que
al ser humano le corresponde desarrollar por naturaleza, pues en el fondo es lo que da

sentido al propdsito de cualquier ambito de conocimiento.

La falta de un enfoque integral del ser humano ha dado lugar a distintos marcos
antropoldgicos dentro de dicha disciplina. Las consecuencias de ello son evidentes,
pues existen hoy en dia una gran variedad de corrientes y propuestas de tratamiento

para mejorar la salud psicoldgica de la persona.

Ademas vemos que desde los inicios de dicha disciplina hasta la actualidad, muchas
teorias han dejado de basarse en el determinismo de la naturaleza humana del cual
parte la psicologia contemporanea y se han acercado a propuestas que consideran la
libertad y la responsabilidad en el desarrollo personal del individuo. Por ello muchas
corrientes han tratado de dar una respuesta a como dicha ciencia puede ayudar a que
el ser humano alcance la plenitud de su naturaleza o logre la “autorrealizacion”. Pero
para dar una respuesta a esta cuestion y ofrecer ayuda desde el ambito de la

psicologia, se debe partir de un enfoque integral de la naturaleza humana.

Los padres del desierto fueron un grupo de hombres y mujeres que se retiraron a vivir
una vida solitaria durante los siglos IV y V d.C. Su vocacién fue justamente, descubrir
cual era su verdadera naturaleza y como el ser humano podia alcanzar la plenitud. Por
ello trataron de vivir una vida acorde a lo mas profundo de su naturaleza descubriéndola
a través de sus inclinaciones mas profundas, lo cual les llevé a una radical busqueda de

la divinidad y una aspiracién a una vida en perfeccién con un claro referente en Cristo.

El desierto fue el escenario que eligieron para alcanzar el objetivo que se habian
propuesto. Podria parecer que fueran a buscar lo contrario a todo aquello que
aspiraban, pues era un lugar relacionado con los demonios, la muerte, la hostilidad y el
peligro, sin embargo, esta vinculacién nos muestra un reflejo de su completa entrega y
disposicion a tener que enfrentarse a cualquier obstaculo que hallaran en este nuevo

camino que quisieron emprender.



Lo interesante y el motivo por el cual se ha seleccionado este grupo de personas para
ver qué pueden aportar a nuestra disciplina, es que estos obstaculos que hallaron se
manifestaban a través de fendmenos y mecanismos psicolégicos muy enrevesados y
los cuales dedicaron su mayor parte del tiempo a descubrirlos. Por ello alcanzaron un
conocimiento profundo de su propia psykhe y desarrollaron un método en base a sus
conocimiento para poder solventar éstos conflictos que experimentaban dentro de ellos

mismos con mayor eficacia y éxito.

Por lo tanto, el desierto se convirti6 en una metafora y oportunidad de aquello que
hemos visto que pretendian: transformar los obstaculos en abono para el desarrollo de
la naturaleza humana, superando asi todo tipo de impedimentos y engafios a través de
una “lucha feroz” contra si mismos junto a su radical determinacién y direccion siempre
hacia Dios, produciendo un cambio de perspectiva sobre su identidad y la sensacion de

haberse liberado de aquello que les impedia lograr dicho objetivo.

Los resultados de esta “investigacion” a la que se entregaron con sus propias vidas es
lo que nos proponemos analizar en este trabajo. Nos basaremos sobre todo en los
escritos de Evagrio y su método propuesto para superar los obstaculos de la mente,
afiadiendo aportaciones de los escasos escritos en forma de sentencias o apotegmas
gue se conservan de los padres del desierto. Haremos un andlisis bajo el punto de vista
del fin dltimo de naturaleza humana, y finalmente lo contrastaremos y compararemos

con conocimientos y técnicas de la psicologia actual.

Expondremos un apartado donde desarrollaremos un marco teérico sobre principios y
teorias aportadas a la antropologia desde la filosofia y conocimientos de la ciencia
actuales, asi como el concepto de la identidad que sirvan de soporte para explicar la
relacion entre las aportaciones y técnicas de los padres del desierto con la estructura
del ser humano. En el resto del trabajo se analizard la conducta, las causas, las
aportaciones teéricas, los métodos y las técnicas que empleaban dentro de su modo de

vida, a través de los cuales iremos haciendo comparaciones con la psicologia actual.

Por lo tanto, los objetivos de este trabajo seran analizar la conducta y las técnicas de
los padres del desierto bajo un punto de vista antropolégico y de la identidad que pueda
ser util para la psicologia, comparar sus practicas y conocimientos con la psicologia

actual y ver cudles podrian ser sus aportaciones.

10



1. Enfoque tedrico

La finalidad de este apartado es desarrollar una propuesta teorica para llegar a una

comprension mas profunda de las actitudes y practicas de los padres del desierto.

Empezaremos analizando la finalidad de la naturaleza humana a través de las
aportaciones que se han hecho desde la filosofia clasica, pues éstos métodos
siempre estaban orientados hacia un fin dltimo. Introduciremos aportaciones que se
han hecho del ambito de la psicologia y teorias de la identidad a través de los cuales
se puedan integrar las distintas manifestaciones de la naturaleza humana, haciendo
paralelismos con los fundamentos del método préactico de los padres del desierto,
que es aquel en que se basaba la practica cotidiana del monje. Expondremos
ademas los fundamentos tedricos de un método de terapia actual sustentada sobre
las bases de la corriente cognitivo-conductual que pueda ser compatible y ofrecer
mas detalles para comprender mejor el sentido del método practico, concretamente,

la Terapia de Aceptacién y Compromiso.

Todo esto nos servira como comparativa para establecer ciertos paralelismos entre
la psicologia y los padres del desierto uniéndolos bajo el punto de vista de la
antropologia y la identidad, tendiendo un puente en el tiempo de més de 1500 afios.

1.1. Naturaleza humanay fin dltimo

Si las inclinaciones naturales de la especie nos pueden indicar aquel bien que da
razén de aquello a lo que tiende la naturaleza especifica a la cual pertenece un ser
(De Aquino, 1955) y partiendo de que cada bien obedece siempre a un fin (Mauri,
1987), deducimos que el fin dltimo del ser humano tendra que obedecer a estas

inclinaciones y caracteristicas mas especificas de su naturaleza.

Aquello a lo que se inclina el ser humano, por lo tanto, seria a ejercer sus facultades,
perfeccionar al maximo sus potencias y capacidades (Yepes y Aranguren, 1996),
pues existe en todos los seres una tendencia innata a desarrollar aquellas
caracteristicas especificas de su especie, y es en este proceso donde Aristoteles
contemplaba la posibilidad de autorrealizacion (Aristoteles, citado en Hergenhahn,
2009).

Se ha dicho ademés que el despliegue de dichas capacidades, asi como la felicidad

(Mauri, 1987), correlacionarian por lo tanto con el logro del fin Gltimo del ser humano.

Esto se refleja en aquello que observamos, pues vemos que en los seres humanos
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existe “una obsesion por unas funciones y objetos que superan de largo las
necesidades de supervivencia” (Nogués, 2013, pg.9) y no logra alcanzar la felicidad
a base de “pequefas satisfacciones”, sino que “se dirige inequivocamente a una
satisfaccion suma, hacia lo que en verdad anhela” (Pieper, 2003)

Uno de los rasgos propios de la persona es la capacidad de apertura tanto hacia
fuera como hacia dentro, ya que le es propio tanto el conocimiento acerca de cosas
distintas de si misma como el saber de si mismo (Stein, 2003). Por esto se ha
afirmado que la pregunta acerca de este ser y la busqueda de Dios son cualidades
esenciales de la naturaleza humana.

Esta apertura hacia dentro se podria describir como inmanencia o vida interior de la
persona, por lo tanto, la persona posee una intimidad o interioridad que se ordenaria
a descubrir la profundidad de su propia alma. El segundo rasgo tendria relacién no
solo con el conocimiento, sino con que la persona presenta como propio de su
naturaleza la capacidad de dar y de amar. Por esto se ha dicho que la persona no
puede alcanzar su plenitud centrado en ella misma sino dandose, un dar que implica

la necesidad de didlogo con otra persona (Yepes y Aranguren, 1996)

Como vemos, la inteligencia y la voluntad trabajan juntas en este proceso de
apertura. Por ello desde la filosofia clasica éstas dos son las potencias mas propias
del ser humano, teniendo la verdad y el bien como sus respectivos objetos o fines
(Yepes y Aranguren, 1996). Nuestra naturaleza, por lo tanto, se inclinaria a buscar el

maximo grado de verdad y de bien (Mauri, 1987).

1.2. Método practico desde la perspectiva del fin Gltimo

Como se ha expuesto en la introduccion, la vocacién Ultima de los padres del
desierto era la unién con Dios, de ahi que dicho fin sea compatible con el maximo
despliegue de potencialidades del ser humano, en tanto que desde la filosofia griega
se ha concebido a Dios como el objeto que puede desarrollar al maximo estas
facultades, puesto que es la verdad y el amor sin limitaciones (Mauri, 1987).
Ademas, se ha destacado que el desierto es una metéfora de la interioridad (d'Ors,
2016), por ello su método estaria acorde con las caracteristicas especificas del ser
humano que hemos destacado, la capacidad de apertura hacia fuera y hacia dentro
de si mismos, lo que mostraria que tendria la posibilidad de desarrollar a la persona

hacia la plenitud.
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Pero en esta blusqueda que parte de las inclinaciones de su naturaleza, los padres
del desierto vieron que para alcanzar tal objetivo era necesario detectar y
enfrentarse a una serie de fendbmenos que ocurrian dentro de su mente o psykhe
que les impedian el logro de su fin Ultimo, y por este motivo, desarrollaron el método
practico, cuyo fundador fue Evagrio (1995), con la intencién de dar mayor eficacia a

su busqueda.

A este método también le llamaron la “lucha contra los malos pensamientos”
(Evagrio, 1995), que para designarlos también utilizaban el término logismoi, lo que
les llevé a ocupar la mayor parte de su tiempo en analizar su psykhe para ver de
doénde surgian ya que les impedian alcanzar su propdsito (Colombas, 1974). Evagrio
utilizaba el término “pensamiento” para referirse solo a aquellos que derivan en
“vicios” o “pasiones”, puesto que detectdé que eran la causa por los que éstos se

desencadenaban (Evagrio, 1995).

El método otorgaba a la inteligencia un papel central tanto para combatirlos como
para experimentar y expresar su resultado a través de una nueva disposicion para
luchar mas eficazmente contra ellos y lograr su fin Gltimo, que era la visidn de Dios
(Evagrio, 1995). De hecho este autor identificaba a Dios con el conocimiento
(Kalvesmaki y Darling, 2016).

Hay autores, que desde la psicologia, han observado que la inteligencia posee una
funcion que precede a la capacidad de saber sobre si misma (Winnicot, 2001),
sirviendo en un principio a los propodsitos de la naturaleza organica, pues dicha
propiedad es la que le permitiria romper la necesidad del circuito estimulo-respuesta
propio de la dimension bioldgica, haciendo que la persona sea libre de determinar
los fines a los que quiere dirigirse (Yepes y Aranguren, 1996), con lo cual, vemos
gue dicha potencia empieza a ejercer su funcién dentro de unas limitaciones, por ello
se ha afirmado que no podria aprehender cual es su verdadera esencia (Nogués,
2013).

Lo que si tiene es la capacidad de percibirse a si misma a través de sus actos
(Forment, 2003), por esto se ha dicho que la persona esta en disposicion de
conocerse conscientemente a pesar de que la inteligencia “no tiene una inteleccion
objetiva de si misma” (Nogués, 2013, p. 88). Esta facultad debe alcanzar un “habito
intelectual” para “poseer intelectualmente su ser” (Forment, 2003, pg. 86) y por lo
tanto, dichas limitaciones no le impedirian al hombre conocer su verdadera

naturaleza. También se ha dicho que esta potencia se actualiza mediante el propio
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“acto de pensar” (Ibid.) por lo que a través de sus propias acciones actualiza su

nuevo potencial adquiriendo este nuevo habito.

Observamos que adquirir esta nueva disposicion podria coincidir con el objetivo del
método practico, pues los padres del desierto decian que lo que perseguia el monje
a través de él era “purificar el intelecto” para que éste pueda realizar la actividad que
le es propia (Evagrio, 1995). Esta purificacion se entiende como liberar dicha
potencia del cuerpo, una tarea que pertenece a aquellos que aspiran a la virtud,
como diria Evagrio (ibid. p.156)

Esto muestra que se daban cuenta de que partian de ciertas limitaciones que debian
superar en orden a disminuir los obstaculos que se encontraban para alcanzar su fin
ultimo. Veian que necesitaban “colocarse en un nivel superior de conocimiento” (ibid.
p.166) para realmente tener éxito en la practica. Consideraban, ademas, que el
objetivo del monje era entregarse a la practica “con conocimiento” (Gonzalez, dentro
de Evagrio, 1995, p.166), es decir, el objetivo del monje no seria eliminar tales
limitaciones, sino adquirir una buena disposicion para que éstas no le afectaran en la

busqueda de su fin dltimo.

Hasta aqui podemos ver que los padres del desierto entendian que la inteligencia se
podia situar en dos niveles distintos, pero solo uno de ellos, el mas elevado, el que
podia manifestar el despliegue maximo de su potencial, era al que aspiraba el monje

a traves del ejercicio de la practica.

A continuacion relacionaremos este método con las caracteristicas especificas del
ser humano, afiadiendo contribuciones del campo de teorias de la identidad
aportadas desde la filosofia y la psicologia. Nos centraremos sobretodo en
desarrollar el papel que tiene la inteligencia en este proceso, pues como hemos
visto, ésta tiene un papel muy importante en el desarrollo de la persona hacia su

plenitud y esta era la linea en que también se situaban los monjes.

1.3. Método practico desde la teoria de la identidad de Ismael Quiles

En este punto haremos ofreceremos una posible explicacion de las dos dimensiones
a través de las cuales puede actuar el intelecto haciendo referencia a la teoria de la

identidad de Ismael Quiles (citado en Echavarria, 2010a).

Este autor expone que en la persona existe un sustrato permanente organico

individual, que es donde se da este conjunto de actos que aparecen en la conciencia
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de la persona, y que se distingue de un sustrato permanente que también es
individual pero se refiere a una individualidad mas profunda, de “mayor profundidad
ontoloégica que los actos y la estructura psiquica”, y que hace posible que la
conciencia de la persona aparezca como “apropiandose todos estos actos”, o que
permitiria distinguir dos modos de referirnos al “yo”, el “yo psicologico” y el “yo
ontolégico” (Quiles, citado en Echavarria, 2010a). El primero seria el “flujo de actos
conscientes o aglomeracién de representaciones producto de la evolucién individual®
mientras que el segundo seria el “sustrato metafisico inmévil sobre el que se

asentaria el yo psicologico” (ibid. p. 223)

Esto puede esclarecer porqué los padres del desierto trabajaban sobretodo en este
punto de encuentro entre los dos “yoes”, que es la consciencia. Tal y como expresa
Evagrio, “los demonios aprovechan cualquier ocasién, por minima que sea, para
entrar a saco en la consciencia de un monje” (Evagrio, dentro de Gil, 2006, p. 112)
con lo cual, vemos, que los demonios se manifiestan a través de pensamientos o
actos que emergen en la consciencia, a los cuales se disponian a prestar la maxima
atenciéon para no verse dominados por ellos y lograr esta nueva visién que les
permitiera afrontarlos con éxito. Por esto se ha dicho que la consciencia del monje
es la primera herramienta o “el primer paso en el combate” contra sus pensamientos
(Gillette, 2010, p. 23).

De este modo vemos que los padres del desierto se proponian encauzar estos
“actos” de la consciencia manifestados a través de los pensamientos en virtud del
ejercicio propio de la inteligencia y el despliegue del potencial del ser humano,
adquiriendo este habito intelectual de “poseer intelectualmente su ser” y asi no verse

dominado por ellos.

Esto coincidiria con la teoria de Quiles, pues éste autor expone que el ser mas
profundo de la persona se aprehende “en un hecho de conciencia y por un hecho de
conciencia” (Quiles, citado en Echavarria, 2010), por lo tanto, a la persona le es necesario
tener este estadio de su naturaleza para poder conocer cual es su verdadera esencia. Esto
nos podria dar una explicacién de porqué los padres del desierto veian necesario la
herramienta del cuerpo, en tanto que sustrato organico individual, para “poder curar”

las potencias del alma (Evagrio, 1995, p. 49).

Por esto, la constante blsqueda de Dios, desde una perspectiva fenomenoldgica, le
proporcionaba al monje el mejor método para conocerse a si mismo, y por lo tanto,
saber distinguir estos dos niveles, pues de acuerdo a la observacion que hizo Platén,

cuando la persona trata de llegar a la “verdadera esencia de todo lo que existe”
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inevitablemente se encuentra también a si mismo, “y es en este didlogo entre «yo y
yo mismo» (eme emautod), en el que veia la esencia del pensamiento” (Arendt, 1958,
p.81).

Por lo tanto, podemos intuir que un efecto de esta busqueda de la trascendencia
fuera actualizar el potencial de la inteligencia, pues ademas, los padres del desierto
decian que “el intelecto, al realizar su actividad propia, llega a conocer sus propias
potencias” (Evagrio, 1995, p. 167) y es a través de este conocimiento es capaz de
“curarse a si mismo” (ibid.) y colocarse en este “nivel superior de conocimiento”
(ibid., 166) que permitird entender las razones de la lucha, ser mas eficaz y lograr
aquel objeto que le es propio para el despliegue de su potencial (Evagrio, 1995,
p.167).

Con referencia a lo mencionado, podemos entender por qué un biélogo actual ha
afrmado que “la trascendencia es una forma peculiar de conocimiento y de
expresion compleja, abierta, que configura nuestra originalidad mental y resulta
imprescindible para coronar desde arriba las otras formas mas funcionales del
saber” (Nogués, 2013, p. 10)”, afiadiendo que esta forma de saber impregna toda la
vida humana y es Ultima instancia es la que conforma el sentido de vivir (Nogués,
2013).

En este apartado haremos una breve referencia también a la teologia, para
comprender mejor el contexto en que se situaba la “lucha”. Esta lucha iba precedida
de la consciencia clara de su naturaleza caida (Colombés, 1947), condicion que
haria que la inteligencia tuviera menos dominio sobre el resto de partes del alma y
tendiera de un modo natural hacia “aquello de lo cual habia salido” (Evagrio, 1995,
p.161). Por ello no es facil lograr este dominio de sus potencias y disposicion de la

inteligencia a guiarse hacia aquello que corresponderia al fin Gltimo del ser humano.

Pero si aceptamos que el hombre tiene la capacidad, y también la “necesidad”, como
diria Fromm (1956), de trascenderse a si mismo para el desarrollo pleno de su
naturaleza, a pesar de que no sea “pura libertad” por los condicionantes y
limitaciones en la que ésta misma se halla (Gonzalez, 1984), si que tiene la
“responsabilidad”, en tanto que sujeto, de una consciencia trascendente, tomando
las palabras de Frankl, (1974, p.55) de “asumir esa misma naturaleza en la propia
historia de si, integrandola en lo que hace de si mismo, en su propio proyecto, y en

cierto modo superandola” (Gonzalez, 1984, p.210).
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El trabajo para lograr el desarrollo del potencial humano debera por lo tanto darse en
un proceso continuo y en diferentes fases. Por esto veremos que los padres del
desierto tratan de clasificar y dar nombre a dichas etapas. Sin embargo, dado que
sus objetivos y logros parciales siempre estdn supeditados a un fin dltimo y la
inteligencia tiene la capacidad para concebir, y por lo tanto, determinar las acciones
y decisiones de la persona en orden a alcanzarlo, su éxito y progreso reside en tratar
de estar constantemente buscando el maximo grado de bien y verdad, haciendo que
la persona pueda salir de si misma, y todo ello los padres del desierto lo hacen dado
que su mirada siempre estaba enfocada en Dios. Por ello entendemos que
psiquiatras como Frankl concibieran la idea de que la autorrealizacién es en realidad

un efecto secundario de la propia trascendencia (Frankl, 1983).

1.4. Método practico desde las bases de la Terapia de Aceptacion y

Compromiso

Para hacer puentes con la psicologia haremos referencia a una teoria psicoldgica
que ha tratado de distinguir también funciones especificas de estos dos “yoes” que
confluyen en la consciencia del sujeto, las bases tedricas de la Terapia de
Aceptacion y Compromiso (ACT) (2002, Wilson y Luciano), pues veremos que
ademas también nos sirve para comprender y analizar mas detalladamente aspectos

de este desarrollo hacia el despliegue de la naturaleza en los padres del desierto.

El contenido tedrico para fundamentar la terapia se basa en una distincién de tres
tipos de “yo” que coexisten en la persona. Estos se distinguen en funcién de las
relaciones verbales que sostiene la mente humana, pues se entiende que estos
contenidos crean aquel ndcleo con el que la persona se identifica de modo

automatico si no tiene una vision global de si misma.

El primero lo denomina el “yo como contenido de relaciones verbales”. Es el “yo” con
el que la persona suele identificarse automaticamente. Se refiere exactamente a las
correlaciones que hayamos hecho entre nuestros eventos privados, es decir, los
fendbmenos que emergen en nuestra consciencia, y el significado que le otorgamos a
éstos, que suele ser influido por el contexto cultural, aspecto que se filtra en la mente

humana a través de las relaciones.

El segundo yo seria el “yo como un proceso en marcha de las relaciones verbales”,
que se referiria a la autoconsciencia del sujeto respecto a dicho proceso, aspecto

gue podriamos relacionarlo con la reflexividad propia de la inteligencia.
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Por ultimo se distingue el yo como “contexto de los contenidos y procesos verbales”.
Este “yo” seria tomado desde una perspectiva en la que el sujeto es capaz de
separarse de sus propios contenidos verbales, y por lo tanto, denotaria que existe un
“yo” que los abarca todos y trasciende estos contenidos, por lo tanto, reflejaria la
presencia de otro nlcleo en las persona que abarcaria el resto de dimensiones del
“yo”. Por esto también se lo ha denominado el “yo transcendente”, en tanto que es
un “yo” que no tiene limites y “transciende el tiempo y el espacio” (Wilson y Luciano,
2002, p.207). Esto podria ser un enfoque aportado desde la psicologia que nos
permitiria entender la capacidad del hombre que tiene, a diferencia que el resto de
seres (Scheler, 1928) de abrirse hacia dentro y hacia fuera de un modo ilimitado, y

haria posible a la inteligencia ejercer su verdadero potencial.

Desde este enfoque, los pensamientos estarian relacionados con este “yo como
contenido de relaciones verbales”, pues correlacionaria con los actos de la
consciencia o lo que segun la ACT serian “eventos privados” (Wilson y Luciano,
2002), que ademas tal y como hemos visto poseen un complejo sistema de
configuracion, y veremos que también se refleja en las teorias acerca del origen de
éstos que dieron los monjes. Por otro lado, la inteligencia buscaria estar siempre
dispuesta a percibirse desde este “yo como contexto”, pudiendo asi darse cuenta de
sus propios actos de consciencia y adquirir el habito de que éstos no posean a la

persona sino que la inteligencia pueda poseer este nudcleo que la sustenta.

Pero los padres del desierto no querian quedarse estancados en estos analisis, ni
esperar a superar tales limitaciones para poder vivir acorde a su naturaleza. Estos
procesos los hacian en el mismo momento que trataban de vivir una vida acorde a
su fin Gltimo usando su potencial de tomar decisiones. Este estilo de vida también
nos puede mostrar en qué consistia o0 qué era aquello que pretendian lograr, por ello

lo analizaremos a continuacion.

1.5. Vida contemplativa y naturaleza humana

Desde los fil6sofos clasicos hasta autores mas actuales (Aristoteles, 2014; Fromm,
1956) se ha concebido la actividad contemplativa como la mas elevada del hombre,
de ahi que sea légico que los padres del desierto también hayan adoptado un
modelo basado en la contemplacion para lograr esta “satisfaccion suma” a la que

aspiraban.

Esto coincide con que la persona logra su desarrollo pleno a través de la expresion y
actualizacion de sus potencias mas especificas, por esto la contemplacién se ha

relacionado desde la filosofia clasica como el modo de vivir acorde a la potencia mas
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especifica o parte “divina” que hay en el hombre, la inteligencia (Aristoteles, 2014, p.
289).

Pero ademas se ha dicho que la contemplacion “tiene lugar en la mas intima celda”
de la persona (Pieper, 2003, p. 316), una metafora de la vida interior que los padres
del desierto exteriorizaron, lo que tendria relacién con esta necesidad de que la
persona tuviera que tener un profundo contacto consigo misma para ejercer el

potencial verdadero de la inteligencia.

La definicion que se ha dado a la contemplacién y que también se ha atribuido a la
palabra griega de theoria, términos que se emplean como sinénimos, es la “adhesion
a la realidad puramente receptiva, enteramente independiente de todo propdsito
practico de la vida activa” (Pieper, 2003, p.303). Esta actividad, por lo tanto, implica
que debe ejercerse de un “modo desinteresado” (ibid.). Asi pues se ha hablado de
que la contemplacion también puede conocerse como “un conocer que ama, una
vision del amado” (Yepes y Aranguren, 1996, p. 303), en tanto que esta actitud
desinteresada proviene de la caridad o acto de amar, que como hemos visto,
correlaciona con el potencial de “darse” o “salir de si mismo” que tiene el ser

humano, por ello se refleja la intima conexidn entre inteligencia y voluntad.

Deducimos que en el fondo es el desprendimiento de uno hacia si mismo lo que
permitiria esta actividad contemplativa, y este desprendimiento hacia los propios
intereses coincidiria segun Fromm (1956) con una libertad e independencia
exteriores. De ahi que el desierto también se haya relacionado con la preparacion de
una vida en libertad (Fromm, 1976). Este autor nos permite por lo tanto entender
aquello que pretendian los padres del desierto, pues dice que esta libertad se ejerce
cuando la persona es duefia de sus afectos (Fromm, 1956), lo que coincide con otro
objetivo que Evagrio le dio a la practica, definiéndola como método para “curar la

parte pasional del alma” (Evagrio, 1995, p.166).

La contemplacion, como vemos, trasciende el simple hecho de inteligir y abarca toda
la persona humana, puesto que dicha actividad surge “del centro esencial del
hombre, se alimenta de la energia de toda la naturaleza humana y arrastra todas sus
fuerzas en su dindmica”, y por esto “solo mediante este amor llega la contemplacién
a satisfacer el corazén humano” (Pieper, 2003, p.309). Esto puede aclarar también
otro de los objetivos que tenia la practica, pues tal y como decia Evagrio (1995), “el
fin de la préactica es la caridad” (p.168), esto se reflejara en la importancia y empefio

gue mostraron los monjes para alcanzar esta virtud, como veremos mas adelante.

19



Por esto muchas practicas de las que ejercieron los padres del desierto tenian
relacién con potenciar esta capacidad del ser humano que se le ha dado el nombre
de ‘“recogimiento”, que serian aquellas actividades que permitirian lograr una
“consciencia de si mismo como centro de accidn espiritual” (Scheler, 1928, p.39),
pues se ha dicho que es necesaria para que la persona adquiera este “habito
intelectual” en orden a poseer intelectualmente su ser (Forment, 2003), y que a
diferencia de la capacidad retroactiva de los animales, ésta se da en tanto que ligada
esencialmente a una “segunda dimension” (Scheler, 1928, p.39) que revela una vida
superior a la sensitiva (Frorment, 2003). Esto vemos que coincidiria con la teoria de
la identidad que hemos explicado antes, y por ello veremos que sus practicas

coinciden en alto grado con un descubrimiento profundo de su identidad.

En tanto que la vida contemplativa abarca como hemos visto la totalidad de la
persona, no puede ser, por lo tanto, una actividad fuera del mundo que nos rodea, ni
una accion que podamos separar de las demas, sino una actitud, una forma de ser,
una manera de estar en la vida, en lo cotidiano. Por esto Sloterlik (2009), siendo
consciente de la necesidad de dicha relacion, prefirié referirse a ella mediante otro
término, la vida “ejercitante”, definiéndola como “contemplativa pero sin renunciar
por ello a los rasgos de actividad” (ibid. p.12). Los padres del desierto de algin
modo ejercian este estilo de vida, en tanto que también eran conscientes de que “no
puede haber una verdadera theoria sin una auténtica praxis” (Colombas, 1974,
p.739). De ahi que Antonio les dijera a los monjes: “que el hombre ocioso no coma”
(Atanasio, 1995, p. 36)

Por dltimo, Aristételes (2014) ha atribuido a esta actividad todos los atributos de la
felicidad, un bien que hemos visto que es correlativo a la consecucién del fin dltimo
(Mauri, 1987), por ello esta actividad estaria alineada también a dicho fin. De ahi que
este filosofo aliente a la persona a aspirar a maximos en el despliegue de su
naturaleza, diciendo que “debemos en la medida de lo posible, inmortalizarnos y
hacer todo esfuerzo para vivir de acuerdo con lo mas excelente que hay en
nosotros” (Aristoteles, 2014, p. 288).

A continuacién, daremos mas detalles sobre los padres del desierto para ver cémo
se reflejan las teorias que hemos comentado en las decisiones y la conducta de los
padres del desierto, cémo se expresa la naturaleza humana a través de su vida,
para validar asi el enfoque tedrico y practico que le dieron a su método de vencer las

pasiones.
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2. Padres del desierto

En este punto se expone un apartado donde se hablar4 sobre el surgimiento del
fendbmeno del monacato y su escenario dando una explicacion a través de las
teorias que hemos desarrollado, afiadiendo contribuciones de otros autores.
Seguidamente hablaremos sobre la linea en que se desarrollaba el método practico,
viendo los objetivos dltimos y parciales en que lo dividieron, para explicar asi a
aquellas “etapas” o estados del alma que concebian dentro de su proceso de

desarrollo personal, relacionandolo con la naturaleza humanay su fin dltimo.

2.1. Origen, escenario y causas del primer monacato cristiano

Los padres del desierto iniciaron uno de los movimientos espirituales mas
importantes no solo del cristianismo sino de la historia de la humanidad (d’Ors,
2016). La tradicion narra que quien lo inici6 fue Antonio el Ermitafio, hacia el 313
después de Cristo (Teja, 2007).

El centro geografico de este movimiento fue Egipto, pais donde nacié el fundador
(Atanasio, 33). Al mismo tiempo este fenédmeno aparecio en diversos paises de una
manera independiente y autdctona como Siria, Mesopotamia, Asia Menor y las
Galias, siendo hombres y mujeres procedentes de cualquier condicion los que se

unieron a este movimiento (Colombas, 1974).

Esto pone de manifiesto que dicho fendbmeno no brota espontdneamente de la
ensefianza tradicional de la cultura griega, sino que nace de las “profundas
aspiraciones del alma” (Colombas, 1974, p.20), y su fundador aludié a Dios como su
inspirador (Atanasio, 1995). Esto nos pone de manifiesto esta correlacion entre las
inclinaciones mas propias de la naturaleza humana y el fin Gltimo, por esto se ha
descrito que la vida monastica es un fenémeno humano, y por lo tanto, universal
(Colombés, 1974).

Lo que mas les unia el arraigo en la intencidn de seguir a Cristo (Colombas, 1974)
asi como la inquietud y aspiracion por descubrir el potencial que podian desarrollar a
través del corazén humano (Watson y Mangis, 2002), pues estaban impulsados por
una busqueda de la perfeccién de su naturaleza que les llevd a progresar por el

camino de la virtud (Colombas, 1974).

El desierto era idéneo para ello, pues este escenario carente de distracciones
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permitia experimentar este “yo” que no reclama ningun interés para si (Sloterdijk,
dentro de Vasquez, 2009, p.21), y por lo tanto, ideal para proyectar “la escenificacion
del alma” (ibid.), lo que favoreceria al encuentro profundo con uno mismo. Ademas
se ha contemplado la renuncia que implicaba esta retirada como un elemento
necesario para el resurgimiento de una nueva identidad (Colombas, 1974), asi como
un requisito para que la decision de aquellos que deciden profundizar en el
conocimiento de si no degenere en uno de los peligros que conlleva, el

egocentrismo (d'Ors, 2016)

Por esto se ha dicho que el escenario verdadero era en realidad el mismo ser de la
persona, en concreto, la psykhe, lugar donde se ejercia esta “lucha” (Colombas,
1974). Podriamos sefialar entonces que uno de los procesos internos que implicaba
este combate era que el intelecto pudiera estar alineado con las inclinaciones de su
“yo” ontolégico, para no dejarse arrastrar por aquellas con las que provenian del “yo”
psicolégico, apropiandose y asumiendo todas las potencias de la psykhe, aunque

ambas dimensiones se manifestaran en la misma consciencia de la persona.

Por esto Sloterlik ha definido al hombre como un “animal abocado al cambio de
domicilio” (Vasquez, 2009, p.21), indicando que este cambio de domicilio seria lo
gue le empuja por su misma condicion de “animal”, pues en cierto momento deja de
sentir que esto es propio de su naturaleza. Esto podria ser una explicaciéon a la
observacion de Alvear (2009) de que muchos seres humanos han tenido alguna vez
la experiencia de no sentirse comodos con su identidad. El domicilio, por lo tanto,
seria el posicionamiento de la consciencia de la persona respecto a su identidad, lo

gue indicaria entonces que ésta esta llamada a descubrirla.

Por ello Evagrio (1995) prefiere calificar la retirada al desierto como un “destierro”
mas que una “huida” (p.26). Pues es su misma situacion de hombre halagado por su
cultura y éxito mundano la que no le deja sentir que vive una vida que tendria que
corresponder a aquello que el hombre verdaderamente es (ibid.). Alvear (2009),
analizando también a estos aspectos motivacionales de los padres del desierto,
observa que fue a través de su propia experiencia en el mundo lo que favorecié un

giro motivacional que pasaba de lo externo a lo interno.

La influencia cultural estuvo por lo tanto muy presente en el fenémeno del
surgimiento del monacato. Siguiendo el estudio histérico facilitado por Colombas, el
siglo Il “fue un periodo de la historia del imperio extremadamente atormentado y
violento, lleno de calamidades y sufrimientos, crimenes impunes y corrupcion moral”

(Colombés, 1974, p.39), un empobrecimiento general que abarcaba tanto los
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ambitos de la economia, la politica y la ciencia (Colobmas, 1974). Ademas, hubo un
proceso de “mundanizacion” de los valores cristianos (Colombas, 1974) cuando
paséd a ser religion del Estado (1994, Griin), valores que segun los padres del
desierto eran “simplemente un desastre” (Merton, citado en Nowen, 2002). Por ello,
vieron que su anhelo constitutivo de la trascendencia ya no podian satisfacerlo
dentro de la sociedad y cultura de su época, lo que nos ofrece mas razones por las

cuales se fueron al desierto.

También hemos visto que la cultura ejerce una influencia en la creacién de las
“relaciones verbales” que se expresa a través de los actos de consciencia del
individuo y conforma el “yo” como “contenido”, bajo el cual se identifica hasta que no
adquiere la capacidad de reflexionar sobre si misma y el habito de la consciencia
interna, por lo tanto, esto reafirma que los padres del desierto huyeron de la
sociedad para poder vivir una vida mas acorde con su naturaleza, coincidiendo con
la vision que Nowen (2002, p.20) da a dicho fenémeno, diciendo que uno de los
llamamientos que suscitd a San Antonio a irse al desierto fue por el trascender un

“falso y absorbente yo”.

Ademas, si partimos de que cualquier patologia neurética se encuentra como base
la constriccion de la libertad de la persona (Villegas, 2008), entendemos por qué
Rodriguez (dentro de Alvear, 2002) afirma que para la persona espiritual la vida
convencional no deja de ser una forma de vida patoldgica, pues no favoreceria la
posibilidad de ejercer el potencial que realmente es propio del hombre. Por esto
puede entender que Allers haya afirmado que “al margen de la neurosis no queda

mas que el santo” (pg 145).

De ahi que veamos que la normalidad no tiene por qué coincidir con criterios de
salud mental, y, por lo tanto, que no debido a que estos monjes llevaban una vida
tan alejada de nuestra cotidianidad tenemos que descalificar aquellas propuestas
gue nos pueden aportar a la psicologia humana. De hecho, como afirman Watson y
Mangis (2002), este nuevo modo de vida individual y comunitaria que desarrollaron
los padres del desierto es verdaderamente contra-cultural, aspecto relevante para
los psicologos cristianos en el contexto contemporaneo, en tanto que refleja que el
estilo de vida “normal” desde el punto de vista estadistico no tiene po rqué coincidir

con aquello que verdaderamente corresponde al ser humano.

Por otro parte, teniendo en cuenta que Merton (dentro de Watson y Mangis, 2002)

considera a estos eremitas como personas que estaban por delante de su tiempo,
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gue entendian lo que era necesario —e innecesario- para establecer una nueva
sociedad, que sus valores eran suficientes para gobernarse a si mismos y para
proveer para la comunién humana, podemos ver que si existe una conexién entre
este estilo de vida “alternativo” con criterios de salud mental, a pesar de ser contra-
cultural, en tanto que Adler dice que tener valores sociales como el tener objetivos
que contribuyen al bien de la comunidad son un criterio de salud mental (Ursula
Oberst, 2002).

Esta huida de la sociedad considerada solamente desde sus manifestaciones
externas, sin embargo, podria confundirse con una actitud de desprendimiento
patolégico consecuente de una personalidad esquizoide (Alvear, 2009), pero desde
un andlisis teleoldgico y antropologico vemos que dicha posibilidad quedaria
descartada en tanto que aquello que trataron los monjes era seguir la imagen de
Cristo (Watson y Mangis, 2002), a través del cual establecieron un modelo de

perfeccion de su naturaleza.

Ademas, Adler afirma que “todos los seres humanos aspiran a un ideal utépico de
Ultima perfeccion” (Adler, dentro de Oberst, p.140), que sirve como direccion y guia
para “salir de su condicidon biolégica inferior y llegar a un maximo nivel de
autoactualizacion” (ibid.). Lo que refleja que en el fondo su impulso fue algo

coherente con la naturaleza humana.

Esta explicacién ha sido para dar a entender al lector el fenémeno de las causas del
monacato asi como el sentido de dicha renuncia, aunque como a determinadas
acciones no siempre les siguen las mismas inclinaciones, se ha dicho también que
‘la vocacibn monastica es susceptible de recibir numerosas motivaciones”
(Colombas, 1974, p.37)

2. 2. Antropologia, estados del alma y teleologia de la persona

En este apartado analizaremos las etapas que los padres del desierto concebian
como necesarias para el logro de su fin Ultimo, a través del cual el método practico
era una parte esencial. Haremos un breve apunte acerca de su concepcion
antropoldgica para comprender mejor donde situaban el enfoque tedrico de dicho

método.

Evagrio hace uso del modelo tripartito de Platon dividiendo el alma en tres partes, la

concupiscible, la irascible y la racional, relacionados respectivamente con el campo
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de los apetitos —epithymia-, emociones —thymos- y espiritual —nous- (Grun, 1994).
Sin embargo es consciente de que no son tres partes separadas, sino que cada una
de ellas tiene una funcién dentro de toda la unidad de la persona, afirmando que el
alma obra conforme su naturaleza cuando la primera parte tiende hacia la virtud, la

segunda lucha por ella, y la tercera se dedica a la contemplacién (Evagrio, 1995).

Evagrio comparte con Antonio una vision positiva del alma humana, es decir, que
por inclinacion natural, tiende hacia la realizacion de aquello por lo cual ha sido
creada, el conocimiento de Dios (Gonzélez, dentro de Evagrio, 1995). No rechaza el
cuerpo, término que englobaria a la parte concupiscible e irascible, pues éstas
nacerian y servirian al cuerpo, ni lo ve un obstaculo para llegar a Dios, sino un medio
necesario para llevar a cabo la practica e inducir al conocimiento espiritual
(Gonzélez, dentro de Evagrio, 1995).

Por esto Evagrio deja claro en sus escritos que quien no alcanza dicho fin no es
debido a su naturaleza corporal, dejando entrever que llegar a él no solo depende de
la tendencia natural del alma humana, sino también de hacer un uso correcto del
otro elemento que se pone en juego en nuestra busqueda para alcanzar a Dios, la
libertad, y en consecuencia, la voluntad del hombre: “aquellos que alimentan su
carne sin medida, poniendo solicitud en ella, y excitan sus concupiscencias, que se
acusen a si mismos y no a la carne” (Evagrio, 1995 p.53). En todo ello se reflejaria
el marco antropolégico que hemos expuesto al inicio, pues hemos visto que la
persona es la responsable de su propio proceso para alcanzar su fin dltimo, y tendria

que asumir y actuar desde las condiciones y limitaciones que tiene.

Un padre que anima a los monjes a aprovechar este campo de la libertad que tiene
la persona para el despliegue de su naturaleza es San Antonio (dentro de Atanasio,
1995), pues sostiene que la concepcién de que el alma es por naturaleza “bella y
recta” (p.54), sirviéndole de argumento para alentar a sus seguidores a emprender el
camino de la virtud sin vacilaciones, puesto que cree que nuestra naturaleza esta a
favor de mantenerse tal y como fue creada pero necesita de la fuerza de la voluntad
del hombre para mantenerse en tal estado. La propuesta que muestra Antonio para
el desarrollo de las virtudes es siempre de mantener una actitud positiva frente a su

logro mediante el esfuerzo de la voluntad constante:

“Una vez que hemos comenzado y emprendido el camino de la virtud espiritual,
esforcémonos mas por alcanzarla; y que nadie se vuelva hacia atras (...) volverse

atras no significa otra cosa que arrepentirse y considerar una vez mas las cosas
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mundanas. No tengais miedo a oir de la virtud ni os sorprendais por su nombre. Pues
no esta lejos de nosotros ni es algo que se encuentra fuera de nosotros; la obra esta
dentro de nosotros y es facil llevarla a cabo sélo con que queramos (...) la virtud es
tarea solamente de nuestro querer, ya que esta en nosotros y se forma a partir de

nosotros” (San Antonio, dentro de Atanasio, 1995, p.55)

Vemos también que el fruto de la transformacion y desarrollo de la persona no se
gueda solo en una accion interior sino que expresa sus resultados a través de los
actos de la persona. Esto pone de manifiesto que la dimensién ontol6gica abarca la

parte psicofisica de la persona y es la que configura nuestra personalidad.

Una vez visto aquellos fines que los padres del desierto perseguian, asi como su
actitud positiva para alcanzarlos, veremos en qué consistia el proceso mediante el
cual la persona lograba el encuentro con Dios, pues claramente desde que se
proponian tal objetivo hasta que lo lograban no solo existia un solo paso. De hecho
este recorrido fue a través del cual extrajeron todos sus conocimientos sobre la
psicologia humana, en tanto que como hemos visto, aquello con lo primero que se

topaban era consigo mismos.

Pero este primer paso no era el objetivo de los monjes, sino consecuencia de
orientarse a la trascendencia y su interés en encontrar un método més eficaz para
obtener aquel requisito que consideraban necesario para poder tener la visién de
Dios, la pureza de corazén, que significa, entre otras cosas, pureza de voluntad
(Griin, 2009), lo que hace referencia a las inclinaciones que hemos visto que eran

necesarias para la contemplacion.

Es tan intima la conexién entre vision de Dios y pureza de corazén que Casiano
identifica la contemplacion como un estado que se identifica con la caridad
(Colombas, 1974), y considera este Ultimo estado como el fin principal en relacién a
todas aquellas tareas y trabajos que hacian los monjes en el desierto, como los
ayunos, vigilias, retiros, meditacién de las escrituras, etc. siendo consciente de la
necesidad de supeditar todas las cosas que hacen los monjes de un plano
secundario dicho fin. Por esto los monjes concibieron la pureza de corazén como su
objetivo inmediato antes que la vision de Dios (Grun, 2013), en tanto que la primera
es una condicion sine qua non para alcanzar dicho fin. Griin, desde una vision actual
de los padres del desierto, considera también que la pureza de corazén es el

presupuesto psicolégico para poder lograr la visién de Dios (Griin, 2013).
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Desde la creencia de la Iglesia de que Cristo es divino y humano, Origenes vy
Evagrio heredan dos enfoques de la contemplacion. Por un lado, el de theoria, como
la vision intelectual de la Verdad o el Bien que heredaron de Platén y Clemente, por
otro lado, el de San Pablo, como conocimiento experiencial que viene a traves del
amor (Case, 2006). De algin modo, la distincion entre caridad y visién de Dios alude
a las dos necesidades mas humanas del hombre, la de orden intelectual, conocer, y
la de orden volitivo, querer (Mauri, 1987), siendo Dios y la caridad dos caras de la
misma moneda del logro de la plenitud de perfeccién. La primera, en tanto que
objeto referido como a su causa, la segunda, en tanto al estado subjetivo que
experimenta la persona al alcanzar dicha plenitud (Mauri, 1987). Lo que refleja este
analisis es que su método estaba basado en un enfoque integral del ser humano, y
de ahi que veamos que tenian consciencia de que la plenitud se encuentra cuando
la persona da el paso de salir de si misma para dirigirse voluntariamente a algo
superior a si misma (Mauri, 1987). De ahi podemos ver como estas dos facultades
que acabamos de diferenciar trabajan juntas, se retroalimentan mutuamente, y el
correcto funcionamiento de una depende del correcto funcionamiento de la otra, tal y

como si lo concibieron los padres del desierto.

Santo Tomas (dentro de Reyes, 2012) también nos proporciona informacion que nos
puede ayudar a comprender este énfasis que los padres del desierto dan a la
caridad como fin inmediato del monje, puesto que segun él, la caridad y las demas
virtudes afectivas pueden preceder a los actos de la razén porque se comportan
como inclinaciones. Asi mismo, concibe la caridad como virtud precedente a las
demas virtudes, en cuanto que inclina todas las facultades del hombre hacia su fin
propio y en cuanto que es la forma que une con el fin (ibid.). Todo ello permite
entender mejor la estrecha relacion que los padres del desierto hallan entre pureza

de corazén y vision de Dios.

Pero debemos continuar bajando en esta escala de estados en que se puede
encontrar el alma, pues la caridad tampoco es el primer destino con el que el monje
se topa cuando inicia su viaje interior en el desierto para abrirse a lo trascendente.
Evagrio recuerda que existen varios eslabones antes de llegar a esta virtud, y el que
le precede de inmediato es el que denomina impasibilidad (Evagrio, 1995). Este
concepto, también denominado claridad de corazén o apatheia, proviene de estar
familiarizado con las propias pasiones y adquirir libertad interior, puesto que es el
estado en que las pasiones ya no dominan el alma sino que estan al servicio de ella
(Griin, 2009). Corresponde a la culminacion de todos los trabajos que se proponen

hacer en su dia a dia, lo que conforma, junto al agape o la caridad, aunque en varias
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ocasiones resalta que ésta Ultima es hija de la impasibilidad, y ambas son
necesarias para abrir las puertas a la contemplacion. Por lo tanto no seria
propiamente un objetivo, sino un requisito para alcanzarla (Evagrio, 1995), de ahi
gue esto era lo primero que se disponian a alcanzar los monjes. Pero comprendian
gue el éxito para lograr este estado es no confundirlo con el fin Gltimo, no tratar de ir

directamente hacia él.

Sobre este estado los monjes deliberaron mucho, dado que todos tuvieron que pasar
por él y entrenarse para alcanzarlo desde el principio de su practica. Evagrio
menciona que las pruebas de la impasibilidad se reflejan durante el dia en los
pensamientos, y durante la noche en los suefios. Es el estado en que el alma puede
observar los objetos o recuerdos presentados a su consciencia con serenidad, sin
experimentar perturbacion alguna. Aqui empezamos a ver conexiones evidentes con
la psicologia, pues fue sobretodo en su proceso para lograr dicho estado donde para
ellos era mas necesario conocerse a si mismos. Este estado se manifiesta cuando
de pronto uno ya no siente que tiene que esforzarse para ejercer las virtudes. Sin
embargo, la apatheiza requiere también el ejercicio de las virtudes, sin las cuales no

puede decirse que se posea aquella (Evagrio, 1995).

Evagrio atribuye a este estado la experiencia psicolégica de que el intelecto ha
“empezado a ver su propio resplandor” (Evagrio, 1995, p.162). Vemos por lo tanto
gue en este estado la persona puede tener una mayor consciencia de su nucleo
substancial, puede reconocer la inteligencia como potencia dentro de esta
dimensién. Por esto en este punto Evagrio dice que el intelecto puede emprender la
“bella travesia” hacia la “region donde puede ejercer la contemplacién” (ibid. p.166),
puesto que ya no se ve obstaculizado por la parte concupiscible e irascible y se
mantiene (Evagrio, 1995), lo que denota que habria podido asumir correctamente las

funciones del “yo” psicolégico.

En este estado permite a la persona situarse plena y constantemente en un plano
superior respecto a los contenidos de la psykhe, lo que hace que ya no experimente
perturbacién por ellos, pues la persona tendria el habito de mantener su consciencia
en un nivel superior, tendria una mayor capacidad para manejar los pensamientos, y
éstos por lo tanto no le supondrian un obstaculo. Evagrio también denomina este
estado como “salud del alma” (Evagrio, 1995). Esto que acabamos de decir se

comprende y refleja mejor en las siguientes palabras del anacoreta:
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“Del mismo modo que el alma, al obrar por medio del cuerpo, se da cuenta de los
miembros enfermos, asi el intelecto, al realizar su actividad propia, llega a conocer
sus propias potencias, y de todo lo que es un impedimento para él, encuentra el
mandamiento curativo” (p.167)

En este fragmento también se ve reflejado que la persona llega a conocerse cuando
alcanza una visidn desde una dimension superior que el resto de potencias del alma,
y que obrando a través de ellas logra asumirlas y superarlas, sin experimentar
ningun impedimento para que el intelecto pueda alcanzar su objeto propio. Sin
embargo, es mediante la actividad propia del intelecto a través de la cual la persona
adquiere este habito de “poseer” su ser, por esto dice Evagrio que es mediante los
actos propios del intelecto que se puede alcanzar la impasibilidad, por ello dice
Evagrio (1995) que cuando el monje logra tal estado ésta potencia puede empezar a
ver “su propio resplandor’ (p.162). Lo que posibilitaria que la persona pudiera
comprender con mas amplitud su propia naturaleza. Evagrio ademas destaca
también dos tipos de impasibilidad, la imperfecta, en la cual el monje todavia tiene
pensamientos pero estos ya no le dominan, y la perfecta, en la cual ya “no cabe

resquicio para el demonio” (Gonzéalez, dentro de Evagrio, p.160).

Por ultimo, el anacoreta hace una importante aclaracion acerca de lo importante que
es alcanzar dicho estado como producto de las inclinaciones naturales del alma y no
perder de vista el fin Gltimo a través del cual dicho estado cobra sentido, pues si la

persona no lo hace asi éste también puede convertirse en un motivo de vanidad:

“Dos son los estados apacibles del alma: uno que es de las semillas naturales, otro
resultante de la retirada de los demonios; al primero le siguen la humildad,
acompafiada de compuncion, lagrimas, un deseo ilimitado de Dios y un celo sin
medida para el trabajo; en el segundo, la vanagloria acompafada de orgullo se sirve
de la desaparicion de los otros demonios para arrastrar al monje a la perdicion. Asi
pues, el que guarda los limites del primer estado, reconocera mas rapidamente los
asaltos de los demonios” (Evagrio, 1995, p.159)

Evagrio pone claramente de manifiesto que un indicativo de quien ha alcanzado
dicho estado es que pueda reconocer si para él es 0 no motivo de vanagloria, por
esto el camino del monje va avanzando a través de orientar sus actos hacia su fin
altimo, sin preocuparse por sus resultados. También se pone de manifiesto que las
inclinaciones naturales hacen que la persona se oriente siempre hacia fuera de si,

canalizando sus deseos hacia su fin ultimo.

Ahora bien, para dar una visiébn completa de este proceso, Origenes y Evagrio
(dentro de Case, 2006) afirman que para que se de dicha transformacién en el alma
y logre alcanzar estos estados, la persona depende de este "algo" que Dios hace en

la vida individual a través de la gracia, que sobretodo se refleja en la adquisicion de
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la caridad. Por esto tiene razén Ardent (1958), cuando habla de las actividades que
surgen del amor a la bondad y a la sabiduria, dice que éstas no dependen solo de la
de la accién que haga el hombre, ni la persona puede llegar con el mero hecho de
proponérselo, pues si es asi llegarian “a un fin inmediato que se cancelan a si
mismas” (p. 80), de ahi que la mejor opcién que tiene el hombre para lograrlas es
aspirar a un fin superior al de los resultados de tales acciones, y por ello es

necesario la caridad.

A continuacién, pasaremos a analizar los conocimientos sobre los pensamientos y

las pasiones que Evagrio descubri6 en base a este proceso.
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3. Evagrio Poéntico

Este punto lo afiadiremos informacion mas concreta y detallada sobre el fundador
del método practico. Empezaremos haciendo una breve introduccién sobre su
seguidamente observaremos su clasificacion de los logismoi, pues fue el primero
que desarrolld dicha clasificacion en funcion del criterio que ya hemos expuesto, y

por ultimo comentaremos los fundamentos en que se basaba su método practico.
3.1. Origen y clasificacién de los logismoi

El término logismoi Evagrio lo usa indistintamente a “pensamiento” o “demonio”,
aungue literalmente significa “razonamientos” (Gillette, 2010), por lo que debemos
entender que puede referirse mas que a un pensamiento o conjunto de ellos a una

estructura que ocupa mas aspectos de la mente humana.

La clasificacion de los logismoi la desarrolla en el Tratado Practico, libro en el cual
expone, en primer lugar, dicho sistema de clasificacion, en segundo lugar, la lucha
gue tiene que llevar a cabo el monje que decide emprender una vida anacorética en
el desierto contra los pensamientos, y, en tercer lugar, el resultado y culmen de esta
lucha, la apatheia (Evagrio, 1995). Pero como vemos, todo esto que incluye el

tratado se enfoca como un medio para lograr la vision de Dios.

Evagrio advierte que mientras no se adquiera este objetivo inmediato que persigue
el tratado practico, la apatheiza, el monje no podra comprender las razones de la
lucha y debera continuar esforzandose por combatirlos mediante los mandamientos
y virtudes propias de la practica, aunque el objetivo del monje es llegar a defenderse

mediante el ejercicio de la contemplacion (Evagrio, 1995).

La propuesta de clasificacion de los logismoi que hace Evagrio parte de que son
aguellos pensamientos que detecta como cabeza y raiz de otros vicios, y los divide
entre las pasiones del cuerpo o del alma, aunque también sefiala que estos términos
hacen referencia a la parte concupiscible o irascible del alma respectivamente
(Evagrio, 1995). Para ver que se podria comprender la clasificacion de Evagrio con
la teoria que hemos expuesto, el origen de las pasiones es compatible con el
sistema psicofisico de la persona, por lo que este seria el fundamento de los
logismoi, de la cual hemos visto que el intelecto tendria que ‘“liberarse”, y es
mediante este ejercicio que la persona adquiere la impasibilidad. De hecho Evagrio

expone que la persona se libera de ésta cuando el intelecto empieza a ver “su propio
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resplandor” (p. 162), un ejercicio de reflexividad que llevaria a la persona a ver cuél
es el origen propio de la inteligencia, donde residiria también el nicleo de su
identidad.

Dentro de los primeros Evagrio identifica los logismoi de la gula y la fornicacion. Su
remedio dice que es la virtud de la templanza. Al ser vicios que tienen un correlato
fisico tan evidente, al tener origen en el cuerpo, podemos entender por qué Evagrio
las clasifica primero, pues se pueden manifestar de un modo mas explicito y por ello
son mas faciles de detectar. El caso de la gula es muy evidente, pues dado que los
monjes tenian pocos recursos para alimentarse el hambre podia atacar rapidamente

al monje y por lo tanto éste debia atender muchas veces a dicho pensamiento.

Este primer vicio lo relaciona con la creencia de que el monje no tendréa lo suficiente
para vivir ante el ayuno y la escasez de alimentos al que se debera enfrentar al
desierto, mientras que el segundo hace referencia a la creencia de que al monje no
le servira de nada la continencia sexual que practica en el desierto, inclinandolo a

desear cuerpos atrayentes (Evagrio, 1995).

Evagrio (1995) pone de manifiesto que la parte mental ejerce mucha mas fuerza que
la organica, por lo tanto lo que debe hacer el monje es tratar de prestar atencién a
los pensamientos que se asocian a dichos estados. Por ello entendemos que el éxito
de la lucha para Evagrio no es renunciar a los objetos materiales relacionados con
dichas pasiones, sino afrontar los pensamientos con los que estan relacionados.
Como ya advertia el anacoreta, “en verdad, mas dificil que la guerra material es la

inmaterial” (p. 148)

Las siguientes pasiones son las del alma, aunque concretamente se refieren a
aguellas que se relacionan con su parte irascible. Evagrio dice que tienen origen en
los hombres y el remedio que las extirpa seria la caridad. Aunque su raiz, como las
demas pasiones, resida dentro de la persona, vemos que también tiene un externo,
pues dice que tales pensamientos se configuran mediante las relaciones con los
hombres (Evagrio, 1995).

Esta observacion de Evagrio sugiere que puede estar deduciendo que las influencias
del contexto y ambiente donde se desarrolla la persona pueden originar estos
pensamientos, esta visién seria compatible con los fundamentos de la ACT (Terapia
de Aceptacion y Compromiso), dando lugar al “yo” que se conforma bajo las
relaciones verbales subyacentes de la persona, estructuras que podrian conformar

el aspecto externo de los pensamientos.
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Evagrio dice ademas que estos demonios “permanecen hasta la muerte” (Evagrio,
1995, p. 150), con lo que coincidiria con la naturaleza permanente del “yo”
psicolégico, del cual la persona no puede desprenderse de él, puesto que también
es un “sustrato organico individual”. En cambio, cuando el alma consigue guiarse
perfectamente a si misma estaria movida por la caridad, el remedio propuesto para
dichos vicios. Entendemos que el monje cuando lograra dicha virtud dejaria de tener
conflictos con los hombres y ya no generaria éstas pasiones. Por ello la caridad
refleja que el monje ha logrado asumir la naturaleza superficial de las funciones
psico-fisicas y actla desde el ndcleo profundo que corresponde verdaderamente a

Su ser.

En este punto encontramos el sentido de porqué los padres del desierto siempre
utilizaban la esfera y la calidad de las relaciones para contrastar si realmente tenian
éxito todos sus esfuerzos. En el caso de que tuvieran alguna disputa con alguien, lo
que hacian era examinar seriamente su conducta (Gil, 2006), o el hecho de irse a
dormir sin tener resentimientos hacia alguien o haberlos causado era considerado
una “vida superior” que la de quien practicaba el ayuno, como le recordaba Abba
Epifanio a su discipulo (Avila, 2003), lo que se pone de manifiesto que lo que
perseguian con todas sus técnicas era la virtud de la caridad, pues sabian que era el
Unico remedio de todas las pasiones del alma. De ahi entendemos porqué estos

vicios los relaciona con la esfera de las relaciones.

Ahora analizaremos los vicios que pertenecen a dicha clasificacion, los que tienen
origen en el alma. El primero que incluye dentro de este segundo grupo es la
avaricia. Grin (1994) identifica la avaricia con otro instinto béasico, el afan de
dominacién, aclaracién til dado que tiene relacién con lo que Evagrio expone al
describir como se presenta dicho vicio, ya que todas sus manifestaciones coinciden
con posibles situaciones futuras que pueden suceder al monje y que lo expondrian a
una situacion de pérdida de control sobre si mismo, como las enfermedades que
pueden sobrevenir, la incapacidad para trabajar o las penalidades de la pobreza
(Evagrio, 1995), lo que podria hacer que el monje perdiera de vista su fin Gltimo en
aras a preservar su sensacion de seguridad canalizando sus energias en aras a

conservar sus posesiones, estando aprisionado por los cuidados (Griin, 1994).

El siguiente vicio es la tristeza. Evagrio (1995) atribuye dos causas a la tristeza en
cuanto referida a un vicio. Una es la frustracion de deseos, y la otra el fruto de la
célera. La primera causa se refiere al estado interior en el cual nos abandonamos a
fantasias de aquello que nos gustaria tener a causa de la relacién generada entre el
objeto y la sensacién placentera a partir de experiencias pasadas, y que sin

embargo, somos conscientes de que estos placeres ya no existen ni existiran. Dice
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que el alma se vuelve abatida cuando le dominan o se entrega a este tipo de
pensamientos. La segunda es por sentirse humillada por el deseo de venganza no

satisfecho.

Contra este vicio propone al monje aferrarse a Dios en vez de apegarse a las cosas
(Grin, 2009). Bajo estos supuestos subyacen de nuevo los mecanismos de
separarnos de los contenidos que se manifiestan en los actos de la consciencia y
elevar la mirada de la situacion y pensamientos en que se manifiestan dichas
pasiones. En este caso vemos que la persona lo que esta haciendo es elegir regirse
por un valor mas elevado o supremo para poder trascender la situacién que le

contrista y permita el despliegue de sus potencialidades.

El quinto logismoi seria la colera. Evagrio (1995) expone que la célera se puede
manifestar de varias maneras. La primera seria como el estado de animo que
“exaspera el alma durante todo el dia” (p.140), la segunda como una alteracion del
intelecto que le impide ejercer su funcion propia: “subyuga al intelecto durante las
oraciones” (p. 140), y la tercera como causa de la rabia y perturbaciones durante los

suefios, que pueden ir acompafiados de numerosos pensamientos.

El sexto es el demonio de la ascedia, que entre los monjes fue llamado también el
“‘demonio del mediodia” (Evagrio, 1995, p.140), por ser predominante en este
periodo del dia en que parece que “todo avanza muy lentamente y que el dia
aparente tener cincuenta horas” (p.140), e induce al monje a dejarse llevar por todo
tipo de distracciones. También despierta aversién hacia el lugar donde mora, hacia
la vida, hacia el trabajo manual y hacia sus hermanos, por la conviccién de que la
caridad ha desaparecido, lo que alienta a buscarse otro lugar que le proporcione
mas facilmente aquello que necesita. Con razén Evagrio (ibid.) afirma que éste es el
demonio mas grave de todos, puesto que lleva al monje a abandonar la lucha, que
es el camino que el monje debe realizar para deshacerse de los vicios y adquirir la

impasibilidad.

Hay autores que han relacionado la ascedia con una huida de la realidad, con una
insatisfaccién interior y con no querer poner sus 0jos ante su propio ser (Grin,
1994). También con fendmenos psicolégicos como la pérdida de motivacion, la
indiferencia hacia los objetivos que uno se propone, el abandono a la depresién, el
aburrimiento, el disgusto, la laxitud, la imposibilidad de mantener la atencion, el
rechazo a la situacién actual o a seguir esforzandose, y la falta de voluntad
(Rodriguez, dentro de Alvear, 2009), con lo cual el analisis de los mecanismos de

dicho vicio puede aportar contribuciones interesantes a la psicologia.
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Podemos deducir que la ascedia es tan grave porque es un sentimiento de
desencantamiento hacia toda la realidad que le envuelve al monje y puede arrastrar
a toda la persona a huir de ella, a abandonar la practica. Por esto no le sigue ningin
otro pensamiento, dado que los engloba todos (Gonzéalez, dentro de Evagrio, 1995).
Sin embargo, esto también conlleva un lado positivo, y es que cuando alcanzamos
superar este estado, el resultado se convierte en un estado apacible y gozo inefable.
(Evagrio, 1995)

Los dos ultimos vicios son la vanagloria y la soberbia. Evagrio dice que éstos son los
mas peligrosos al tratarse de vicios espirituales y que pueden aparecer incluso
cuando la persona ha triunfado sobre el resto de vicios. Estos vicios aluden mas a la
inclinacién o intencion de la persona que a las formas en que se expresan, tiene
sentido que Evagrio diga que son los mas dificiles de detectar. El monje requiere
una disposicion mas firme para detectarlos y mayor capacidad de profundizacion
(Evagrio, 1995).

En cuanto al pensamiento de la vanagloria, el anacoreta expresa que “es el mas sutil
y se disimula facilmente en aquellos que practican una vida recta, deseando difundir
sus luchas y procurando con afan la gloria que proviene de los hombres” (p.142).
Como vemos, el fundador de la practica expresa muy claramente la razén por la que
es tan dificil escapar de este pensamiento: “Es dificil escapar al pensamiento de la
vanagloria; pues lo que haces para su destruccidn, esto mismo se presenta ante ti
como nuevo motivo de vanagloria” (Evagrio, 1995, p.148). De algin modo Evagrio
apunta a que dicho pensamiento se mantiene gracias a mecanismos psicoldgicos
que son dificiles de detectar, por ello es necesario que prestemos mucha atencion al
modo en que estamos actuando y tengamos un buen discernimiento de nuestras
inclinaciones asi como disposicion a hacerlo, anteponiendo la virtud de la humildad a
la hora de evaluar dichas motivaciones ante las ganas de saberse vencedor de sus
pasiones o el afan de reconocimiento de los hombres. Vemos que sucede lo mismo
con el orgullo o la soberbia, pues Evagrio observa que dicho logismoi “persuade de
no reconocer la ayuda que procede de Dios y de creer, por el contrario, que ella

misma es la causa de sus buenas obras” (ibid. p.142).

Ambos vicios, como vemos, proceden de una desviacién de la voluntad, inclinandola
hacia el aferramiento a uno mismo mas que hacia un fin trascendente. Este vicio es,
segun Evagrio, el que conduce a la caida mas grave, puesto que puede arrebatar

incluso a un monje que haya practicado la virtud durante afios (Evagrio, 1995).

Se ha dicho también que el soberbio “avanza envuelto de una niebla delirante,
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incluso cuando usa con lucidez su propia inteligencia” (Bazzicalupo, 2008, p.14).
Esto lo contrastamos con lo que dice Evagrio, pues menciona que puede causar la
alineacion del intelecto, la locura y la visidon de una multitud de demonios en el aire.
Con esta Ultima aportacion tan visual, el anacoreta se refiere a que este vicio puede
llevar al hombre a una pérdida de contacto con la realidad por estar encerrado en el
mundo irreal de sus propios ideales (Grun, 2012). Grin lo relaciona con lo que Jung
denominé ‘“inflacion”, que dicho autor lo define como “inflarse de ideales e
imaginaciones que no son reales, identificarse con cosas elevadas y reprimir los

aspectos mas oscuros de la personalidad” (Griin, 2012, p.36).

Pero dicho vicio no sélo esta la categoria de la verdad implicada, sino también la del
ser. Esta negacion de la realidad externa asi como una falsa percepciéon acerca de lo
gue se es. Este pensamiento puede originarse como mecanismo ante el miedo que
se origina al vivir la realidad externa como una amenaza al “ser” del hombre
(Bazzicalupo, 2008).

Fromm (citado en Garcia y Castro, 2008) diria que con este vicio la persona no ha
obtenido todavia su “libertad psicolégica”, pues la persona actla compensando sus
sentimientos de impotencia ante el mundo o insignificancia. Vemos por lo tanto lo
peligro que es que la inteligencia “se alinee” con estos contenidos, que serian
aqguellos “razonamientos” que estan detras del vicio de la vanagloria, de los cuales la
persona no se daria cuenta al fusionar el intelecto con ellos, pues arrastran a toda la

persona a vivir una vida que no corresponderia a su verdadero ser.

Describiendo estos dos vicios, Evagrio se adelanta asi a la futura concepcién
freudiana de “psicosis” o “neurosis narcisistas”, la cual se produciria por un
“replegamiento” de las cargas afectivas sobre el yo (Echavarria, 2010b) y a la
explicacién de ciertos mecanismos implicados en la concepcion de neurosis en Adler
(Oberst, 2002). A continuacion mostraremos un fragmento de este autor que
describe éste fendmeno a través del cual confluye por un lado la auto-exaltacion
mediante la blsqueda del reconocimiento facil que desencadena la vanagloria, y por
otra parte, el hecho de no querer asumir la verdad sobre uno mismo con la
consecuente fijacién a una ficcion de la realidad el cual constituiria fundamento y

linea directriz para las actuaciones:

No cabe duda de que el neurético sufre, pero siempre prefiere estos
sufrimientos a otros méas grandes, es decir al hecho de parecer inutil a la
hora de solucionar sus problemas. Prefiere la aceptacion de todos los
trastornos neuréticos al descubrimiento de su futilidad. Insistira: ‘Si,
guiero ponerme bien, quiero quedar libre de los sintomas’. Por eso va al
médico. Pero lo que no sabe es que hay algo que teme aln mas: que
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salga su poca importancia; podria revelarse que no vale nada. Ahora
vemos lo que es la neurosis en el fondo: un intento de evitar el mal
mayor, un intento de mantener la apariencia de valor a todo precio,
pagar todos los gastos, pero desear a la vez conseguir el objetivo sin
pagarlos. (Adler, citado en Oberst, 2002, p.140).
Concluimos por lo tanto que el monje le es dificil actuar conforme a su esencia
si le dominan todos estos pensamientos, por esto deberd hacer un esfuerzo
constante en detectarlos y lidiar con ellos. La inteligencia en dltima instancia
es la potencia responsable de este proceso, pero debido a sus limitaciones, el
monje deberd poseer una actitud adecuada para que ésta se enfrente a dichos
pensamientos que cuente sobre todo con la humildad. Su objetivo sera al final
lograr el habito de no confundir los actos de la consciencia con su verdadera

esencia para que la inteligencia obre conforme a su naturaleza.
3.2. Fundamento de las pasiones y neurociencia

A continuacion explicaremos los fundamentos y mecanismos de las pasiones segun
el autor del cual estamos hablando, que seria el fendmeno desencadenado por los
pensamientos expuestos en el apartado anterior. También hablaremos sobre los
suefios en tanto que Evagrio concedia a éstos un papel importante como
herramienta (til para analizar la relacién del monje con sus pasiones. El anacoreta
trata de ir a la raiz de todos estos aspectos y expone sus conclusiones también en el
Tratado Practico, pero solo podia hacer suposiciones de sus mecanismos internos a
través de su propia experiencia. En este apartado por lo tanto contrastaremos si sus

intuiciones eran ciertas desde el punto de vista cientifico actual.

Evagrio (1995) explica que las pasiones provienen de la sensacion, y la sensacion
procede o bien de los objetos materiales o bien de los recuerdos. En tanto éstos
Ultimos estan relacionados con las primeras, dice que si la persona ha recibido los
objetos con pasion o las acoge apasionadamente se pueden generar “recuerdos

apasionados” (p.149)

En primer lugar vemos que Evagrio se da cuenta de las conexiones entre la
percepcion sensible y las pasiones, y de ahi como hemos visto subyace a la
naturaleza del self psico-somatico, en tanto que se desarrolla en base a conexiones
con el ambiente y surge como resultado de un “conjunto de percepciones y de
identificaciones sensoriales” (Nogués, 2013, p.71). Por ello entenderiamos porqué el
monje, aunque ya hubiera superado el apego a los objetos, sigue estando atacado
del mismo modo por sus pasiones puesto que dichos apegos originados por las

sensaciones permanecen ligados a los pensamientos. De ahi que entendamos
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porqué Evagrio reconoce en el origen de las pasiones tanto sensaciones y recuerdos

como pensamientos (Evagrio, 1995), pues habria una interconexion entre ellos.

Entendemos por lo tanto que Evagrio no propone eliminar dichos recuerdos, sino
gue hay que desligar éstos de las pasiones, pues “una vez las pasiones dejan de
dominarnos, los recuerdos se vuelven puros” (Evagrio, 1995, p.150). Este ultimo
concepto se refiere a que dejan de “atacar” o ser un estorbo para que el monje logre
su objetivo final que es la unién con Dios, y esto permitiria que la persona pudiera

encauzar la inteligencia mas facilmente hacia su fin dltimo.

Segun lo que hemos visto comprendemos porqué la distincion entre los términos
“pensamiento” y “pasion” no es una cuestiébn muy clara en Evagrio en tanto que da a
entender que la primera desencadena la segunda, pero también ve la segunda
puede ser el origen de la primera, por ello lo interesante es observar que descubre la
intima conexién entre el funcionamiento del intelecto y los estados afectivos, por ello
plantea esta pregunta que incluso hoy en dia siguen suscitando interés en la
psicologia: “;Es el pensamiento el que excita las pasiones, o0 son las pasiones las

gue mueven el pensamiento? Se debe reflexionar.” (Evagrio, 1995, p.151)

La invitacion de Evagrio a la reflexion parece muy acertada. De hecho, es un reflejo
de su finura psicoldgica que no se atreviera a concretar la relacion exacta entre las
pasiones y el pensamiento. Hoy en dia se ha trasladado esta pregunta a los
expertos en ciencia, aunque en vez de hablar de pasiones se emplea mas el término
“emociones”. Los cientificos todavia siguen discrepando de qué procesos realiza el
cerebro para separar, procesar e integrar las conductas relacionadas con las
emociones y los pensamientos (Pessoa, 2008), inclinandose cada vez mas hacia
una vision que defiende que estos procesamientos en realidad los lleva a cabo areas
del cerebro con un alto grado de conectividad, llamadas centros, ninguna de las

cuales seria especificamente afectiva o cognitiva (Pessoa, 2008).

En cuanto a lo que ha mencionado sobre la memoria, también vemos que Evagrio se
adelant6 a las conclusiones de los estudios cientificos en relacion a estos elementos
de la psicologia: “varias investigaciones mostraron que las emociones estan
intimamente vinculadas con la memoria” (Justel y Psyrdellis, 2013). Como hemos
visto, el recuerdo para Evagrio tenia la posibilidad de evocar una pasién, pero al
mismo tiempo, se formaba en base a las pasiones experimentadas en el momento
de generar el recuerdo respecto al objeto evocado. Por esto vemos que el papel de
la emocién ejerce una funcion transversal en los procesos mentales relacionados

con el recuerdo, pues influye tanto en su codificacién, consolidacién y evocacion, tal
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y como también afirma la ciencia actual (Justel y Psyrdellis, 2013).

Por Ultimo vamos a analizar a Evagrio con los hallazgos de la psicologia de hoy en
dia en relacién a los suefios. Evagrio concede mucha importancia a los suefos,
puesto que incluso concede un apartado exclusivamente dedicado a ellos en su
Tratado Practico. Dice que en los suefios el monje pone a prueba como esta su
logro de la impasibilidad. Método apropiado para el monje debido a lo dificil que
hemos visto que es poder reconocer en uno mismo hacia dénde se orientan sus
propias inclinaciones, debido a los sofisticados mecanismos de negacion de la
realidad que suceden en los vicios que estan mas a la raiz de la persona (Evagrio,
1995).

Los suefios, sin embargo, no nos engafian. Dicho autor se da cuenta de que en ellos
podemos comprobar qué parte de nuestra alma esta mas alterada, si la
concupiscible o la irascible, en funcion del tipo de imagenes que se nos presentan.
También podemos comprobar en qué grado lo estd, en funciébn de si nuestras
pasiones se muestran acompafadas 0 no de imagenes y si nos dejamos 0 no
arrastrar rapidamente por ellas, pudiendo distinguir si es debido a rastros que
todavia quedan de una antigua pasién, cuando no vemos los rostros, o de heridas
recientes, cuando los vemos. A pesar de que los suefios han sido un area
particularmente dificil de investigar desde un punto de vista cientifico, se ha
comprobado que los sistemas emocionales son muy activos en los suefios (Solms y
Turnbull, dentro de Botto, 2006), dato que Evagrio ya percibia y utilizaba este

conocimiento en virtud de los objetivos de la practica (Evagrio, 1995).

Como vemos Evagrio se dio cuenta de la utilidad de los suefios para el propdsito de
evaluar el estado en que nos encontramos respecto a nuestro proceso para
liberarnos de los pensamientos, dado que nos da informacion que el intelecto a
veces no se atreve a ver. Uno de los psiquiatras que indagé mas acerca de los
suefios, Jung (dentro de Méndez y de Iceta, 2002), afirmaba que los suefios son una
ayuda para mantener la “integracion de la psique”, dado que en ellos “subyacen
procesos que equilibran actitudes unilaterales conscientes con los aspectos negados
de la realidad”. Esto nos confirma que se ha comprobado lo mismo que ya intuia
Evagrio, que la persona puede ser consciente a través de los suefios de procesos

psicoldgicos que uno todavia no ha percibido.

En este apartado hemos visto que realmente Evagrio tenia un profundo
conocimiento de la mente humana, pues sus intuiciones coinciden con lo que la

ciencia ha podido contrastar hoy en dia. El hecho de no enfocarse desde una
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posicion determinista ante dichos procesos ademas generaba una actitud positiva
respecto a las pasiones, pues sabian que si bien el pensamiento tiene el potencial
de crear “pasiones”, la persona tiene el potencial de ejercer “acciones”. De ahi que
la vision de estos monjes la persona era la que dominaba y guiaba todo este
proceso que se daba en el método practico, por ser capaz de anteponerse y asumir
la naturaleza de estas pasiones para que su sistema psicofisico no condicione el
logro del fin dltimo de la persona, sino que sea una herramienta Gtil para ayudar al
monje a dominar su intelecto y dirigirlo hacia aquello que su objeto Ultimo. EI monje,
por otro lado, debera estar constantemente atento a las sefiales que puedan ser
indicativas de las pasiones, pues el trabajo de detectar y comprender la naturaleza
Ultima de los pensamientos es un trabajo que se propone el monje a lo largo de toda
su practica.
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4. Analisis de la practica o la lucha contra los malos

pensamientos: implicaciones en la psicologia actual

En este blogue hablaremos sobre todos aquellos aspectos en los que se componia y
se desarrollaba la practica. Recogeremos, en primer lugar, los elementos en que se
dividia este método a modo de entender la situacion de dichas estrategias respecto
al fin dltimo y el proceso de etapas del monje. En segundo lugar, analizaremos los
aspectos externos que formaban parte de la vida de los monjes, aspectos los
denominaremos “aspectos formales”, dado que mantienen una estructura y forma
externa de concretarse y se han ido dando durante la larga historia de tradicién de
los monjes, aunque ellos fueron los pioneros en ejercerlas dentro del monacato
cristiano. En tercer lugar, recogemos todos aquellos ejercicios y procesos internos
que se no se manifiestan o exteriorizan de una forma concreta, sino que se dan
implicitamente en la practica del monje y muestran las actitudes transversales o
procesos mentales mediante los cuales los padres del desierto combatian los
pensamientos. Sefalaremos los procesos internos que conllevan dichas practicas

para analizar la relacion que podrian tener con la psicologia.
4.1 Estructura de la practica

La practica se compone por 4 puntos. Las virtudes, la observancia de los
mandamientos, la lucha contra los ocho malos pensamientos y la posesion de la
impasibilidad (Evagrio, 1995). A continuaciéon desarrollaremos brevemente estos

componentes.

En cuanto al primer punto, podriamos decir que el monje en primer lugar se propone
alcanzar virtudes asi como tratar de ejercerlas. Son muchas las virtudes que debe
trabajar un monje, de hecho “deberia aspirar a todas las virtudes” decia Abba Pastor
(dentro de Elizalde, 1991), por ello no nos detendremos a analizar cada una de ellas.
Solamente haremos una pequefa alusion a la fe, en tanto que Evagrio (1995) la
pone al inicio de una cadena de virtudes necesarias para que el monje tenga éxito
en la practica por su importante papel desencadenante, aunque parece que se
refiera mas a una actitud que una virtud, en tanto que dice que la persona puede o
no ser consciente de que la tiene. Esta actitud podria servir a la psicologia como
referente para orientar a la persona a adquirirla y asi tener mas éxito en el

tratamiento, la definiremos a través de la mirada de Allport:
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La fe tiene un valor en si mismo, puesto que trasciende a los propios
individuos, representa el motivo principal en la vida, es un estimulo hacia la
superacién constante de uno mismo, tensidn y compromiso ante una
unificacién ideal de la propia vida (Allport, dentro de Fizzotti y Salustri, 2007,
p.13)

Destacamos por lo tanto que para los padres del desierto tener esta actitud favorecia
al despliegue de las demas virtudes y alcanzar la plenitud de la naturaleza humana.
Pero Evagrio es consciente de que las virtudes tienen una limitacion, ellas solas no
bastan para la lucha. Por ello proporciona al monje una larga lista de remedios como
el ayuno, la soledad, la austeridad, la salmodia, la oracién, la renuncia a los
placeres, la hospitalidad, la permanencia en la celda, etc. aunque todo ello solo lo
vean como medios que pueden ayudar al monje, no como fines. Por ello hablan que
todas ellas deben estar supeditadas al fin de lograr la caridad, pues tal era el fin de
la practica (Evagrio, 1995). Nos detendremos a exponer y analizar algunos de ellos

mas adelante.

El segundo componente de la practica es la observancia de los mandamientos. Aqui
podriamos decir que éstos son una guia objetiva y clara para el monje, ideal para
empezar el camino que emprende sin tener todavia adquiridas las disposiciones
adecuadas para luchar eficazmente. Sin embargo, Evagrio (1995) expone que ‘a
eficacia de los mandamientos no basta para curar perfectamente las potencias del
alma” (p.79), con lo cual, el monje debera tener en cuenta que no so6lo debe prestar

atencion a ello a la hora de progresar en su camino espiritual.

El tercero es la lucha contra los malos pensamientos. De hecho, Evagrio (1995) dice
gue este punto es lo que mas caracteriza la practica, el nicleo central de todo lo que
estamos hablando. Por esto en este bloque nos centramos en todas aquellas

estrategias que contribuian a lograr el éxito en esta “lucha”.

El cuarto punto es la posesion de la impasibilidad, de la cual ya hemos hablado en
apartados anteriores. Debemos recalcar que los monjes enfocaban su practica hacia
tal objetivo, en tanto que si bien su fin era la caridad, ésta Evagrio (1995) la concebia

como una “hija de la impasibilidad” (p.167).
En lugar de analizar la practica en funcion de los puntos que hemos comentado, lo

haremos en funcion de los aspectos formales y aquellos informales que subyacen

dentro de éstos o los hacen por cuenta propia los monjes. Nos centraremos en
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analizar los aspectos relacionados con la psicologia y dentro del marco de la “lucha”

contra los pensamientos.

4.2 Aspectos formales

Las practicas que comentamos a continuaciébn poseen un claro componente y
dimensién espiritual, pero en este trabajo las analizaremos como herramientas que
los monjes consideraban también Utiles para el fin de la practica, relacionando los
procesos psicolégicos subyacentes con las manifestaciones que experimentaban los
monjes, comprendiendo que éstas no eran debido a tales procesos ni dependian
solo del sujeto que las ejerce, pero si que los mecanismos que subyacen detras
podrian inspirar a la psicologia para orientar su terapia. Estas correlaciones se

exponen a modo de conclusiones en la Tabla 1.

Eran muchas las practicas que exteriorizaban los monjes, aqui solo hemos
seleccionado algunas de ellas. Evagrio (1995) propone una clasificacion de estas
conductas o “ayudas” externas en funcién de las tres partes del alma, por ello es

conveniente que el monje las trabaje todas:

“Cuando el intelecto anda errante, lo estabilizan la lectura, la vigilia y la
oracion, cuando la concupiscencia se inflama, lo extinguen el hambre, la
fatiga y la soledad, cuando la parte irascible se altera, la calman la
salmodia, la paciencia y la misericordia” (p. 143)

4.2.1 La ascesis

La ascesis engloba varios aspectos de la vida del monje, como las vigilias o el
ayuno. Es el término con que los griegos denominaban a su entrenamiento fisico e
influyé en los monjes del cristianismo temprano, que se denominaban a si mismos
“atletas de Cristo” (Sloterdijk, 2009, p.14), pues en el cristianismo se utilizé como

medio para una mayor unién con Cristo (Atanasio, 1995).

La capacidad del monje que se utiliza en esta técnica es sobre todo la auto-
determinacion. El objetivo seria desligar los pensamientos del impulso que los
origina mediante la eliminacion de estimulos sensibles externos, puesto que quien
practica la ascesis pone fuera de juego este “impulso vital en relaciéon con el cual el
mundo aparece fundamentalmente como resistencia y constituye al mismo tiempo la
condicion de toda percepcion sensible del aqui y ahora asi contingentes” (Scheler,

1928, p.86). Vemos por lo tanto que esta técnica podia ayudar a dominar o dejar de
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generar pensamientos que se originaban a partir de estas contingencias externas,
por lo que se pone de manifiesto que el cuerpo era una herramienta que utilizaban
para ayudar a combatir pensamientos en tanto que a través de éste se pueden

manifestar pasiones.

Uno de los frutos que persigue la persona en este enfrentamiento y bisqueda de los
limites del ser humano es la humildad, pues ésta virtud la concebian como necesaria
para conseguir la pureza de corazon, que lleva a la caridad (Griin, 1994). Por lo
tanto, esta practica incorpora una apertura a algo trascendente a uno mismo.
Aungue como tal era el objetivo que el monje perseguia a través de la practica, esta
actitud subyace en todas las estrategias de este apartado. Sin embargo, en ésta es
de especial importancia destacarlo en tanto que el monje podia enfocar la atencion
en aspectos mas superficiales y externos. Por esto Casiano (dentro de Colombas,
1974) decia que “los ayunos excesivos son tan perjudiciales como la gula” (p.81). De
ahi que una virtud que ponian en practica los monjes también a través de dicha
técnica fura la discrecion, dado que permitia vivir al monje alejado de todo exceso y

permanecer en el justo medio (Colombas, 1074).

En tanto que hay vicios que como hemos visto pueden ser muy sutiles, como la
vanagloria y la soberbia, pueden hallarse también en practicas que aparentan la
aspiracion a todo lo contrario como la ascesis. Por esto entendemos porqué Amma
Teodora afirmaba que lo que realmente importaba y favorecia el éxito del monje era
la verdadera humildad (dentro de Grin, 1994). El logro de la humildad es por el
motivo que se ha dicho de que el ayuno ayuda a “agudizar el alma y hacer
transparente nuestra mirada interior” (citado en Gil, pg. 91) . Lo que buscaban los
monjes por lo tanto era otra lograr que la inteligencia pudiera ver con claridad las

inclinaciones subyacentes en las acciones de la persona.

Otro de los objetivos al que monjes supeditaban dicha practica era el logro de las
virtudes. Por esto los monjes advertian que hay que vigilar en no poner por encima
de ellas los aspectos mortificantes de la ascesis (Gonzdalez, dentro de Evagrio,
1995). El mecanismo por el cual se alcanzan estas virtudes lo analiza Sloterdijk
(2009) diciendo que se logran bajo el caracter que tiene de “ejercicio”, término que
hace referencia a que “nuestro modo de actuar, de alguna manera, nos moldea,
pudiendo crear habitos o vicios” (pg. 30). Con lo cual en dicha técnica comprobamos

gue la persona ejerce un elevado ejercicio la auto-determinacion.
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4.2.2. El silencio

El silencio formaba parte del habitus de caracteristicas definidas acorde con el modo
de vida monacal (Teja, 2007). Podia hacer referencia tanto al componente
conductual de hacer silencio exterior, como al silencio interior que permitia al monje
dominar mejor sus pasiones. Esta correlacion la expresa esta sentencia del Abba
Hiperequio: “Quién no domine su lengua en el momento de la ira, tampoco podra

dominar sus pasiones” (dentro de Elizalde, p.132)

Este mecanismo de dominar las pasiones seria mediado a través del logro de una
vision mas profunda de la realidad por la cual el monje veia el valor relativo de sus
acciones y se abria al camino auténtico o de la caridad (Griin, 2009), por lo que se
manifiesta que ésta realmente la experimentaban como remedio de las pasiones. De
hecho Nowen (2002) destaca que hoy en dia, debido a que estamos rodeados de
palabras, la comunicacién se ha vuelto superficial, ésta no genera un “sentimiento de
comunidad”, lo que para Adler seria un criterio de madurez personal (dentro de
Oberst, 2002) y ademas reflejaria esta pérdida de calidad en las relaciones que ya

hemos visto que estaba relacionada con la caridad.

Esta vision mas profunda podria ser consecuencia de una alineacién de la potencia
del intelecto con su individualidad mas profunda, pues se ha dicho que el silencio
facilitaba al monje un mayor contacto consigo mismo (Griin, 1994) y también era una
estrategia para favorecer el conocimiento de si (d'Ors, 2016), una de las tres

virtudes que consideraban “guias del alma” (Abba Pastor, dentro de Elizalde, 1991).

Griin (1994) también afirma que el silencio ayudaba a mantener la atencién del
monje a la situacion que se estaba viviendo, y esto tenia una relacion directa con el
auto-control, en tanto que le permitiria no ejercer conductas indeseables o
inadecuadas, como “manifestar calumnias o infringir dolor al préjimo, o caer en
cotilleo mas sinsorgo” dado que esto les llevaria a un aumento de las pasiones
(Alvear, 2009, p.154), por lo que vemos también la estrecha relacion que concebian

entre la conducta del individuo y la creacién o mantenimiento de vicios.

Los dos aspectos que hemos destacado del silencio, el aspecto de “recogimiento”
asi como el del control de la conducta, ademas, estan intimamente relacionados.
Focault (1991) se da cuenta también de que la esfera conductual esta asociada a
una esfera del “yo”, por esto en relacion a las estrategias en que ambas dimensiones

coinciden dice lo siguiente:
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...permiten a los individuos efectuar, por cuenta propia o con la ayuda de otros,
cierto nUmero de operaciones sobre su cuerpo y su alma, pensamientos, conducta, o
cualquier forma de ser, obteniendo asi una transformacion de si mismos con el fin de
alcanzar cierto estado de felicidad, pureza, sabiduria o inmortalidad." (Foucault 1991
p.49)

Esto pone de manifiesto que realmente el sujeto experimenta una transformacion
cuando la inteligencia adquiere consciencia de este “ser’ profundo que la sostiene
gue correlacionaria con caracteristicas del despliegue de la naturaleza, pero como

advierte Focault es solo “cierto estado”, con lo cual no todo dependeria del sujeto.

Lo que los padres del desierto ya intuian también se refleja en los estudios actuales.
Se ha descubierto que incorporar el silencio en la pedagogia ayuda al estudiante a
desarrollar procesos meta-cognitivos (Cronin, 2015), y éste mecanismo, que se ha
relacionado con la capacidad de hacer mas uso de la auto-consciencia favoreceria la
resolucion de problemas sociales y los logros en aspectos académicos (Bokyeong,
Park y Baek, 2009), de este Ultimo aspecto también se daban cuenta los padres del
desierto, pues decian que el silencio era “la madre de los pensamientos mas sabios”
(Abba Diadoco, dentro de Avila, 2003, p.123).

4.2.3 La soledad

La soledad era otra de la caracteristicas de la vida en el desierto (Colombés, 2014).
Elegir este modo de vida implicaba ya una consciencia de su débil condicion: “No
por virtud vivo en la soledad, sino por debilidad. Fuertes son, en efecto, aquellos que
van en medio e los hombres” (Abba Matoes, dentro de Avila, 2003). Por esto vemos
gue la soledad tenia un importante papel sobre las pasiones de la parte del alma,

aquellas a las que Evagrio (1995) atribuia que su remedio era la caridad.

La soledad favorecia y facilitaba el éxito de la lucha del monje, pues éste método le
hacia enfrentarse directamente a los pensamientos que le impedian alcanzar el
ndcleo donde se halla dicha virtud, por esto Abba Antonsio decia que quien
permanece en soledad y hesyquia se libera de tres géneros de lucha, la del oido,
palabra y vista, y no le queda mas que un solo combate: el del corazoén (dentro de
Avila, 2003)

Mediante estas palabras entendemos porqué Evagrio (1995) dijo “los que llevan una
vida solitaria, los demonios luchan sin armas” (p.137), pues la persona dejaria de
recibir aquellos estimulos externos relacionados con los hombres que alimentan los
pensamientos de la parte pasional del alma, y por lo tanto, solo puede combatir con

los pensamientos que se habian generado en el pasado.
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La relacién entre soledad y caridad se puede comprender mejor bajo la luz de la
concepcién existencial de Erich Fromm (1956), autor que dice que entre los hombres
la persona también experimenta una sensacién de soledad de la que siente una
necesidad de abandonarla y es “fuente de toda angustia” (p.16), cuyo remedio,
ademas, seria la experiencia de union a través del amor (ibid.). Por esto Abba
Longino advierte a un discipulo “si no vives primero rectamente con los hombres no
podras vivir rectamente con la soledad” (dentro de Elizalde, p.446), para no elegir la
soledad como un mecanismo de “evitacion” de tales pensamientos, y que el objetivo

era desarrollar la caridad.

Los monjes también se daban cuenta de que esta condicién podia ser también
fuente de muchos pensamientos. Por esto es l6gico que antes de que estos
influenciaran su modo de relacionarse con los hombres quisieran liberarse de ellos y
lo hicieron externalizando directamente esta condicion, que reflejaria la actitud de
una persona que ha podido ser capaz de asumir esta condicion y desarrollar la
caridad, por esto Amma Sintecla (dentro de Elizalde, 1991) decia: “Es posible estar
solo con el pensamiento aunque se viva con mucha gente, y estando solo vivir con

muchos, también con el pensamiento” (p. 154).

Por esto podemos deducir que la soledad también era una via de desarrollo de la
caridad, pues la soledad exterior, como expresa Yalom (citado en Garcia y Castro,
2008) permite experimentar de un modo mas directo esta condicién existencial,

enfrentdndose asi directamente este combate en el corazén y desarrollar la caridad:

En primer lugar uno tiene que separarse del otro para llegar al aislamiento; tiene
que estar solo para experimentar la soledad. Pero, es al confrontar la soledad
cuando nos comprometemos con otros profunda y significativamente (...) si somos
capaces de reconocer nuestra situacion de aislamiento en la existencia y de
confrontarla con resoluciéon, también seremos capaces de acercarnos
afectuosamente a otras personas. Si, por el contrario, estamos sobrecogidos por el
temor ante el abismo de la soledad, en realidad no extendemos los brazos para
acercarnos a otros, sino que los golpeamos para no ahogarnos en el mar de la
existencia. (p. 437)

Por ello el trabajo del monje era lograr asumir su naturaleza para no dejar que
ésta nos lleve a dejarnos arrastrar pos los pensamientos y por lo tanto no

logremos el desarrollo de la caridad.
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3.2.4 El orden y normas

Otro aspecto caracteristico acerca de su estilo de vida en el cual desarrollaban la
practica, es el orden externo que tenian impuesto, puesto que aunque el monje
gozaba de libertad para organizarse la vida como le pareciera se establecié también

un tiempo un minimum de organizacion y uniformidad, las rutinas (Colombas, 1937).

Abba Pastor afirmaba: “si un hombre guarda su orden, no sera turbado” (p. 81,
dentro de Elizalde, 1991). La relacién orden externo y el orden interno es también
por lo tanto evidente. Csikczentmihalyi (1997) ha investigado acerca de las
consecuencias de la psykhe cuando la persona no se encuentra ordenada a unos
objetivos concretos 0 no posee una estructura externa. Este autor sefala que la
mayoria de las personas estdn mal preparadas para estar ociosas, dado que sin
objetivos y sin otras personas con las que relacionarse se pierde muchas veces la
motivacién y la concentracion, haciendo que la atenciéon empiece a divagar. Por ello,
en un lugar donde reina la escasez de estimulos, era peligroso que el monje no se

organizara su tiempo y sus horarios.

Vemos que por lo tanto, una vida sin estructura o actividades pautadas podria ser un
facil desencadenante de la ascedia, pues ya hemos expuesto que se relacionan con
tales manifestaciones. Por ello los padres del desierto probablemente también
creaban rutinas, normas y un orden externo para no caer en este pensamiento. En
sus estudios, Csikczentmihalyi (1997) ha hallado datos en los que se observan que
la salud mental es mejor cuando una persona se centra en una meta. Por otro lado,
tener intenciones, metas y motivaciones ayudan a concentran la energia psiquica,
establecer prioridades y, de esta forma, crean orden en la conciencia. Ademas,
estas metas también conforman y determinan la clase de persona en que nos
convertimos. El autor sefiala que también existe un correlato a la inversa, es decir,
emociones como la tristeza, el miedo, la ansiedad o el aburrimiento pueden producir
un estado en el que no podemos utilizar eficazmente la atencién para afrontar tareas
externas, a este estado el autor lo denomina "entropia psiquica” (ibid. p.33). El orden
externo tendria la funcién de proporcionar a la persona una mayor armonia interior,

lo que aqui traduciriamos como un mayor orden de las facultades del alma.

Pero también se ha dicho que este vicio se puede expresar tanto como una
incapacidad radical para la accion, como a un activismo imparable resultado de una
profunda insatisfaccion que trata de compensarse con la multitud de estimulos

agradables que le ofrece el mundo externo (Belmonte, 2017). A continuacién
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explicaremos porqué se puede dar dicho mecanismo y el papel que tendria dicha

técnica en prevenir estas manifestaciones.

Proponemos analizarlo a través de un ejemplo, la norma que se imponian de
“permanecer en la celda” durante largo tiempo (Colombas, 1974). Segun el esquema
de clasificacion de virtudes de Santo Toméas (Anexo 1), basado en la clasificacion de
Evagrio, podemos ver que una de las hijas de la ascedia es la “inestabilidad”, lo que
en el monje se reflejaria como cambiar de lugar u ejercer otras actividades (Evagrio,
1995). Esta huida, en el fondo, seria un mecanismo para satisfacer la tristeza
ocasionada por la ascedia, provocada por la ausencia de gozo interior (Canals,
2004) que necesitaria satisfacerse con “bienes inferiores”, dado que “el hombre no
puede vivir mucho tiempo sin deleitaciones” (Gregorio, dentro de Canals, p.10) y por
ello se originaria o bien una huida de aquello que le contrista 0 bien pasar a “otras
cosas en las que sabe que se deleita” (p.10). De ahi que las normas tengan un papel
importante cuando la persona todavia ha adquirido una disposicion adecuada a

mantenerse perseverante en sus objetivos y ayudaria a no ceder a la ascedia.
3.2.5. Laoracién

La organizacién de la vida monastica ademas, perseguia un fin, que era el de
alcanzar el estado de oracién continua, teoria o contemplacion (Colombas, 1974).
Por esto la oracién, ademas de ser un remedio para estabilizar al intelecto, también
seria un fin en si mismo, pues es en este estado donde Evagrio ve que se realiza
mas plenamente el fin Gltimo del intelecto (Evargio, 1995). Este fin correlaciona con
una de las caracteristicas de la persona que hemos visto al inicio, que es la
capacidad de darse y la necesidad de dialogo con los demas, pues la definicién de
oracion que da Evagrio es el coloquio del intelecto con Dios (Evagrio, 1995). La

oracién por tanto permitiria al monje poder estar en constante apertura hacia fuera.

La potencia psicolédgica que sustenta la oraciéon, segun Simone Weil (Del Sol, 2016)
es la potencia de la atencién. Para la autora, la oracion seria sinénimo de la atencion
en su estado mas puro y elevado. Para ello requeriria la ayuda de la fe y el amor, y
por lo tanto, el efecto de la gracia, puesto que ésta es la que nos da en Ultima
instancia el verdadero deseo de verdad y de bien, que relacionandolo con lo que
dice Evagrio (1995), elevaria el intelecto “hasta la cima de lo inteligible” (p.246). Aqui
se refleja porqué el intelecto solo puede ejercer su fin dltimo si es guiada por la

caridad.
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La oracion, por otro lado, también es un mecanismo para trabajar las pasiones. Nos
proporciona la vida interior necesaria para que no nos desmoronemos Yy ho
caigamos en un defecto del gozo en el bien (Canals, 2004), asi como también para
poder tomar contacto con nuestras propias pasiones. Por ello Grin dice que la
oracion supone una disposicion a reconocer la verdad (Grin, 1994), lo que le
generaria al monje una actitud que favoreceria la deteccion de aquellos
pensamientos mas profundos. De hecho, Evagrio (1995) advierte de que en la
oracion suelen aparecer recuerdos, imagenes y preocupaciones tanto pasadas como
nuevas, asi como pasiones como la ira, por ello como remedio insiste en que

debemos mantenernos en estado de alerta y vigilancia.

También se ha dicho que ejerciendo la oracién podemos encontrarnos con nuestra
verdadera identidad, puesto que ésta la podemos encontrar a propdsito del intelecto
cuando ejerce su verdadero potencial, y Evagrio dice que la oracién “lo fortalece y
purifica para la lucha” (p.155). Se demuestra por lo tanto que a través de los actos
propios del intelecto éste puede actualizar su potencial, y como resultado, la persona

adquiria una visién mas profunda de si misma y mayor dominio sobre las pasiones.

Los monjes proponian, como hemos visto, unir armoniosamente trabajo y oracion
(Colombas, 1974). Tal y como se ha analizado, una persona dedicada
completamente al trabajo podria ser un signo de intentar llenar su espacio, su tiempo
y su legitimidad como un mecanismo de huida del vacio interior que se pondria en
marcha a través de los mecanismos de la ascedia (Junger, citado en Peret6, 2011).
Luego, entenderiamos por qué Freud, por complicado que haya sido el disefio del
psicoanalisis, habria llegado a la misma conclusién que los monjes al definir la salud
mental como la capacidad de amar y trabajar, sefialando en sus Conferencias
introductorias al Psicoanalisis que las variables que marcan la diferencia entre la
salud nerviosa y la neurosis serian el grado de goce y de actividad que la persona es
capaz’ (Freud, 1915). Esto pone de manifiesto que en la personalidad sana el
trabajo no deberia estar desligado del gozo y del amor, que es el objetivo que se

propone la oracion, siendo una buena arma para luchar contra la ascedia.

3.2.6 Lectio divina

Otra ocupacion perfectamente complementaria del monje a la del trabajo y la
oracion, era la lectura, lo que ellos llamaban lectio divina, que consistia ante todo en
leer la Sagrada Escritura, o la memorizacion y repeticion de frases (Colomas, 1974).
La Palabra fue para todos los monjes el arma privilegiada en ese combate continuo

(Izquiero, 2010, p.381). La lectura de la palabra y su meditacién posterior,
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configuraban la psykhe del monje incrementando su bagaje y reserva de
pensamientos. Provocaba una elevacion de su mirada hacia los objetos espirituales,
y como diria Abba Moisés (dentro de Elizalde, 1991), asi podian responder con una
mayor eficacia a los asaltos violentos de los demonios usando las palabras de la
Escritura dado que “hacian morar el alma en aquellas mismas cosas sobre las que

se estaba meditando” (Izquierdo, 2010 p.381).

De ahi deducimos s que una de las actitudes de los padres del desierto era que,
cuando detectaban un logismoi dentro de su mente, en vez de “mirar hacia abajo”,
como diria Abba Macario (dentro de Elizalde, 1991) hacian el esfuerzo de “mirar
siempre hacia arriba” (p.456). Esta actitud positiva que hemos visto siempre
presente en el monje la puede mantener méas facilmente gracias a las herramientas
que le proporciona la meditacion previa de las Escrituras. Era tal el efecto
potenciador del animo a ejercer las facultades superiores y de la auto-determinacion
a alcanzar sus objetivos, que incluso ayudaba a los monje que padecieran de una
enfermedad a “salirse de sus esquemas” de estar en “condicion de enfermo”,
orientandolos, en vez de hacia la muerte, si ésta era una enfermedad grave, a
“levantarse para recitar la synaxis por Ultima vez” (lzquierdo, 2010, p.382)
observando que de este modo a la persona se le reducian los sintomas de
enfermedad. Proporcionaba ademas al monje ademas conforto psicol6égico y

pacificacion interior.

La escritura también era una herramienta que permitia al monje descubrir su
identidad verdadera, pues tal y como expresa Azmarez (2016), “la Escritura es un
espejo que me ayuda a verme como realmente soy”. Acerca de la identidad este
autor afiade que esta “nueva” percepcion de si que tiene la persona abarca e integra
tanto el pasado y el presente, como también el futuro de la vida personal de cada
uno. Esto manifiesta que cuando la persona descubre su identidad, se dispone a

asumir todo lo que ella misma es, todo lo que esta integrado en la persona.

La escritura por lo tanto ofreceria a la persona un punto de referencia distinto a si
misma que abriria los horizontes de los “estrechos” contenidos de los actos de su
consciencia, pues ésta siempre necesita mas de un horizonte para comprenderse a
si misma que su propia percepcioén de si, dado que “comprenderse es comprenderse
respecto a algo” (Gadamer, 1986). La diferencia entre tener o0 no tener horizontes la

explica perfectamente Abba Macario en este fragmento:

“El que no tiene horizontes es un hombre que no ve suficiente y que en consecuencia

supervalora lo que le cae mas cerca. En cambio tener horizontes significa no estar
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limitado a lo mas cercano sino poder ver por encima de ello. El que tiene horizontes
puede valorar correctamente el significado de todas las cosas que caen dentro de
ellos segun los patrones de cerca y lejos, grande y pequefio.” (Macario, dentro de
Elizalde, p. 29)

La Escritura por lo tanto podria actuar como un punto de referencia a través del cual
el monje abria sus horizontes, como se ha reflejado con esta apertura que causa a
los esquemas fijados en uno mismo asi como en cuanto a la percepcién de la
identidad.

Se ha dicho que los resultados de leer la Escritura se expresan en una mayor
sensacion de integridad, unidad, serenidad y consciencia consigo misma (lzquierdo,
2010). Esta capacidad de elevar la mirada y “poder mirar por encima” cuando cae un
pensamiento es la actitud que Macario recomienda que tengan los monjes (dentro
de Elizalde, 1991)

Rivas (dentro de Belmonte, 2016) ademas relaciona lo que acabamos de exponer
con el vicio de la ascedia, sefialando que “la curacién de la ascedia pasa por volver

|u

a si en la alegre aceptacion de la realidad personal’, y esta nueva manera de ver la

realidad ayudaria por lo tanto a aceptarla tal como es.

De todos estos ejercicios destacamos la importancia a la conducta que los padres
del desierto le daban para favorecer la “lucha” contra los pensamientos, se podria
decir que en cierto modo ya habian aprehendido algunos de los principios que mas

tarde desarrollo la psicologia conductual.

A continuacién se expone la tabla elaborada para resumir las conclusiones de los
puntos expuestos en este apartado, pudiendo asi ver asociaciones entre el ejercicio
de potencias o estrategias que ejercian los padres del desierto con los resultados

gue experimentaron los padres del desierto:
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Tabla 1

Relacién entre conductas, potencias y estrategias empleadas y resultados

Conducta
Ascesis

Silencio

Soledad

Orden y normas

Oracién

Lectio divina

Potencias y estrategias empleadas

Desligar estimulos externos (sensibles) de
los pensamientos Auto-

determinacion Apertura a la
trascendencia

Enfrentamiento con los pensamientos
Modular excesos

Procesos meta-cognitivos
Autoconsciencia
Autocontrol
Conocimiento de si
Atencion

Desligar estimulos externos (de los
hombres) de los pensamientos
Afrontar y no huir de los pensamientos
Asumir nuestra naturaleza

No ceder a la ascedia
Perseverancia en los objetivos
Apertura y didlogo hacia fuera
Alerta y vigilancia

Obtener otro punto de referencia méas amplio
que el de uno mismo para ver la realidad
Auto-distanciamiento

4.3 Aspectos informales

Resultados

Templanza (ver punto 3)
Humildad: Hacer transparente la
“mirada interior”

Pensamientos “sabios”

Mayor capacidad de auto-
determinacion

Cuidado de las palabras y
comunicacion profunda

Desarrollo de habilidades sociales y
calidad de relaciones

Mayor capacidad de aprehension
de ideas

Caridad

Armonia interior

Deseo de verdad y bien
Aceptacion de la realidad
Estabilizacion del intelecto

Vision profunda de uno mismo
Actitud positiva frente a las
dificultades

Modificacion de esquemas internos
Sensacion de unidad

Aceptacion de la realidad

A continuacién examinaremos con mayor detalle algunas de las potencias y

estrategias expuestas en el apartado anterior, asi como otras que utilizaban los

padres del desierto que no se relacionaban con una manifestacién exterior. En su

explicacién afiadiremos comparaciones con las técnicas y las explicaciones teéricas

de la psicologia actual, exponiendo tales relaciones en la Tabla 2.

4.3.1. Vigilancia, nepsis o atencion

La herramienta principal o la primera a poner en practica en la lucha es la vigilancia

o0 la nepsis (Colombés, 1947), que vendria a estar ligada con la actitud que hemos

mencionado anteriormente de estar receptivo a lo que pueda ocurrir en la propia

consciencia del monje, en tanto que se ha descrito la nepsis como la conciencia de

uno mismo o proceso de enfocar la atencion hacia el interior (Gonzalez, 2012).
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Esta conciencia hace que el monje pueda ver con claridad lo que ocurre en su
interior estando atento a los movimientos internos producidos por los demonios, de
modo que la persona se vuelve capaz de detectarlos y decidir como enfrentarse a
ellos en vez de dejarse arrastrar por el pensamiento que le sobreviene. Se ha
calificado la nepsis como “un estado de sobriedad” (Colombés, 1947) o estado de
una “inteligencia duefia de si misma, prudente, ponderada, por oposicidon a esta
especie de embriaguez mental que despoja al espiritu de su equilibrio, la mania”
(Hausherr, citado en Colombés, 1947, p.622). Esto refleja que la potencia que la
persona esta usando es la capacidad de la inteligencia para adquirir este habito de
poseerse intelectualmente a si misma, actualizando su disposicién de conocerse

conscientemente mediante el propio “acto de pensar” (Forment, p.86).

Cuando se lleva a cabo de modo habitual, uno se puede dar cuenta de cuando
aparece un pensamiento para no dejarse arrastrar por él. Por esto Abba Rufo
(dentro de Elizalde, 1991) ofrecia este consejo a los monjes: ‘“vive atento sobre tu
alma” (p.103). Guardar custodia del alma permitia no solo detectar las raices de los
vicios, sino que también actuaba haciendo posible que no se generasen mas raices
(Gillete, 2010).

Como ya hemos mencionado, mediante esta técnica la persona decide hacia dénde
orientar la inteligencia, por esto Abba Pastor (dentro de Elizalde, 1991) decia que la
vigilancia es una de las virtudes que “guian al alma” asi como el “conocimiento de si”
y el “discernimiento” (p.62). Pero la vigilancia tiene una relevancia especial en el
papel gue hemos mencionado, en tanto que como dice Amma Teodora, la vigilancia
es el primer paso para el auto-conocimiento (dentro de Alvear), y Evagrio (1995)
pone de manifiesto que el discernimiento, es decir, la capacidad de “saber discernir
los demonios que se presentan en la consciencia del monje” (p.155) se obtiene a

través de la observacién, mecanismo posible gracias a la atencién.

Un aspecto de esta técnica que hace que esté alineada con el fin dltimo del ser
humano es, como muestra Simone Weil (citado en Del Sol, 2016), que permite
alcanzar la verdad: “el ejercicio de la atencién, posibilitara a quien desea y ama la
verdad alcanzarla, incluso si no es alguien brillante” (p.698). Por otro lado, también
sefialaria que esta estrategia proporciona la habilidad de que la persona no quede
atrapada por sus pensamientos, pues el hecho de observarlos haria que la persona
no se identificara con éstos y pudiera relativizar sus contenidos mentales, dado que
“la ausencia de atencién provoca que el mundo gire alrededor de uno mismo, que la

realidad se falsee y se reduzca a la propia imaginacién y a la elaboracion del “yo”
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(p.699). Por esto es tan importante esta potencia para los monjes, pues ya hemos
visto que la soberbia puede provocar este fendmeno y este vicio podria

desencadenar los demas.

Lo que acabamos de decir también se expresa en el siguiente apotegma, el cual
hace referencia a que la persona, actuando conscientemente desde esta
individualidad profunda, es capaz de asumir sus facultades méas externas, por lo
tanto, dominar sus pasiones: “Si nuestro hombre interior es vigilante, estd en

situaciéon de dominar también lo externo” (Abba Poimén, Avila, 2003, p.124).

Podemos ver que dicha practica correlaciona con algunos elementos del
mindfulness, técnica muy en boga en la actualidad. Se ha dicho que capacita a la
persona para que decida por ella misma “qué” y “durante cuanto tiempo” poner la
atencién en algo (De la Vega y Quintero, 2013). Dicha técnica tiene relacién con
varios aspectos relacionados con la vigilancia, pues segun Vallejo (2006) “puede
entenderse como atencion y consciencia plena, presencia atenta y reflexiva” (p.). La
diferencia entre el uso que hacian los padres del desierto y la psicologia actual es
que hoy en dia esta técnica “se ha considerado desde diversas perspectivas como
un fin en si mismo” (Vallejo, p.92), en cambio, los padres tenian muy claro que esta

practica simplemente era un medio para abrirse a la trascendencia, no como un fin.

La técnica del mindfulness ha sido empleada en distintas formas de tratamiento,
como en la terapia cognitiva para trabajar la depresion, la Terapia de Aceptacion y
Compromiso y la Terapia Dialéctico-Conductual de Linehann (Vallejo, 2006). En esta
Ultima ademas se aplica como modulo basico y fundamento para el resto de
maédulos o estrategias psicoterapéuticas que se desarrollan a lo largo del tratamiento
(de la Vega y Quintero, 2013). El objetivo que persigue el mindfulness, "aprender a
controlar nuestra propia mente, en vez de dejar que la mente nos controle a
nosotros” (De la Vega y Quintero, 2013), puede también relacionarse con
cualidades a las que aspiraban los padres del desierto. Sin embargo la diferencia es
gque éstos supeditaban este objetivo a uno superior para que la persona pudiera
lograr trascenderse, y era como consecuencia de ésta busqueda y salida de si como
lograban realmente dominar la mente: “el hesycasta domina su entendimiento”
(Amma Teodora, dentro de Bagin y Thiermeyer, 2008). Cultivar las potencias de los

padres del desierto es mucho més efectivo que centrarse en uno mismo .

55



4.3.2. Auto-distanciamiento

Una vez puesta en practica la herramienta de la vigilancia lo siguiente que proponen
hacer los monjes es “reconocer de dénde proviene la naturaleza de estos
pensamientos” (Glllete, 2010, p.23), a lo que llamaban discernimiento. La técnica

subyacente a dicha virtud era lo que hoy en dia llamariamos auto-distanciamiento.

El auto-distanciamiento es un paso mas en la observacion neutral de lo que sucede
en nuestros actos de la consciencia, tal y como pretende la vigilancia. Permitiria
ademas alejarse de ellos y no dejarse llevar por pensamientos que acarrean apetitos
“‘que atentan a la persona a no realizar las virtudes que seria lo acorde con la
naturaleza” (Gillete, 2010).

Por esto Antonio (dentro de Atanasio, 1995) aconseja tratar a estos actos de
consciencia como fendbmenos externos a nosotros mismos, predisponiendo a la
persona a examinar detenidamente de donde proviene la naturaleza de estos
pensamientos o imagenes para que la persona descubrir de dénde surgen, cual es
su inclinacién, y decidir entonces si dejarlos pasar o no. Ademas del discernimiento
también permitiria el ejercicio de otra técnica que explicaremos mas adelante, el
didlogo con los pensamientos, pero en ambas estaria implicita el auto-
distanciamiento, lo que permitiria a la persona actuar sin temor y “con confianza”
ante al pensamiento que le viene y preguntarle: “; TU quién eres y de donde vienes?”
(ibid. p. 79).

La ACT ve que el problema de muchos pacientes subyace en que se identifican con
los contenidos de su propia consciencia (Wilson y Luciano, 2002). En este fendmeno
se daria todo lo contrario el auto-distanciamiento. Esta herramienta permitiria que la
persona pueda percibirse como “apropiandose todos estos actos” y por lo tanto
percatarse que posee un nucleo de “mayor profundidad ontolégica que los actos y la
estructura psiquica”, por ello la utilizaban como una estrategia para dominar sus

pensamientos.

Esta técnica permitia al monje observar con mayor objetividad las pasiones y
relacionarse con ellas (Griin, 1994). Por esto, cuando el monje todavia no tenia un
control de sus pasiones esta estrategia permitiria al menos canalizar los demonios
en virtud de la propia lucha, expulsando un demonio con otro, como por ejemplo,
utilizar la lujuria para combatir la soberbia, y de este modo, el monje no se dejaria

perturbar por estos pensamientos (Evagrio, 1995).
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Los padres del desierto también se dieron cuenta de que un modo de ayudar a
tomar distancia de sus pensamientos era manifestandolos al padre espiritual.
Revelarlos significa “sacarlos a la luz”, es decir, verlos desde fuera de la consciencia
sin identificarse con ellos, los monjes se daban cuenta de que asi los pensamientos
perdian fuerza (Griin, 1994).

En la psicologia actual, podemos encontrar la técnica de auto-distanciamiento en
Frankl como parte de su logoterapia. El autor concibe el auto-distanciamiento como
la capacidad de poner distancia tanto de las situaciones exteriores como con

nosotros mismos (Echavarria, 2010b).

4.3.3 Analisis de los pensamientos

A través de la toma de contacto y el auto-distanciamiento los monjes obtenian buena
base para empezar a analizar sus pensamientos, pues consideraban que éstos

estaban conectados con las pasiones.

Dicha tarea no era sencilla, pues Evagrio (1995) les advertia a los monjes:
“reconoceremos los pensamientos mediante sus representaciones” (p.153). Esto
implica que el monje podia no ser consciente de tales pensamientos si no
reconocia las manifestaciones con las que éste se expresaba, por esto al monje le
seria Gtil un método para reconocer mejor éstas situaciones y por lo tanto poder ser

mas consciente cuando esta dejandose arrastrar por un pensamiento.

Por esto el anacoreta propone que el monje se detenga no solo a observarlos sino a
analizar aquellos que le vienen con mas frecuencia y los que son mas graves,
aquellos que son mas “faciles de soportar” y los que parecen mas dificiles de
gestionar en tanto que “se apoderan de nuestro intelecto”. También afiade que
debemos analizar sus tensiones y distensiones, que podria ser lo que hoy
llamariamos intensidad, sus implicaciones, lo que podriamos entender como
consecuencias, los momentos en que surge, es decir relacionarlas con las
situaciones en que nos suceden, luego detectar los demonios que la causan, lo que
en psicologia hoy se denominaria hacer insight, para finalmente descubrir qué hay

detras de lo que uno piensa o siente.

Como podemos comprobar, lo que pretende el monje con esta técnica es llegar a

una comprension de dicho pensamiento y de sus mecanismos, que seria la Ultima
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parte a la que llega el monje con dicho andlisis, el insight. Este término designa el
proceso cognitivo a través del cual la persona adquiere una nueva comprension de
un fenédmeno que le produce un conflicto. Esta técnica ha sido utilizado por muchas
corrientes de la psicologia como el psicoanalisis, la teoria de la Gestalt, la psicologia
cognitiva (Palma y Cosmelli, 2008).

Si ademés Evagrio hubiera recomendado escribir todo el proceso para llegar al
insight sobre un pensamiento que subyace bajo una representacién, habria
recomendado una técnica equivalente a los auto-registros de la terapia cognitivo-
conductual, y ciertamente vemos que dicha técnica ya fue propuesta por el fundador
del monacato, San Antonio, diciendo a los monjes que anotaran y escribieran sus

actos e impulsos que detectaran en el alma (Atanasio, 1995).

Los auto-registros son una herramienta que hoy en dia se utiliza para escribir la
intensidad, las situaciones en las que surge o emociones que acompafia una de las
“representaciones”, que serian las conductas o fendmenos en que se reflejaria una
disposicién interna inadecuada. Hoy en dia se utiliza dicha técnica por ejemplo en
casos de fobias (Aguado y Manrique, 2003), ludopatia (Johana, 2010), adiciones
(Marco y Chdliz, 2013) o trastornos de conducta alimentaria (Lépez y Godoy, 1994).
Vemos sobre todo paralelismos entre el andlisis de los pensamientos y los
fundamentos de la psicologia cognitiva. Esta afirma que las perturbaciones
psicoldgica se originan en el pensamiento (Beck, citado en Riso, 2006) y estilos
idiosincrasicos de pensamientos causan estados disfuncionales (Leahy, citado en
Riso, 2006).

También es interesante observar que Evagrio (1995) ya utiliza el término que mas
tarde utilizé Freud para denominar contenidos que pueden subyacer o aparecer en
la consciencia del monje y mostrarse como movimientos animicos o consecuencias
de dichos movimientos: las “representaciones”, de las cuales se requiere hacer un
andlisis para desvelar su auténtica naturaleza (Garcia, 2015). Evagrio (1995) por lo

tanto también podria considerarse también un pionero del psicoanalisis.
4.3.4 Lahumildad

Como hemos visto, las virtudes son un componente que esta presente de un modo
transversal en la practica, pero cabe destacar la importancia especialmente de la

virtud de la humildad, pues ésta facilita el avance del monje en su camino espiritual.
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Para los padres y madres del desierto, la virtud mas excelsa es la humidad (Amma
Teodora, dentro de Bagin y Thiermeyer, 2008). Esta es la que puede vencer la
cabeza de todos los vicios, que es la soberbia (Griin, 1994). En psicologia esta
virtud ha sido solamente contemplada por Allers (dentro de Echavarria, 2010b),
afirmando aquello que los monjes ya se daban cuenta “la transformacién interior que

lleva a la salud, comienza por la humildad, que vence a la soberbia” (p.147)

Describiremos por lo tanto el mecanismo por el cual actia la soberbia tener una
visibn mas clara de la importancia de la humildad. Como hemos visto la soberbia
distorsiona la percepciéon de la realidad de un modo muy sutil, pues la persona
todavia conservaria su propio juicio de modo que faciimente podria caer en el
engafio de confundir la realidad con sus pensamientos o0 razonamientos, que
limitaria la posibilidad de que la persona se diera cuenta de algo que no quiere ver o
asumir. Por esto su actuacién es muy sultil, pues es el vicio por el cual la persona no
quiere ver la realidad, no quiere darse cuenta de las verdaderas inclinaciones que
tiene ni vicios que la dominan. Esto dificulta el darse cuenta de sus acciones pueden
ser movidas por la soberbia, pues puede mover a la persona incluso al logro de
virtudes. Por esto Evagrio (1995) advirti6 que “incluso quien utiliza las virtudes para
no ver los vicios, tiene cegado el intelecto” (p.161), incluyendo aquellos actos que
tratan de perseguir la humildad (ibid.). Como afirma Nowen (2002) debemos tener
en cuenta siempre que “existe la posibilidad de que nos hayamos vuelto ciegos para

nosotros mismos (p.21).

El mecanismo de accion que emplea la humildad para vencer la soberbia es la
disposicién del monje por reconocer la verdad, desvelar lo que estd oculto tras las
pasiones sin hacerlo de manera que el monje no lo haga por sentirse mas orgulloso
de sus logros, sino por una verdadera actitud de salir de si mismo, donde entonces
puede observar con objetividad la inclinacién con la que dirige sus acciones. Santa
Teresa (dentro de Belmonte, 2017) ya apuntaba el papel especialmente importante
gue tiene la humildad en este proceso diciendo que “la humildad es la verdad”, y a
su vez, lo relacionaba con la accién de disponerse a hacer introspeccion para verse
a uno mismo, recomendando no concluir la oracion sin un momento para el
conocimiento de si que evite engreirnos (Belmonte, 2017). Por ello el conocimiento
de si para los monjes era el reconocimiento y aceptacion de la verdad de uno

mismo, que seria lo que desencadenaria la humildad.

Como vemos, la humildad permite justamente la actitud o enfoque contrario a la

soberbia, pues en tanto que ésta Ultima tiende a distorsionar la percepcion de toda la
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realidad, la humildad pretende todo lo contrario. Esta actitud era fundamental en los
padres del desierto dado que al estar inmersos constantemente en un trato con su
propia psykhe para conocer y vencer sus pensamientos, su trabajo no serviria de
nada si detrds no hubiera la actitud de la humildad. Por esto Evagrio (1995) advertia
qgue la humildad es imprescindible al contemplativo para discernir eficazmente en el
andlisis de su experiencia y no dejarse engafar por éxitos inmediatos y faciles.
También se favorecian las practicas que denotaban una verdadera actitud de
humildad, como manifestar los pensamientos a un padre espiritual: “quien manifiesta
sus pensamientos se cura rapidamente; quien los esconde esta enfermo de orgullo”
(Griin, 2009, p.41), pues se pondria en practica este mecanismo de no esconderse

de la propia realidad de uno mismo.

Este aspecto que afiaden los padres del desierto es muy importante en tanto que
persigue la actitud que puede realmente hacer que todo un método terapéutico sea
coherente con el fin dltimo del ser humano, que procede ante todo de la actitud del
reconocimiento de la verdad, no de solamente deshacerse de aquello que a uno le
incomoda o perturba interiormente. La humildad persigue por lo tanto una actitud
través de la cual llegamos al “conocimiento del todo honesto con uno mismo*
(Bernardo de Claraval, dentro de Grin, 2012, p. 30). Por esto Grin (2012) afirma
gue la humildad permite llegar a “las raices de los vicios”, siendo ademas la Unica

virtud que “garantiza que podra vencerse a esos ultimos” (p. 21).

Esto puede ser que la psicologia actual todavia no lo tenga en cuenta dado que ha
limitado el enfoque del ser humano. Por ello muchas terapias acaban volviéndose
motivo de aumentar el narcisismo al ver los logros que ha adquirido la persona
(Kenberg, 2011). Por ejemplo, en una de las técnicas mas empleadas en las terapias
cognitivo-conductuales, el mindfulness, Kernberg (2011) manifiesta que no aborda
los problemas planteados por las tendencias narcisistas normales y patolégicas, las
experiencias de grandiosidad, humillacién e inferioridad. De hecho, afirma que en el
mindfulness existe el peligro de que refuerce las “relaciones objetales” narcisistas y
omnipotentes en ciertos casos, promoviendo la auto-idealizacién o la ilusion de que
todo lo que tiene valor emana y reside en la experiencia del “yo” en el momento. Los
peligros de dichas practicas como vemos ya los contemplaban los padres del
desierto hace 1500 afios, a pesar de que ellos mismos como hemos visto,
empleaban técnicas parecidas, lo que muestra que su conocimiento psicolégico
abarcaba incluso mas aspectos que terapias de hoy en dia todavia no contemplan.

Por esto, los monjes de aquella época nos advertirian que seamos muy conscientes
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del uso que hacemos de estas técnicas, teniendo siempre presente las posibles

consecuencias negativas que pueden derivarse de ellas.

Por ultimo, Evagrio (1995) también se dio cuenta de que la humildad como
estrategia para afrontar los pensamientos también es signo de haber alcanzado la
verdadera impasibilidad. Lo que puede ser un criterio muy valido hoy en dia en la
psicologia para contrastar los efectos verdaderamente positivos de las técnicas que

se utilizan para regular los afectos.

4.3.5. Diélogo con los pensamientos

Evagrio escribié este método en una obra aparte, sin embargo, estaba plasmado ya
indirectamente en el Tratado Practico (Gonzéalez, dentro de Evagrio, 1995), el cual
llam6 método antirrético. En dicha obra, titulada con el mismo nombre que la técnica,
el anacoreta proporciona un buen listado frases de la Sagrada Escritura que
servirian para rebatir a los pensamientos, pues esta palabra griega significa
literalmente “que tiene fuerza para contradecir” (Grin, 1994, p.89). La técnica
implicaria por lo tanto varias estrategias de las que ya hemos hablado como la
observacion del pensamiento y el auto-distanciamiento, necesarios para detectar los
pensamientos y poder utilizar tales frases. Se estaria dando un uso maximo del
potencial reflexivo del intelecto, porque esta técnica, el monje establece un dialogo
consigo mismo, entre él y sus pensamientos, con lo que se reflejaria los dos
sustratos diferentes del “yo” y la acertada propuesta de separarlos, pero como
vemos. Con lo que vemos que el desarrollo del potencial de la inteligencia es lo que
subyace bajo las practicas que implican este distanciamiento, por esto todos estas

practicas estarian relacionadas con el despliegue de la naturaleza.

Antes de proponer desarrollar este método Evagrio hace una propuesta de
estrategia contra los pensamientos. Por ejemplo, contra el demonio de la ascedia,
Evagrio (1995) propone antes de desarrollar este método que tenemos que “dividir
nuestra alma” haciendo que “una parte consuele a la otra” (p.147), o contra el
demonio de la célera, dice que dirijamos “unas palabras” contra él, puesto que de
este modo “confundimos” al demonio que “nos oprime”, y en consecuencia, Sus

“representaciones mentales” desaparecen (ibid.)
Esta estrategia como vemos implica una elevada agilidad por parte del monje para

detectar pasiones o pensamientos. Por otro lado, vemos claramente que para que la

mente lo logre tiene que haber un sustrato en la persona de “mayor profundidad
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ontoldgica que los actos y la estructura psiquica”, en el cual se pueden sostener

ambos “yoes” que hemos expuesto en el marco tedrico.

También encontramos reflejado en dicha técnica el poder que tiene la palabra. Como
hemos visto, la identificacion de uno mismo con los actos de consciencia o
relaciones verbales nos limitaria nuestra capacidad de observar y detectar
pensamientos. Sin embargo, al combatirlos con otras palabras y que éstas
provengan de la Escritura supondria observar un mismo hecho no desde la propia
consciencia subjetiva sino desde una realidad méas “elevada” u objetiva. Este es uno
de los mecanismos subyacentes en las practicas del monje tal y como hemos

comentado antes.

4.3.6 No evitacion de los pensamientos

El no evitar o no huir de los pensamientos era otra de las claves que utilizaban los
padres del desierto para combatirlos, aunque el término “combate” resulta paradoéjico
especialmente en dicha técnica. Esta actitud o disposicion la vemos reflejado en este
fragmento de Evagrio (1995): “debes permanecer en el interior y sufrir y recibir
valerosamente a todos los atacantes (...) Huir de tales luchas y tratar de evitarlas

ensefia al intelecto a ser inhabil, cobarde y deserto”. (p.147)

Hoy en dia una de las bases de la terapia ACT (Wilson y Luciano, 2002) y que por lo
tanto es compatible con los fundamentos de la psicologia cognitivo-conductual es
gue existe un mecanismo psicolégico presente en muchas patologias, la “evitacion
experiencial” (p.38). Este tipo de mecanismo se define como “intentos de reducir,
eliminar o disminuir la probabilidad de experimentar una serie de eventos privados
(pensamientos, emociones, recuerdos o estados corporales)” (ibid.). Las técnicas de
dicha terapia por lo tanto proponer evitar este mecanismo inconsciente del paciente

mediante técnicas de aceptacion de sus eventos privados.

Bajo este mecanismo subyacen procesos verbales que nos hacen relacionar
eventos privados con algo “anormal, negativo e inapropiado para vivir una vida
plena” (ibid. p. 32), y por lo tanto, relacionemos experiencias de sufrimiento con
creencias de que no vamos a poder lograr aquello a lo que aspiramos. Esto
conllevaria el “peligro de quedar atrapado en un patron destructivo de no aceptacion
del sufrimiento” (ibid. p.38) el cual podria “bloquear a la persona para que ésta haga
lo que quiera y tenga que hacer” (ibid. p.35), asumiendo que lo que ésta quiera es lo

que residiria en su nucleo individual mas profundo.
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La evitacion experiencial, por lo tanto, generaria un patron de vida que pretende
“huir deliberadamente del malestar, sufrimiento o ansiedad” (ibid. p.74) que le
impediria “seguir adelante con la consecuencia de metas y valores que persigue”
(ibid. p.75). Vemos que los monjes tenian muy claro todos estos aspectos que se ha
dado cuenta la psicologia actual. Por esta razén tenian tanto empefio en no huir de
los pensamientos y el sufrimiento que conlleva tener que afrontarlos, pues eran
conscientes de que era necesario para lograr el propdsito por el cual que se habian

ido al desierto.

Sin embargo, detectaban que bajo dicha conducta podia subsistir el este proceso
mental de “huida” o “evitacién”, Evagrio (1995) lo detecté en afirmar que en todo
monje que decidia emprender este camino cabia la posibilidad de utilizar la soledad
como una “huida del mundo” o refugio para “poner fin a las causas de la tristeza y
asi liberarse de la turbacion”, siendo esta nueva condicién un “pretexto” para no

reconciliarse con tal sufrimiento (p.145).

De hecho hubo un monje joven que tenia miedo de iniciar una vida anacorética
precisamente por el hecho de reconocer que podria decidirlo siendo “tentado por los
demonios” para huir de un malestar, y Abba Heraclito (dentro de Elizalde, 1991) le
dijo “cada vez que te sientas apenado, come, bebe, duerme, pero permanece en tu
celda sin salir de ella en ocho dias. A los ocho dias, vendras a verme” (p. 83) En
este apotegma vemos que la ayuda que recibié de Abba Heraclito se parece mucho
a lo que un psicologo de hoy en dia haria con un paciente que puede ejecutar
conducta de “huida” del malestar o evitacion experiencial, especialmente utilizando
una estrategia que actualmente se aplica mucho dentro de las terapias cognitivo-
conductuales hacia los pacientes con riego suicida, que es el contrato o “negocio por
una demora” (Guilbert, 2002).

En el ejemplo expuesto vemos que se ha utilizado la herramienta de “contrato” para
que el anacoreta principiante pueda resistir el malestar de la soledad durante ocho
dias. Bajo esta propuesta subyace el conocimiento que el Abba tiene sobre el
funcionamiento de la mente humana de que el monje simplemente tenia que
soportar estos pensamientos. La estrategia que emplea se podria comparar con el
“negocio por una demora” que se utiliza con dichos pacientes, cuya funcion seria un
manejo terapéutico del acting out o impulso del monje para abandonar el malestar
de su soledad en la celda (Guilbert, 2002). Las personas que sienten este impulso,

como claramente se ve en los pacientes suicidas, lo que pretenden es el alivio
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inmediato de su malestar. Este mecanismo es el que el padre espiritual ve que le
puede ocurrir al monje joven, siendo el hecho de “salir de la celda” la conducta que

le proporcionaria alivio.

Lo que pretenden los pacientes que utilizan este mecanismo, segin la psicologia
actual, seria descargar inmediatamente esta emocidn para evitar sentir dicho
malestar, con lo que se pondrian en funcionamiento los mecanismos de evitacion
experiencial. Del mismo modo ocurriria con el sentimiento de “pena” en el caso del
monje para conseguir sentir el placer inmediato y a corto plazo (Wilson y Luciano,
2002) que seguiria a la accibn que uno decide emprender para descargar o
deshacerse de dicho sentimiento.

Pero la psicologia actual asume que un acting out, aunque sea un fenémeno
inmediato que acontece de manera fuerte en la consciencia de la persona
determinados momentos, luego disminuye. Por ello los psicélogos entienden que
cualquier demora es probable que mitigue gran parte de la “tentacion” (Guilbert,
2002). Esto Abba Heraclito también intuia sin la necesidad de conocer las teorias
psicologicas actuales. Ademas reconoce que lo hacia para que aprendiera por
experiencia que el demonio en verdad “no se come a nadie”, es decir, que viera que
simplemente sus pensamientos podian ser asumidos y gobernados por una potencia
superior a la que utilizan éstos, siendo estos actos propios de la inteligencia
ejercidos a través de este enfrentamiento lo que haria que tales pensamientos

perdieran fuerza.

Con dicha técnica o actitud vemos que el monje logra vencer pensamientos
soportando el malestar que conllevan, pues de otra manera no se habria enfrentado
y deshecho de ellos. Por esto los monjes se habrian dado cuenta antes de Frankl de
gue “el verdadero resultado del sufrimiento es un proceso de maduracién” (1975,
p.123).

4.3.7 Orientacion y compromiso hacia valores

Esta estrategia es la que necesariamente acompafia a la que acabamos de
comentar, pues la disposicion a sentir el malestar o cualquier otra clase de
sensaciones no tendria sentido si no fuera por un bien superior que de razén a dicha
técnica. En este aspecto, la légica que subyace en los padres del desierto se parece

a la que esta presente en la terapia de aceptacion y compromiso. De hecho
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podemos comprender mejor porqué actuaban asi los padres del desierto

entendiendo los principios de dicha terapia:

“Desde la perspectiva de la ACT, la aceptacion de los pensamientos, recuerdos,
emociones y otros eventos privados valorados como negativos esta siempre al servicio de
fines que son valiosos para el cliente. De hecho, si no fuera por la existencia de alguna
direccion valiosa, ACT seria simplemente un ejercicio de puro masoquismo” (Wilson y
Luciano, 2002, p. 138).

La psicologia actual por lo tanto desmiente que los padres del desierto actuaran a
través de una personalidad masoquista, tal y como se ha afirmado (Alvear, 2009).
Pues hemos visto lo que persiguen no es el dolor ni el sufrimiento, sino tener una
vida méas arraigada en el amor y la verdad, “no huyo de vuestros golpes, aunque me
golpeéis mas, nada me separara del amor de Cristo” decia San Antonio (dentro de
Atanasio, 1995, p.49). En esta actitud observamos claramente su mecanismo de no
ceder a la evitacion experiencial, asi como la orientacion firme y constante hacia un
fin superior a si mismo, que es fundamento y fin de su practica, el amor. Sus valores
ademas son totalmente elegidos para vivir la trascendencia y el desprendimiento de
si, puesto que estos son, como hemos visto en el primera apartado, los que mas

actualizan las potencias de la naturaleza humana.

Uno de los objetivos que persigue la terapia ACT con su énfasis en la orientacion a
valores es ayudar a la persona a conectar todo lo que esta haciendo en un recorrido
hacia algo que para él tiene significado, incluso la misma “aceptacion emocional” es
también un medio para un fin. Este fin o valor para dicha terapia tiene el papel de
sostener el malestar que la persona experimenta al enfrentar una situacion (Wilson y
Luciano, 2002). Cuando no existe la presencia de estos valores centrados en
consecuencias a largo plazo, la persona “potencia la justificacién de las acciones
que “parchean” los problemas (...) lo que genera a la larga otros problemas de
mayor gravedad (ibid. p. 34)”. Tal y como hemos visto anteriormente, los padres del
desierto veian que la persona que actia de dicho modo era debido a los
mecanismos de la ascedia, por lo tanto, esta orientacion a valores haria mas facil

gue el monje venciera dicho vicio y aquellos que de ella se derivaran.

Vemos también lo relacionado que esta esto con el modelo antropolégico del ser
humano que hemos expuesto, en tanto que demuestra que si la persona se orienta a
un objetivo o fin, éste unifica las tendencias de la persona a alcanzar los bienes y
valores que se propone (Yepes y Aranguren, 1996), cuyo resultado se reflejaria en la
armonia del alma, tal y como hemos visto que sucede también cuando se imponen

estructuras y normas de conducta a la persona pues esto le impide ceder a la
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ascedia y el monje es capaz de conducir mejor sus conductas hacia sus objetivos y
valores, aunque en el fondo, el objetivo seria que el monje pudiera hacer este

cambio interior y orientarse a ellos a partir de sus propios valores.

Siguiendo este marco antropolégico, un aporte desde el contexto de la religiosidad
cristiana que pueden ofrecer los padres desierto seria la propuesta de que éstos
valores estén orientados hacia objetivos que trasciendan al propio “yo”. De este
modo el deseo se expresaria de tal forma que “no separe la paz de la lucha, la
obediencia de la reflexion critica, la fe de las dudas y la impotencia humana de la
omnipotencia divina” (Godin dentro de Fizzotti y Salustri, 2007, p. 135).

Frankl coincidiria con la visiobn de los padres del desierto diciendo que el
compromiso hacia un fin superior a uno mismo es también un elemento
indispensable para lograr la auto-trascendencia, y por ello la logoterapia utiliza los
valores para que la persona encuentre un sentido a lo que hace y le sucede
(Echavarria, 2010b). También Allers (ibid.) se da cuenta de la importancia de los
valores objetivos para conformar nuestra personalidad: “el caracter necesita siempre

apoyarse en la ética como ciencia de la realizacién de los valores” (p.149).

Dentro de los enfoques existenciales de la psicologia, Jourard (dentro de
Hergenhahn, 2009) recalca también la importancia de orientarnos a valores para dar
sentido a lo que hacemos: “una persona vive mientras experimente la vida con un
significado y un valor (...) tan pronto como el significado y el valor desaparezcan de

la experiencia de la persona, empieza a dejar de vivir, empieza a morir” (p. 592).

Ahora bien, otro aspecto que tiene que ir de la mano de los objetivos es el
compromiso. El compromiso es otro de los pilares de la terapia ACT, como su mismo
nombre indica. Los padres del desierto también se dieron cuenta que la
perseverancia en un objetivo generaba “una buena disposicién en el alma” (San
Antonio, dentro de Atanasio 1995, p. 41) para alcanzar aquello que se habia
propuesto, por esto contemplaban la dimensién del compromiso como un pilar de su
practica. En este fragmento se refleja que Antonio (ibid.) alentaba al compromiso a

su seguidores después de tomar decisiones:

“Nuestro esfuerzo comudn ha de ser este: no relajarnos después de haber comenzado, ni
desalentarnos en los momentos de fatiga, ni decir: llevamos mucho tiempo practicando la

ascesis; antes bien, hagamos crecer dia a dia como si comenzaramos nuestra decision”
(p- 35)
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Como hemos visto en el apartado anterior, cuando uno se abre a un objetivo
trascendente al mismo tiempo también se dispone a percibir con mas claridad su
propia naturaleza. Frankl (2001) expone los mecanismos subyacentes a dicho
proceso de un modo muy claro: “nadie puede luchar por su identidad de un modo
directo; encontramos mas bien nuestra identidad en la medida en que nos
comprometemos con algo que esta mas alla de nosotros, con una causa mayor que
uno mismo” (p.25)”. Con lo que vemos que el compromiso con algo que esta fuera
de nosotros, nos lleva a comprender mejor quiénes realmente somos, lo que en el
fondo nos muestra que es actuando conforme a la naturaleza como uno también se

dispone a descubrir como es su “yo” mas profundo.

Otros psicologos como James (dentro de Hergenhahn, 2009), también han
recalcado la importancia del compromiso. Dicho autor ha observado que si alguien
persigue un cambio, debe comportarse con las maneras compatibles con el tipo de
persona que quiere ser. En este aspecto alude a la necesidad del esfuerzo y el

compromiso.

Aunque vemos que en los padres del desierto y la ACT subyace la misma logica en
cuanto a la funcién de los valores y el compromiso, también hemos detectado sus
diferencias. Por esto concluiriamos diciendo que aquellos que busquen un cambio
que implique a toda la persona, como los padres del desierto, lo lograrian si tomaran
como referencia de los valores que eligieran un valor objetivo y absoluto, el summum
bonum, desde el cual adquiririan sentido el resto de valores. De este modo se podria

lograr la armonia de la persona en su totalidad (Allers, dentro de Echavarria, 2010b).

4.3.8 Tomar consciencia de la muerte

Como Ultima estrategia comentaremos la de tomar consciencia de la muerte. Los
padres del desierto utilizaban frecuentemente el recuerdo de su propia muerte como
una estrategia para reforzar su compromiso con la vida y con aquello a lo que
verdaderamente aspira su alma tal y como lo refleja esta sentencia de Evagrio: “vivid
como si fuéramos a morir al dia siguiente, pero como si huestro cuerpo pudiera estar
vivo muchos afios” (p. 148). También vemos que la ACT utiliza esta estrategia para
poner en contacto a la persona con sus valores mas importantes (Wilson y Luciano,
2002).

En este aspecto los padres del desierto también se adelantaban en los

descubrimientos de la psicologia actual, en tanto que hoy en dia “la mayoria de los

67



psicélogos y fildsofos que se han dedicado al estudio de la muerte, coinciden en una
afirmacion innegociable: mientras no integremos, ni nos comprometamos con
nuestra muerte, no serd complicado comprometernos desde la madurez con la vida”
(Alvear, 2009, p.124).

Asi mismo es también un modo de asumir la realidad en que vivimos, pues como
decia Antonio, “nuestra vida es incierta por naturaleza” (Antonio, p.54). Dentro del
enfoque existencial de la psicologia vemos que el proceso de asumir que la muerte
es un hecho inevitable es también muy importante para la persona (Hergenhahn,
2009, p. 610).

Antonio (dentro de Atanasio, 1995) piensa que si cada dia uno vive como si se fuera
a morir “no nos enojariamos con nadie, permaneceriamos sin ninguna posesion”
(p.54). Esta actitud refleja la misma que aquella a la cual Fromm (1983) se refiere
como modalidad de la experiencia de vivir desde el ser: “por ser entiendo la actitud
existencial en la cual el hombre no tiene nada ni aspira a tener nada, sino que se

encuentra en una condicion de gozo y se utilizan las facultades de manera creadora”
(p. 28).

Vemos que en la actualidad la ACT (Wilson y Luciano, 2002) aplica la estrategia de
gue el paciente se imagine el dia de su funeral con pacientes que se encuentran en
situaciones de desesperanza, con el fin de salir de éstas situaciones de una manera
creativa. Dicha terapia también dice que la toma de consciencia de la muerte nos
obliga a poner atencién en nuestra manera de vivir en el presente, una de las
manifestaciones que suceden al vivir desde la perspectiva de un “yo” como
“contexto”, lo que vendria a proporcionar por lo tanto una consciencia que nos

permite aprehender el “yo” que somos mas alla de nuestros contenidos mentales.

De hecho a los monjes pensar en la muerte les ayudaba a combatir la ascedia en
tanto que dejaban de “proyectar” sus pensamientos acerca del futuro e identificarse
con éstos, hecho que puede provocar un desanimo por pensar en “lo larga que va a
ser su vida” (p.147). Pero la mirada de la realidad desde la consciencia de la muerte
cambiaba la mirada a los monjes haciendo que se percataran mas bien de su
brevedad, y esto hacia que estuvieran mejor dispuestos para realizar sus trabajos.
También vemos la eficacia de esta estrategia para combatir los pensamientos con
esta sentencia de las madres del desierto: “Las pasiones se refrenan con la

continencia y el esfuerzo, pero es con la quietud y el pensamiento puesto en la
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[propia] muerte como se las elimina” (Amma Teodora, dentro Bagin y Thiermeyer,
2008, p.90)

Tal y como refleja la ACT, la muerte también permite tomar consciencia de la
identidad de la persona. Por esto bajo este empefio en “volverse como un muerto”
(Abba Moisés, dentro de Elizalde, 1991), aspecto que relacionaban con la
indiferencia al desprecio y a la alabanza, subyacia una idea de “morir’ relacionada
con los pensamientos que camuflan esta identidad. De ahi que buscaran tanto
herramientas que pusieran en practica el verdadero potencial de la inteligencia para
actualizar su potencial de adquirir una visién mas profunda de uno mismo para que
las influencias del “yo” psicoldgico perdieran fuerza. De hecho, Frankl (1988) expone
muy bien la relacién que tiene la muerte con la nueva percepcion del “yo” y como es
posible que esto genere una nueva actitud en la persona, una actitud muy similar a

la que perseguian los padres del desierto:

“En la muerte todo se ha vuelto inmévil, no hay nada disponible, ya nada esta a
disposicién del hombre, ningln cuerpo y ningln alma esta ya a su servicio: llegamos a
la pérdida total del yo psicofisico. Lo que queda es solamente el "si mismo”, el “si
mismo” espiritual. Después de la muerte el hombre ya no posee su yo, no “posee” mas

nada, solamente “es”: es su “si mismo” (p.121)

Concluimos por lo tanto que los padres del desierto lo que buscaban era vivir
una vida desde su naturaleza mas verdadera, para que su percepcion de la
realidad pudiera estar alineada con su fin Gltimo y obtuvieran una nueva

manera de relacionarse con la vida, con el mundo y con los demas.

La siguiente tabla muestra el resumen de las relaciones que hemos ido

haciendo en este apartado:
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Tabla 2. Comparaciones entre las herramientas del método préactico y las técnicas terapéuticas y
corrientes psicolégicas actuales

Herramientas de los
padres del desierto

Técnicas en la actualidad

Corrientes o terapias

Atencién, nepsis o
vigilancia
Auto-distanciamiento

Andlisis de los
pensamientos

No evitacién o huida
de los pensamientos

Orientacion a valores y

compromiso

Tomar consciencia de

la muerte

Mindfulness

Auto-distanciamiento

Insight
Autorregistros

Aceptacion basada en la
no evitacion experiencial

Negocio de demora
Manejo terapéutico del

“acting out”
Orientacion a valores

Tomar consciencia de la
muerte

Terapia dialéctico-conductual, Terapia
cognitiva basada en mindufiness de la
depresion

Terapia de aceptacion v compromiso
Logoterapia

Psicologia cognitivo-conductual (ACT)
Psicoanalisis

Gestalt

Psicologia cognitiva

Psicologia cognitivo-conductual

Psicologia existencial
Logoterapia
Psicologia cognitivo-conductual (ACT)

Psicologia cognitivo-conductual (ACT)
Psicologia existencial

3.4. Consideraciones practicas para la psicologia actual

En este apartado haremos un resumen de aquellos aspectos que los padres del

desierto podrian aportar a la psicologia actual.

En primer lugar destacamos la importancia de utilizar todas las potencialidades de
las que la persona dispone para afrontar las dificultades que experimenta en el

transcurso de su vida y que ésta reconozca y asuma sus limitaciones.

Potencias que la persona puede ejercer desde el primer momento son la auto-
determinacién y la consciencia de sus propios pensamientos y acciones, de modo
que la persona pueda tomar decisiones que ya correspondan a su naturaleza, y de

este modo iria actualizando todo potencial sus facultades.

Los padres del desierto dejan claro que la persona siempre tiene el potencial de
progresar y desplegar su naturaleza bajo cualquier condicién y situacién, por esto
debe siempre mirar hacia su objetivo Ultimo sin dejarse caer o arrastrar por sus
debilidades.
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Los obstaculos y las dificultades serian una oportunidad para ayudar a la persona a
descubrir e indagar mas profundamente acerca de las causas de éstas dificultades,
conocerse mas a si mismas y ayudarlas a desarrollar el potencial de sus facultades

enfrentandose a ellas.

La virtud de la templanza y la caridad pueden ser indicadores de un buen desarrollo
psicologico del individuo, entendiendo estos términos como el hecho de no dejarse
arrastrar por los deseos 0 sensaciones mas superficiales y la capacidad de “salir de

si mismo”, entregandose a un objetivo o valor superior.

Destacamos también la importancia de que la persona haga un proceso personal de
detectar cuales son sus tendencias mas evidentes, en términos de los padres del
desierto, qué “vicio” o “pasion” es la que mas domina a la persona, pudiendo ir y

trabajar entonces a la raiz de dichos desordenes.

La actitud de la persona ante dicho proceso es un aspecto crucial para su proceso
de desarrollo, pues como los padres del desierto ponen de manifiesto, las acciones y
las inclinaciones no siempre van de la mano. La disposicidn a reconocer debilidades,
condicionantes y querer asumir la verdad tal como es seran claves en el proceso del
desarrollo de la persona, por esto la humildad serd una virtud esencial, pues
permitira abrirla a la posibilidad de ser honesta consigo misma y detectar aquellas
inclinaciones por las que se esta guiando, discerniendo cuales son las que mas le

dominan.

El conocimiento de si que requeriria el proceso de desarrollo por lo tanto iria ligado a
un aumento de la humildad, el reconocimiento de la realidad tal como es y una
alineacion de sus inclinaciones con el nucleo profundo de la persona, pues desde
este nucleo es como se logra tener una vision clara y profunda de uno mismo y por

lo tanto reconocer y dominar con mas éxito las pasiones.

Por ultimo destacaremos que todas las técnicas que se utilizan no son un fin en si
mismas para lograr aquello que la persona estd buscando, sino medios a través de
los cuales puede adquirir una nueva disposicion enfrente a las situaciones dificiles

para actuar mas coherentemente con su haturaleza.
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Conclusiones

Los padres del desierto no estan lejos de la psicologia actual, es mas, parece que a
medida que avanza esta disciplina va descubriendo y desarrollando técnicas

similares a las que ya utilizaban estos monjes cristianos.

Hemos comprobado que la vida que estos sabios llevaban, por muy alejada que
parezca a la realidad cotidiana de la sociedad actual, solo trataba de expresar
externamente un modo de vivir mas acorde con su naturaleza. Por ello, el enfoque
gue enmarcaba su practica, a través del cual desarrollaron sus técnicas para lograr

su el fin dltimo de su naturaleza, tendria una validez universal.

Esto nos muestra que desde un enfoque integral de la persona humana se podria
ayudar a desarrollar métodos mas eficaces para los propésitos de la psicologia, y si
aspiramos a que dicha disciplina oriente a la persona hacia el despliegue de su
naturaleza y el logro de su fin Ultimo, los padres del desierto podrian ser un referente

de gran ayuda para el desarrollo de sus avances y descubrimientos.

Del analisis global del enfoque del trabajo podemos extraer, en primer lugar, que a
medida que la persona actla conforme a su naturaleza y se enfrenta a aquello que
le resulta una dificultad para desarrollarse plenamente como ser humano va
adquiriendo una perspectiva mas profunda de su identidad, y en segundo lugar, que
a medida que uno va descubriendo esta identidad aumenta su capacidad de actuar
més integramente conforme a su naturaleza, asumiendo todas sus dimensiones
desde un sustrato ontoldégico que las abarca todas y que tiene el potencial de
gobernar el alma para dirigirla hacia el summum bonum, aquel bien capaz satisfacer
las aspiraciones y anhelos mas profundo del ser humano, que en ultimo instancia, es
Dios. Por ello actuar conforme a nuestra naturaleza es actuar siempre respecto a un
fin dltimo que permita a la persona trascender su individualidad, alcanzar el mayor
grado de bien y de verdad, y como consecuencia, lograr un mayor dominio de sus

potencias y un conocimiento mas profundo de si.

El ser humano por lo tanto no debe tener miedo a enfrentarse al desierto, un lugar
donde uno se encuentra solo consigo mismo y no puede ver mas alla de sus
limitaciones, donde ve que se le exige encontrar un método para aprender a vivir con
ellas, pues con un arraigo profundo hacia este fin Ultimo podra ser el lugar donde

desarrollar con mas eficacia el despliegue del potencial de su naturaleza.
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Anexos

Anexo 1
Los vicios capitales segtin Santo Tomas de Aquino
C P Apetlito desordenado de comer
Enel dimi Ceguera mental Emb i de la agudeza de la razon especial; sobre las verdades especul
Enel apetito  Alegria tonta  Alegria indefinida del apetito, privado de razén, por cualquier pasién desordenada
Gula Por parte del alma
q.148,4 Hijas En las palab: L idad _Sobreabundacia de palab perfluas y jocosas
Enelobrar  Buf o ridicul Jocosidad en los gestos que provoca risa
Por parte del cuerpo 1 dicia _ Emision desordenada de cualqui perfluidad (de modo especial ect. al semen)
Concupiscencia Concepto Apetito desordenado del placer venéreo
de la carne Ceguera mental Privacidn u ofuscacion de la simple infeligencia gue percibe la bondad del fin
Precipitaciébn _ Privacidn del consejo debido
En cuanto a la razén
1 id i Privacidn del juicio prdctico
Lujuria ia_Privacion del imperio debido ob lizando el decreio de la mente

q.153,5 J1Hijas

S Amor propio _ Apelito rdenado del deleite
Odio a Dios Aversion a Dios porque prohibe el deleite desordenadi deseado

Amor del tiempo presente En cuanfo quiere disfrutar del placer

En cuanto a la voluntad

De los medios
% peracién del tiempo futuro Disgusto de los palceres espirituales por detenerse en los placeres carnales

Concepto Amor excesivo de poseer riquezas

Retenci6n de riquezas Dureza de corazén _Inmisericordia y falta de ayuda con sus riquezas anle las miserias ajenas

En el afecto interior Inquietud Excesiva solicitud y p idn vana

Violencia Uso de la fuerza para la adquisicon de riguezas

Avaricia
q.118,8

Hijas 5 Menti; Engaiio con palabras

Exceso en la icion de riqueza: Palabra
4 En el efecto exterior o —{ Perjurio Engario con palabras y bajo juramento
ngafo

Fraude Engario acerca de cosas

Obra
2 2 —‘| Traicién _Engario a personas
Concupiscencia

de los ojos C P Apetifo desordenado de if la propia excelencia
Palabras J. i Mani| ién de la propia lencia por medio de palabras
Directamente I Verdaderos Afin de dad Manyj ion de la propia excelenci diante hechos verdaderos y dignos de admiracion

Ficticios  Hip Manif ion de la propia excelencia medi hechos ficticos
Vanagloria 5 Pertinacia Por parte del entendimi, 2f en exceso a la propia opinién sin dar crédito a ofra mejor
as
9-132,5 : Di dia  Por parte de la vol d: no guerer ceder ante la voluntad de los demas
Indirectamente o

Por parte de las palabras cuando se disputa con otro a gritos

Desobediencia _ Por parte de los hechos al no querer cumplir el dato del superior
Envidia Tristeza del bien del projimo

Concepto

di s

I Hacia aquel contra quien el hombre siente ira a quien juzga indigno de causarle tal injuria
En el corazén
—{ Hinchazén del espiritu  Conato o audacia del hombre que intenta la

Ira it Manifestando su ira _Clamor _Locucion desordenada y confusa
q.158,7 ijas

En la boca (! lia Palabra injuriosa contra el préjimo
Prorrumpiendo en palabras injuriosas [ B
1

f Palabra injuriosa contra Dios

Enlos hechos Rifa _Todo daiio, de hecho, inferido al préjimo bajo el influjo de la ira
Concepto  Tristeza del bien del projimo

Ocultamente Murmuracién _Difamacion del projimo en lo secreto
Principio: disminuir la gloria ajena | o

Dy i Dy ion directa del préjimo
Envidia Y 4o Alegria en la adversidad ajena  Satisfuccion por el mal del prdji
1jas e} aen ajena alisfaccion Y el ma; rojimo
; q.36,4 B9 | Medio j po proj
Soberbia Afliccién en la prosperidad ajena  Tristeza ante el bien del projimo a pesar de los esfuerzos por impedirlo
de la vida

Fin Odio Auversién contrania al amor (propiamente nace de la acidia)

Concepto Tristeza del Bien divino

Impugnacién dela  Contra los medios Malicia Defestacion de los mismos bienes que contristan
causa constristante ) i -
Contra los homb Rencor o Cierta indi, ion ante los hombres que prop los bienes que contristan

Apartamiento Aversion a Dios conforme un juicio falso como si Dios negase el

dela tristeza Fin Desesperacién _perdin a quien se arrepiente, o no convirtiese a si a los pecadores por la gracia.
Huida de}" Arduos ect. al consejo  Pusilanimidad Rehusar tender a lo que es proporcionado a las propias posibilidades
que contrista .
Medios Ociosidad [ plimi total
Arduos ect. a la justicia Indolencia de los preceptos |
| Somnolencia_Cumpliniento con neglig

Curiosidad  Apetito desordenado de conocer (II-11, q. 167)

Satisfaccién Verbosidad  Divagacion por lo ilicito ect. al hablar
de la tristeza  Divagaci6n mental sobre cosas ilicitas

Expresion corporal de la divagacién mental
d corporal  por los i1 lesordenados de los mi

Inestabilidad  Campar por diferentes lugares o también variabilidad de proyectos
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