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Resumen

Esta investigacion aborda la contemplacién como un proceso experiencial de trans-
formacion y busca estudiar su presencia en las practicas artisticas contemporaneas
como forma de vinculo entre cuerpo y naturaleza. Trata de establecer asi un marco
interpretativo posible para algunas formas de contemplacion naturalista potencial-
mente Utiles para un contexto europeo postsecular marcado por la globalizacién y la
hibridaciéon cultural. De este modo se centra en tres aspectos fundamentales de la
contemplacion: la conciencia del cuerpo en el presente, el distanciamiento de la ego-
centricidad y la conciencia de vinculo. El objetivo Gltimo es reivindicar la importancia
de la contemplacion deconstruyendo muchos de los estereotipos asociados a la espi-
ritualidad desde una perspectiva critica con el sobrenaturalismo. Se pone asi en va-
lor la potencialidad de ciertas practicas artisticas vinculadas a la naturaleza para visi-
bilizar y construir nuevos planteamientos identitarios frente a la crisis ecologica glo-
bal.



Resum

Aquesta investigacié aborda la contemplacié com un procés experiencial de transfor -
maciod i cerca estudiar la seua preséncia en algunes practiques artistiques contempo-
ranies com a forma de vincle entre cos i naturalesa. Per a aixo tracta d'establir un
marc interpretatiu possible per a algunes formes de contemplacié naturalista poten-
cialment tils per a un context europeu postsecular marcat per la globalitzacié i la hi-
bridacié cultural. D'aquesta manera se centra en tres aspectes fonamentals de la
contemplacié: la consciéncia del cos en el present, el distanciament de la egocentri-
citat i la consciéncia de vincle. L'objectiu ultim és reivindicar la importancia de la con-
templacié desconstruint molts dels estereotips associats a l'espiritualitatdes d'una
perspectiva critica amb el sobrenaturalisme. Es posa aixi en valor la potencialitat de
certes practiques artistiques vinculades a la naturalesa per a visibilitzar i construir
nous plantejaments identitaris enfront de la crisi ecologica global.

Abstract

This research approaches contemplation as an experiential transformation process
and aims to study its role in some contemporary artistic practices as a form of con-
nection between the human body and nature. To do so, it attempts to establish a
possible interpretative framework for some potentially useful forms of naturalistic
contemplation within a post-secular European context marked by globalization and
cultural hybridization. In this way, the study focuses on three fundamental aspects of
contemplation: body awareness in the present moment, detachment from ego-
centricity and sense of bonding. The ultimate goal is to reclaim the importance of
contemplation by deconstructing many of the stereotypes associated with spiritual-
ity from a critical perspective about supernaturalism. Thus, the potential of certain
artistic practices linked to nature is highlighted in order to build and make visible
new identity approaches to the global ecological crisis.
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Motivacion Inicial

Es evidente que el progreso tecno-cientifico de la sociedad contemporanea
no va acompanado de un progreso en sentido ético, en justicia social, en cali-
dad de vida de las personas o en equilibrio ecosistémico del planeta. Para
afrontar la crisis global que estamos viviendo, es preciso una transformacién
tanto a nivel individual como social. Para ello es necesario hacer una refle-
xion profunda sobre nuestra cosmovision, nuestra identidad y nuestra forma
de vivir y habitar el planeta.

El potencial de las artes plasticas para articular complejas dialécticas acerca
de la identidad puede suponer una gran aportacion para dar visibilidad a es-
tas cuestiones y generar una reflexion. En esta linea es preciso reivindicar
una concepcién del desarrollo humano mas holistica, que pueda equilibrar la
articulacién de un pensamiento racional, critico y autébnomo, con otros as-
pectos también esenciales en nuestra experiencia vital como lo corporal, lo
emocional e incluso -como iremos viendo- el dificil ambito de lo espiritual. A
pesar de que el pensamiento ecolégico lleva a sus espaldas méas de 40 anos
de datos acerca de la situacion insostenible que vivimos, la evidencia racional
no ha conseguido generar una transformacion de la poderosa inercia sistémi-
ca hacia la destruccion. La realidad es que no cambiamos sélo por el conoci-
miento intelectual (Albelda y Sgaramella, 2015; Gonzalez Reyes, 2018; Parre-
fio 2018) sino que intervienen también muchos otros factores: la conciencia
ecolégica no es una cuestion Unicamente basada en la evidencia cientifica
sino que hay otros ingredientes muy importantes como son, por ejemplo, la
empatia, la sensibilidad estética, el sentido de identidad y el deseo de perte-
nencia o la autorrealizacion individual, entre otros.

Esta investigacién comenzé en el afio 2010 como Trabajo Final del Master. En
aquel estudio analizamos la nocion de “limite” que es un lugar comUn en los
discursos artisticos del cuerpo, planteando un nuevo enfoque desde el pen-
samiento ecologico. En este trabajo, la distincidon entre “limites” intrinseca-
mente contingentes y “fronteras” como construcciones socio-culturales re-
sulté muy atil para diferenciar discursos artisticos basados en diferentes
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ideas tecnéfilas como, por ejemplo, la neocartesiana “obsolescencia del
cuerpo”, de otros cuya deconstruccion corporal esta basada en la idea de un
sustrato comdn o unidad entre ser humano y naturaleza *. El pensamiento
ecolégico por un lado invita a la visibilidad y aceptaciéon del caracter efimero
del cuerpo vy, por otro, aporta una reflexion ética, que se deriva de la imposi-
bilidad de entender el cuerpo sin el entorno que habita, espacio de por si
también limitado. Desde este enfoque es especialmente importante la idea
central de “ecosistema” como realidad biofisica en la que se establecen dife-
rentes tipos de vinculos de interdependencia, pues cada elemento se confi-
guray se define a través de su relacion con todo lo demas.

De todas las diferentes cuestiones abiertas en este primer trabajo de master,
vamos a centrarnos a continuaciéon fundamentalmente en una: la contempla-
cion desde el vinculo con la naturaleza. En el ajetreado mundo contempora-
neo marcado -entre otras cosas- por la velocidad, la acumulacién, el consu-
mo y el aislamiento, la contemplacién supone una actitud antitética que en-
cuentra en la lentitud, el silencio, la empatia y el cuidado, algunos de sus
principales anclajes de resistencia frente la alienaciéon de un sistema clara-
mente autodestructivo. Entendemos que profundizar en las diferentes for-
mas que toma la experiencia contemplativa en la creacién artistica puede
ayudar a explorar y promover otros modos de relacionarnos con el entorno
natural mas sensibles al equilibrio ecosistémico.

1 Para los diferentes usos de la palabra “naturaleza” consultar (Albelda y Saborit, 1997), en este trabajo
utilizaremos cuando sea necesario aclarar, la nomenclatura de Riechmann (2010).

Naturaleza 1 (N1): Todo lo que existe dentro y fuera del planeta, incluido el ser humano

Naturaleza 2 (N2): Por oposicion a lo artificial, todo aquello que no ha sido manipulado por la accion
humana

Naturaleza 3 (N3): Esencia o cualidad intrinseca de un ser

Naturaleza 4 (N4): Biosfera limitada condicionada por un fragil equilibrio entre sus partes
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Antecedentes y contextualizacidn

de la investigacidn

El tema escogido en esta tesis no estd exento de dificultad, sino mas bien
todo lo contrario: es un asunto bastante poco tratado que carece de una li-
nea de investigacion especifica. Como iremos viendo, ha sido abordado des-
de diferentes disciplinas y su definicién es problematica tanto a nivel termi-
noloégico como en la acotacion. Gran parte de nuestros esfuerzos se dedica-
ran precisamente a realizar esta compleja labor exploratoria y a proponer un
marco tedrico posible que pueda sentar las bases para futuras investigacio-
nes. Para proporcionar ahora algunas referencias con respecto a su contex-
tualizacién general, habremos de referir como minimo dos grandes ambitos
de conocimiento.

LA CONFLUENCIA DE DOS GRANDES AMBITOS

Estas dos lineas fundamentales presentan recorridos y genealogias muy dife-
rentes, pero tienen también algunos puntos de encuentro. Por un lado este
estudio presenta como antecedente principal toda una linea de investigacion
sobre arte y naturaleza que tiene su origen en los afos 60 y 70 en la obra de
distintos artistas que se han asociado a diferentes términos como: Land Art,
Arte Povera, Arte Ambiental, etc. Una parte de estas corrientes a finales del
siglo XX se ha ido interesando progresivamente en temas de ecologia con
aproximaciones diversas (Brown, 2014). En este sentido, el pensamiento eco-
l6gico es una importante fuente de conocimiento que influye en el proceso
de multiples artistas suscitando nuevas actitudes y cuestionamientos marca-
dos por la crisis ecolégica global. No todos los artistas interesados por la na-
turaleza, sin embargo, se han dedicado a hacer “arte ecologico” en el estricto
sentido del término?, sin embargo sus propuestas pueden resultar interesan-
tes en muchos aspectos para cuestionar nuestra actual forma de ser y estar

2 Un estudio detallado sobre estas terminologias puede encontrarse en Marin Ruiz (2015).
5
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en este planeta, pues elementos como el simbolo, la utopia y la ficciéon pue-
den llegar a tener un gran papel en la transformacion social (Raquejo, 2015).

Por otro lado, este estudio se centra en la exploracién de lo que a priori po-
driamos llamar “contemplacion laica”, aunque posteriormente iremos viendo
si éste es o no el término mas adecuado para el fendmeno en cuestién. Salvo
excepciones, la contemplacién se ha cultivado histéricamente en contextos
religiosos a través de las distintas tradiciones misticas. Hay toda una linea de
investigacion sobre mistica comparada que trata de buscar puntos de en-
cuentro entre las diferentes tradiciones historicas, partiendo de la base de
que cada cultura ha interpretado a su manera una serie de experiencias in-
trinsecamente inefables. A esta dificil labor se han dedicado importantes
tedricos e historiadores de la religion como Mircea Eliade o Raimon Panikkar
entre otros. Algunos de estos estudios incorporan también la mistica “laica”
o “secular” como una posibilidad mas en ese amplio abanico de interpreta-
ciones (Martin Velasco, 1999; Panikkar, 2007; Torralba, 2014). Precisamente
el contexto Europeo, como epicentro de las teorias de la secularizacién, ha
sido el caldo de cultivo para la elaboracién de diferentes espiritualidades lai-
cas, ateas o naturalistas, generandose a partir de aqui algunas teorias que
tratan de rescatar la riqueza de la experiencia contemplativa desvinculada de
la religién o cualquier forma de pensamiento magico®. Una de las corrientes
gue mas éxito ha tenido esta asociada al término “mindfulness” y recupera
una serie de practicas y ejercicios fundamentalmente vinculados a la tradi-
cion budista desde una mirada laica occidental. Esto tiene sus ventajas, pues
permite distinguir la parte puramente experiencial de aquella ligada a las
creencias y los dogmas, pero también sus inconvenientes, pues en ocasiones
llega a alcanzar s6lo formas muy superficiales, mercantilizadas o puramente
cosméticas.

A partir de esto se intuye ya quiza alguna posible confluencia de estos dos
ambitos: la contemplacién y el arte vinculado a la naturaleza. Desde una mi-
rada contemporanea es posible recoger ciertos aspectos valiosos de las tradi-
ciones filoséfico-espirituales histéricas evitando simultaneamente regresio-
nes premodernas. Esta labor pasa necesariamente por el reconocimiento de
3 En la presente investigacion reservaremos la palabra “magico/a” en su asociacion con el “pensamiento
magico”. De este modo estara siempre asociada a creencias que contradicen las leyes biofisicas. No utiliza-
remos esa otra acepcion del término que lo atribuye en ocasiones a algo maravilloso, sorprendente o tan

complejo que no somos capaces de entender racionalmente en su totalidad. Para esta acepcion preferire-
mos otras palabras, como por ejemplo “asombroso” o “misterioso”.

6
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las grandes aportaciones de la modernidad ilustrada en autonomia y demo-
cracia, buscando a su vez las causas de la crisis ecolégica en una cosmovision
qgue ha dado sus peores frutos en las actuales sociedades industriales marca-
das por la voracidad del capitalismo global.

I- ARTE Y NATURALEZA

El origen de las practicas artisticas que vamos a tratar aqui se remonta a una
época (afios 70) en la que se puso en cuestion la materialidad de la obra ar-
tistica como objeto (Lippard, 1973). Contexto en el que surgieron multiples
corrientes artisticas como reaccion a la modernidad y sus grandes discursos
universalistas encarnados en el expresionismo abstracto americano vy, a su
vez , como denuncia de la mercantilizacién del arte asociada a corrientes
como el Pop Art.

Estos cuestionamientos en su momento dieron lugar a formas artisticas hasta
entonces inexploradas que han tenido gran desarrollo posterior y hoy en dia
estan completamente integradas en el panorama artistico contemporaneo.
Land Art, Arte Povera, Arte Ambiental, como deciamos, son algunas de las
etiquetas -no exentas de polémica- que han tratado de poner orden a la he-
terogeneidad de estas primeras obras que surgieron desde una mirada hacia
la naturaleza. Dentro de la diversidad inicial se han reconocido al menos tres
grupos de practicas diferentes: obras conectadas a la accién desde la perfor-
mance, obras monumentales en espacios naturales remotos, y por ultimo,
obras mas intimas que requieren un universo instrumental minimo (Raquejo,
1998).

Algunas reflexiones de aquella época que tienen mas relevancia para este
trabajo estan relacionadas con un cuestionamiento que trae a primer tér-
mino la relacion del ser humano con la naturaleza, haciendo una constante
relectura de la propia identidad. En la producciéon de muchos de estos artis-
tas observamos una actitud que pone en cuestion los puntos esenciales en
los que se fundamenta la actual cosmovisién de escisién* que ha derivado en
multiples y complejas férmulas de explotacion del territorio. Esta inercia cul-
tural de nuestra civilizaciéon encuentra sus origenes mas directos en el sujeto
ilustrado, aunque su instauracién en la mirada occidental es muy anterior,

4 La cosmovision de escision se caracteriza por considerar que el ser humano es algo diferente de todo lo
demas, algo separado de la naturaleza (Albelda & Saborit, 1997, pp. 57-67).

7
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remontandose seglin Yayo Herrero (2018) a dualismos originarios de la cultu-
ra grecorromana. Desde este punto de vista, naturaleza y cultura son dos po-
los dicotdomicos en los que el primero aparece instrumentalizado como recur-
so ilimitado al servicio de las necesidades humanas.

Esta actitud de dominacién permanecié vigente en gran parte de los artistas
del primer Land Art norteamericano que intervenian con sofisticadas maqui-
narias en obras monumentales en las que la naturaleza aparecia como sim-
ple material o soporte al servicio de la idea artistica. Muy diferente acerca-
miento, en cambio, podemos encontrar en general en las propuestas de los
artistas Europeos, mas tendentes a intervenciones con una huella mucho
menor (Maderuelo, 1995), aunque obviamente hay excepciones a ambos la-
dos del atlantico. En Europa -contexto de especial importancia para el pre-
sente estudio- la concepcion del paisaje es completamente diferente: no
existen los grandes parajes inexplorados de naturaleza “virgen” que si en-
contramos en EEUU. Aquellos ingentes territorios remotos eran susceptibles
de ser “conquistados” con grandiosidad semejante a las proezas espaciales
de gran repercusion mediatica en la época. Tonia Raquejo (1998) hace una
interesante comparacion entre ambos fendmenos coetaneos. En Europa, en
cambio, las intervenciones tendian a una escala mucho menor, a modo de
pequenias acciones o “intervenciones minimas” (Albelda, 1999). Entre los as-
pectos mas significativos de estas producciones, podemos citar la experien-
cia directa en la naturaleza a través del cuerpo, la utilizacién de materiales y
procesos naturales (frente a la preferencia estadounidense por maquinarias
y materiales industriales) o la escucha y revalorizacion del lugar a través de
una adaptacion a sus caracteristicas site-specific. Algunos de los principales
artistas ya clasicos de referencia en esta linea de trabajo son Giuseppe Peno-
ne, Richard Long, Hamish Fulton, Andy Goldsworthy o Wolfgang Laib.

Esta época clave para el surgimiento de la llamada “postmodernidad”, en un
contexto social y politico efervescente -recordemos las paradigmaticas rei-
vindicaciones del 68-, fue también el origen de los primeros grupos ecologis-
tas que empezaron a cuestionarse un sistema que desde la industrializacién
venia generando un impacto en el planeta de consecuencias devastadoras.
Fue el inicio de complejos debates éticos que enfrentaban diferentes
perspectivas en relacion al valor intrinseco de la naturaleza, las necesidades
basicas, la justicia eco-social, las generaciones futuras o los derechos de los
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animales entre otras multiples reflexiones (Guerra, 2001). Entre los artistas
gue compartieron algunas de estas preocupaciones, pioneros del arte ecol6-
gico actual podemos citar a Joseph Beuys o Hans Haacke, seguidos de mu-
chos otros que han ido conformando una linea de trabajo que cuestiona las
relaciones entre ser humano y la naturaleza desde la conciencia de los limi-
tes ecosistémicos y su fragilidad ante el impacto humano.

Han pasado cuarenta afnos de estas primeras manifestaciones rupturistas,
desde entones hemos vivido varias crisis sistémicas. Hoy en dia la situacion
ecolégica es todavia mas extrema, de modo que el colapso civilizatorio pare-
ce inminente (Riechmann, 2016; Santiago Muifio, 2015; Taibo, 2016). En sen-
tido politico y econémico nada parece haber cambiado: la inercia del sistema
ha dejado cortas las previsiones mas catastrofistas. Los grandes mecanismos
de invisibilidad y negacion, el fuerte bombardeo consumista y el lavado ver-
de contintan contribuyendo a una peligrosa inercia que impide abordar una
situacion de semejante envergadura. La sociedad actual sigue apoyandose en
diferentes falacias como la idea de progreso y crecimiento infinitos, o la dis-
ponibilidad ilimitada de recursos naturales (Garcia, 2018; Riechmann, 2010).
El manifiesto “la Gltima llamada”> (2014), por ejemplo, fue una de tantas ini-
ciativas que han advertido del riesgo tratando de reconducir la situacién al li-
mite del derrumbe. La ausencia de una respuesta adecuada por parte de go-
biernos e instituciones internacionales ha generado recientemente moviliza-
ciones entre los estudiantes que protestan por el cambio climatico siguiendo
el ejemplo de la jovencisima activista Sueca, Greta Thunberg, que fue inicia-
dora de las reivindicaciones de Fridays for future® en 2018. Otro movimiento
reciente Extincion Rebelion’ reivindica por su parte la necesidad de tomar
conciencia de la situacion de emergencia en la que nos encontramos ponien-
do en practica estrategias de desobediencia civil con el objetivo de tomar
medidas drasticas para dar un vuelco a la situacion. En los Ultimos meses, la
crisis de COVID-19 ha abierto una nueva ventana de oportunidad, pues esta-
mos viendo como es posible hacer cambios estructurales profundos si conse-
guimos dar prioridad a lo esencial.

5 La Gltima llamada (2014). Recuperado de https://ultimallamadamanifiesto.wordpress.com/.Fecha de
consulta: 2/05/20

6 Fridays for future, s.f. Recuperado de https://www.fridaysforfuture.org/ Fecha de consulta: 2/05/20

7 Extinction rebellion, s.f.. Recuperado de https://www.extinctionrebellion.es/portal/. Fecha de consulta:
2/05/20
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Lo que resulta mas llamativo de este sistema que avanza hacia la destruccion
es que en él ni siquiera somos mas felices los pocos privilegiados que disfru-
tamos de vivir en los paises del derroche. La importante reflexiéon sobre las
necesidades humanas es inseparable de una reflexion acerca de la felicidad y
la vida buena (Riechmann, 2011, 2007; Velayos-castelo, 2015a, 2005). Vivi-
mos a merced de multiples necesidades creadas bajo el imperativo del con-
sumo y la sobresaturaciéon de objetos disefiados con obsolescencia progra-
mada. Somos incapaces de concentrar nuestra atencién y energia en aquello
que es verdaderamente importante. El capitalismo y la industralizacion han
fracasado como modelos antropolégicos -si alguna vez lo fueron- y crecen las
tasas de suicidio y obesidad de forma paralela a la desnutricion y la desigual -
dad. En esta dificil situacion algunos investigadores e investigadoras vienen
interesandose en los Gltimos tiempos por aquellas practicas artisticas mas
inspiradas por la ecologia politica (De la Torre, 2019; Demos, 2012, 2013). Sin
embargo, la histérica oposiciéon entre ecologia politica y ecologia profunda
hoy poco a poco parece ir cerrando sus heridas, pudiendo llegar a ser
perspectivas complementarias en muchos sentidos. La situacién actual re-
quiere una mirada multiple, no sélo desde un necesario cambio social y poli-
tico, sino también y simultaneamente, desde una transformacién de la con-
ciencia individual, un aspecto éste intrinsecamente ligado a la contempla-
cion. Necesitamos reconstruir el sujeto revolucionario de una potencial au-
toconstruccion colectiva desde parametros mas holisticos, que nos permitan
sentir y aceptar que formamos parte de un sistema fragil marcado por multi-
ples interdependencias y ecodependencias (Riechmann, 2012).

I-ARTE Y CONTEMPLACION

En esta reconstruccion del sujeto individual y colectivo, las artes tienen un
papel fundamental, pues cualquier revolucién necesita de simbolos y una es-
tética asociada (Albelda, 2015, p. 242). De este modo, buscamos conectar es-
tas cuestiones con ese otro gran ambito que esta asociado a la contempla-
cion. Se trata de un territorio de dificil abordaje conceptual para el que el
arte se ha mostrado especialmente propicio. El terreno de la creacion artisti-
ca, en su potencial simbélico y experiencial presenta grandes potencialidades
para cultivar aproximaciones alternativas al pensamiento analitico. La refe-
rencia a experiencias subjetivas que transcienden el territorio de la palabra
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ha sido relatada en multiples formulaciones de la llamada “via negativa” que
tradicionalmente sélo unos pocos misticos, filésofos o poetas se aventuraban
a transitar (Picazo, 2001).

La contemplacién en relacién a las artes plasticas ha venido marcada histori-
camente por la asociaciéon entre estética y espiritualidad. El cuestionamiento
de la religién judeo-cristiana desde el discurso cientifico-positivista ilustrado
motivdé que la recuperacién de inquietudes espirituales en Europa fuera
acompanado de una mirada a tradiciones orientales cuya evoluciéon dentro
de la historia del arte del siglo XX puede estudiarse segln el orientalista J.J.
Clarke en tres diferentes etapas. Un primer momento corresponde a las van-
guardias aun muy condicionadas por un enfoque eurocéntrico y una mirada
colonialista. Se empezé a investigar en las posibilidades de la abstraccion
para explorar la representacion de lo inasible y se fortalecié el mito del artis-
ta como mistico que revela las verdades espirituales. La deconstruccion de
estos discursos vino de la mano de la critica postmoderna, precisamente con-
texto de la segunda oleada de orientalismo que coincidié con los afios 60 y
70. En esta segunda etapa hay ya una conciencia de igualdad y un reconoci-
miento de las distintas tradiciones culturales como opciones legitimas dentro
de su propio contexto e historia. Son abundantes en este periodo los estu-
dios de religiones comparadas que tratan de establecer lugares comunes, no
sin algunas transposiciones culturales problematicas. El tercer momento ven-
dria conformado desde finales de los afnos 80 hasta la actualidad, y en él se
observa una hibridacién mayor fruto de la globalizacion y el nuevo contexto
de comunicacioén a través de internet y las redes sociales. (J.J. Clarke, 1997,
citado en Zuloaga Arisa, 2013)

El inicio del sXXI ha venido acompafnado de una serie de exposiciones retros-
pectivas en las que se revivifica el antiguo tema de la espiritualidad poniendo
en diadlogo autores de la modernidad clasica con otros mas contemporaneos.
Si revisamos algunas exposiciones que abordan de una u otra forma la con-
templacién en algiin sentido mas o menos cercano al que vamos a tratar en
este estudio, lo primero que hay que resaltar es que no estan centradas es-
pecificamente en arte y naturaleza, sino que integran una gran variedad de
medios y propuestas cuyo eje vertebrador habitualmente es la espiritualidad
en sentido intercultural.

11
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“El instante Eterno” (2001). Comisariada por Gloria Picazo. Espai d'art con-
temporani de Castell6.

- “La espiritualidad del vacio”. (2001) Comisariada por Mattias Barmann.
Bancaja. Valencia.

- “Traces du Sacré: Relations entre art occidental et spiritualité au 20E sie-
cle”. (2008.) Comisariada por Angela Lampe y Jean de Loisy. Centro Nacio-
nal de Arte y Cultura George Pompidou, Paris.

- “The Missing Peace: Artists Consider the Dalai Lama” (2009-2011). Comi-
sariada por Randy Rosenberg. San Antonio Museum of Art Mar 2011, No-
bel Museum, Stockholm 2011, Brukenthal National Museum, Sibiu, Roma-
nia 2010, Miami, Florida, The Frost Art Museum, Florida International Uni-
versity 2009, Madrid, Spain, Fundacién Canal 2009.

- “The Third Mind: American Artists Contemplate Asia, 1860-1989.” (2009).
Comisariada por Alexandra Munroe. Guggenheim Museum. Nueva York.

- “Beyond Belief: 100 Years of the Spiritual in Modern Art.” (2013) Comisa-
riada por Karen Tsujimoto, con la colaboracion de Jeanne Gerrity y Daniel
Schifri. Contemporary Jewish Museum.

- “El principio Asia : China, Japén e India y el arte contemporaneo en Espafia
(1957-2017)” (2018). Concepto y organizacion: Manuel Fontan del Junco,
Inés Vallejo, Marta Ramirez. Comisarias invitadas: Matilde Arias, Pilar Ca-
bafas, Maria Jesus Ferro. Fundacién Juan March, Madrid.

Algunas de estas exposiciones enlazan propuestas muy diferentes que abar-
can desde la influencia de las estampas japonesas en el impresionismo, hasta
la iconografia de inspiracion budista del arte contemporaneo, pasando por la
pintura abstracta de las primeras vanguardias y los expresionismos de media-
dos de siglo. Ciertamente, estas grandes exposiciones asociadas a la espiri-
tualidad no siempre resultan muy precisas para profundizar en la experiencia
contemplativa. Con la intenciéon inclusiva de una perspectiva intercultural, a
menudo se llega a incluir en ellas elementos que entendemos son muy dife-
rentes.

Por otro lado, como hemos dicho, la presencia en estas retrospectivas de ar-
tistas que trabajan con la naturaleza es realmente escasa: entre los mas
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mencionados estan Ana Mendieta, Wolfgang Laib, Richard Long y Nils Udo. Y
sin embargo, rastreando en la tradicién europea, algunos autores han visto
en este retorno a la naturaleza ciertas conexiones con el Romanticismo deci-
mondnico, como por ejemplo en el gusto por el viaje, la contemplacién y la
experiencia de caminar (Maderuelo, 1996; Marin Ruiz, 2015). En relacion a
esto, especial estudio se le ha dedicado a la categoria estética de “lo subli-
me”, por sus connotaciones que vinculan la contemplacion de la naturaleza a
una experiencia “inefable” caracterizada por un asombro a medio camino
entre la belleza y el temor. Este término de largo recorrido histérico tuvo su
origen en la edad media y posteriormente fue ampliamente desarrollado a
través de la herencia Kantiana. En el siglo XX ha sido objeto de diferentes lec-
turas. Su asociacion a una experiencia que excede los limites de lo racional
ha sido motivo de su recuperacién desde los discursos mas interesados en la
espiritualidad. Dos de las principales relecturas desde la contemporaneidad
son los discursos de Lyotard, en la deconstruccién de los grandes metarrela-
tos, y Deleuze, que aporta una interesante vinculacion entre espiritualidad e
inmanencia (De Zuloaga Arisa, 2013).

Buscando mas referencias a estos artistas que trabajan con la naturaleza, a
comienzos del siglo XXI podemos constatar que, si bien se reconoce como un
ambito especifico, finalmente resulta muy heterogéneo. Aunque hay exposi-
ciones importantes, aqui resulta interesante pensar en otro tipo de contex-
tos de referencia que han proliferado en gran medida. El caracter site-speci-
fic de muchas de las obras condiciona el modelo expositivo y favorece la
emergencia de otros centros e iniciativas especializadas en este tipo de mani-
festaciones artisticas.

Si revisamos algln inventario de las numerosas residencias, exposiciones y
festivales que han proliferado en los Gltimos tiempos sobre arte y naturale-
za®, podremos constatar facilmente que hay escasas referencias al ambito de
la espiritualidad y la contemplacién, lo cual suscita algunas preguntas: ;en
gué medida puede resultar hoy interesante la relaciéon entre naturaleza y es-
piritualidad?, ; puede el descrédito de la religién en Europa haber generado
una elipsis en los discursos sobre contemplacién?, ;resulta anacrénica la sa-
cralizacién de la naturaleza? Desde luego, en la era del llamado “Antropo-
ceno” o “Capitaloceno” (Ferndndez Duran, 2011; Moore, 2019), no parece ya

8 En la Tesis de Gregoria Matos se hace un Mapa bastante completo de este escenario en Espafia y princi-
pales centros a nivel europeo (Matos, 2008).
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posible mirar a nuestro entorno de la misma manera: un enfoque riguroso a
estos temas no habria de contentarse con un cierto exotismo de resonancias
primitivistas, y menos con la nostalgia de una mirada romantica. Nuestra ac-
tual biosfera dificilmente puede devolver en la actualidad la imagen de fuer-
za infinita y desbordante (Albelda, 2004). Frente a esto, nuestro estudio tra-
tara de profundizar en formas alternativas de contemplacién que pongan én-
fasis en la fragilidad de la red sistémica de la que formamos parte, a la bus-
gueda de algln espacio posible y sin duda complejo, desde el que quiza po-
der autoconstruir nuevas formas de espiritualidad colectiva.

[1I- ALGUNOS PUNTOS DE ENCUENTRO

Aunque este breve recorrido nos da una idea de lo distintos que son los dos
ambitos que nos proponemos conectar en este estudio, no habriamos de
pensar que estan completamente separados. Mas alla de su asociacion sim-
plista con un cierto éxtasis individual, la contemplacién se materializa muy a
menudo en una rotunda implicacion en la cotidianeidad, llegando incluso en
ocasiones a ser el motor de grandes transformaciones sociales y politicas.
Una actitud que podria ser quiza de utilidad también para abordar la situa-
cion de crisis eco-social a la que nos enfrentamos.

El pensamiento ecoloégico, por su parte, ha buscado en algunas ocasiones re-
ferencias dentro del mundo de la espiritualidad. Como ejemplos claros de
este inusual matrimonio podriamos citar la “Ecologia de los Pobres” de Leo-
nardo Boff que parte de la Teologia de la Liberacion, y la “Ecologia Profun-
da”, una amalgamaba no siempre afortunada de diferentes tradiciones y
practicas espirituales. Con respecto a esta Ultima , el término fue acuiado
por el filosofo noruego Arne Naess en 1973, aunque sus mayores promotores
fueron los norteamericanos George Sessions y Bill Devall. La intencién inicial
de la distincion “profundo / superficial” era defender la necesidad de un
cambio estructural de cosmovisién frente al ambientalismo reformista de la
época. La Ecologia Profunda ha recibido grandes criticas dentro del ambito
de la ética ecoldgica (Guerra, 2001, pp. 18-20). Tanto la “teoria de la libera-
cion” como la “ecologia profunda” son movimientos con epicentro en el con-
tinente americano, por tanto, parten de un contexto social bastante mas
proclive al cultivo de la espiritualidad que el europeo. En el viejo continente,
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en general, la espiritualidad sigue siendo un ambito muy estigmatizado por
su asociacion bien con las religiones premodernas de cosmovision mitica,
bien con las idealizaciones de las corrientes New Age de los 70.

Sin embargo, el resurgir de la espiritualidad y los fundamentalismos religio-
sos en el siglo XXI vuelve a azuzar también en Europa un tema antiguo que ya
no puede verse como simple fenémeno residual y ha de entenderse desde la
complejidad de las sociedades globalizadas actuales. Entendemos que, en
este contexto, la resignificacién de la espiritualidad mas alla de su asociacién
univoca con la religién es una labor necesaria y urgente.

ALGUNOS ESTUDIOS PREVIOS RELACIONADOS

Desde la practica artistica, uno de los primeros estudios que nos sirve de
punto de partida es la Tesis doctoral de Josep Pedros y Ginestar “Recercas si-
lenciosas-espirituals” (Pedrds i Ginestar, 2003). A pesar de que es un acerca-
miento bastante supeditado a la practica artistica personal del autor, incor-
pora muchos artistas que trabajan con la naturaleza desde una actitud con-
templativa en las décadas de los 80 y los 90. Este trabajo en su proposicion
tedrica es heredero de los estudios de mistica comparada, defendiendo posi-
ciones universalistas que buscan lugares comunes entre el sufismo y el budis-
mo zen, principales referentes en la obra plastica del autor, cuyo trabajo ar-
tistico resulta muy interesante para el enfoque de nuestra investigacion. En
este estudio también hace un breve recorrido por las vanguardias histéricas
proponiendo una relectura de las mismas a partir de las inquietudes espiri-
tuales de estos artistas que, segun el autor, han quedado en segundo plano
tras otras interpretaciones mas puramente formales fruto de un sesgo pro-
pio de la critica moderna norteamericana de los afios 50.

Una revision de estas cuestiones desde el ambito de la filosofia y la estética
lo podemos encontrar en la Tesis doctoral de Yolanda De Zuloaga
Arisa(2013): “Creatividad y no dualidad en el arte. Una aproximacién trans-
disciplinar. La critica de la subjetividad y la representacion en Gilles Deleuze y
en el budismo Chan”. Si bien es una investigacién que no corresponde al am-
bito de estudio de arte y naturaleza, si que aporta una vision interesante
acerca de la espiritualidad y la estética. En ella parte de una critica a los mo-
delos de espiritualidad preindustriales basados en la idea de transcendencia
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y en una cosmovision dualista, y defiende una espiritualidad basada en la in-
manencia y la no dualidad desde un anclaje en el cuerpo y la sensorialidad.
Es un estudio que parte de una mirada compleja a través de un didlogo entre
el budismo chan y el pensamiento de Deleuze. Para evitar hacer transposicio-
nes de términos orientales al pensamiento occidental, utiliza la terminologia
deleuziana y reconstruye un linaje occidental basado en la espiritualidad in-
manente y la deconstrucion de la subjetividad que enlaza a Spinoza con Nie-
tzche y Foulcault desembocando en Deleuze. Resulta muy interesante el ana-
lisis que realiza acerca del simbolo y de lo sagrado, y de cdmo su funcién ha
cambiado sustancialmente en la estética contemporanea. A pesar de que en
este trabajo se incluyen algunos artistas de nuestro ambito de estudio, no se
contemplan las cuestiones especificas relativas al vinculo con la naturaleza
desde un enfoque ecolégico.

Otro estudio especificamente centrado en arte y contemplacion lo hace Ma-
riona Vilaseca Arimany (2015) a partir de la obra de Wolfgang Laib: “L"expe-
riéncia estética de Wolfgang Laib i el seu vincle amb la tradicié india”. Parte
de la hipétesis ya enunciada por Coomaraswamy de que la experiencia esté-
tica puede ser una via de contemplacién conducente a alcanzar la unidad al
modo en el que se entiende en el hinduismo seglin los Yoga Sutra de Patafja-
liy el Bhagavad Gita. Este trabajo estd muy contextualizado dentro de la cul-
tura india y se refiere a un Unico artista, pero comparte algunas cuestiones
sobre contemplacion que trabajaremos aqui.

Por Gltimo, la tesis de Mapi Rivera (2015) “El Sentido Numinoso de la Luz.
Aproximaciones entre Creacién y Experiencia Visionaria” incluye una gran va-
riedad de experiencias extraordinarias y estados alterados de conciencia y es-
tudia su expresion en diferentes practicas artisticas vinculadas poniendo una
atencién especial en el cuerpo. En este trabajo es resefiable la interculturali-
dad y la puesta en valor del arte como camino experiencial de transforma-
cion. Su perspectiva tiende al esencialismo e incluye elementos polémicos
vinculados al sobrenaturalismo como la telepatia, la clarividencia o la psicoki-
nesis. Esto lo sitlia en una érbita muy distinta de la perspectiva que desarro-
llaremos en esta investigacién. Entre la gran variedad de referencias de distin-
tas épocas y culturas, incorpora artistas que intervienen en espacios natura-
les desde el dmbito del Land Art clasico, dejando abierto un gran espacio
para enfoques mas vinculados al pensamiento ecolégico contemporaneo.
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BREVE ESTADO DE LA CUESTION

A partir de los rasgos generales expuestos, podemos acabar este apartado
haciendo un breve resumen panoramico del estado de la cuestion:

Destaca la falta de un estudio que ponga en diadlogo los diferentes ambitos
de desde una mirada transdisciplinar. A lo largo del siglo XX, y fundamental-
mente en el Gltimo tercio, podemos observar que se han consolidado dos li-
neas diferentes de exploracion: por un lado las practicas artisticas vinculadas
con la naturaleza y el pensamiento ecolégico y, por otro lado, los acerca-
mientos a la contemplacién vinculados al tema de la espiritualidad. Son dos
ambitos diferentes, con sus propios referentes y artistas especificos, pero tie-
nen puntos en comun y encuentros histoéricos.

El pensamiento ecoldgico en su version ecosocialista y la contemplacién laica
naturalista son dos ambitos distintos pero perfectamente compatibles que
pueden enriquecerse mutuamente. A pesar de que la tradicién marxista rea-
lizb en su época una muy necesaria critica de la religién que ha levantado
quiza suspicacias hacia todo lo relacionado con la espiritualidad, una revision
de ésta en sentido laico y naturalista puede contribuir a un proyecto de
emancipacion humana que estaba en el origen de aquel socialismo utépico
original. La resignificacion que ha recibido el pensamiento socialista a la luz
de la crisis ecoldgica global ha ampliado su perspectiva poniendo en valor la
importancia de los ecosistemas y las demas especies desde una visién de in-
terdependencia que limita necesariamente las actividades humanas. La inca-
pacidad real para continuar creciendo desemboca necesariamente en una re-
flexion no sélo acerca de la justicia en el reparto de los -cada vez mas limita-
dos- recursos materiales, sino también acerca de como vivir bien y ser felices
en un contexto de escasez y dificultades como el que progresivamente se va
air instalando.

Esta es una pregunta que ha sido la base de multiples tradiciones sapiencia-
les como el budismo zen, el estoicismo o el epicureismo, que encontraron en
la aceptacion de los limites y el entrenamiento de los deseos una clave para
la plenitud humana. Aprender a desear lo que se tiene, vivir con plenitud el
instante o cultivar un rico entramado de vinculos emocionales se nos presen-
tan asi como maximas completamente opuestas al hedonismo consumista
actual, pues no estan basadas en la voracidad de los deseos, sino en el gozo
sencillo de la vida en interdependencia. Vemos que, desde este punto de vis-
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ta, la contemplacion tiene mucho que aportar al pensamiento ecosocialista
(Riechmann, 2018a, 2017, 2011).

La situacion de nihilismo materialista del sistema capitalista actual sumada al
descrédito de los grandes sistemas de sentido vital que suponian las religio-
nes tradicionales, ha desembocado en un resurgir de diferentes tipos de es-
piritualidad en paralelo a una reivindicacién de los valores éticos perdidos en
el imperio de la economia y la tecno-ciencia. Durante el siglo XX, algunos de
estos movimientos han sido claramente regresivos, utilizando las sombras de
la llustracion para arremeter contra la Modernidad en su conjunto en una
huida hacia posiciones totalitarias. Resulta esencial, por tanto, abordar esta
dificil dimensién de lo humano, con el objetivo de evitar el surgimiento de
nuevas posiciones dogmaticas.

Ante la crisis ecolégica global y en el contexto de las sociedades actuales, es
necesario repensar dimensiones interiores humanas que puedan aportar
sentido vital y autorrealizaciéon no sélo a nivel individual sino también desde
la construccién de vinculos y formas comunitarias de convivencia, transfor-
mando asi nuestra forma de vivir para adaptarnos y minimizar el dano ante
un inminente colapso ecolégico global. Esta reformulacién de la espirituali-
dad en la actualidad se esta abordando desde multiples disciplinas, revisando
las terminologias tradicionales y explorando como puede entenderse desde
una concepcion laica o naturalista. La conexién de estas inquietudes con el
pensamiento ecoldgico es un ambito interdisciplinar muy poco explorado, en
el que existe una gran dificultad terminolégica. Palabras como “mistica”,
“sagrado” o “espiritualidad” pueden resultar inapropiadas o anacrénicas
para muchos.
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Preguntas de investigacion

Esta situacion hace que una de las primeras preguntas que nos surge en esta
investigacion es a qué nos referimos cuando hablamos de “contemplacion”
desde un enfoque naturalista. Esta pregunta es un prerrequisito fundamen-
tal, para abordar después cdmo se acercan los artistas actuales a la dimen-
sion contemplativa de vinculo con la naturaleza en el contexto europeo te-
niendo en cuenta la situacién de crisis ecologica global.

Ademas de estas dos grandes preguntas generales, otras cuestiones mas es-
pecificas que nos planteamos son: ;Qué papel tiene el cuerpo en la contem-
placién y qué usos se hace de él en los discursos artisticos contemplativos
vinculados a la naturaleza?, ;qué estrategias creativas utilizan usos y repre-
sentaciones del cuerpo en su faceta mas organica dando visibilidad a sus li-
mites intrinsecos?, o ;en qué medida es posible desarrollar a través del arte
nuevas formas de reflexion critica sobre los temas estudiados que tengan un
mayor impacto social desde la conexiéon entre las realidades locales y las pro-
blematicas globales?
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Objetivos

GENERALES

1. Recopilar informacion sobre el vinculo entre arte contemporaneo, pensa-
miento ecoldgico y contemplacion y desarrollar un acercamiento naturalista
a esta Gltima en relacion al arte vinculado a la naturaleza desde una relectura
actual del término.

2. Explorar un contexto discursivo nuevo tomando el pensamiento ecolégico
como herramienta fundamental en la reflexion sobre la identidad de vinculo
en el arte actual y proponiendo nuevas herramientas interpretativas.

3. Hacer visible una tematica poco estudiada para contribuir a una reflexion
en el contexto sociocultural contemporaneo en relacién a la necesidad de un
incipiente cambio de cosmovision.

4- Profundizar en la obra de artistas actuales vinculados a la tematica funda-
mentalmente asociados al contexto europeo y comparar su trabajo con el de
otros ya ampliamente estudiados.

ESPECIFICOS

I- Aportar una perspectiva mas holistica del cuerpo y explorar su funciéon en
los discursos artisticos contemplativos vinculados a la naturaleza.

II- Profundizar en las visiones del cuerpo en su faceta mas organica, dando vi-
sibilidad a sus limites intrinsecos.

IlI- Analizar algunos aspectos concretos del pensamiento ecolégico que pue-
den aportar claves en una reflexion identitaria desde el arte contemporaneo,
como la idea de “interdependencia”, la nocion de “limite” o el “yo ecologi-

»n

co .

IV- Analizar algunas obras del proyecto INNER NATURE, una muestra audiovi-
sual centrada en ecologia y contemplacion.
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Metodologia

El proceso metodolégico de esta investigacion se encuadra en el amplio es-
pectro de los paradigmas cualitativos, que resultan mas adecuados para abor-
dar un tema dificil de cuantificar en términos numéricos pues lo esencial resi-
de aqui en el territorio subjetivo. Esta metodologia se enfocara entonces en
la captaciéon y reconstruccion de los significados. El modo de recopilar la in-
formacion no sera estructurado en experimentos o encuestas masivas como
es propio de los enfoques cuantitativos, sino que serd mas flexible y deses-
tructurado siguiendo procesos de retroalimentacién circular y entrevistas
gue permitiran ir desarrollando procedimientos inductivos a partir de los da-
tos recopilados (Ruiz Olabuénaga, 2012). Se trata de un ambito de dificil sis-
tematizacién en el que no trataremos de sacar grandes conclusiones genera-
lizables, sino mas bien de centrarnos en contextos especificos que permitan
explorar nuevas lineas de reflexion. El planteamiento de la metodologia, por
tanto, no es de caracter probatorio sino que destaca por su potencial heuris-
tico. Con respecto a los marcos epistemolégicos, en los estudios de mistica
comparada destacan dos lineas fundamentales: esencialismo y constructivis-
mo. Las diferentes respuestas frente al pluralismo cultural integran una gran
variedad de posiciones intermedias que Raimon Panikkar (2000) resume en
cinco:

1- Concebir que hay una sola filosofia, religién, mistica, etc. que se refiere a
aquello que designa cada palabra segln se utiliza en una cultura concreta y
gue no es oportuno aplicarla, por tanto, a ninguna otra. Aqui el didlogo entre
culturas no tiene ninglin sentido. Esta es la postura del esencialismo extre-
mo.

2- Concebir igualmente la existencia de una sola filosofia, religion, mistica,
etc. -aquella que pertenece a la propia cultura-, pero asumir sin embargo
que las otras son soélo aproximaciones o degeneraciones de ésta. Aqui se
abre la posibilidad a cierta relacion entre culturas pero aplicando un sesgo,
pues se mira al otro con las lentes propias.
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3- Aceptar que pueden existir una variedad de realidades diferentes. En este
caso, las palabras “filosofia”, “religion” o “mistica” designarian el minimo co-
mun a todas ellas. Esta posicion excluye asi aspectos socio-culturales, étnicos
y locales que sin embargo pueden ser de gran relevancia.

4- Afirmar una serie de invariantes humanos, pero que no pueden analizarse
en abstracto, sino Unicamente encarnados, materializados de forma plural y
diversa a través de una gran diversidad de formas culturales con elementos
propios significativos que han de tenerse en cuenta.

5- Defender que la diversidad cultural es tan grande que en realidad las dife-
rentes sociedades humanas son incomparables entre si. Desde este enfoque
no hay comunicacién posible porque cada una responde a su propia logica
interna. Aqui no tiene sentido utilizar las palabras “filosofia”, “religion” o
“mistica” en general, habria que trabajar con la terminologia de cada socie-
dad por separado. Esta es la postura del constructivismo radical.

Segln esto, la perspectiva de esta investigacion puede considerarse préxima
al marco epistemolégico del constructivismo, pero sin llegar a las versiones
mas extremas representadas en el punto 5. Entendemos que nuestras con-
clusiones habran de ser tomadas como realidades historicas, construidas so-
cialmente con respecto a diferentes valores y criterios culturales. Nos identi-
ficamos mas bien con el punto 4. Una vision laica o naturalista de la espiri-
tualidad no es algo atemporal, ni ha de tomarse como verdad ultima externa
y objetiva, sino como una interpretacion posible de un fenémeno complejo
gue puede hacer referencia a diferentes elementos intrinsecos a la condicién
humana.

Si que partiremos, sin embargo, de ciertos "invariantes" humanos muy basi-
cos asociados a una estructura biofisica y antropolégica comun. Esto es fun-
damental para nuestra perspectiva, pues mantendremos una posicién critica
con el relativismo extremo. Nuestra posicion sera cercana por tanto al “natu-
ralismo poético” de Sean Carroll (2017), en el que pueden darse diferentes
“formas de hablar” sobre el mismo fenémeno, pero todas ellas habran de ser
compatibles entre si, pues entendemos que existe una misma realidad biofi-
sica compartida. Desde este punto de vista, el mundo no es una creaciéon hu-
mana, el ser humano no es la medida de todas las cosas, sino que pertenece
a la naturaleza y al universo como realidades materiales que le preceden y le
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incluyen. En este sentido, compartimos la critica al principio antrépico de
Wolfgang Welsch, y nuestra metodologia se posicionara desde una “perspec-
tiva de congruencia” (Welsch, 2014).

Asimismo, para el andlisis de los procesos artisticos centrados en la contem-
placién sera necesario incorporar algunos elementos mas propios de disefios
fenomenolégicos, pues son los mas adecuados para acercarse a las experien-
cias individuales subjetivas de los participantes. Con respecto a la fenome-
nologia, Hernandez Sampieri, Fernandez Collado y Baptista Lucio (2010) se-
nalan una serie de elementos fundamentales que nosotros aplicaremos en
nuestro estudio del siguiente modo:

- Describiremos los fendmenos desde el punto de vista de cada participante,
tratando también de ponerlos en relacion con elementos de la perspectiva
construida colectivamente.

- Sera de especial importancia analizar los discursos de las personas que dan
testimonios de experiencias significativas para esta investigacién, a través de
sus palabras trataremos de entender los posibles significados que les atribu-
yen.

- Dejaremos espacio para la intuicién, confiando en las estructuras universa-
les compartidas para intentar conectar y comprender la experiencia de los
participantes.

- Buscaremos contextualizar las experiencias vividas a través de otros ele-
mentos que puedan ayudar a entenderlas mejor como, por ejemplo, el tiem-
po en el que sucedieron, el lugar en el que la persona estaba, el papel de su
propia corporalidad y el contexto relacional que habia.

- Realizaremos entrevistas personales que permitan mayor cercania. Recopi-
laremos también otros documentos y materiales que puedan ayudar a en-
tender mejor el fenémeno dentro de la historia personal de cada cual. En
este punto serd de especial importancia la propia obra de los/las artistas,
pues trataremos de abordar experiencias que a menudo son dificilmente ver-
balizables. Por ello las obras pueden ofrecer un acercamiento diferente a tra-
vés de otros elementos estéticos y simbdlicos.

Todas estas cuestiones en nuestro caso adquieren gran complejidad, pues no
es sencillo definir a priori los sujetos de la experiencia contemplativa, por

23



LA EXPERIENCIA CONTEMPLATIVA EN LAS PRACTICAS ARTISTICAS CONTEMPORANEAS
Estrategias de vinculo entre cuerpo y naturaleza desde un enfoque ecolégico

cuanto la definicion de la propia experiencia en si implica incluir a un grupo
muy diferente de personas. Por ello, una parte importante de nuestra inves-
tigacion habra de abordar una aproximacién hacia la definiciéon de esta expe-
riencia. Una labor ésta que no sera posible emprender aqui en sentido glo-
bal, por cuestiones obvias de amplitud e inabarcabilidad, pero que si podra
hacerse a través de un enfoque mas acotado asociado a tres fenédmenos que
consideramos fundamentales: la atencién al presente, el distanciamiento de
la egocentricidad o la conciencia de unidad.

El enfoque especifico que presentamos aqui, como hemos constatado, es un
tema bastante nuevo vy, por ello, no esta ya predefinido como objeto de estu-
dio pues no hay un recorrido tedrico estructurado sobre la cuestion, los teé-
ricos que lo abordan lo hacen desde disciplinas diversas, ademas los/las artis-
tas recogidos son muy actuales y la informacion bibliografica en ocasiones
bastante escasa. Todas estas complejidades hacen que necesariamente el al-
cance de nuestra investigacion se presente en un nivel exploratorio y des-
criptivo. No tiene sentido, por tanto, partir de hipétesis previas muy rigidas,
sino que éstas seran mas bien hipétesis de trabajo en sentido flexible, emer-
gente y contextual (Hernandez Sampieri et al., 2010, p. 370). De este modo,
podremos encontrar quiza algunos puntos de orientacién para futuros estu-
dios iniciando asi una nueva linea de investigacion que puede ser muy fructi-
fera.

Nos propondremos, por tanto, en primer lugar acotar y definir la contempla-
cién desde un enfoque naturalista y, en segundo lugar, explorar cémo ésta se
ha expresado a través de diferentes manifestaciones artisticas. Para ello, los
datos se recopilaran a través de diferentes técnicas propias de la investiga-
cion cualitativa como la entrevista no estructurada, el andlisis bibliografico o
el cuestionario estructurado. Las principales fuentes son:

- Testimonios directos de los artistas con respecto a su proceso de creacién.

- Las obras de los artistas recogidas mediante documentacién grafica o vi-
deos.

- Bibliografia especializada en arte, naturaleza y ecologia.

- Bibliografia especializada en mistica, espiritualidad y mindfulness.
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Hipotesis de trabajo

Como acabamos de ver, el caracter de nuestro objeto de estudio y la meto-
dologia empleada hacen que la elaboracién cerrada de hipoétesis sea proble-
matica, sin embargo, nos hemos planteado algunas posibles hipétesis de tra-
bajo revisables y reformulables a lo largo del proceso de investigacion:

A. La contemplacion en la actualidad requiere de nuevas terminologias para
evitar las connotaciones de términos heredados con los que los/las artis-
tas pueden no identificarse.

B. El contacto directo con el cuerpo, el cultivo de la atenciéon y la incorpora-
cion de procesos repetitivos son elementos que pueden ser clave para
identificar posibles actitudes y procesos contemplativos en la practica ar-
tistica.

C. Elementos como el “olvido del yo” o “la experiencia de unidad” propios
de las tradiciones contemplativas, pueden tener expresién en las practi-
cas artisticas a través de diferentes estrategias iconograficas y experien-
ciales.

D. El pensamiento ecoldgico desde su reflexion sobre los limites, la interde-
pendencia y el “yo ecoldgico” proporciona un mapa conceptual muy
ructifero que puede ayudar a entender la contemplacién en el arte vin-
fructif d d tender | t I | art
culado a la naturaleza.
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Acotacion y limites

En la presente investigacion la especificidad es tematica, por lo que se inclui-
ran obras en diferentes medios artisticos atendiendo a la realidad de que
desde sus origenes estos/as artistas utilizaron diferentes medios de expre-
sion y al hecho de que en el arte contemporaneo, las disciplinas son bastante
porosas. Sin embargo, si que es preciso resaltar que nuestro foco estara cen-
trado en medios plasticos surgidos expresamente en la contemporaneidad
como intervenciones site-especific, instalaciones, acciones, fotografia o vi-
deoarte. Por tanto, no incluiremos referencias a medios mas clasicos. Entre
ellos, la pintura ha sido tradicionalmente uno de los medios en los que se
han volcado inquietudes espirituales desde muy diferentes angulos, no sélo
en la representacion simbdlica sino también en la experiencia directa, como
podemos ver por ejemplo en la pintura plenairista, la pintura china, o la pin-
tura sumie. Todas estas interesantes corrientes habran de ser objeto de otro
estudio, pues quedan fuera de nuestra acotacion.

Con respecto a la acotacion temporal, nos centraremos especialmente en ar-
tistas actuales y preferentemente en obras que hayan sido producidas desde
comienzos de siglo. Nuestra intencién no es hacer un registro exhaustivo de
artistas y obras relacionadas con el tema en este periodo, sino seleccionar
ejemplos significativos de actualidad que compartan aproximadamente un
mismo contexto temporal: el siglo XXI. Esto ha de tomarse sélo como orien-
tacién general. En ocasiones al hilo del discurso haremos referencia a obras y
artistas anteriores, como forma de establecer un didlogo entre propuestas
actuales y otras iniciativas histéricas.

Sobre la acotacion espacial, en los inicios de esta investigacién nuestra inten-
cion fue restringir su alcance a artistas europeos/as, pues la exploracion de
espiritualidades laicas es especialmente adecuada en este contexto. Esta
acotacion hace que este estudio parta de referencias asociadas a la mistica
cristiana y a la tradicion greco-romana, fundamentales para este territorio.
Esta cuestion, sin embargo, no implica obviamente que otras opciones con-
templativas no sean igualmente interesantes. De hecho, dado la naturaleza
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globalizada del mundo actual, posteriormente hemos ido viendo la necesi-
dad de hacer referencia a otras tradiciones culturales y de analizar propues-
tas de algunos/as artistas extranjeros/as cuya obra nos ha parecido especial -
mente idénea en algln aspecto concreto. Se observara asi también una ins-
piracion importante en el budismo, por la influencia que ha tenido en el
mundo de arte, y porque -al tratarse de una tradicién no-teista- resulta ser
especialmente propicia para una perspectiva laica y naturalista de la espiri-
tualidad. Finalmente, los/as cinco artistas que han sido entrevistados/as son
espanoles/as, por cuestiones de cercania y prudencia. Son temas complejos
en los que existen problemas terminologicos importantes y que ademas alu-
den a menudo a experiencias ya de por si dificilmente verbalizables. Todo
esto ha hecho que hayamos preferido poder ahondar desde la lengua mater-
na en las entrevistas.

Con respecto a los referentes principales, en términos generales nos apoya-
remos en el trabajo de autores vinculados a temas de arte y naturaleza como
Javier Maderuelo, José Albelda o Tonia Raquejo, y también haremos referen-
cia a otros dentro del ambito del arte y la espiritualidad como Jacquelynn
Baas, Amador Vega o Leesa Fanning. Con respecto a la seleccion de obras y
artistas, se profundizara en las propuestas basadas en una accién mas simbé6-
lica, y no tanto en aquellas obras que realizan acciones directas de restaura-
cion del territorio cercanas al ecologismo. La seleccién de las obras seguira
criterios ejemplarizantes, de modo que resulte ilustrativo con respecto al hilo
de la argumentacién. Entendemos, por tanto, que una compilaciéon exhausti-
va de todas y cada una de las obras vinculadas al tema en el contexto euro-
peo queda al margen de los objetivos de este trabajo.

El criterio para seleccionar los/as artistas o para incluir unas obras y no otras
esta vinculado con el hecho de que los ejemplos elegidos pueden suponer
una aportacién para elaborar cosmovisiones mas sensibles al equilibrio eco-
sistémico, la interdependencia o la autolimitacion. A la categoria “experien-
cias contemplativas” podrian asociarse a priori infinidad de sujetos, pero si
tenemos en cuenta que nuestra investigacién se focaliza en la relacién de és-
tas con la naturaleza de modo que estas perspectivas puedan contribuir en
alguna medida a un enfoque ecoldgico de la situacién actual, la cuestion es
mas acotada. Para orientarnos en el vinculo entre contemplacion y naturalis-
mo, seleccionaremos autores concretos vinculados al pensamiento ecolégico
desde perspectivas variadas (ecosocialismo, ecofeminismo, ecologia profun-
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da®) que puedan ser significativos para nuestro enfoque. Algunos de los mas
importantes seran: Jorge Riechmann, Arne Naess, Yayo Herrero, Joaquin
Araujo o Joanna Macy entre otros. El pensamiento ecolégico es el marco ul-
timo de referencia con el que dialogan los planteamientos que iremos anali-
zando. Aunque este estudio no se centre Gnicamente en obras explicitamen-
te vinculadas al arte ecolégico, hay que tener en cuenta que nuestro enfoque
pone especial atencion en practicas artisticas con elementos contemplativos
gue puedan hacer alguna aportacién para la sostenibilidad.

Una de las principales dificultades para seleccionar los referentes esta vincu-
lada a complejidades terminolégicas, en concreto a la definicion, connotacio-
nes y referencias especificas del dmbito de la espiritualidad. Muchos de los
autores que utilizan esta palabra, en realidad no la conciben como la enten-
demos aqui y, sin embargo, otros que investigan en ambitos que -en princi-
pio- tienen poco que ver con ella, sin embargo, pueden aportar grandes cla-
ves para nuestro enfoque. Como hemos dicho, una parte importante de la in-
vestigacion consiste en definir este ambito, por lo que la acotacion sera en
cierta medida mas un resultado que un pre-requisito. Sin embargo, es impor -
tante decir a priori que nuestro enfoque se centrara sélo en algunos aspectos
de la espiritualidad que consideramos de especial importancia para este es-
tudio:

- La experiencia directa de la conciencia corporal desde una inmersién en la
vivencia atemporal del momento presente.

- La reflexion existencial e identitaria sobre la cosmovisién, desde el distan-
ciamiento de la egocentricidad.

- La accion simbélica que favorece la realizacién de vinculos estrechos con la
naturaleza, con otros seres vivos y con la comunidad de seres humanos.

Estas tres dimensiones se han englobado a menudo de una u otra forma en
los sucesivos intentos de buscar lugares comunes dentro de la compleja eti-
queta de “espiritualidad”. En este recorrido, va a ser inevitable acudir a otras
disciplinas como la sociologia, la neurologia, la filosofia de la religién, la an-

9 Aunque hubiera sido sumamente interesante, no ha sido posible incorporar autores/as dentro del ambi-
to del “ecologismo de los pobres”, pues la amplitud de los referentes habria sido inabordable. Nos parece
esencial incorporar en los estudios sobre contemplacién una perspectiva que reflexione en relacién al eje
Norte-sur desde un enfoque basado en la justicia ambiental y social, pero dado que nuestro estudio esta
mas bien centrado en las manifestaciones artisticas europeas, dejaremos ese ambito abierto para futuras
investigaciones.
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tropologia o la psicologia. El acercamiento a ellas obviamente esta muy limi-
tado por el propio perfil de la investigacion, ya que se trata de una tesis en
bellas artes. Nuestra incursion en estos ambitos busca apoyarse en aspectos
concretos que puedan ser de utilidad para entender la contemplacion en el
proceso artistico. Un estudio teérico exhaustivo de la contemplacién natura-
lista habria de ser realizado por otros perfiles investigadores o quiza incluso
por equipos interdisciplinares. Nuestro acercamiento sera bastante mas mo-
desto, nos conformaremos con enlazar algunas ideas de autores concretos
qgue puedan ser de especial interés en el tema como André Comte-Sponville,
Ernst Tugendhat, Pierre Hadot, Daniel Siegel, Karen Armstrong, Juan Masia,
Michel Hulin o Julian Baggini entre otros. A partir de sus aportaciones iremos
trenzando un espacio potencial para la contemplacion laica naturalista sobre
el que a priori sélo podremos decir que:

- No incluirad una espiritualidad magica o basada en algln tipo de creencia
“sobrenatural” pues nuestra perspectiva parte del naturalismo: un natura-
lismo, como hemos dicho, “poético” que se apoya en un fisicalismo no re-
ductor.

- No recuperara una espiritualidad de tipo premoderno basada en dogmas,
verdades absolutas o fundamentalismos, ya que entendemos que es in-
compatible con el el espiritu critico y el entendimiento intercultural.

- No participara de una espiritualidad individualista autogratificante acomo-
dada en el sistema de consumo actual, pues entendemos que esto es par-
te del problema y no de la solucién a la crisis ecolégica global. En su lugar
trataremos de poner en valor los aspectos mas vinculados a una verdade-
ra transformacion ética y social.

Por otro lado, dado que tomamos el cuerpo como un pilar basico de la con-
templacién, es preciso aclarar que lo estudiaremos desde dos perspectivas
muy diferentes:

1. Por un lado el cuerpo como centro de la experiencia contemplativa, pues
la atencion en el instante presente a través de la sensorialidad fisica es el co-
mun denominador de estas practicas.

2. Por otro lado la representacion del cuerpo como forma de ahondar en las
construcciones culturales e iconograficas. La imagen del cuerpo contribuye a
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elaborar asi un imaginario colectivo que se asocia con identidades, actitudes
y formas de vivir.

La combinacién de estos dos aspectos proporciona una perspectiva méas ho-
listica. De este modo nuestro enfoque ahonda en el espacio de la experiencia
directa desde una reflexion critica acerca de la iconosfera contemporanea
gue actualmente conforma una gran parte de nuestras representaciones cul-
turales. Los relatos que contribuyen asi a construir imagenes identitarias des-
de la fragilidad de lo humano son sumamente interesantes, pues visibilizan
estrategias minoritarias frente a las inercias sistémicas hegemodnicas de
nuestra sociedad.
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Estructura de los contenidos

La organizacién de los contenidos se distribuye en dos partes claramente di-
ferenciadas. En la primera desarrollaremos los aspectos teéricos fundamen-
tales, en la segunda veremos su aplicacion en obras artisticas especificas pro-
fundizando en diferentes discursos contemporaneos que se acercan a esas
premisas. A continuacion, un breve desarrollo de los contenidos de cada ca-
pitulo:

PRIMERA PARTE: PLANTEAMIENTOS TEORICOS

1. HACIA UN NUEVO MAPA CONCEPTUAL PARA LA CONTEMPLACION

En este primer capitulo exploraremos algunos términos problematicos como
“mistica”, “espiritualidad” o “sagrado, distancidndonos del marco religioso
tradicional. Para ello haremos un breve recorrido por las teorias sociolégicas
qgue hablan de secularizacién, cosmopolitismo y transformacién de lo sagra-
do en el siglo XX, haciendo mencion también a la absorcién de la espirituali-
dad por el marco del capitalismo global. Sentaremos asi las bases conceptua-
les necesarias para resignificar la contemplacién desde el contexto contem-

poraneo.

2. CONTEMPLACION Y NATURALISMO: TRES ASPECTOS FUNDAMENTALES

Aqui profundizaremos en el andlisis de lo que vamos a definir como “con-
templacién naturalista”. Como hemos dicho, en esta tesis no se hablara de
contemplacién en general sino que nos referiremos siempre a esta acotacion
especifica. Partiremos de la idea de que el ser humano también es naturale-
Za, pero una parte de la naturaleza muy determinada por su plasticidad cul-
tural. Definiremos algunos rasgos de la condicion humana como forma de es-
tablecer puntos de encuentro desde cuestiones biofisicas y antropolégicas
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basicas. Para ello partiremos de estudios neurolégicos sobre mindfulness y
de las propuestas de algunos autores del ambito de la filosofia, la espirituali-
dad y el pensamiento ecolégico. Partiendo de estas premisas, propondremos
una posible aproximacion a la experiencia contemplativa a través de doce ca-
racteristicas especificas y tres aspectos generales (la experiencia del cuerpo
en el presente, el distanciamiento de la egocentricidad y la conciencia de vin-
culo). A cada uno de estos tres aspectos dedicaremos los proximos tres capi-
tulos de la tesis, con el objetivo de estudiar las diferentes estrategias artisti-
cas que se han vinculado a ellos de una u otra forma.

SEGUNDA PARTE: ANALISIS DE ESTRATEGIAS ARTISTICAS

3. LA EXPERIENCIA DEL CUERPO EN EL PRESENTE

En el tercer capitulo, ahondaremos en el primero de los tres aspectos gene-
rales de la contemplaciéon ya definidos. Estudiaremos asi obras de artistas
concretos/as en cuya obra el uso del cuerpo pueda tener un sentido contem-
plativo. Resaltaremos especialmente estrategias creativas que integran la
atencioén consciente en acciones repetitivas como caminar o tejer, la lentitud
y la pausa. Asimismo, veremos acercamientos artisticos que evocan alternati-
vas a la concepcion habitual del tiempo en relacion a la idea de “tiempo sus-
pendido” o el “tiempo cdsmico”. Esto nos acercara, no sélo a algunas formu-
laciones artisticas de ese “instante eterno” tantas veces asociado a la expe-
riencia contemplativa, sino también al potencial de algunas obras artisticas
para situar al espectador en una perspectiva mas amplia que le permita rela-
tivizar la importancia humana desde su pertenencia a una realidad mayor.

4. UN VACIO POTENCIAL

En el cuarto capitulo desarrollaremos el segundo aspecto general de la con-
templacién. Como veremos, las representaciones mentales vy filtros cultura-
les que condicionan nuestra experiencia inmediata del presente seleccionan,
jerarquizan y priorizan la informacion que percibimos. Como estrategias ar-
tisticas que se acercan a esta cuestién, veremos en primer lugar la utilizacién
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de la abstraccion y la simplicidad formal desde el vinculo con el apofatismo y
la deconstruccion de la palabra para cuestionar el pensamiento discursivo.
También analizaremos diferentes propuestas vinculadas a la idea de lo efi-
mero, como forma de distanciamiento de la egocentricidad, en las que el ar-
tista integra elementos y procesos del entorno biofisico y del contexto social.

5. LATOTALIDAD EMERGENTE

En este Gltimo capitulo trataremos el tercero de los aspectos generales de la
contemplaciéon. Partiremos de una critica hacia la tecnofilia y el tecnoopti-
mismo de algunos discursos artisticos vinculados a lo que acabaremos deno-
minando “espiritualidad fosilista”. Después dedicaremos una parte a la ico-
nografia del cuerpo a través de diferentes estrategias creativas en las que
pondremos en valor la representacion del cuerpo desde su vulnerabilidad e
interdependencia. Por Gltimo ahondaremos en algunos discursos que explo-
ran la experiencia de unidad no-dual desde diferentes estrategias artisticas.
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PRIMERA PARTE
Marco tedrico sobre

contemplacién
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Capitulo 1
Hacia un nuevo mapa

conceptual para
la contemplacién

Qué dificil vivir
Qué dificil vivir dentro del sistema de la mercancia
Qué dificil vivir, conservando hebras de humanidad, dentro
del sistema de la mercancia
Qué dificil vivir, conservando hebras de humanidad y una
posibilidad de llegar a ser humanos, dentro del sistema
de la mercancia
Qué dificil vivir, conservando hebras de humanidad y una
posibilidad de llegar a ser humanos y una puerta abierta
hacia el campo sin puertas, dentro del sistema de la
mercancia
Qué dificil abrir la puerta sin puertas
Qué dificil vivir

Jorge Riechmann (2015b, p. 32)

En la era del capitalismo fosilista mas destructivo que ha conocido la humani-
dad y al borde de un colapso civilizatorio, son tiempos dificiles para encuadrar
nuestro tema en el complejo marco de la espiritualidad. Pero grandes transfor-
maciones en la cosmovisiéon de la personas sucedieron también en épocas con-
vulsas de extrema violencia y degradacion de lo humano, asi que precisamente
ahora puede que sea un momento idéneo para replantear cuestiones que nos
acompanan desde hace tiempo.

Vistas las derivas de los fundamentalismos religiosos y las diferentes apropia-
ciones que el sistema de mercado ha hecho de la espiritualidad reduciéndola a
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un producto de consumo personal, resulta realmente dificil imaginar una re-
construccion del potencial transformador que implica esta dificil dimensién de
lo humano. Y sin embargo, la espiritualidad va mucho mas alla de los estereoti-
pos que se le suelen atribuir y, como iremos viendo, contiene multiples elemen-
tos que podrian ser (tiles en la situacién actual. Organizaremos el capitulo en
dos apartados:

- 1.1. Globalizacion y secularizacion en el s XXI. En el primero veremos breve-
mente algunos elementos significativos del proceso de transformacién de lo
sagrado en la modernidad y postmodernidad, haciendo hincapié en algunos pe-
ligros o problematicas que este proceso ha implicado. Es un tema muy comple-
jo del que sélo hemos seleccionado algunas reflexiones que nos han parecido
importantes para entender aspectos clave de la espiritualidad en el siglo XXI y
que resultan significativos como ambito de referencia para el estudio de la con-
templacién en los artistas que trabajaremos después. Analizar de qué modo
aparece “lo sagrado” en su obra o en qué medida recurren a férmulas de sacra-
lizacion de la naturaleza requiere, por tanto, una revision previa de esta nocién
en la actualidad. Como veremos a continuacién, el proceso de individuacién e
hibridacion de la religion junto con la apropiacion capitalista del término han
generado asociaciones ambivalentes en torno a la palabra “espiritualidad”.

- 1.2. Espiritualidad y contemplacién. En el segundo apartado abordaremos ya
directamente el &mbito de la espiritualidad al que nos acercaremos planteando
algunos usos que consideramos especialmente valiosos para las reconstruccio-
nes laicas y/o naturalistas de esta dimensién en el siglo XXI. Para ello comenta-
remos algunos elementos clave que sirven para entender el modo en el que se
ha reivindicado un espacio para el cultivo de ciertas dimensiones humanas olvi-
dadas con la critica ilustrada a la religién tradicional y eliminadas con la apro-
piacién de la espiritualidad por parte del capitalismo global. Exploraremos asi la
mirada de algunos autores y autoras que tratan de reconstruir la critica ilustra-
da a la supersticién y el pensamiento magico, evitando reduccionismos. Desa-
rrollaremos asi la compatibilidad entre ciencia y espiritualidad, recuperando el
potencial transformador de esta Ultima desde el cultivo de la compasién.
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1.1. Globalizacién y secularizacion en el s XXI.

Uno de los pilares incuestionables del pensamiento moderno fue en su dia la llamada
“tesis de la secularizacion” que partia del pensamiento de Max Weber. En términos
generales, podriamos decir que esta teoria daba por hecho que la irrupcién de la mo-
dernidad y el pensamiento ilustrado llevaria necesariamente a una desapariciéon de la
religion. La historia europea parecia confirmar esta idea a través de la constitucion de
estados laicos, la separacion entre iglesia y estado, el progresivo descrédito de las ins-
tituciones religiosas y la disminucion en la afluencia a sus correspondientes ritos (Cor-
nejo, 2012).

La situacion actual desde finales del siglo XX ha verificado la invalidez o inexactitud de
estos planteamientos, al menos en sus versiones iniciales, de modo que hoy hay bas-
tante consenso acerca del hecho de que los fenémenos religiosos en realidad no des-
aparecen con la modernidad, sino que se transforman dando lugar a nuevas reapari-
ciones de lo sagrado que se manifiesta en formas de religiosidad alternativas a las tra-
dicionales. Por tanto, existe todo un ambito de investigacién que esta centrado en las
caracteristicas de este resurgir a través del estudio de los nuevos movimientos religio -
sos y como estas nuevas formas interaccionan con el contexto social y el sustrato pre-
moderno residual en las diferentes culturas.

La critica a la teoria de la secularizacion ha llevado asi a la idea de “modernidades
multiples” (Davie, 2007). Este concepto permite entender el caso europeo y su vision
de una modernidad laica al estilo francés no como un modelo necesario sino como
una posibilidad mas bien minoritaria entre otras muchas. También hay una blsqueda
de nuevas terminologias que permitan describir mejor la situaciéon. Por ejemplo, el
término “sociedad postsecular” -popularizado por Jingen Habermas en 2001- busca
deconstruir dicotomias tradicionales entre lo religioso y lo secular, invitando al dialo-
go que enriquece las diferentes posturas (Rodriguez Dupla, 2017). Todas estas cues-
tiones son realmente complejas, asi que no recogeremos aqui mas que algunos apun-
tes significativos.
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1.1.1. INDIVIDUACION Y COSMOPOLITISMO

La socibloga britanica Grace Davie ha descrito la situacién europea desde las graficas
consignas de “creer sin pertenecer” y “pertenecer sin creer”. La primera se refiere al
hecho de que las creencias no desaparecen con la secularizacién, muy al contrario de
las expectativas de la modernidad laica. Resulta interesante el hecho de que se hayan
constatado tendencias al alza en ciertas creencias precisamente en procesos de secu-
larizacion acelerados. Concretamente, la creencia en el alma y en la inmortalidad indi-
vidual, por ejemplo, se refuerzan con la secularizacion (Davie, 2007, pp. 182-190). La
segunda se refiere a lo que denomina “religién vicaria”, que consiste en un reconoci-
miento de la religion desde sus valores culturales y el servicio social que presta, sin
comulgar por ello necesariamente con sus creencias y dogmas mas polémicos. El cui-
dado y mantenimiento de los templos como parte del patrimonio cultural, o la dedi-
cacion de importantes sumas de impuestos a la labor social de la iglesia, serian ejem-
plos de como la religién sigue teniendo un papel importante en el sistema social euro-
peo al margen de las creencias individuales. La creencia, por tanto, no es mas que un
elemento mas del complejo religién, segiin veremos mas adelante.

El propio concepto de “secularizaciéon” no es en modo alguno unitario, sino que se de-
sarrolla en multiples planos diferentes que no necesariamente han de evolucionar en
la misma direccion. Esto hace que el retroceso a nivel organizacional en el poder de
instituciones religiosas o en la afluencia a las iglesias pueda ser completamente com-
patible, por ejemplo, con un aumento simultaneo en la religiosidad a nivel individual
(Davie, 2007, p. 69).

Esto es lo que se conoce como proceso de individualizacién de la religiosidad, segtn el
cual los criterios de legitimidad de creencias y practicas ya no estan situados en la ins-
titucion religiosa sino en el propio individuo. Como senala la antrop6loga Ménica Cor-
nejo, las encuestas verifican que una gran parte de la poblacién europea que no asis-
te a las celebraciones litlrgicas tradicionales ni se identifica con ellas, sin embargo de-
clara conservar algln tipo de fe, creencias o espiritualidad intima.

En el contexto de la privatizaciéon de lo religioso, ain en curso, muchas biografias religiosas
contemporaneas parecen estar motivadas por la busqueda individualista de una religiosidad al-
ternativa a los repertorios tradicionales de creencias, ritos e instituciones religiosas. La Sociolo-
gia y la antropologia de la Religion se han referido a esta religiosidad alternativa como espiri-
tualidad. (Cornejo, 2012, p. 327)
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El progresivo descrédito de las tradiciones e instituciones religiosas, por tanto, no im-
plica una desaparicion de lo sagrado, sino su transposicion en gran medida de la esfe-
ra publica a la esfera privada. El fendmeno religioso no desaparece sino que se privati-
za viviéndose de forma intima y personal. El individuo se erige asi como centro de le-
gitimidad que, en su blsqueda subjetiva, selecciona y articula los significados.

Si bien la individualizaciéon no es un fendbmeno nuevo?l, para entender su radicalizaciéon
y especificidad a finales del siglo XX y principios del XXI es necesario remitirse al la
idea de cosmopolitizacion, pues determina de forma clave la religiosidad contempora-
nea y explica algunas de las principales transformaciones de lo sagrado en el siglo XXI,
segun explica Ulrich Beck:

(...) lo que si es nuevo y distingue a la constelacion cosmopolita es que las religiones (universa-
les) y los mundos simbdlicos culturales y espirituales, desde el mas “primitivo” hasta el mas
“moderno”, estén todos disponibles a la vez (casi siempre desligados de su respectivo contexto
espacio-temporal), y mundialmente abiertos a todas las apropiaciones posibles, incluidas las
terroristas. (Beck, 2009, p. 37)

En la compleja situacién de los contextos mundiales globalizados del siglo XXI, la cos-
mopolitizacién implica una desnacionalizacién y desterritorializacién de las religiones:
las practicas religiosas se extienden mas alla de sus fronteras tradicionales, y se ex-
portan a otros contextos socio-culturales completamente diferentes. Las diversas
oleadas de orientalismos que ha vivido Europa en la historia del siglo XX forman parte
de este fenémeno. Esta situacion se ha extremado en el siglo XXI gracias a internet y
sus nuevas redes de comunicacién.

Este contexto implica una doble potencialidad: por un lado aparece la posibilidad re-
novada de cuestionamiento de ciertos dogmas que pueden ser desechados o resigni-
ficados en el nuevo contexto con la consiguiente flexibilizacién del marco de las reli-
giones tradicionales. Por otro lado, es posible también, por contra, que sea muy dificil
reconstruir desde aqui una religiosidad compartida. La descontextualizacién y el re-
duccionismo de los simbolos tradicionalmente ligados a una praxis concreta como
guia para la accién puede ser facilmente instrumentalizable por el capitalismo global
o por movimientos fundamentalistas desembocando en resultados ciertamente inde-

1 “El ritual del bautismo cristiano, por ejemplo, que suponia una decision personal no transmitida por la herencia fa-
miliar, ya puede considerarse un buen precedente historico, y posteriormente, las corrientes protestantes afiadieron
una gran independencia del individuo frente a la mediacion de las instituciones religiosas. Por otro lado, la mistica
ofrece una indagacion en la experiencia individual que resulta conocida en todas las grandes tradiciones religiosas.”
(Beck, 2009, p. 37)
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seables. El contexto sociocultural de cada practica era garantia de legitimidad y articu-
laba una direccion ética mas o menos clara, pero en las transposiciones culturales ac-
tuales hay una completa descontextualizacion en el significado y uso de los simbolos,
de modo que su funcionalidad se ve muy alterada y dificilmente reconstruible (Beck,
2009).

Las tensiones generadas por las dindmicas entre lo local y lo global a finales del sXX
han llevado al sociélogo David Lyon a formular, por ejemplo, el concepto de “paisajes
sagrados”. Con esta nocion se refiere a flujos de creencias y practicas que estan en
constante cambio y funcionan como elementos determinantes para construir nuevas
formas de pertenencia.

En algunos paises europeos y en Canada, donde la asistencia a la iglesia habia caido desde la
década de 1960, se podia hablar de “creencia sin pertenencia”, lo que apuntaba a un aparta-
miento respecto de la “estructura”. Sin embargo, tal vez haya espacio para lo que Dianéle Her-
vieu-Léger llama “parroquias afectivas”, esto es, neotribus religiosas que han perdido su cone-
xion con el lugar, pero que siguen operando como “comunidad”. Una vez mas vemos que, en
su fase postindustrial, la religion parece haberse vuelto mas bien un recurso cultural que una
entidad fija identificable. (Lyon, 2000, p. 159)

El autor insiste en el caracter “glocal” de la religiosidad postmoderna haciendo refe-
rencia a un fendbmeno que opera como una marca globalizada que se reinterpreta si-
multaneamente de distintas maneras en cada contexto. Por esta razén, los nuevos
movimientos religiosos no pueden imaginarse como las religiones tradicionales vincu-
ladas a un territorio concreto, sino que se extienden de forma deslocalizada.

La privatizacién de la religién, sin embargo, tampoco podria tomarse como tendencia
general. Otro gran especialista en sociologia de la religién, José Casanova ha sido uno
de los autores que ha reabierto este debate en torno al papel de la religién en el es-
pacio publico. Segln su vision, la individualizacién de la religion seria un fenémeno li-
gado a estados en los que religién y poder estaban histéricamente imbricados con
una sola religién hegemaonica: es el caso del cristianismo en Europa. La ausencia de
opciones que permitan escoger entre diferentes formas religiosas seria un factor cla-
Ve que genera una experiencia impositiva: se asume que hay una Unica religion verda-
dera. Frente a esto, es comprensible el surgimiento del ateismo como negacién de
esa imposicidn. Las opciones son entonces: religiéon o laicismo. En el contexto de esta
polarizacién social, la opcién de arrinconar la religion en el ambito privado parece en-
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tonces un producto especificamente europeo (Casanova 2007). En otros contextos
con mayor pluralismo religioso, la evolucion puede ser, y de hecho ha sido bien distin-
ta. Resulta clasica la comparacion de la situacion europea con el contexto estadouni-
dense, pues destapa algunos prejuicios eurocéntricos y permite entender no sélo has-
ta qué punto la religiosidad puede convivir con la modernidad sino también de qué
modo puede conservar un lugar publico importante. Propuestas explicativas como
por ejemplo la Teoria de las decisiones racionales parecen ajustarse mejor al contexto
americano. Esta, esta basada en la capacidad de eleccion de los individuos que esco-
gen entre las diferentes opciones religiosas. Segiin Davie (2007), frente a la afiliacion
obligatoria que imponen los sistemas basados en la hegemonia histérica de una reli-
gioén, la voluntariedad como caracteristica esencial de las congregaciones religiosas
parece ser un aspecto clave que ha permitido a EEUU conservar la religién en el espa-
cio publico.

1.1.2. ALGUNAS PROBLEMATICAS ASOCIADAS A LA SECULARIZA-
CION

La funcion premoderna de “lo sagrado” proporcionaba un contexto de significacion
claro, aseguraba una direccion ética y articulaba una gran variedad de simbolos que
apuntaban -con mayor o menor fortuna segun las derivas historicas- hacia el ejercicio
de los grandes valores humanos que surgieron en multiples culturas en la época axial
y han facilitado la convivencia desde entonces (Armstrong, 2011). Con las grandes
transformaciones socioculturales que implicé la modernidad industrial y -mas recien-
temente- la aceleracion de la segunda mitad del siglo XX y las nuevas tecnologias de
informacion del siglo XXI, han aparecido nuevos perfiles de riesgo y derivas potencia-
les. Muchas de estas transformaciones ponen en cuestién la capacidad que las nuevas
formulas religiosas pueden albergar en una direccién positiva para el desarrollo hu-
mano, generando un gran debate al respecto. Para organizar la exposiciéon recogere-
mos algunas de estas problematicas asocidndolas a cuatro aspectos que considera-
mos fundamentales:

I. Nihilismo y relativismo

II. La simplificacion del complejo “religion”
. Los fundamentalismos religiosos

IV. La apropiacién capitalista
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[. NIHILISMO Y RELATIVISMO

La interesante critica postmoderna al esencialismo, los grandes relatos de la moderni-
dad o las metafisicas premodernas puede llevar en ocasiones a algunas exageraciones
tocando el extremo del relativismo absoluto. Frente a esto, una contrarréplica esen-
cial es la necesidad de volver a argumentar la importancia de ciertas referencias com-
partidas que transcienden el territorio de la absoluta subjetividad.

El filbsofo francés Comte-Sponville, por ejemplo toma la conocida maxima niezcheana
“Si nada es verdad, todo esta permitido” como icénica muestra de este tipo de actitu-
des y contraargumenta diciendo que el hecho de que no se pueda alcanzar una ver-
dad absoluta no es impedimento para refutar algunos errores que no pueden ser en
modo alguno verdaderos (Comte-Sponville, 2006). Su protesta es realmente impor-
tante, pues en el territorio del relativismo absoluto es dificil articular valores morales
compartidos que son imprescindibles para el funcionamiento de cualquier sociedad.
La prevencion frente al nihilismo y al relativismo es esencial en una época en la que la
verdad ya no se presenta como un elemento externo, recibido por la tradicién y ava-
lado por el argumento de autoridad.

En la misma linea la pensadora estadounidense Martha Nussbaum ataca las corrien-
tes postmodernas herederas del relativismo y el subjetivismo de Jaques Derrida que
han pretendido deconstruir cualquier afirmacién universal sobre el ser humano. La
autora defiende que la versién mas extrema del relativismo no sirve como guia para
conseguir una sociedad mas justa e igualitaria -tal y como creen algunos discursos que
precisamente pretenden trabajar por los derechos de la mujer o la justicia social entre
otros asuntos-, sino que su énfasis en la diferencia y la otredad puede incluso ser
contraproducente desembocando en la injusticia y la insensibilizacion ante el dolor
ajeno.

“Esencialismo” se esta convirtiendo en una palabra maldita dentro de la academia, y en aque-
llos &mbitos de la vida humana influenciados por ella. Los oponentes del esencialismo -al que,
para nuestro proposito, definiré como la visién de que la vida humana tiene ciertos rasgos cen-
trales definitorios- lo asocian con ignorancia, con insensibilidad para con la voz de las mujeres y
las minorias. Sin darle muchas vueltas, se lo mete en el mismo saco que el racismo, el sexismo,
el pensamiento "patriarcal" en general, mientras que el relativismo extremo se considera una
receta para el progreso social. (Nussbaum, 1999)
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La autora defiende que es legitima la critica de estos movimientos postmodernos al
esencialismo personificado en el realismo metafisico, pero denuncia que su posicion
es tan extrema que elimina toda posibilidad de fundamentar el criterio de valor en ar-
gumentos universales, lo cual deja como Unica referencia para la accién, bien la auto-
ridad de quien habla, bien una autoafirmacién ludica bastante arbitraria o bien un
sentido de utilidad que estd muy cortado por patrones mercantilistas (Nussbaum,
1999). Frente a esto, sefala que algun tipo de esencialismo resulta imprescindible
para sustentar sentimientos morales como la compasion o el respeto tan importantes
para la convivencia.

Para dar respuesta a la polémica, ella propone matizar la distincién entre un esencia-
lismo “externo” y uno “interno”. El primero estaria centrado en una verdad metafisica
gue se entiende de forma absoluta, como una estructura determinada al margen de
interpretaciones y construcciones culturales humanas. Este tipo de esencialismo no
seria capaz de sostenerse tras las criticas que se han elaborado desde el nacimiento
del pensamiento ilustrado. Sin embargo, aceptar que no existe una verdad externa e
independiente de la sociedad, no quiere decir que un andlisis de la historia y el cono-
cimiento humanos no pueda revelar desde dentro determinadas propiedades en el
ser humano. Esto es lo que denomina esencialismo “interno”, aunque ciertamente es
discutible si esta formula matizada podria en justicia llevar la pesada etiqueta de “es-
encialismo”. Se apoya en el hecho de que a pesar de las diferencias, nos reconocemos
facilmente unos a otros como seres humanos pues compartimos unas capacidades
basicas y generalizables. A partir de aqui argumenta que una definicién compartida de
éstas es crucial para discriminar cuando se atenta contra la vida humana. En esto se
refiere a cualidades antropolégicas muy generalizables, desde las condiciones de
nuestros cuerpos fisicos, hasta ciertas disposiciones sociales comunes (Nussbaum,
1999).

Ulrich Beck, por su parte, también coincide en la necesidad de combatir lo que refiere
como una “dictadura del relativismo” en la que todas las diferencias entre bien y mal
se diluyen dejando la civilizacién desorientada e indefensa frente a los peligros que
puedan surgir. Si en un deseo de atacar los totalitarismos y derribar todas las verda-
des absolutas renunciamos a la capacidad de establecer algln tipo de jerarquia de va-
lor y dejamos toda decisién a la libre subjetividad del individuo es muy facil que las
potentes inercias capitalistas de consumo se aprovechen de esta atomizacion y falta
de referencia para instaurar su propia légica a través de diferentes estrategias de ac-
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cién y manipulacién, lo que sélo podria generar mas injusticia social y deterioro am-
biental (Beck, 2009).

Su propuesta de buscar “lo humano coman” a través de la “individualidad reflexiva”?
nos interesa especialmente en relacién a la transformacion de lo sagrado que veni-
mos comentando pues estd muy vinculada a la religiosidad vivida como experiencia
intima. En relacion a esto, sefala la importancia de distinguir entre las formas de sub-
jetividad que pueden alimentar actitudes egoistas, de aquellas otras que, también
desde la individualidad, tratan de conectar con elementos humanos universales
(Beck, 2009). Desde este lugar, Beck encuentra elementos positivos en la individuali-
zacion de la religiosidad como forma de autonomia ilustrada: se trata de la preferen-
cia por aquellas acciones sélo en el caso de que puedan ser universalizables. Se alude
asi a la escucha de aquello que hay en uno mismo, pero que no es propiamente per-
sonal sino que pertenece a cualquier ser humano, de modo que el criterio no es ple-
namente relativo ni responde a impulsos egoistas, sino que se abre a una humanidad
compartida. Vemos de este modo, que el énfasis en la individualidad no tiene por qué
llevar implicito una defensa de perspectivas relativistas extremas.

De forma diferente, también el fil6sofo aleman Wolfgang Welsch, por su parte ha ar-
gumentado de forma contundente contra el constructivismo extremo, reivindicando
que, aunque efectivamente no podemos captar la totalidad del mundo con objetivi-
dady, por tanto, sélo tenemos perspectivas, eso no quiere decir que el mundo sea ilu-
sorio, sino que son perspectivas multiples que describen una misma realidad biofisica
y, por lo tanto, no pueden ser incompatibles. Se basa en el hecho de que nuestra for-
ma de percibir el mundo es el resultado de un largo proceso de evolucién y que eso le
confiere un alto grado de fiabilidad. Es a lo que se refiere como “criterio pragmatico
de validez":

iEsta claro que nuestros esquemas cognitivos se han formado en interacciéon con el mundo y
han demostrado su eficacia mientras tanto. Han garantizado la capacidad de supervivencia, (...)
entonces dichas prestaciones tienen que mostrar una correccién mundana considerable, por-
que si no, como principales responsables de ello, no hubieran podido garantizar la superviven-

2 Como explica Hermosilla (2014) en su comentario al autor, resulta importante contrastar diferentes teorias en torno
al papel del individuo. Ulrich Beck defiende esta idea de la “individualizacion reflexiva” por oposicion a otras teorias
como la del “individualismo manipulado” (en las que la represion explicita externa se sustituye por formas mas sutiles
de condicionamiento y autodominio en la linea de autores como Horckheimer y Adorno o Foucault), o como la teoria
del “privatismo andémico”, en la que el individualismo deriva en narcisismo tras desarticular las referencias morales
(Hermosilla, 2014).
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cia ni fundar el éxito extraordinario de esa especie. Tienen, pues, dicho comparativamente,
que estar tan ajustadas al mundo como las aletas de un pez al agua. (Welsch, 2014, p. 189)

Seglin el autor existe un “saber nuclear” muy basico acerca de cémo funciona la ma-
teria y cdmo se comportan los objetos en el mundo de los cuerpos. Este conocimiento
fundamental es compartido por todos los seres vivos, desde las lombrices de tierra a
los seres humanos. Desmonta asi aquel viejo especieismo de Sexto Empirico que -se-
gun argumenta- estd en la base de multiples constructivismos contemporaneos
(Welsch, 2014, p. 173).

Resulta interesante cédmo este autor atribuye las exageraciones de la perspectiva
constructivista a un nuevo resurgir del denominado “principio antrépico”: una forma
de antropocentrismo recurrente que esta implicito en innumerables momentos a lo
largo de la historia y que podria resumirse en la clasica consigna “el hombre es la me-
dida de todas las cosas”. Frente a esto defiende una tradicion muy diferente: las de -
nominadas “posiciones de congruencia”, en las que el ser humano es sélo una parte
mas de la totalidad del mundo en estrecha interdependencia. Diferentes autores
como el antropdlogo e historiados holandés Fried Spier (2011) desde la perspectiva
de la “gran historia” o el fisico estadounidense Sean Carrol (2017) con su “naturalismo
poético” han articulado visiones semejantes en la que el relativismo extremo no tiene
cabida pues el mundo aparece como realidad compleja que describimos ciertamente
de forma parcial con diferentes discursos y “formas de hablar”, pero que sigue sus
propias dindmicas biofisicas internas de las que nosotros también necesariamente
participamos.

Todos estos argumentos resultan bastante convincentes para contrarrestar los relati-
vismos mas extremos nacidos en la postmodernidad, y suponen una invitacion para la
busqueda de puntos de encuentro que puedan servir de referencia mas alla de la pro-
pia subjetividad: limites biofisicos, “universales” acordados en el encuentro intercul-
tural, “verdades” fundamentadas histéricamente pero revisables, etc.

1. SIMPLIFICACION DEL COMPLEJO RELIGION

Una de las mayores problematicas en el proceso de transformacion de lo sagrado esta
relacionada con la definicién de religién, que es un asunto realmente complejo. Grace
Davie sefala que -en términos generales- existen dos formas fundamentales de ha-
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cerlo: La primera es una perspectiva sustantiva y pone el foco en definir lo que “es” la
religion propiamente, a partir de algin elemento especifico constitutivo como por
ejemplo seria su asociacién con creencias y practicas vinculadas a seres y cuestiones
sobrenaturales. La otra es la perspectiva funcional que, por su parte, se centra en lo
que la religion “hace”, es decir, en cémo afecta a la sociedad ofreciendo, por ejemplo,
soluciones a respuestas existenciales o generando vinculos interpersonales (Davie,
2007, pp. 34-36).

Ambas perspectivas tienen sus problematicas propias. Asociar la religion Unicamente
a seres o eventos sobrenaturales puede generar un campo de estudio mas acotado,
pero una las principales criticas que se han formulado contra esto es el hecho de que
“lo sobrenatural” no habria de tomarse como un aspecto distintivo, pues poner el
acento en esto deja fuera otros fenémenos sociales vinculados a la “transformacion
de lo sagrado”, como ideologias o discursos que aborden los problemas ultimos de la
existencia (Davie, 2007, p. 35). Las definiciones funcionalistas, por su parte encuen-
tran verdaderas dificultades para establecer nitidamente cual es su objeto de estudio,
pues descartada la referencia a “lo sobrenatural”, ;donde esta la linea que separa las
practicas culturales religiosas de las no religiosas? Esta segunda opcién ofrece asi un
ambito mucho mas amplio y de dificil acotacion.

En la definicién de religion que ofrece Comte-Sponville podemos ver estos dos aspec-
tos. El autor completa y resignifica la clasica definicién de Emile Durkheim para hablar
de estos dos posibles niveles de amplitud:

Llamo religion a todo conjunto organizado de creencias y de ritos referidos a cosas sagradas,
sobrenaturales o transcendentes (es el sentido amplio de la palabra), y especialmente a uno o
varios dioses (es el sentido restringido), creencias y ritos que relinen en una misma comunidad
moral y espiritual a quienes se reconocen en ellos y los practican. (Comte-Sponville, 2006,
p.22)

Observemos que en esta propuesta se mezclan elementos sustantivos y funcionalistas
dando lugar a un marco hibrido que recoge también un sentido mas inclusivo y otro
mas acotado. En cualquier caso, estas definiciones parten de preguntas fundamenta-
les del tipo ¢pueden considerarse religiones algunas tradiciones ateas como el budis-
mo? o ¢podrian considerarse ciertas ideologias o practicas laicas formas encubiertas
de religién?
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El sentido restringido de la palabra religion hace referencia al modelo teista a la ma-
nera del Cristianismo o el Islam. Cuando pensamos en “religion” rapidamente nos
vienen a la cabeza los grandes monoteismos. El gran filésofo francés Pierre Hadot, por
su parte, también prefiere utilizar la palabra “religion” de forma mas estrecha pero en
un sentido diferente: para designar “un fenémeno que comporta imagenes, personas,
ofrendas, fiestas, lugares consagrados a Dios o a los dioses” para poder distinguirlo asi
de lo que considera propiamente filoséfico, que segln el autor no incluye ninguno de
estos elementos, sino que corresponderia a todas aquellas actitudes que suponen un
camino de sabiduria experiencial aplicada a la transformacién del modo de vida como
forma de poner en practica una serie de “ejercicios espirituales”. Sobre esto volvere-
mos después, pero lo que nos interesa ahora es el hecho de que esta distincion entre
filosofia y religion le lleva a incluir los aspectos mas experienciales de la religion -
como es el territorio tradicional de la mistica- dentro de la etiqueta “filosofia teista”.
Esto nos da una idea de hasta qué punto puede resultar completamente inadecuada
para algunos autores la asociacion simplista entre religion y teismo (Hadot, 2009,
p.69).

Por otro lado, la definicion mas amplia de religién enfocada desde un punto de vista
etnoldégico como conjunto de creencias, mitos y ritos que comparte una determinada
comunidad humana podria incluir tradiciones como el budismo o el taoismo. El maes-
tro zen espafiol Dokusho Villalba, por ejemplo, apuesta por esta opcién basandose en
una de sus etimologias clasicas: la que refiere su procedencia del término “religare”,
(“volver a unir”). Asocia asi la nocion de vinculo que existe en la raiz de la palabra reli-
gion con la sabiduria de la no-dualidad que encarna el budismo zen (Villalba, 2007).

El jesuita Juan Masia, por su parte, prefiere no entrar en debates nominalistas acerca
de si el budismo es o no es una religion, e insiste en los elementos comunes de tradi-
ciones histoéricas tan diferentes. En efecto, un enfoque antropoloégico puede ver en
ellas diferentes respuestas practicas al enigma del sufrimiento y caminos realmente
distintos pero igualmente eficaces para el cultivo de la compasion, la benevolencia y
la felicidad auténtica (Masia, 2006, p. 124). Hay aqui un reconocimiento de aspectos
valiosos para el ser humano que todas estas tradiciones estarian vehiculando de dife-
rentes maneras. En la base de todas ellas, independientemente de que la etiqueta
que utilicemos sea “religion”, “filosofia” o cualquier otra habria una forma de desarro-
llo humano potencialmente positivo.
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Desde esta definicion amplia del fendmeno “religion”, resulta especialmente util or-
denar la cantidad de elementos constitutivos distinguiendo al menos cinco grandes
ejes fundamentales, del modo en el que lo presenta el ecofilésofo Jorge Riechmann
(2017)

(1) creencias dogmaticas poco plausibles

(2) estructuras de poder vinculadas a instituciones religiosas

(3) una moral universalista de la compasién

(4) un impulso de liberacion humana basado en la idea de justicia

(5) la dimension espiritual o mistica, centrada en el distanciamiento de la ego-

centricidad

Como explica este autor, los dos primeros recogen los asuntos mas probleméticos, y
por ello son el foco no sélo de la critica ilustrada, sino también de ciertas voces inter -
nas disidentes comprometidas con su propia herencia religiosa, pero no con las deri-
vas hacia la idolatria o el poder institucional. Mientras que los tres Gltimos son ele-
mentos valiosos que han sido canalizados histéricamente por las tradiciones religio-
sas, y que es legitimo tratar de recuperar desde un punto de vista laico.

Sélo los dos primeros, por tanto, justifican la tradicional critica a la religion como
“opio del pueblo”. Sin embargo, hoy en dia es importante tener presente que, con la
transformacion de lo sagrado que hemos comentado, estos dos elementos pueden
haberse secularizado y seguir asi presentes con otros ropajes. Los discursos que ha-
blan, por ejemplo, del capitalismo como una nueva religién de nuestro tiempo -en la
linea que ya inicid Walter Benjamin- tratan de advertir sobre este asunto. La critica de
Dokusho Villalba hacia “la religion del Dios Mercado”, por ejemplo, es heredera de es-
tos planteamientos:

La religién del mercado es, como veremos, una religion totalitaria que esta devastando no sélo
las sociedades humanas, el medio ambiente y los grandes valores de las civilizaciones a los que
se ha llegado después de muchos siglos de evolucién, sino que también esta pulverizando los
principios y las practicas espirituales que ensefian todas las demas religiones, las actuales, hoy
por hoy, no han sido capaces de hacer frente ni contrarrestar el poder de seduccién y la in-
fluencia de este nuevo totalitarismo. (Villalba, 2007, p. 145)

En este sentido cualquier ideologia politica totalitaria articulada mediante diferentes

rituales, simbolos y creencias laicas con el objetivo de legitimar cierto orden social y
promover modos de dominacion podria llegar a calificarse de “religion politica”, aso-
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ciando asi la palabra religion a la funcion que las estructuras de poder y las institucio-
nes religiosas podrian cumplir histéricamente en situaciones previas a la modernidad.

Muy emparentado con esto aunque ligeramente diferente, se encuentra el concepto
de “religion civil”. Como explica el sociélogo Salvador Giner (1994), aunque el término
fue acufado originalmente por Rousseau, se refiere a un fenédmeno con una historia
gue se remonta a la antigliedad clasica, y que ha sido sucesivamente retomado por
multiples autores entre los que destaca el americano Robert Bella. En términos gene-
rales se trata de un “proceso contituido por un haz de devociones populares, liturgias
politicas y rituales publicos encaminado a definir y cohesionar una comunidad me-
diante la sacralizacion de ciertos rasgos mundanos de su vida, asi como mediante la
atribucion de la carga épica a algunos acontecimientos de su historia” (Giner, 1994,
pp. 147-148). Segln el autor, algunos rasgos comunes a diferentes formas de “religion
civil” serian: pertenecer a la sociedad civil, integrar elementos heterogéneos con
grandes dosis de ambigliedad, tender al nacionalismo, sacralizar la politica difiriendo
a su vez de ella, garantizar un modo de dominacién social y producir carisma de forma
mediatica (Giner, 1994).

Algunos autores han asociado también a la religién la tecnolatria de nuestras socieda-
des digitalizadas, especialmente por su vinculacién con creencias en poderes sobrena-
turales con base en nuevas formas de pensamiento magico y por su potencialidad en
la produccién de nuevas formas de dominacion social (Riechmann, 2016). El ecofiléso-
fo Jordi Pigem (2017) también ha teorizado en esta direccion -apoyandose a su vez en
figuras como David Noble o Raimon Panikkar- para denunciar los excesos de lo que
denomina “paradigma tecnocratico”: una concepcion lineal y prometeica de domina-
cion que tiende a reducir todo a parametros cuantificables y burocratizables.

La reflexion sobre la transformacion de lo sagrado y la evolucién de sus heterogéneos
ingredientes en la actualidad puede ayudarnos a identificar los elementos mas proble-
maticos de nuestras tradiciones religiosas, incluso si han asumido nuevas formas se-
culares. Asimismo, también puede ser Util para reconocer en ellas aquellos elementos
valiosos como parte de nuestro bagaje cultural. Sin duda, las peores paginas de la his-
toria humana se han escrito en base a fundamentalismos y totalitarismos, ya sean re-
ligiosos o laicos. Ahondaremos un poco mas en este tema en el siguiente apartado.
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[ll. EL FUNDAMENTALISMO RELIGIOSO

Como muy bien ha estudiado Karen Armstrong (2009), gran parte de los desencuen-
tros entre ciencia y religion vienen de una confusion entre las esferas de “mito” y “lo-
gos”. La esfera del mito se codifica a través de simbolos que no pueden entenderse de
forma univoca como si se tratara de conceptos o categorias cientificas, pues su fun-
cion es otra: cobran todo su sentido en una practica experiencial comprometida. Esta
practica trae al presente aquello que escapa al dominio de la palabra ayudando a en-
frentarse asi a la parte mas dificil de nuestra condicion humana: el sufrimiento, la fal-
ta de sentido, la mortalidad, etc. El contexto inherente al mito es el ritual, que permi-
te convertirlo en una experiencia iniciatica y transformadora compartida en el seno
de una comunidad.

Con la irrupcién moderna del método cientifico, empezd a ser muy importante la
comprobacién de las cosmovisiones a través de su verificacion empirica. La univoci-
dad del lenguaje cientifico influyé en la interpretaciéon simplista de ciertos simbolos
que tradicionalmente habian tenido muchas capas de significado. Segln esta autora,
es entonces cuando se extrae el mito de su contexto experiencial y se toma en un
sentido literal. De este modo perdieron credibilidad algunas historias que habian fun-
cionado como simbolos para canalizar la religiosidad de generaciones enteras, y la pa-
labra “mito” empez6 a tomarse como algo falso o inventado (Armstrong, 2009). Por
ello, sigue siendo necesario, junto a la critica moderna a la supersticiéon y el pensa-
miento magico, una gran prudencia frente al reduccionismo. La imagen caricaturesca
del Dios moderno, que pervive alin en nuestros dias, es muy explicativa al respecto:

Paul Tillich sefalaba que es dificil hablar de Dios en estos tiempos, porque inmediatamente se
nos pregunta si existe un Dios. Esto significa que el simbolo de Dios ya no funciona. En lugar de
apuntar mas alla de si mismo hacia una realidad inefable, la construccién humanamente con-
cebida que llamamos “Dios” ha llegado a ser el final de la historia. Hemos visto que durante el
comienzo del periodo moderno, la idea de Dios fue reducida a una hipétesis cientifica y Dios se
convirtié en la explicacion Gltima del universo. En lugar de simbolizar lo inefable, Dios fue redu-
cido, en efecto, a un mero deva, un dios minusculo, que era miembro del cosmos con una fun-
cion y una localizacién precisas. Una vez ocurrido esto, era sélo una cuestion de tiempo que el
ateismo llegara a ser una proposicion viable, porque los cientificos pronto fueron capaces de
encontrar una hipétesis explicatoria alternativa que hacia innecesario a “Dios”. (Armstrong,
2009, p. 354)
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Uno de los mayores riesgos vinculados a los procesos de la secularizaciéon -tal y como
fue articulada en la modernidad ilustrada europea- se deriva de esta lectura literal de
los simbolos y se relaciona precisamente con el surgimiento de fundamentalismos re-
ligiosos. El reduccionismo ilustrado convirtié una tradicion con multiples dimensiones
en un pufado de historias inverificables, generando asi una gran angustia de aniquila-
cion provocada por los ataques directos del ateismo secular. En este sentido es im-
portante entender que la religién como fenémeno cultural de amplio espectro cum-
plia unas funciones importantes en la sociedad, y da una idea de la ingenuidad en las
primeras versiones de la modernidad presa de sus propios mitos. El resultado es que
se han ido instaurando determinados estereotipos o caricaturas de la religion que han
generado un rechazo absoluto por parte de la modernidad secular descuidando cier-
tos elementos positivos que estas mismas tradiciones estaban vehiculando (Arms-
trong, 2004).

Segln esto, los fundamentalismos religiosos no han de tomarse en realidad como mo-
vimientos del pasado. Coincide en ello Ulrich Beck para quien los fundamentalismos
religiosos no son una forma residual de tradicion histérica que ird desapareciendo a
medida que avance el proceso modernizador (Beck, 2009). Muy al contrario, defien-
de que su version actual ha surgido precisamente como reaccion a los prejuicios mo-
dernos sobre la secularizacién que pretenden imponer su propio modelo de moderni-
dad europeo a los diferentes contextos sociales mundiales. Para aclarar este punto
distingue entre cosmovisiones caracterizadas a través de la disyuntiva “o esto o lo
otro” que asocia al término “religion” y aquellas mas inclusivas cuya maxima seria
“tanto esto como lo otro” asociadas a su vez segun el autor a la palabra “religiosidad”.
La primera contrapone un “nosotros” frente a “la Otredad de los otros”. Es la maxima
que construye los muros del fundamentalismo religioso y también en la que se apo-
yan las versiones mas extremas del ateismo y del secularismo. Segun el autor, todas
ellas, en lugar de beneficiar al proceso de modernizacién estarian dificultandolo.
Frente a ésta, la opcion “tanto esto como lo otro” que ofrece el término religiosidad
seria una alternativa sincrética que confronta la institucion de fronteras que puede
llegar a inspirar en ocasiones el término “religion” (Beck, 2009, p. 59).

En la postmodernidad estas tendencias adquieren a su vez otras dimensiones: el cues-
tionamiento de los sistemas de significacion tradicionales, la proliferaciéon del nihilis-
mo y el relativismo, la pandemia del consumismo, la aceleracién de nuestro modo de
vida en constante cambio o el imperativo de elegir. Seglin David Lyon, éstos y otros
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factores desencadenantes pueden hacer que el fundamentalismo se presente en oca-
siones de hecho como una opcion realmente atractiva y “liberadora” (Lyon, 2000, p.
160). Coincide con esto también Zygmunt Bauman, apuntando que el fundamentalis-
mo en realidad es un movimiento que surge en la postmodernidad porque ofrece un
alivio para las inquietudes que acompanan a la libertad individual:

Mi propuesta es que el surgimiento de fundamentalismos de corte religioso no es un tropiezo
de antiguos anhelos misticos que no han sido totalmente suprimidos, ni una manifestacién de
la irracionalidad eterna del ser humano inmune a todos los esfuerzos domesticadores, y tam-
poco una regresion al pasado premoderno. El fundamentalismo es un fendmeno postmoderno
completamente contemporaneo, que incorpora plenamente las reformas “racionales” y los de-
sarrollos tecnoldgicos de la modernidad, y que intenta no tanto “hacer retroceder” las noveda-
des modernas como pretender estar “en misa y repicando”: disfrutar de las atracciones moder-
nas sin tener que pagar el precio que requieren. El precio en cuestion es la agonia del individuo
condenado a la autosuficiencia, a la independencia y a llevar una vida de constante eleccién
gue nunca satisface plenamente y de manera confiable. (Bauman, 1998, p. 72)

Los miedos y las ansiedades intrinsecas de la libertad individual serian, por tanto, una
de las razones que podrian estar en la raiz de estos movimientos que precisamente se
han reforzado con la postmodernidad. Otros factores como, por ejemplo, la exclusién
de grupos sociales en el acceso a las promesas de felicidad del capitalismo, la comple-
jidad de la convivencia derivada de la globalizacion y sus movimientos poblacionales,
las tensiones entre lo local y lo global o la mirada eurocéntrica y las nuevas formas de
colonizacion, entre otros muchos, son elementos que darian para una larga exposi-
cion, pero que exceden los limites de nuestro estudio. Nos contentaremos con las
breves pinceladas que hemos podido dar y pasamos a continuacién a otro de los fac-
tores clave que intervienen en los complejos procesos de transformacion de lo sagra-
do que venimos comentando.

IV. LA APROPIACION CAPITALISTA

Como hemos mencionado, una de la formas mas destructivas de religién politica es el
capitalismo global especialmente en sus versiones actuales marcadas por la globaliza-
cion y la aceleracion exponencial. Un aspecto que resulta especialmente significativo
para el tema de esta tesis es el proceso segln el cual el sistema de mercado se apro-
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pia de la espiritualidad como una marca que ofrece promesas de felicidad o estilos de
vida asociados a bienes o servicios.

Hemos visto que el proceso de “individualizacion de lo religioso” puede desarrollarse
en direcciones muy diferentes: por un lado otorga un grado de independencia que po-
sibilita una vision critica, como de hecho sucedio en su origen en los movimientos reli-
giosos de los afios 70. En aquella época a menudo la blusqueda espiritual estaba
acompafada de una fuerte tendencia contracultural y anticapitalista. Sin embargo,
por otro lado, la individualizacién de lo religioso también corre el riesgo de atomizarse
en un narcisismo egocéntrico como empezd a ser tendencia a partir de los afios 80 en
los que la légica neoliberal fagocitd muchas de estas iniciativas (Hermosilla, 2014, p.
74).

El ejemplo que ofrece Juan Masia (2006, p. 110) acerca de cdmo las multinacionales
proponen retiros de meditacién zen a sus empleados para que sean mas productivos
es elocuente, pues muestra hasta qué punto el capitalismo global puede apropiarse
de practicas tradicionales y utilizarlas con objetivos bien distintos de los que tenian en
origen. Se refiere asi a una “intrumentalizacién de la espiritualidad” que esta en las
antipodas de los valores a los que apunta cualquier forma de desarrollo humano posi-
tiva en la linea en la que comentabamos antes. También el maestro zen, Dokusho Vi-
llalba ha insistido en la importancia de practicar mindfulness dentro de un contexto
ético referencial, pues la secularizacién de las practicas budistas tradicionales no pue-
den ser motivo para eliminar las orientaciones éticas que aseguraban la direccion po-
sitiva de la practica (Villalba, 2018). Previene de este modo de algunos riesgos de co-
mercializacién de la espiritualidad, pues mindfulness también es actualmente un gran
negocio para muchos. Volveremos a esto en el segundo capitulo.

Esta apropiacion de ciertas practicas y discursos asociados a la “espiritualidad” -y su
reestructuracién simbélica como marca al servicio de intereses corporativos- requiere
de una lectura sesgada del amplio espectro de actitudes a las que se refiere la palabra
“espiritualidad”. De este modo, en la postmodernidad ha habido una pérdida de gran
parte de sus dimensiones éticas y de su energia catalizadora para el activismo social
(Carrette y King, 2005, p. 171). Se trata de un fenédmeno que puede describirse como
la “comodificacion de la espiritualidad”. Antonio Hermosilla se apoya en Tom Rock-
more para explicar este concepto:
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La comodificacién o fetichizacion es segln la tradicion marxista, la transformacién de
bienes e ideas en productos o commodity. Es una forma de expansion simbélica del
mercado a zonas que tradicionalmente no eran mercantilizables, convirtiendo signifi-
cantes, como la identidad o la felicidad, en productos de venta masiva. En otras pala-
bras, es asignarle un valor econémico a algo que no lo tenia, estableciendo una nueva
relacion instrumental y econémica con ese “nuevo” producto. De esta manera, en el
marco de un sistema politico econdmico capitalista, todos los objetos e ideas evolucio-
nan desde un valor-de-uso a un valor-de-cambio. (Hermosilla, 2014, p. 78)

Zygmunt Bauman, en esta misma linea, explica en qué sentido la sociedad de consu-
mo ha reinterpretado la experiencia religiosa tradicional a través de sus propias con-
signas. Seguln el autor, el foco de la pregunta religiosa tradicional esta en las limitacio-
nes humanas y el dolor. Las opciones premodernas, de este modo, estarian poniendo
el énfasis en la insuficiencia humana consiguiendo asi reconciliar a los fieles con una
vida de miseria y sufrimiento que podria ser recompensada en un futuro postmortem
(Bauman, 1998).

Por contra, la sociedad consumista de origen industrial en su periodo tardomoderno
esta construida sobre el hedonismo. De ahi que se hayan descartado ciertos elemen-
tos de la experiencia religiosa y enfatizado otros, reinterpretando la tradicién segln
las consignas imperantes. Un buen ejemplo, es el deseo de experiencias de éxtasis in-
dividual:

Mi propuesta es que las inercias culturales postmodernas han acentuado el deseo de
“experiencias cumbre” al mismo tiempo que han independizado esta blasqueda de las
preocupaciones e intereses tradicionales, privatizandola y haciendo que instituciones
no religiosas sean proveedoras de servicios relevantes. La “experiencia completa” de la
revelacién, el éxtasis, la ruptura del yo y la transcendencia total fue en su dia privilegio
de una selecta “aristocracia de la cultura” (santos, ermitafos, misticos, monjes, asce-
tas, tsadiks o derviches). Sucedia bien como milagro no solicitado, sin relacion obvia
con lo que el receptor de la gracia habia hecho para ganarselo, bien como acto de gra-
cia que recompensaba una vida de auto-inmolacién y negacion. La cultura postmoder-
na ha puesto esto al alcance de cada individuo, reformulado como objetivo realista y
plausible de un entrenamiento individual y relocalizado como producto de una vida de-
dicada al arte de la autocomplacencia del consumidor. (Bauman, 1998, p. 71)

Frente al papel tradicional de “la gracia” para conceder o no el acceso a estas expe-

riencias y la aceptacién inherente de los limites y la insuficiencia humana que ello im-
plica, en la postmodernidad la eleccion individual se presenta como factor determi-
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nante. De este modo, las actitudes religiosas tradicionales se resignifican en el merca-
do de la acumulacion de experiencias: siempre intensas, abrumadoras y escalofrian-
tes. Surge asi la figura de un “nuevo consumidor religioso postmoderno” a la busque-
da del placer excelso esperado en una experiencia espiritual imaginada. Mientras que
los marcos tradicionales estaban muy vinculados al control puablico y a la identidad so-
cial, estas practicas estan centradas en la autorrealizacién del yo individual, a la bus-
queda de sanar esa herida identitaria que acompanfa a la libertad individual (Bauman,
1998).

Esto es lo que Carrette y King han llamado “Espiritualidad capitalista”. Se privilegian
las practicas que pueden ser instrumentalizadas y venderse como un producto de
bienestar, dejando de lado los aspectos méas incémodos como por ejemplo las tradi-
cionales orientaciones hacia el sacrificio y la austeridad. De este modo, la ambigiliedad
de la palabra “espiritualidad” permite que se pueda identificar, por ejemplo, una gran
variedad de significados en las palabras “amor”, “espiritu” o “energia”, y asociarlas a
productos y servicios que proporcionaran ese disfrute. Se genera asi un imaginario en
el que la espiritualidad se asocia a un estilo de vida plagado de promesas de felicidad,
bienestar y cumplimiento de los deseos (Carrette y King, 2005, pp. 22-23).

La espiritualidad se convierte ademas en un elemento mas de consumo para la “in-
dustria de la identidad”. Una identidad que, en la postmodernidad se construye a tra-
vés de lo que compramos. Es lo que David Lyon describe como parte del fenémeno de
la “disneyzacion” del mundo en la que el goce personal, la diversion familiar y la libre
eleccién del consumidor es el nuevo credo de nuestro tiempo.

Y en el nivel personal, las identidades se construyen a través del consumo. Olvidese la idea de
que lo que somos nos es dado por Dios o lo conseguimos mediante duro trabajo en una voca-
cion o una carrera profesional. Moldeamos nuestra imagen maleable merced a lo que compra-
mos: nuestra ropa, nuestras cocinas y nuestros coches cuentan la historia de quiénes somos
(en quiénes nos convertimos) No es casual que el mundo de la moda se vea como una “indus-
tria de identidad”; la idea es que se pueda comprar en el mercado la autoestima y el reconoci-
miento de los demas. Las crisis mas angustiosas de identidad tienden a producirse en la adoles-
cencia, pero es facil advertir de qué manera se presta esta etapa a ser explotada por los técni-
cos del mercado. Aplazar artificialmente la llegada de la adultez, a fin de extender el periodo
de explotacion de identidad, es una estratagema evidente que se percibe de modo arquetipico
en Disneylandia, pero también en muchos otros contextos sociales. (Lyon, 2000, p. 32)
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Resulta interesante la asociacién entre la industria de la identidad y el aplazamiento
de la edad adulta a través de estos fendbmenos de disneyzacion, precisamente cuando
se aplica al ambito de la espiritualidad. Compramos espiritualidad para construir
nuestra identidad a la carta. Nada mas lejos del mensaje que tantas tradiciones espiri-
tuales historicas enfatizaron: la importancia de olvidarse del yo.

Hemos visto hasta aqui entonces de forma necesariamente breve algunos de los prin-
cipales peligros que estan involucrados en el proceso de secularizacion de la religion y
transformacion de lo sagrado. A partir de lo dicho podemos entender la importancia
de evitar reduccionismos y distinguir con cuidado diferentes elementos dentro del
complejo “religion”, de modo que sea posible reconocer aquellos que no se sostienen
después de la critica ilustrada, rescatando simultdneamente aquellos otros que si
pueden contribuir a un cultivo de actitudes valiosas en la actualidad. De la integracion
de estos elementos positivos y la critica al relativismo extremo postmoderno depende
en gran medida la capacidad de hacer frente no sélo, por una parte, a nuevos “dio-
ses” como el capitalismo o la tecnolatria, sino también, por otra parte, a los funda-
mentalismos de corte explicitamente religioso azuzados por las versiones mas extre-
mas de la modernidad laica encerrada en sus propios mitos.
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1.2. Espiritualidad y contemplacion.

Ahora que hemos comentado brevemente el proceso de transformacién de lo sagra-
do y tenemos presente algunos de sus posibles riesgos asociados, rescataremos a
continuacion ciertas cuestiones valiosas del “complejo religion” y que a menudo han
sido aglutinadas de forma muy heterogénea en la palabra “espiritualidad”.

Es importante recalcar que sélo se tratard de hacer una aproximacién a un enfoque
concreto y no una definicion general. La nocion de “espiritualidad” es realmente com-
pleja y los diferentes usos y acercamientos posibles son inabarcables. Por ello sélo
abordaremos algunos conceptos relacionados con este dmbito que resultan clave
para el enfoque que nosotros presentamos aqui: una perspectiva que puede resumir-
se en lo que acabaremos denominando “espiritualidad naturalista”. Es evidente que
esta opcion no es la Unica posible, ya que existen muchas otras formas de entender la
contemplacién y la espiritualidad a las que no se hara referencia. Todas ellas son res-
petables dentro de un marco basico de convivencia. El objetivo Gltimo de nuestra
perspectiva es orientarnos para poder diferenciar, por ejemplo, qué practicas artisti-
cas incorporan elementos contemplativos, incluso si éstos transcienden los marcos re-
ligiosos tradicionales, y en qué medida estos elementos pueden implicar actitudes o
cosmovisiones valiosas frente a la crisis ecosocial contemporanea.

Los estudios sobre “espiritualidad” han crecido significativamente en los Ultimos tiem-
pos. Sus diferentes connotaciones, amplitud o ambivalencia hacen que el uso de la
palabra no esté exento de cierta polémica. Algunos autores han tratado de buscar
otros términos para referirse a ella como son, por ejemplo, “interioridad”, “subjetivi-
dad” (Martinez Lozano, 2014) o “cualidad humana profunda” (Corbi, 2016). Dado que
ninguno de ellos puede evocar de forma satisfactoria la amplitud de dimensiones que
integra actualmente la palabra “espiritualidad”, no queda mas remedio que utilizarla
anadiendo matices y aclaraciones.

La espiritualidad ha sido definida en ocasiones de forma muy amplia como una di-
mension transversal que puede reconocerse en multiples dmbitos como, por ejemplo,
la busqueda de sentido, la capacidad ética, o la necesidad de establecer vinculos con
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otras personas y con el mundo (Torralba, 2014). Pero también se ha asociado a cues-
tiones mas restringidas como el distanciamiento de la egocentricidad, esta actitud
humana, aunque no siempre se manifesta, seglin algunos autores podria tener carac-
ter potencialmente universal (Tugendhat, 1997).

Ciertamente puede resultar forzado para muchos aplicar de forma general el término
“espiritualidad” al conjunto de la humanidad, pues hay personas que no se definen a
si mismos como “espirituales” y que no tienen por qué hacerlo. El argumento que tra-
ta de justificar esto diciendo que estas personas en realidad si que son espirituales
pero “no son conscientes de que lo son” -utilizado por ejemplo por Francesc Torralba
(2014, p. 10)- parece bastante problematico. Mas bien habriamos de admitir que no
existe acuerdo general con respecto a su significado especifico y que, por tanto, su
uso genérico es ambivalente. Carrete y King (2005, p. 3) van mas alla y sefalan una
importante cuestién: el hecho de que determinadas acotaciones o simplificaciones
del término pueden implicar un sesgo facilmente instrumentalizable. Todo lo dicho in-
vita a la maxima prudencia con las definiciones genéricas.

Desde nuestro punto de vista, lo importante no es tanto el propio término, sino las
actitudes, experiencias o practicas a las que se puede hacer referencia con él o con
otros analogos. Que no exista acuerdo con respecto a la etiqueta “espiritualidad” o
gue no sea facil comparar tradiciones evidentemente heterogéneas, no es motivo
para renunciar a una reflexién conjunta sobre posibles actitudes y significados valio-
sos para la comunidad humana en conjunto: como seres humanos formamos parte de
una misma especie y antropolégicamente tenemos en comin multiples practicas y ex-
periencias. En este estudio trataremos de enfatizar algunas de estas cuestiones comu-
nes que consideramos especialmente importantes pues pueden establecer puentes
entre culturas desde la reciprocidad. La referencia a autores religiosos y no religiosos
sera por ello también un aspecto importante a la blsqueda de puntos de encuentro
interculturales:

Sin caer en homologaciones simplistas, tiene mucho sentido presentar y relacionar las figuras
emblematicas de Confucio (escuchando la “voz del cielo”) Buda, (escuchando la “voz del Dhar-
ma”), Socrates ( escuchando al “Daimon de su conciencia” ) y Jesus (conducido y empujado por
el Pneuma) como “maestros de humanidad y espiritualidad”, incluso para personas no vincula-
das a ninguna confesionalidad religiosa. Ha hecho dafo a la teologia cristiana la reduccion de
Logos a verdad abstracta, en vez de Sapiencia, y el olvido del Pneuma, de la Ruah, es decir, del
Espiritu... (Masia, 2006, p. 24-25)
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La reflexion del jesuita Juan Masia, por ejemplo, acerca del modo en el que el encuen-
tro intercultural transforma a cada una de las partes haciéndolos “mas y menos reli-
giosos” que antes, es una actitud interesante también para las visiones laicas contem-
poraneas, que quiza después de un encuentro con las tradiciones religiosas puedan
salir “mas y menos laicos que antes”. En el mismo sentido, en las reflexiones del teo-
logo norteamericano Paul Knitter (2016) que se considera a si mismo un “cristiano bu-
dista”, podemos encontrar formas secularizadas de elementos cristianos que pueden
ser muy significativos para una perspectiva naturalista.

En esta direccion se pueden distinguir ciertas diferencias entre las expresiones “espiri-
tualidad laica” y “espiritualidad naturalista”. La primera se opone total o parcialmente
a la herencia religiosa ofreciendo como salida la secularizacién con estrategias, practi-
cas y simbolos alternativos. Un buen ejemplo en ese sentido serian las propuestas de
André Comte-Sponville o Maria Corbi. La segunda puede ser laica o no, pero funda-
mentalmente pone énfasis en las leyes biofisicas de la naturaleza. Esto significa que
su critica se centra fundamentalmente por un lado en el sobrenaturalismo y por otro
en la conservacion del equilibrio ecosistémico. Esto en ocasiones puede implicar criti-
cas a la religién por creencias dogmaticas o antropocentrismo -entre otras cosas-,
pero es importante resaltar que también puede haber posiciones religiosas compati-
bles con el naturalismo. El término “espiritualidad naturalista” sera asi utilizado para
referirnos a un acercamiento postsecular heredero del la modernidad europea y la se-
cularizacién que, sin embargo, trata de combatir los mitos propios de la ilustracion.
Por un lado incorpora una mirada mas amplia hacia la naturaleza incluyendo en oca-
siones reflexiones desde el pensamiento ecoldgico y por otro deconstruye los reduc-
cionismos sobre lo religioso y la religién rescatando aquellos aspectos positivos de es-
tas tradiciones sapienciales. Seguramente podrian incluirse muchos otros, pero en-
tendemos que al menos son autores seminales en este &mbito Jorge Riechmann, Arne
Naess, David Haskell y Wolfgang Welsch. No todos utilizan esta expresién, pero en-
tendemos que en todos ellos existe algln ingrediente importante que aporta lucidez
en esta direccion. Su pensamiento nos parece especialmente Util para estudiar sim-
bolos y actitudes valiosas frente a la crisis ecosocial y posiblemente también pueda
aportar claves para entender el trabajo de los artistas que veremos después.

Frente a esto, opondremos la persistencia de creencias sobrenaturales o elementos
asociados al pensamiento magico con lo que denominaremos “espiritualidad magi-
ca”. Es posible que algunas de estas cosmovisiones con elementos claramente sobre-
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naturalistas puedan articular también en ocasiones actitudes positivas desde la po-
tencialidad del mito, pero aqui no las abordaremos pues exceden nuestra acotacion.

Por ultimo, usaremos la palabra “pseudoespiritualidad” para referirnos a aquellas
apropiaciones y construcciones de la palabra “espiritualidad” en sentido instrumen-
tal, y que no desembocan ciertamente en un cultivo de elementos positivos para el
ser humano, sino que caen en diferentes derivas indeseables como el narcisismo, el
egoismo, el quietismo, etc. Entendemos que este tipo de pseudoespiritualidad refuer-
za a menudo el status quo y la continuidad de sistemas claramente destructivos como
el capitalismo actual.

Por ultimo, nuestro objetivo no serd hacer un analisis histérico de la cuestion?, sino
sefalar algunos usos actuales de la palabra “espiritualidad” en torno a siete elemen-
tos que nos parecen especialmente importantes:

1.2.1. El encuentro intercultural y la autoconstruccién colectiva
1.2.2. Espiritualidad y religién en la critica al pensamiento magico
1.2.3. La dimensién mistica: inefabilidad y distanciamiento del yo
1.2.4. Los “ejercicios espirituales”: un camino de transformacion
1.2.5. La reconstruccioén de lo sagrado

1.2.6. Nuevos usos de la palabra contemplacion

1.2.7. Accién y contemplacion

1.2.1. EL ENCUENTRO INTERCULTURAL Y LA AUTOCONSTRUCCION
COLECTIVA

En nuestro dificil contexto actual marcado por la interdependencia global, las desi-
gualdades crecientes, la formacién de nuevas organizaciones supranacionales, la apa-
ricion de nuevos tipos y perfiles de riesgos asi como de nuevas férmulas de coexisten-
cia, Ulrich Beck se pregunta si la religiosidad podria dejar de verse como un problema
y llegar a formar parte de la solucién. De este modo, los nuevos movimientos religio-
sos podrian llegar a ser factores de una modernizacién critica con la propia moderni-
dad (Beck, 2009).

3 Una interesante genealogia de los usos histéricos de la palabra fue realizada por Walter Principe y rescatada mas re-
cientemente por Carrete & King (2005).
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Uno de los puntos clave para el autor es la necesidad de abrazar una perspectiva cos-
mopolita que ve materializada en las diversas variantes de una espiritualidad intima
basada en la busqueda de “lo humano comun” sacralizado en la autonomia del indivi-
duo. Lo que él identifica con la etiqueta “dios personal” sin duda queda muy lejos de
las representaciones mas comunes de la palabra “Dios”. Segln su punto de vista, este
tipo de religiosidad contemporanea puede contribuir a revertir el resurgimiento de
fundamentalismos religiosos.

Nace la vision de una religiosidad cosmopolita de la segunda modernidad que niegue tanto el
relativismo postmoderno absolutista como la privatizacion de la religién. Dicha vision se basa
en la factica “impureza” histérica de las religiones universales: en el reconocimiento de su in-
terdependencia, de la otredad y la igualdad. Las religiones ni pierden su peculiaridad ni sucum-
ben a un relativismo decadente, anémico y secular por verse y entenderse a si mismas con los
ojos de los otros. (Beck, 2009, p.142)

Beck recoge esta idea con la expresion “bricolaje” de religiones, que no utiliza en sen-
tido peyorativo sino para dar cuenta de un proceso de autoconstruccién basado en la
hibridacion cultural y religiosa. Desde su perspectiva, el reconocimiento de la “Otre-
dad de los otros” en el interior de cada individuo es la clave para el fin de la violencia.
Se trata de profundizar en “lo humano comin” que uno puede encontrar en la maxi-
ma intimidad. Asi, sin necesidad de abandonar la propia tradicion religiosa, ésta ad-
quiere otra dimensién desde el punto de vista de una historia comln entreverada con
otras multiples tradiciones culturales. Tendencia que se ha vuelto verdaderamente
actual en nuestra época a partir de la disponibilidad global de los nuevos movimientos
religiosos que acercan sus creencias y practicas al individuo a través de internet y las
nuevas tecnologias de la comunicacion (Beck, 2009).

Otra formula conectada con esto es el “didlogo dialogico” de Raimon Panikkar (2000,
1990). Esta idea apunta a la necesidad de transcender las formas de dialogo como in-
tercambio mas o menos mecanico o meramente informativo, y de abrirse a un au-
téntico aprendizaje y transformacién a través del encuentro. Frente a la intencion de
convencer o vencer al otro, la propuesta de Panikkar huye de la confrontacién y facili-
ta la escucha, pues en la apertura al otro es posible descubrir los propios mitos y des-
prenderse del punto de vista personal. De este modo, el otro no es un interlocutor
gue pone resistencia a las ideas propias, sino alguien que potencialmente puede de-
volver un reflejo inesperado de uno mismo.
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En el esfuerzo por comunicarnos mutuamente al principio sin una comprensiéon adecuada, lue-
go lentamente disipando las imaginaciones y malas interpretaciones forjamos un lenguaje co-
mun, alcanzamos una comprension mutua, atravesamos los limites. Esto es lo que yo llamo fi-
losofia dialégica. No quiere decir la imposicion de una filosofia o de un modo de comprender
sino la creacién de un universo comun del discurso en un encuentro auténtico que tiene lugar
en el didlogo dialégico, no de una vez por todas, sino en el encuentro actualizado. (Panikkar,
1990, p. 90)

En este sentido, el campo de la filosofia comparada no consiste en la busqueda mas o
menos sencilla de equivalencias entre culturas diferentes desde una supuesta posi-
cion neutra, sino en una verdadera inmersion en el discurso ajeno, cuestionando todo
lo conocido hasta conseguir conectar profundamente con esa otra realidad. Proceso
que deviene finalmente en una transformacion interior. Panikkar lo compara con el
modo en el que, por ejemplo, aprendemos una nueva lengua: primero traducimos pa-
labra por palabra, pero luego hablamos e incluso pensamos directamente en esa len-
gua (Panikkar, 1990, p. 91). Desde este punto de vista el encuentro intercultural impli-
ca conectar con lo comun, lo universal hallado en uno mismo gracias a este encuentro
con el otro. Panikkar utiliza la expresion “equivalentes homeomérficos” como férmula
de trabajo para intentar explorar lugares comunes entre tradiciones religiosas dife-
rentes:

He elaborado la nocion de equivalentes homeomoérficos para referirme a esas nociones funda-
mentales que como analogados de tercer grado cumplen una funcién equivalente en los siste-
mas respectivos. Un ejemplo claro puede ser el de Dios y Brahman. No podemos traducir el
uno por el otro. Creer en Dios no puede ser equivalente a creer en Brahman. Las notas o atri-
butos distintivos de cada uno difieren también radicalmente. Ni siquiera sus respectivas funcio-
nes son las mismas. El uno crea y es providente, ama y tiene voluntad, el otro no necesita cum-
plir estas funciones. Ambos representan tan sélo el papel equivalente de ser un punto de refe-
rencia Gltimo, en el sentido de no admitir nada mas alla en ningin dmbito. Para ello tienen que
desempenar funciones diferentes. Brahman y Dios son equivalentes homeomorficos. (Pa-
nikkar, 2000, p. 108)

A pesar de la dificultad y los riesgos de estas comparaciones, la identificacion de este
tipo de analogias puede suscitar formas de encuentro en el que poder abrirse a las ca-
tegorias del otro cuestionando a su vez las propias referencias culturales. La blsqueda
de “equivalentes homeomorficos” permite asi acercarse a las similitudes o a las dife-
rencias que puedan existir identificando elementos que cumplan funciones semejan-
tes o actitudes humanas compartidas que puedan articularse en una o varias catego-
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rias distintas. Es posible que en ocasiones no exista similitud alguna, pero también es
posible que aparezcan puntos de encuentro.

Las complejidades derivadas de la transformacién de lo religioso en Europa, y el surgi-
miento de ciertas ideologias laicas como nuevas formas de religién politica, con su
propia terminologia secularizada hacen que la cuestion de los “equivalentes homeo-
morficos” pueda resultar también util para el estudio de la espiritualidad en Europa.
El cuestionamiento de las creencias cristianas tradicionales ha generado una disloca-
cion en las referencias y los simbolos, dando lugar a un fenémeno hibrido que recupe-
ra parte de la antigliedad clasica y se abre también a otras tradiciones histoéricas. La si-
tuacion de globalizacién, desterritorializacion y cosmopolitismo de las religiones tam-
bién ha favorecido el eclecticismo y el didlogo interreligioso, como veiamos antes.
Esto supone, por un lado, una mayor dificultad para establecer un contexto referen-
cial Unico para una espiritualidad naturalista, que en gran medida se construye tam-
bién con elementos de otras tradiciones culturales.

Esta situacién sin precedentes, sin duda supone un riesgo de alteracién y descontex-
tualizacion que es muy propicio para malinterpretaciones e instrumentalizaciones,
pero también simultaneamente ofrece una gran oportunidad para repensar los pro-
pios simbolos heredados, recuperando elementos valiosos desde el didlogo con otras
tradiciones culturales.

Religion y ateismo en Europa se polarizaron con la modernidad hasta el punto de lle-
gar a construir universos de significado realmente distantes. Esto es especialmente vi-
sible en lo relativo a las “experiencias inefables”, que tradicionalmente se interpreta-
ban segln el imaginario de la mistica cristiana, pero que desde cosmovisiones explici-
tamente ateas se resignifican utilizando muchas otras referencias. De este modo,
como veremos a lo largo de esta tesis, resulta verdaderamente dificil saber si se trata
de experiencias semejantes, o incluso si podrian si quiera compararse, pues la termi-
nologia utilizada y sus significados asociados pueden ser realmente distintos.

Habremos de tener bien presente, por tanto, la propuesta de los “equivalentes ho-
meomorficos”, pero no habra de verse en ellos ninguna huella de realidades esencia-
les al margen de construcciones culturales, ya que los tomamos como elemen-tos de
trabajo contextualizados y revisables para analizar en qué medida puede haber luga-
res de encuentro, similitudes o divergencias en actitudes humanas fundamen-tales.
Del mismo modo en el que, por ejemplo, Paul Knitter (2016), utiliza una linterna bu-
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dista para iluminar aquellos aspectos del cristianismo que encuentra en oscuridad,
nos preguntaremos por posibles linternas que puedan arrojar luz en el ateismo a la
bisqueda de nuevas formas de espiritualidad naturalista. Los estudios de mistica
comparada en este sentido pueden ser un buen punto de partida para tratar de bus-
car “equivalentes homeomorficos” también entre la espiritualidad laica y religiosa.

Coincide con esto Juan Masiad quien se refiere al contacto entre culturas también
como un “encuentro”, ya que se trata de una experiencia “mas alla del diadlogo”. Des-
confia del didlogo interreligioso, pues apunta que es dificil coincidir en las dife-rentes
interpretaciones tedricas, en las distintas teologias u ontologias, en los dog-mas, pero
sefiala, en cambio, que es mucho mas facil coincidir en cuestiones prac-ticas, en la ex-
periencia cotidiana. Su propuesta es la busqueda de “Otro oriente”, que es aquel que
descubrimos en nosotros mismos mirandonos en el otro (Masia, 2006).

Desde esta actitud, no tiene ninglin sentido querer convencer al otro de nada: Hecho
que le lleva a reinterpretar la idea tradicional de la “mision” cristiana, y a colocar en
su lugar una nueva misién que emprender juntos esta vez centrada en la espirituali-
dad. Vemos aqui la espiritualidad como practica no literalmente unida a la religién y a
un contexto determinado, sino como una sabiduria practica. El uso de la palabra aqui
parece facilitar este “encuentro” y proporciona un lugar compartido para referirse a
“Aquellas actitudes vitales, sabidurias o practicas experienciales mas im-portantes
que podemos tener en comn como seres humanos” (Masia, 2006 p. 23).

Paul Knitter reconoce también, por su parte, la utilidad de este encuentro hasta el
punto de afirmar que una de las fuentes de la propia teologia en cualquier religion ha-
brian de ser las otras religiones (Knitter, 2016 p. 15). Sin duda hay aqui puntos de en-
cuentro con lo que comentdbamos acerca del cosmopolitismo, la hibridacién y el
eclecticismo. La transformacién de lo sagrado no sélo conlleva una serie de riesgos,
sino que abre también un abanico de posibilidades. Pierre Hadot también reconoce la
importancia que tiene el eclecticismo en la actualidad, y se refiere especialmente a las
hibridaciones entre estoicismo y epicureismo presentes en nuestra tradicion cercana
en autores como Goethe, Rousseau, Kant o Thoreau:

Esta actitud ecléctica puede tener una significacion importante para el hombre contempora-
neo. Para éste, en efecto no solamente ya no existe escuela alguna, sino que ademas la reti-
cencia a dejarse influenciar por una escuela, sea cual sea, se hace notar. Esa era ya, en cierto
sentido la posicién de Cicerdn, que se vinculaba a una tendencia del platonismo que podriamos
calificar de probabilista. Decia: nosotros somos libres, somos independientes, no se nos impo-
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ne obligacién alguna, vivimos el dia a dia decidiendo en funcién de las circunstancias y de los
casos particulares, escogiendo la que nos parece cada vez la mejor solucién, ya esté inspirada
en el epicureismo, en el estoicismo, en el platonismo o en cualquier otro modelo de vida. (Ha-
dot 2009, p. 157)

Como vemos, las posibilidades de hibridacién, como minimo no son totalmente nue-
vas, pues siempre ha habido contacto e influencias entre diferentes escuelas y tradi-
ciones culturales. La historia de las propias tradiciones religiosas es una constante
reinterpetacion, apropiacion y resignificacion de simbolos, actitudes y creencias que
no tiene una foto fija de conjunto. Esto es muy claro por ejemplo en el analisis de K a-
ren Armstrong (2011) sobre los grandes monoteismos como enseguida veremos, y
también en la clasica historia de las tradiciones religiosas de la India de Zimmer
(1979).- Sin embargo, existe cierta tendencia a entender las religiones como comparti-
mentos estancos, segln la distincién que veiamos de Ulrick Beck entre religion vy reli-
giosidad. La “religiosidad” como marco mas hibrido y cosmopolita no implica una per-
tenencia Unica a ningln grupo u organizacion, sino que se trata mas bien de una acti-
tud concreta ante las cuestiones existenciales del ser humano. Una perspectiva cierta-
mente muy cercana al modo en el que otros autores abordan el término “espirituali-
dad”, seglin estamos viendo.

El eclecticismo en autores como Knitter (2016) o Masia (2006) acaba generando una
doble pertenencia. Pues ya no hay una Unica referencia cultural, sino que esa “fructifi-
cacioén reciproca” ha provocado un vinculo muy profundo entre elementos realmente
muy distintos, pero que han sido reinterpretados de forma nueva con un fuerte senti-
do de coherencia. El descubrimiento que ambos autores realizan, por ejemplo, con
respecto al silencio es elocuente. Coinciden en que el exceso de palabra en occidente
es un pesado lastre que precisamente las culturas orientales nos podrian ensefar a
soltar. El entendimiento de la funcién que cumple el silencio en sociedades como la
japonesa tan ligada al budismo zen, puede hacernos poner en valor las propias fuen-
tes de silencio de nuestra cultura occidental. Aquellas que encontramos en la filoso-
fia, la mistica o el arte, por ejemplo.

;. Qué sentido tienen estos encuentros interreligiosos para la perspectiva naturalista
gue manejamos aqui? Pues precisamente, la ida y venida a otras tradiciones cultura-
les resulta Gtil para revisar los propios simbolos, reflexionando hasta qué punto pue-
den haberse literalizado o idolatrado. Esto puede ayudar a evitar lecturas reduccionis-
tas, cuestionando asi los propios mitos de univocidad cientifica. Resulta esencial po-
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ner en valor la funcion positiva del mito para poder afinar en la critica al pensamiento
magico. Esta ha sido precisamente una de las tareas mas insistentes que han asumido
los diferentes intentos de recuperar la espiritualidad en la modernidad y la postmo-
dernidad.

En esta direccion, Karen Armstrong (2011), defiende que es necesario interpretar las
tradiciones religiosas poniendo en el centro la regla de oro y promueve asi una ética
de la compasion. Como historiadora de las religiones, reconoce que estas tradiciones
son complejisimas y, por tanto, no es posible realizar una Unica lectura de ellas: la
mayoria contienen elementos que pertenecen a etapas histéricas distintas y que se
han ido sucesivamente reinterpretando en cada época. Estas interpretaciones varian
desde el sencillo hecho de enfatizar unos aspectos en detrimento de otros, hasta el
complejo proceso de una completa resignificacion conceptual. Por ejemplo, en la tra-
dicién judia:

Para revelar la presencia de la compasién en el nlcleo de toda la legislacion y de todas las na-
rraciones de la Tora, en ocasiones los rabinos daban vueltas al sentido original, incluso cambia-
ban las palabras de la Escritura. No estaban interesados solamente en elucidar la intencion ori-
ginal del autor biblico. El midras (“exégesis”) era una disciplina esencialmente inventiva que de-

riva del verbo darash, “buscar”, "investigar" o "ir en pos de” algo, que no era inmediatamente
evidente por si mismo.(Armstrong, 2011 p. 53)

De este modo, plantea la legitimidad de la reinterpretacién de las tradiciones espiri-
tuales siempre con el objetivo de buscar en ellas alglin anclaje comin que pueda ayu-
dar a distanciarse de la violencia generando puntos de encuentro entre las diferentes
culturas. En este sentido, no sirve simplemente una tolerancia permisiva multicultu-
ral, sino que es preciso discutir en un diadlogo interreligioso e intercultural qué cami-
nos espirituales son realmente Utiles para la convivencia y el desarrollo humano, y cua-
les no. La compasiéon como anclaje comuln establece un marco universal que podria
servir de orientacién, pues defiende que hay algo equivocado en cualquier espirituali-
dad que no inspira una preocupacion desinteresada por los demas (Armstrong, 2011).

Vemos aqui que la presencia del otro en reciprocidad es un elemento clave y comple -
menta lo que veniamos diciendo tanto sobre capitalismo espiritual como sobre funda-
mentalismos religiosos: En el primer caso no habria un cultivo de la compasion, sino
una busqueda egoista del propio bienestar a través del consumo individualista de pro-
ductos espirituales, y en el segundo, estariamos hablando de una empatia limitada,
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pues soélo se aplica a los que comparten las propias creencias, pero se niega el estatus
de igualdad y reciprocidad a los demas, que son vistos como “enemigos”, “infieles” e
incluso a veces ni siquiera como personas.

1.2.2. ESPIRITUALIDAD Y RELIGION EN LA CRITICA AL PENSAMIEN-
TO MAGICO

Hemos revisado brevemente la idea de la religién como un gran complejo compuesto
de elementos muy diferentes. La dimensién espiritual aparecia aqui como una parte
entre otras (creencias, ética, instituciones religiosas, etc.). Gran parte de los estudios
sobre espiritualidad en la Europa secular enfatizan la separacion entre espiritualidad y
religién en diferentes grados.

A menudo esta distincién persigue reivindicar la espiritualidad como una dimensién
humana potencialmente universal simultdneamente interior y compartida, individual
y colectiva, que no esta necesariamente vinculada a la religion ni al pensamiento ma-
gico y por lo tanto, es perfectamente compatible con el materialismo cientifico. En
este sentido la espiritualidad es una dimension experiencial compuesta de actitudes
humanas valiosas a las que multiples culturas han apuntado y que de alguna manera,
algunos usos de la palabra “espiritualidad” tratan de recuperar.

Esta interpretacion de la palabra es Gtil para aludir a un fenédmeno transcultural que
apunta a un lugar comun en el que encontrarnos con culturas y religiones diferentes
(De Ahumada, 2015; Torralba, 2014). Espiritualidad y religién se conciben desde aqui
como entidades interrelacionadas pero ciertamente diferentes que pueden ser coinci-
dentes en algunos casos, pero que no han de entenderse necesariamente juntas.

Esta divergencia se ve claramente en el desarrollo y conceptualizacién de espirituali-
dades ateas, laicas o seculares. La mistica atea de Comte-Sponville es un buen ejem-
plo de esto. En ella el autor se reconoce heredero de la tradicion cristiana, tanto en
cuestiones de ética como de mistica. Sin embargo, se desvincula de la creencia en
Dios como ser transcendente todopoderoso, o en la inmortalidad del alma individual:
su perspectiva es completamente inmanente.

Esto es lo que distingue la espiritualidad de la religion, que no es mas que una de sus formas. Si
las confundimos es por metonimia o abuso del lenguaje. Es como el todo y la parte, el género y
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la especie. Cualquier religion forma parte, al menos en cierto aspecto de la espiritualidad; pero
no toda espiritualidad es necesariamente religiosa. (Comte-Sponville, 2006, p. 145)

Esta es una forma de reivindicar que existen territorios laicos para cultivar la espiri-
tualidad al margen de las referencias religiosas, reconociendo el valor de estas mis-
mas tradiciones de las que toma distancia, pero haciendo una critica rotunda a todo
tipo de creencias poco fundamentadas a las que podemos llegar a atribuir gran credi-
bilidad.

En la base de este tipo de espiritualidad laica existe una herencia ilustrada de critica al
pensamiento magico que sigue siendo hoy necesaria. Con la expresion “pensamiento
magico” nos referimos a toda una serie de creencias, supersticiones o interpretacio-
nes de la realidad que no son coherentes con los datos y las metodologias cientificas.
Son creencias que confieren asi alto grado de credibilidad a opciones poco o nada
plausibles. Incluiremos en ella tanto los diferentes sesgos psicologicos del ser huma-
no, como la propia fe acritica en la tecno-ciencia. No asimilaremos, sin embargo, de
forma general los mitos a creencias magicas, para evitar problematicas derivadas del
reduccionismo, como hemos explicado ya.

Una cuestion esencial desde los planteamientos de lo que estamos denominando aqui
“espiritualidad naturalista” es entender que en la realidad biofisica hay limites infran-
queables. La esfera del mito también puede apuntar a estos limites desde el rico te-
rreno cultural de los simbolos, y de hecho asi lo ha hecho en diferentes tradiciones
historicas. Sin embargo, la tendencia del ser humano a contarse historias a si mismo
puede también desembocar en la extralimitacion, como muestran las inercias sistémi-
cas de multiples neomitos actuales. La “espiritualidad naturalista” que estamos tra-
tando de articular aqui, por tanto, hara honor a la verdad biofisica sin renunciar al po-
tencial evocador de los relatos, siempre que éstos no sean incompatibles con la evi-
dencia cientifica ni alimenten nuestra hibris.

La presencia de sesgos perceptivos en el ser humano es una cuestién importante que
nos puede hacer tomar conciencia de ciertos limites también en nuestra objetividad.
Diferentes fendmenos como los sesgos de autoservicio y de confirmacién, la falacia
de un mundo justo*, la disonancia cognitiva® o la percepcién de un yo permanente

4 Tendemos a dar mayor credibilidad a aquello que nos interesa, que deseamos que sea cierto y / o que coincide con
nuestras creencias. También utilizamos diferentes estrategias para mantener el sentido de justicia como compensar a
la victima o culpabilizarla percibiéndose, en este segundo caso, como un mal merecido (Carrol, 2017).

5 El fendmeno de la disonancia cognitiva en palabras de Fernando Cembranos (2014):
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(Baggini, 2012) son buenos ejemplos de ello. El conocimiento de estos sesgos resulta
esencial en una critica al pensamiento magico, precisamente en tiempos en los que
estos errores perceptivos pueden llegar a interferir en la percepcion de la problemati-
ca real a la que nos enfrentamos si pensamos, por ejemplo, en los asuntos sociales o
ecolégicos mas urgentes.

Pero esto no es ninguna novedad, precisamente la tradicion mistica es famosa por su
cuestionamiento de creencias y dogmas fundamentales en el seno de las propias tra-
diciones religiosas. La vieja critica cristiana a la idolatria y la critica moderna a lo so-
brenatural se dan la mano para desmontar de forma contundente el pensamiento ma-
gico que sigue estando muy presente en nuestras sociedades occidentales, a través de
formas ya conocidas y de otras nuevas. Por ello, dedicaremos el siguiente apartado a
esta misteriosa dimensioén.

1.2.3. LA DIMENSION MISTICA: INEFABILIDAD Y OLVIDO DEL YO

Uno de los ejes centrales que permite acercarse al ambito de la espiritualidad se arti-
cula en torno a la palabra “mistica”. Aunque estrechamente relacionados, es impor-
tante distinguir a priori entre mistica y apofatismo. La primera esta ligada especifica-
mente a un camino de transformacion vinculado a experiencias extraordinarias de
corte suprarracional, mientras que el segundo es un método discursivo que se realiza
sobretodo, por contra, de forma esencialmente racional: el objetivo es tomar con-
ciencia de los limites de cualquier definicién afirmativa y apuntar a una dimension
inefable a través de negaciones (Hadot, 2006).

A partir de esto es posible utilizar la palabra “mistica” al menos de dos maneras: en
sentido amplio haciendo alusion a todo lo relativo a la vida contemplativa, como ca-
mino de transformacién en el que se podrian incluir también por supuesto ejercicios
apofaticos. Pero también, de forma mas estrecha podriamos hablar de mistica como

Cuando las ideas generan malestar, pero son Utiles, se tiende a actuar para resolver el problema que las
causa, y asi reducir el malestar. Sin embargo cuando las ideas que producen malestar no llevan a una ac-
tuacion relevante o eficaz para resolver la situacion, lo que se cambia es la idea o el peso de la misma. Por
eso el ser humano se cuenta cuentos con facilidad. Este tema-ampliamente tratado por Nietzche (Sobre
verdad y mentira), y magnificamente expresado por Leon Felipe: “El grito de angustia del hombre lo tapo-
nan con cuentos”- fue estudiado experimentalmente por Leo Festinguer en los afios cincuenta con su teo-
ria de la Reduccioén de la disonancia Cognoscitiva. Si dos ideas o una idea y una conducta no encajan y pro-
ducen malestar, una de ellas se transforma hasta que encajen. Es el caso del cuento de la zorra y las uvas:
como la zorra no alcanzaba a coger las uvas, se dijo que estaban verdes. (p.41)
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camino esencialmente experiencial que transciende el pensamiento discursivo y
transcurre por varias etapas alcanzando en ocasiones experiencias muy extraordina-
rias.

A menudo se ha hecho referencia a esta culminacion con expresiones como “expe-
riencia religiosa®”, “experiencia mistica”, “experiencia contemplativa”, “experiencia
unitiva”, etc. En la tradicion cristiana esta culminacién tomaba la forma de unién con
la divinidad, sin embargo, Ernst Tugendhat (2001) explica que sélo es apropiado ha-
blar de “mistica unitiva” en religiones teistas, pues hay otros tipos de mistica en los
gue no necesariamente hay referencia a la unidad. Argumenta asi que lo Unico real-
mente universal en la mistica parece ser el distanciamiento de la egocentricidad.

Los procesos de secularizacion y transformacion de lo sagrado no han eliminado la
presencia de este tipo de experiencias, sino que han facilitado que se hayan explora-
do desde otros contextos y con otra terminologia. Es lo que critican acidamente Ca-
rrete & King (2005) -no sin algunas exageraciones-, cuando hablan de la manera en la
que la psicologia ha individualizado la religién, secularizando la terminologia asociada
a la experiencia mistica. Se trata de un proceso largo que se aceleré desde los aios 70
gracias al nacimiento de la llamada “psicologia transpersonal”. Destaca especialmente
aqui el trabajo del el influyente psicélogo Abraham Maslow, que acufié la expresion
“experiencias cumbre”. Esta es la expresién secular que utiliza para referirse a la ex-
periencia mistica tradicional, pero también a muchas otras experiencias humanas que
pueden surgir en los momentos vitales de mayor plenitud, intensidad o felicidad. Pue-
de aparecer con el contacto amoroso, la musica, la experiencia en la naturaleza o
cualquier otro detonante. Aunque de corta duracién, la acompafa una reaccion emo-
cional profundamente significativa para quien la ha vivido (Maslow, 2013). Muy inte-
resante también a su vez, es la descripcidn de las llamadas “experiencias meseta”:

Con ello me refiero a la respuesta serena y tranquila, mas que a la reaccién emocional, puntual
y auténoma, a lo milagroso, lo sorprendente, lo sagrado, lo cognitivo y lo que he denominado
valores-S’. Las experiencias meseta van siempre acompafnadas de un componente noético y
cognitivo, lo que no siempre sucede en el caso de las experiencias cumbre, que pueden ser de
naturaleza estrictamente emocional y mucho menos deliberadas. Uno puede aprender a ver,

6 Como apunta Martin Velasco (1999) el clasico de referencia es William James y sus “Variedades de la experiencia re-
ligiosa” publicado originalmente en 1902

7 Los Valores S [B values] se refieren a las necesidades del Ser [Beeing needs] que Maslow asocia al quinto eslabén de
su conocida piramide de las necesidades, aquel vinculado a la autorrealizacion, la moral o la creatividad. Segun la lista
que detalla en “El hombre autorrealizado” (Maslow 2019) los Valores-S serian: totalidad, perfeccion, consumacion, jus-
ticia, vida, riqueza, simplicidad, belleza, bondad, unicidad, carencia de esfuerzo, alegria, verdad y autosuficiencia.
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desde esta perspectiva unitiva, casi a voluntad y lo que ve es un testimonio, una apreciacion, lo
que podriamos denominar una serena beatitud cognitiva, impregnada de despreocupacion y
sosiego. (Maslow, 2013, pp.23y 24)

Esta distincion entre “experiencias cumbre” y “experiencias meseta” es interesante
por cuanto ayuda a entender que hay diferentes tipos de experiencias, y que no todas
ellas pueden asimilarse a un éxtasis individual. Mientras que las primeras son mas ex-
plosivas y emocionales, las otras son mas serenas y cognitivas. Los simbolos que usa
Maslow son interesantes porque reflejan el hecho de que unas sélo acceden a “las al-
turas” durante un momento puntual, mientras que las otras se encuentran en un lu-
gar elevado que es posible habitar de forma duradera. Sin embargo, para evitar la
tentacion de anhelar las cumbres mas altas, pasando quiza ciegos por entre las flores
de las serenas mesetas, nosotros utilizaremos para todas ellas la expresion “expe-
riencias inefables”, porque entendemos que tienen en comun el hecho de que son di-
ficilmente verbalizables. Nos referirnos asi a experiencias en las que existe una per-
cepcion diferente del mundo derivada de la presencia de “estados alterados de con-
ciencia”. En ocasiones estas “experiencias inefables” se han asociado a la idea de “éx-
tasis”, pero nosotros optaremos por describirlas de manera mas neutra como sen-
saciones inefables de culminacion, beatitud, compasién o no-dualidad, segln explica-
remos después. La asociacién univoca entre mistica y éxtasis puede generar una dis-
torsién. La excesiva atencion a los fendmenos extraordinarios puede dejar en la som-
bra la importancia que tiene, por ejemplo, la vida cotidiana en este particular proceso
que implica el ejercicio de la via mistica, tomando asi la parte por el todo.

Si bien es cierto que la secularizaciéon de la terminologia religiosa ha facilitado su
asuncién por el supermercado espiritual en la linea que veiamos antes, es igualmente
cierto que esta misma secularizaciéon ha posibilitado un acercamiento laico al poten-
cial transformador que implica la dimensiéon mistica en su conjunto. Las sociedades
religiosas tradicionales ofrecian simbolos, cosmovisiones y contextos éticos de refe-
rencia para canalizar las experiencias extraordinarias. No es sorprendente, por tanto,
que con el rechazo a las referencias religiosas se hayan desarrollado simultdneamente
otros imaginarios que articulen estos estados anadiendo sus propios filtros desde las
mitologias del capitalismo global y su culto al hedonismo individualista, como explica
Bauman (1998). La sexualizacion en las representaciones del éxtasis mistico, o el culto
a la intensidad que parece estar detras de la asociacion facil entre mistica y emocio-
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nes desbordantes son ejemplos que muestran hasta qué punto es posible sesgar las
representaciones de esta experiencia.

Sin embargo, de forma paralela a estos relatos, existen intentos de reconstruir imagi-
narios laicos en los que estas experiencias se inscriben como parte de una cosmovi-
sion integral en la que poder cultivar una gran variedad de actitudes humanas muy
positivas. El estudio de las tradiciones religiosas se convierte asi en punto de partida
para las perspectivas que tratan de repensar estas practicas en sentido laico sin caer
en simplificaciones y reduccionismos. Juan Martin Velasco ha recogido una serie de
“experiencias inefables” surgidas fuera de contextos religiosos, bajo diferentes eti-

»n o«

guetas como “mistica profana”, “mistica secular” “mistica salvaje” o “mistica natural”
(Martin Velasco, 1999). La utilizacion de la palabra “mistica” para aunar una cantidad
de experiencias muy heterogéneas, pertenecientes en ocasiones a tradiciones cultu-
rales diferentes genera sin duda ciertas problematicas. Su historia ligada a la tradicion
monoteista afiade connotaciones que posiblemente no encajan bien con otro tipo de
espiritualidades ateas como por ejemplo, el budismo. Por ello en nuestro contexto
discursivo hemos optado por trabajar con el término contemplacion, rescatando en él
algunas cuestiones importantes de la mistica tradicional. Resaltaremos a continuacién
dos aspectos del fenédmeno mistico que entendemos son muy importantes para una

reconstruccién de la espiritualidad en sentido naturalista:

(1) La mistica como camino de silencio inefable
(I1) La mistica como distanciamiento de la egocentricidad

El primer punto se refiere a las “experiencias inefables” o “estados alterados de con-
ciencia” que venimos comentando en los que tienen lugar importantes cambios en el
pensamiento discursivo habitual. Nos parecen especialmente Gtiles aquellas actitudes
qgue no solo exploran estos fendmenos vividos en la intimidad de la experiencia indivi-
dual, sino que ademas los integran con otros elementos éticos, sociales y colectivos
asociados a la vida cotidiana. Una mistica laica demasiado centrada en sus fenémenos
extraordinarios puede caer facilmente en el individualismo y el narcisismo autoindul-
gente olvidando asi las importantes dimensiones colectivas de la espiritualidad. Por
ello resulta esencial ese distanciamiento de la egocentricidad que comentaremos en
el segundo punto.
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(1) LA MISTICA COMO CAMINO DE SILENCIO INEFABLE

La descripcion de Comte-Sponville de la “mistica atea” basandose en la limitacion de
las palabras implica un reconocimiento del misterio Gltimo que implica nuestra expe-
riencia del mundo. El lenguaje y las representaciones que nos hacemos de la realidad
a partir de él, necesariamente aplican un sesgo. Sin embargo, no seria justo identificar
la realidad con “lo que nosotros podemos decir de ella”, por tanto, habremos de con-
cluir que hay una dimensién de la realidad que s6lo puede explorarse desde el silen-
cio de la palabra:

Todas nuestras explicaciones estan formadas por palabras. Es el campo de las ciencias y la filo-
sofia. No se trata de renunciar a ellas. De lo contrario, ;podria yo escribir un libro? Pero tam-
poco se trata de olvidar el silencio que todas nuestras explicaciones recubren, que estan conte-
nidas en él y que ellas no contienen. Silencio de lo inexplicable, de lo inexpresable (salvo indi-
rectamente) y de lo insustituible. Eso de lo que todos nuestros discursos hablan y que no es un
discurso. No el Verbo, sino el silencio. No el sentido, sino el ser. Es el campo de la espiritualidad
o de la mistica, cuando se apartan de la religion. El ser es misterio, de ninguna manera porque
se halle oculto u oculte algo, sino porque la evidencia y el misterio son una sola y misma cosa,
iporque misterio es el ser mismo! (Comte-Sponville, 2006, p. 152)

La nocion de “Misterio” esta en la raiz de la propia palabra “mistica” como explica el
autor en otro lugar (Comte-Sponville, 2005). Tras los procesos de secularizacion en
Europa, ese misterio a menudo no podra ya simbolizarse en la palabra “Dios”, sino
que se recurre a otras.® Es importante resaltar que no se trata aqui de un misterio
oculto o mégico, sino de aquello a lo que Hadot se refiere como un “misterio a la luz
del dia” (Hadot, 2015), disponible para todos pero desatendido por la mayoria, pues
solo es realmente accesible para aquellos que saben mirar atentamente “con otros
ojos”, esto es, desde el silencio del pensamiento discursivo.

En realidad, no habria de sorprender la asociaciéon entre mistica y ateismo realizada
por Comte-Sponville y otros autores que han tratado de recuperar aspectos positivos

8 Raimon Panikkar ha insistido en la importancia de concebir el misterio al que se refiere la palabra Dios
desde una perspectiva intercultural:

El pluralismo es inherente a la condicion humana e impide que se pueda mentar aquello que la
palabra Dios quiere decir desde una sola perspectiva, ni tampoco desde un Unico principio de
inteligibilidad. La misma palabra “Dios” no es necesaria. Cualquier pretension de reducir el sim-
bolo “Dios” a lo que nosotros entendemos por tal no sélo destruiria, sino que también cortaria
los lazos con todos aquellos hombres y culturas que no sienten la necesidad de este simbolo.
(Panikkar, 1999 p.31)
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de la religion tras la modernidad, pues ya la mistica tradicional cristiana invita a un va-
ciamiento de todo, incluso también de las ideas acerca de Dios, como es propio del
apofatismo. En esta linea también resulta interesante la apreciacion de Raimon Pa-
nikkar acerca de como el ateismo del budismo en realidad puede ser una férmula
para preservar la negacion apofatica en el centro de su discurso (Panikkar, 1999). El
ateismo budista seglin esto respetaria asi la inefabilidad profunda que existe en el si-
lencio, como experiencia que transciende nuestras capacidades representativas: con-
servar el misterio sin afadir ninglin simbolo para aludir a esa realidad inefable.

Con respecto a esto, es posible deducir que la propia palabra “ateismo” es en si mis-
ma confusa, pues depende en gran medida de la lectura que hagamos de ese comple-
jo simbolo al que se refiere la palabra “Dios”. Como ya hemos comentado, el enfren-
tamiento entre ciencia y religion que surgi6é en la modernidad ilustrada, esta basado
en unas simplificaciones de “dios” como “superser” antropomorfico cuya deconstruc-
cion invita hoy a ser mucho mas prudentes sobre las estereotipadas separaciones en-
tre “creyentes” y “ateos” (Armstrong, 2009).

(1) LA MISTICA COMO DISTANCIAMIENTO DE LA EGOCENTRICIDAD

Ademas de la nocion de Misterio, otro elemento esencial que suele ser rescatado de
las tradiciones sapienciales es el distanciamiento de la egocentricidad. Pierre Hadot
deja claro que ese “yo” que cultivaban los fil6sofos antiguos en sus “ejercicios espiri-
tuales” era en realidad la parte menos egocéntrica y mas universal que cualquier per-
sona puede encarnar. La palabra “yo”, genera muchos problemas, especialmente en
el contexto de la individuacion de las religiones y su apropiacién por parte del capita-
lismo global. Por ello es necesario hacer aclaraciones para no distorsionar la direccién
a la que han apuntado en tantas ocasiones las diferentes tradiciones culturales.

El riesgo es confundir, por ejemplo, el trabajo de autolimitaciéon de los deseos que
conlleva desapego vy libertad interior, con su contrario: una gratificacion de los mis-
mos, que conlleva insatisfaccion y esclavitud por los propios deseos, lo que Jorge Rie-
chmann ha descrito como “un mecanismo tantalico”, aludiendo al conocido suplicio
de este personaje mitoldgico (Riechmann, 2011, p.23). Otro ejemplo seria también
confundir el autoconocimiento y la atencién en el presente, con un aisla-miento narci-
sista en la experiencia personal. Todo esto nos indica hasta qué punto una lectura di-
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ferente de la palabra “yo” puede interferir en este cultivo de actitudes valiosas que
venimos comentando y convertirlo precisamente en su contrario.

No vamos ahora a desarrollar esto, ya que es uno de los temas que trataremos am-
pliamente en el capitulo 2, pero para evitar confusiones es imprescindible ahora in-
troducir un inciso para distinguir a priori al menos cuatro elementos bien diferentes a
los que la palabra “yo” puede referirse. A lo largo de este trabajo trataremos de espe-
cificar en cada caso a qué se refiere, pero en caso de utilizarlo sin especificacion, se
entendera que alude de forma general a la estructura de la egocentricidad que inclu-
ye los tres primeros términos que vamos a definir a continuacion:

1. YO AUTOBIOGRAFICO. La formula “yo autobiografico” hace referencia a esa parte
de la identidad personal que construye constantemente un relato cambiante acerca
de quién somos, dando la fuerte impresién de que hay una continuidad esencial. Este
funcionamiento psiquico utiliza complejos mecanismos de filtrado y jerarquizacion
basados en nuestra memoria y experiencia previa. La etiqueta esta tomada de la des-
cripcion del neurdlogo, Antonio Damasio (2015) y resulta de gran utilidad para dife-
renciar esta parte mas histérica que reconocemos intuitivamente como nuestra iden-
tidad esencial, de otros tipos de “yo” mas ligados a la conciencia del presente.

2. YO EGOISTA. Dentro de la identidad personal, existen una variedad de actitudes di-
ferentes en continuo cambio. Bajo esta denominacion recogemos aquellas que de al-
guna manera estan mas vinculadas al individualismo egoista en el sentido de dar prio-
ridad a los deseos personales en detrimento de todo lo demas. Es necesario un yo au-
tobiografico que construya un relato que justifique este tipo de tendencias, pero un
yo autobiografico no necesariamente implica actitudes egoistas de este tipo.

3. LA EGOCENTRICIDAD. Se refiere a la sensacién de ser un “yo” como predisposicién
antropolégica universal en el ser humano que compartimos con otras culturas por el
simple hecho de tener un lenguaje proposicional y que construye un pensamiento ins-
trumental basado en fines. (Tugendhat, 1997) Esta estructura que resulta muy practi-
ca para la vida cotidiana, pero funciona sin embargo, como un gran sesgo que pone al
individuo en el centro, condicionando de forma determinante su cosmovisiéon. El “yo
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egoista” forma parte también de la estructura de la egocentricidad, pero no necesa-
riamente al revés segln la distincion de Tugendhat entre egoismo y egocentricidad
que después veremos en detalle.

4. YO PRESENTE. Se refiere a una conciencia muy ligada a la sensorialidad del cuerpo
en el momento presente. Incluiria a lo que Damasio (2015) se refiere como “Proto-yo”
y “yo neural”. Siegel (2016) lo define como “Ipseidad”. Ambas estructuras psiquicas
recogen informacién acerca de la posicion del cuerpo y las comparan con el momento
inmediatamente anterior o posterior, de modo que genera una continuidad muy basi-
ca necesaria para coordinar los movimientos en el entorno. Este yo prescinde explici-
tamente del “yo autobiografico”, porque no incluye memoria ni expectativas. Hay una
sensacion de ser “cuerpo”, quiza “alguien”, pero sin las construcciones habituales vin-
culadas a la egocentricidad. La experiencia del entorno desde esta presencia puede
ser muy rica y fascinante, lo que en ocasiones puede generar cierto ensimismamiento
si no se da un paso mas hacia lo que denominaremos “yo universal”.

5. YO UNIVERSAL. Es la parte menos individual de la persona. Es una potencialidad
que se cultiva en el ser humano y no puede existir sin un cuerpo y un psiquismo con-
creto, pero es precisamente la parte que conecta con lo que esta mas alla de si mis-
mo/a: la comunidad humana, la naturaleza, otros seres no humanos, etc. De este
modo, no ha de confundirse nunca con un cultivo de aspectos individualistas.

Vinculado a esto pueden encontrarse también diferentes formulaciones basadas en
un “yo relacional” como por ejemplo la “identidad relacional” de Almudena Hernando
(2012). El concepto de “relacién fractal” de la autora esta centrado en la comunidad
humana y se refiere a la imposibilidad de diferenciar la persona individual de la cultu-
ra ya que “ambas instancias son la expresion de un mismo proceso a diferentes esca-
las, donde la distinciéon entre el todo y la parte carece de significado” (Hernando 2012,
p. 22).

Cuando ese sentido comunitario, compartido o universal no sélo se refiere a los seres
humanos sino que se vincula a la totalidad de mundo, de la naturaleza o de la reali-
dad, es frecuente la opcion de recurrir a las mayusculas para distinguir el llamado “Si
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mismo” o “Self” de sus equivalentes en mindsculas que aluden a aspectos mas vincu-
lados al “ego” vy la “egocentricidad”. Arne Naess, (2008), por ejemplo utiliza esta op-
ciéon cuando habla del “Yo ecolégico”, como después veremos.

Después de estas aclaraciones sobre la palabra “yo”, podemos volver al segundo as-
pecto de la mistica que hemos resaltado con una mayor claridad. El distanciamiento
de la estructura de la “egocentricidad” ha sido uno de los rasgos mas valiosos de la
mistica tradicional. El cultivo de aquellos aspectos mas universales de uno mismo es
precisamente la antitesis del individualismo imperante, y desde aqui si es posible, Gtil
y deseable distinguir aquellas formas de espiritualidad que fomentan un distancia-
miento de la egocentricidad, o lo que es lo mismo, un desarrollo del “yo universal”.
Esto es a lo que se refiere Comte-Sponville cuando habla de “liberarse del yo” en su
definicion de espiritualidad:

La espiritualidad es la vida del espiritu, decia al comienzo de este capitulo. Hay que
anadir: Pero s6lo en la medida en que uno consigue liberarse -al menos un poco, al me-
nos a veces- del “querido insignificante yo”, como decia Kant, de sus miserables espan -
tos, sus mezquinos rencores, sus sordidos intereses, sus insignificantes angustias, sus
preocupaciones triviales, sus pequenas frustraciones, sus inanes esperanzas, sus mise-
ras complacencias, sus frivolas vanidades... ¢ "morir a si mismo”? Es una expresion que
se encuentra en algunos misticos, especialmente cristianos, pero que a menudo se ade-
cua demasiado (por ejemplo, en Simone Weil) a la pulsién de muerte. Mas bien diria
que se trata de vivir mas -de vivir, en definitiva, en lugar de esperar vivir- y, para eso,
de salir de uno mismo, todo lo que se pueda. No de morir a si mismo, pues, sino de
abrirse a la vida, a lo real, a todo. ;que puede haber mas fastidioso que yo? ;qué mas
limitado? ;qué mas vano? Lo real es tan interesante, tan vasto, tan variado! (Comte-
Sponville, 2006, pp. 203-204)

Vemos ademas en este autor que la nocion de “espiritu” aparece en sentido enfatica-
mente inmanente y laico, de modo que aparece como una capacidad de “apertura” al
mundo, para la cual es necesario relativizar o tomar distancia de nuestra egocentrici-
dad. Para cultivar este distanciamiento resulta esencial la practica en la vida cotidiana,
que tradicionalmente ha estado vinculada a una serie de ejercicios. Entraremos en
esto a continuacion.
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1.2.4. LOS “EJERCICIOS ESPIRITUALES”: UN CAMINO DE TRANS-
FORMACION

La sociedad hipertecnoldgica y consumista tiende a ocultar un rasgo fundamental de la natura-
leza humana: nuestra incompletud, el hecho de que la persona humana no es completa en si
misma, y todavia menos lo es el individuo aislado. Dejando de lado diferencias de matiz, la tra-
dicién cristiana habla aqui de contingencia (contingentia) y la tradicién budista de duhkha (“su-

» o«

frimiento”, “insatisfaccion”, sobretodo en sentido existencial). Las dos tradiciones (como toda
tradicion espiritual genuina) ensefian que la plenitud humana no nos es dada por naturaleza
sino que se ha de conseguir a través de un camino, largo y a menudo lleno de obstaculos, que
lleva a lo que estas tradiciones denominan, respectivamente, salvacion o liberacion (nirvana)’.
(Pigem, 2017 p.93)

Un aspecto muy importante vinculado a la espiritualidad tradicional es su potenciali-
dad para la transformacion completa de la cosmovision y del modo de vida. El com-
plejo “religion” como veiamos no sé6lo es un pufiado de creencias, sino que también
es el contexto simbélico en el que multiples personas se han transformado en la prac-
tica. Este cambio puede suceder en ocasiones de forma espontanea, pero la gran ma-
yoria de las veces requiere de un cultivo, es decir, de cierta voluntad o determinacién
qgue ayude a horadar los sélidos muros de la egocentricidad.

Este cambio es al que apunta la nocion de “ejercicios espirituales” en el modo en el
que los describe Pierre Hadot, quien ha descrito a su vez esta transformacion hacien-
do referencia a la idea de “conversion” (Hadot, 2006, pp. 177-188). Defiende que ésta
es un fenédmeno mas vinculado a la filosofia que a la religién. La palabra conversién,
sin embargo, sigue siendo hoy dificil de utilizar en un contexto laico sin acompanarla
de muchas explicaciones. Un ejemplo interesante desde el pensamiento ecolégico es
el uso que le da Jorge Riechmann a la palabra conversién como “autoconstruccion”
rescatando el sentido original de herencia greco-latina como “cambio de orientaciéon”,
“cambio de pensamiento”, “mutacién y renacimiento” (Riechmann, 2018 p.135). En
este sentido urge una conversion socioecolégica que permita subvertir de forma con-

9 (Traduccion propia) La societat hipertecnologica i consumista tendeix a ocultar un tret fonamental de la naturalesa
humana: la nostra incompletesa, el fet que la persona humana no és completa en si mateixa, i encara menys ho és I'in-
dividu aillat. Deixant de danda diferéncies de matis, la tradici6 cristiana parla aqui de contingéncia (contingentia) i la
tradici6 budista de duhkha (“patiment, insatisfaccié”, sobretot en el sentit existencial). Totes dues tradicions, (com tota
tradicio espiritual genuina) ensenyen que la plenitud humana no ens és donada per naturalesa, sin6é que s’ha d’assolir
a través d’'un cami llarg i sovint ple d’obstacles, que porta al que aquestes tradicions anomenen, respectivament, salva-
ci6 o alliberament (nirvana).
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tundente la cosmovisiébn hegemonica para conseguir la transformaciéon necesaria
frente a los retos de la crisis ecolégica actual.

Hay que tener presente, por otro lado, que la nocion de “espiritualidad” ligada a la
idea de “ejercicio” tiene una historia que va mas alla del cristianismo. Como explica
Pierre Hadot (2006, 2009), los famosos “ejercicios espirituales” de Ignacio de Loyola, -
gue se llaman asi, no por cuestiones de religién sino por herencia filoséfica- fueron
absorbidos de la antigliedad clasica por la tradicion cristiana. Estos ejercicios no per-
seguian construir una teoria abstracta, sino que su principal funcién era provocar un
cambio, una transformacién en la forma de vivir. Esta nocién de la filosofia como
“practica” es bastante ajena al panorama contemporaneo, en el que cominmente en-
tendemos la filosofia en sentido fundamentalmente teérico.

La espiritualidad como “conversién” en este sentido ligada a “ejercicios espirituales”
es una dimensién con un profundo potencial transformador que afecta a todos los as-
pectos de la vida y, por tanto, no puede verse como una busqueda del bienestar per-
sonal narcisista, sino que también contiene dimensiones éticas, sociales y colectivas.

Este aspecto “practico” en nuestras tradiciones premodernas occidentales era trans-
mitido a través de la religién cristiana, sin duda con innumerables sesgos y limitacio-
nes. Es posible que el término “ejercicios espirituales” venga asociado para muchas
personas a aquello que se hace sélo una vez al afo en una casa de retiros, como si no
fuera una practica que realmente ha de aplicarse cada dia a la vida cotidiana en su to-
talidad. Este entendimiento reduccionista es un buen ejemplo de cémo el camino de
transformacion vinculado a la espiritualidad tiene muchas curvas donde perderse. O
también, otro ejemplo podria ser la excesiva concentracién en ejercicios centrados en
aspectos morales, descuidando los ejercicios de tipo contemplativo, como cuenta el
propio Hadot en su busqueda frustrada de alguna guia que le acompafase en el sen-
dero mistico (Hadot, 2009). En tiempos mas recientes, la globalizacion y las diferentes
oleadas de orientalismo en Europa han traido la influencia de otro tipo de “ejercicios
espirituales” que pertenecen a tradiciones diferentes a la nuestra. La hibridacion reli-
giosa ha permitido que algunas de estas practicas hayan podido completar ciertos
huecos o descuidos en el cultivo de aspectos mas puramente contemplativos. Las bus-
guedas de silencio de Paul Knitter (2016), por ejemplo, van es esta direccion.

Vemos asi que la cosmopolitizacion y la individualizacién en su funcién critica han
motivado también algunos aspectos positivos, junto a las problematicas ya sefaladas.
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Uno de ellos es la posibilidad de acceder a la dimension transformadora de los ejerci-
cios espirituales para personas que ya no quieren o no pueden identificarse con los
simbolos o las creencias de la tradicién cristiana.

Cuando hablamos de “ejercicios espirituales”, usamos esta palabra en sentido amplio
para referirnos a la totalidad psiquica de la persona, pero ;a qué tipo de practicas nos
estamos refiriendo exactamente? En la forma en la que los explica Hadot en relaciéon
a la antigliedad clasica se pueden recoger los siguientes puntos, que ademas repre-
sentan actitudes perfectamente valiosas también para la actualidad (Hadot, 2006):

- Se trata de una forma de entrenamiento para la transformacion de uno mismo en la
vida cotidiana

- Hay un fuerte sentido de atencién o “vigilancia”

- Uno de los objetivos fundamentales es la liberacion de los deseos desenfrenados y
los temores injustificados.

- Suponen un entrenamiento para distanciarse de la egocentricidad y poder conectar
asi con algo mas universal

- Hay una utilizacion de la racionalidad que permite por ejemplo el “anélisis de con-
ciencia” o la reflexion sobre la muerte

- Todo esto se realiza con una fuerte conciencia de comunidad, ya sea desde el impe-
rativo ético del estoico, o desde el hedonismo compartido del epiclreo. Estos ejerci-
cios no se practican con narcisismo y aislamiento individualista.

- El objetivo Gltimo es la pacificacién de la existencia: meta muy diferente del bienes-
tar superficial y enganoso que a menudo es el sefiuelo de las pseudoespiritualidades
capitalistas.

Resulta interesante constatar como estos “ejercicios espirituales” de los que habla
Hadot se superponen sélo en parte con algunas de las practicas que José Martin Ve-
lasco (1999) ha agrupado bajo la consigna “técnicas del éxtasis”. Los “ejercicios espiri-
tuales” que acabamos de describir agrupan una serie de practicas que cultivan el de-
sarrollo humano desde un sentido holistico, integrando diferentes dimensiones.
Frente a esto, la expresion “técnicas del éxtasis” estd muy focalizada en ciertas expe-
riencias a las que Hadot se refiere como “suprarracionales”. Este caracter “suprarra-
cional” es el que posiblemente pueda haberse vinculado a la idea de “éxtasis”. Asimis-
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mo, la palabra “técnicas” ofrece un matiz de eficiencia y mecanicismo que es tentador
asociar a una mirada moderna reduccionista. Esta simplificacion en ocasiones puede
tender a identificar la palabra “espiritualidad” o “mistica” asocidndolas de forma facil
a sus fendmenos mas extraordinarios. Estos pueden aparecer entonces como el Ginico
fin de una practica, concebida en sus peores versiones como conjunto de técnicas
cuyo objetivo ultimo es un éxtasis individual al cual se puede acceder aplicando de
forma lineal las recetas adecuadas. Frente a esto, la palabra “ejercicios” en cambio,
da un sentido de sereno “cultivo”, a través de la constancia, la vigilancia y la transfor -
macion de los habitos, que puede incluir -y de hecho suele hacerlo- experiencias ine-
fables puntuales, pero que fundamentalmente fructifica en otras dimensiones.

Desde una 6ptica naturalista que no albergue creencias en elementos sobrenaturales,
estas experiencias inefables no son mas misteriosas que cualquier otra experiencia
cotidiana, hecho que, sin embargo, no les resta un apice de interés, como ahora vere-
mos. Los recientes estudios sobre “estados alterados de conciencia” que se han veni-
do haciendo desde los anos 70 han ido demostrando que efectivamente existen bue-
nas explicaciones para estos fendmenos. Las conexiones evidentes entre las experien-
cias inducidas por la toma de sustancias alucinégenas, las derivadas de alguna lesiéon
cerebral y las generadas por la practica espiritual han dado lugar a numerosos estu-
dios que tratan de ahondar en los procesos neuronales comunes que puedan estar in-
volucrados en estas situaciones tan distintas (Alvarez-Rodriguez, 2000; Hulin, 2007;
Rubia, 2015, 2014). De forma muy sintética podriamos decir aqui sobre esto que una
de las diferencias clave esta en el hecho de que estas experiencias, vividas en el con-
texto de una espiritualidad enfocada en el distanciamiento de la egocentricidad, el
cultivo de la compasién y la pacificacién de la existencia, refuerzan la practica y la cos-
movisiéon. Fuera de este contexto, por contra, pueden derivar muy facilmente bien en
trastorno mental y desestabilizaciéon psicoldgica, bien en narcisismo autoindulgente y
aislamiento, como hemos visto antes.

En el contexto de hibridacién, cosmopolitismo y pseudoespiritualidad capitalista que
hemos comentado es especialmente importante hacer hincapié en la direccién a la
que apuntan estos ejercicios, para no confundir el éxtasis narcisista con la direccién
de desarrollo humano a la que han apuntado diferentes tradiciones sapienciales. El in-
tento legitimo de recorrer un camino de transformacién a partir de ejercicios espiri-
tuales laicos a menudo aparece desligado de sus tradiciones religiosas concretas que
proporcionaban una guia para la practica, unos simbolos para canalizar lo indecible y
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diversas férmulas para prevenir los multiples peligros y desviaciones. Desde este lugar
sin referencias, es muy facil que estos ejercicios sean instrumentalizados o reciban
lecturas sesgadas.

Un elemento orientativo para determinar si la practica de ciertos “ejercicios espiritua-
les” esta alineada con actitudes valiosas para el ser humano puede ser la nocién de
“cultivo de la humanidad” tal y como la describe Martha Nussbaum:

Cuando preguntamos sobre la relacion entre una educacion liberal y la condicion de
ciudadano, estamos planteando una pregunta de larga historia en la tradicién filosofica
occidental. Estamos recurriendo al concepto de Socrates de la “Vida en examen”, a las
ideas de Aristoteles sobre ciudadania reflexiva, y sobre todo a las ideas estoicas de grie-
gos y romanos sobre una educacién que es “liberal”, en cuanto libera la mente de la es-
clavitud de los habitos y la costumbre, formando personas que puedan actuar con sen-
sibilidad y agudeza mental como ciudadanos del mundo. Esto es lo que quiere decir Sé-
neca con el cultivo de la humanidad. (Nussbaum, 2005, p. 27)

La autora se inspira en la antigliedad clasica para defender que esta forma de “cultivo
de la humanidad” que pone el acento en el ser humano como “ciudadano del mundo”
estd en las raices de nuestro pensamiento occidental y de nuestra propia democracia.
Concretando un poco mas, identifica tres habilidades que siguen resultando hoy de
gran utilidad, y que, por tanto, habrian de ser incorporadas, fomentadas y desarrolla-
das en nuestros sistemas educativos:

1. El examen critico al estilo socratico. Es decir, no conformarse con repetir las tradi-
ciones o creencias heredadas, sino someter todo lo heredado al propio escrutinio, ad-
mitiendo sélo aquello que sea coherente y tenga una justificacion.

2. El vinculo con otros. La capacidad de vernos a nosotros mismos como seres huma-
nos unidos por lazos de reconocimiento, y capaces de reconocer necesidades y fun-
ciones comunes mas alla de las diferencias.

3. La imaginacién narrativa. La facultad para ponerse en el lugar del otro, comprender
asi su situacién y poder conectar con ella de forma empatica. Las grandes diferencias
que existen entre unos y otros seres humanos requieren de un profundo ejercicio de
imaginacion para visualizar la historia y las condiciones que hacen que una persona
pueda llegar a pensar, sentir o actuar de forma completamente diferente a como uno
mismo lo haria. La autora senala la importancia que tienen las humanidades, y especi-
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ficamente la literatura, para desarrollar esta capacidad. Las practicas artisticas, ade-
mas, pueden contribuir a esto mismo desde otros lenguajes.

Vemos que en el cultivo de estas tres capacidades hay multiples puntos de encuentro
con elementos que también han tratado de cultivarse a través de diferentes “ejerci-
cios espirituales” y estan en la base de la famosa regla de oro que fundamenta una
Etica de la compasién comun a las principales tradiciones religiosas tal y como explica
Karen Armstrong (2011). El “cultivo de la humanidad” en este sentido no puede con-
fundirse con un individualismo narcisista, sino que es todo lo contrario: un autoexa-
men que permite liberarse de los propios prejuicios para abrirse a la vinculacién con
otros seres humanos.

Pierre Hadot ha insistido mucho en que los ejercicios espirituales en la antigliedad cla-
sica pueden correr el riesgo de identificarse con actitudes egoistas pues buscan alcan-
zar la paz del alma y a menudo se desvinculan de cuestiones politicas. Un ejemplo de
esto es la critica que le hizo a interpretaciéon Foucaultiana de la antigliedad clasica
como “técnicas del yo” (Hadot, 2006 pp. 265-274). Argumenta que la preocupacion
por uno mismo no implica un interés por el propio bienestar personal, sino un esfuer-
zo por desprenderse del “yo parcial, los placeres y el cuerpo” y por tanto este “yo” es
la parte menos individual de uno mismo. El filésofo cataldn Luis Roca Jusmet (2017)
trata de imaginar este dialogo entre Hadot y Foucault defendiendo a este Ultimo de
las criticas del primero. Explica que Foucault si que reconoce la importancia de libe-
rarse de las propias pasiones, pero no como un camino hacia una verdad externa, sino
como una especie de “dieta” para autoconstruirse en sujeto ético, libre y auténomo,
recuperando asi el sentido que originalmente tenia el proyecto ilustrado:

:Qué es ser libre? Ser libre significa no ser esclavo de uno mismo ni de los otros. Ni todo el
mundo es libre, ni esta libertad existe si no hay reflexion. Cuando los antiguos hablaban de es-
clavos, se referian a quienes eran gobernados por los otros o por sus pasiones. La libertad es,
por lo tanto, autonomia, y ésta es autodominio. El cuidado de si es una apuesta ética que impli-
ca un conjunto de practicas (que definirdn un estilo de vida), de tecnologias del yo y de ejerci-
cios ascéticos. Todo forma parte de un combate espiritual contra las pasiones (a nivel interno)
y contra las formas de dominio (a nivel externo). (Roca Jusmet, 2017 p. 81)

La propuesta de “ejercicios espirituales para materialistas” del autor incluye la lectu-

ra, la escritura, el examen de conciencia, el contacto con el presente y la mirada des-
de lo alto. En esto ultimo le da la razén a Hadot, pues a Foucault le falta esta forma de
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distanciamiento de uno mismo a la que se refiere como “visién global”*°. Nosotros
nos hemos referido a esto como “yo universal”. Ahondaremos en ella con mas deteni-
miento en el capitulo 2 a raiz de lo que Hadot (2006) denomina “conciencia césmica”.

Como vamos viendo en muchos de estos ejercicios, no es adecuado asociar “espiritua-
lidad” Gnicamente a elementos emocionales o sensoriales, sino que la racionalidad es
un elemento que también forma parte de ella (Hadot 2009, pp.163-164). Las reaccio-
nes romanticas al racionalismo de la modernidad llevaron también en ocasiones a al-
gunas exageraciones. En este sentido, es preciso sefnalar -aunque luego lo veremos
con mas detalle- que lo que sucede en las “experiencias inefables” no habria de to-
marse como una eliminacién absoluta de la racionalidad en el sendero espiritual, sino
s6lo como una forma de suspenderla o relativizarla de forma puntual.

Concebir estos “ejercicios espirituales” desde el distanciamiento de la egocentricidad
puede tener ademas algunas implicaciones sociales interesantes, especialmente en el
desapego de los deseos mas compulsivos y egoistas. Si pensamos en la dependencia
basica que el sistema capitalista tiene de estos deseos y su conexién con dindmicas de
velocidad, voracidad y acumulacion podemos darnos cuenta de hasta qué punto los
“ejercicios espirituales” pueden llegar a suponer un elemento critico esencial del sis-
tema de mercado (Riechmann, 2017). Volveremos sobre esto después. El psiquiatra
Christophe André sefala también, por ejemplo, la forma en la que la aceleracién y las
prisas tiende a minar nuestros valores e interfiere en nuestra conducta ética. Para ello
se apoya en el ya clasico experimento realizado con estudiantes de teologia acerca de
la parabola del buen samaritano. Aqui el tiempo disponible resulté ser la variable fun-
damental que condicionaba la accién de ofrecer ayuda a un desconocido en apuros,
por encima de los rasgos de caracter de la persona, o de las cualidades del texto que
podia incitar al altruismo (André, Kabat-Zinn, Rabhi y Ricard, 2015, p.59).

Finalmente, en la base del sistema de consumo actual hay una promesa de felicidad
asociada al placer individual que se viene abajo cuando conocemos los fendmenos de
la “habituacion hedonista” (André et al., p.46). Si Tantalo volviera a ser condenado en
nuestra época, su castigo no seria la privacion, sino la insatisfaccién por exceso: seguir
hambriento a pesar de haber podido devorar los manjares mas exquisitos. Para estos

10 “ La vision global es la capacidad de distanciarse del pequeio mundo de preocupaciones cotidianas en
el que vivimos. Saber situar lo relativo de nuestros problemas y conflictos en la dimensiéon mas amplia de
lo que sobrepasa a los humanos. Incluso tener una especie de visién cdsmica en la que vemos la peque-
nez de las cosas. Es como si fuéramos capaces de ver el conjunto de nuestra vida y su pequefez en el
conjunto del Cosmos.” (Roca Jusmet, 2017, pp. 145y 146)
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dolores, solo es posible aplicar medicina epicurea: “simplicidad voluntaria”, “sobrie-
dad feliz” o “lujosa pobreza” son expresiones que se han utilizado en ocasiones para
hablar de la compatibilidad entre las actitudes ecolégicas y espirituales, en cuestiones
tan importantes como, por ejemplo, la critica al crecimiento infinito en un planeta li-
mitado (André et al., 2015; Garcia, 2018, 2013; Pigem, 2017; Santiago Muifio, 2015;
Taibo, 2016).

1.2.5. HACIA UNA RECONSTRUCCION NATURALISTA DE “LO
SAGRADO”

Como venimos comentando, una de las categorias tradicionales de referencia para la
espiritualidad y la religion es la nocion de “lo sagrado”. En esta breve orientacion so-
bre elementos vinculados a la espiritualidad es obviamente imposible hacer una revi-
sién completa sobre las diferentes funciones que ha cumplido esta compleja dimen-
sién, y por ello a continuacién rescataremos sélo algunos elementos que puedan re-
sultar Gtiles para la reconstruccion de una espiritualidad naturalista que es el punto
de partida de este estudio. Una de las primeras cuestiones que nos interesa es la
comprension de “lo sagrado” como un fendmeno antropolégico universal:

Lo sagrado es ante todo y sobre todo una categoria natural de caracter antropolégico.
Su estudio no debe pues partir de la idea de la existencia de otro mundo “sagrado” o
“religioso” que seria anterior, exterior y superior al mundo de los seres humanos. El
punto de partida del estudio de lo sagrado es la naturaleza humana ella misma. (Pra-
des, 1994 p.122)

Segln el sociélogo José Prades, lo sagrado es una caracteristica especifica de los seres
humanos que implica, por un lado, la experiencia de respeto ante ciertas cosas enten-
didas como fuera de lo comin e imposibles de banalizar y, por otro, la experiencia de
actitudes absolutas, centrales, fundamentales, Gltimas y definitivas. Vemos, por tanto,
la asociacion de esta dimensién con una experiencia universal en el ser humano que
se fundamenta en un “respeto absoluto” ante determinados elementos, y que distin-
gue asi el mundo de lo profano del mundo de lo sagrado (Prades, 1994). Este respeto
absoluto incluye dos dmbitos completamente diferentes. Aunque estrechamente in-
terrelacionados y en la practica a menudo dificilmente desvinculables, a efectos anali-
ticos es de utilidad distinguirlos: por un lado, aquellas dimensiones a las que nos refe-
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riremos como “aspectos normativos” y, por otro, aquellos aspectos que podriamos
llamar “numinosos” asociados a la idea de totalidad.

La nocion de “lo sagrado” puede hacer referencia a aspectos normativos condensan-
do asi los valores culturales cuya importancia ha de ser preservada, frente al caos y al
sinsentido que histéricamente representa su oposicion con la categoria de “lo pro-
fano”. Esto ha sido estudiado entre otros autores por Mircea Eliade (2014) desde un
enfoque historiografico atendiendo a las diferentes creencias, ritos y mitos especificos
de cada tradicién religiosa. En este sentido, practicas y rituales adquieren todo su va-
lor simbdlico para generar un vinculo en la comunidad humana que garantiza la pre-
servacion de sus valores éticos a través de la definicion de ciertos limites que no han
de ser rebasados bajo ninglin concepto: es la frontera entre lo sagrado y lo profano.

Nuestra tradicién historica desde la antigliedad clasica hasta la llustracién, pasando
por toda la cosmovision cristiana ha vehiculado estos aspectos normativos de diferen-
tes maneras. Las cosmovisiones laicas y/o naturalistas que han ido surgiendo a raiz de
la secularizacién han puesto en cuestién muchos de los dogmas heredados, en los que
no soélo habia creencias sobrenaturales o elementos de control institucional, sino
también valores importantes para la comunidad vinculados a estas dimensiones éti-
cas o morales de “lo sagrado”. La oposicion sagrado-profano que histéricamente se
circunscribia a los limites de las tradiciones religiosas, con la irrupcién de la moderni-
dad se ha ido complicando en diferentes direcciones, de modo que elementos exter-
nos a las tradiciones religiosas pueden resultar hoy valiosos para una definicion de “lo
sagrado”.

Frente a la asociacién univoca de este término con “la religion y las creencias”. El en-
tendimiento de esta palabra como “categoria antropolégica” que presenta José Pra-
des permite recuperar ciertas actitudes humanas que invitan a evocar en nosotros un
“respeto absoluto”. Comte-Sponville, en su defensa de una espiritualidad atea, por
ejemplo, separa también cuidadosamente “lo sagrado” que tiene que ver con “lo so-
brenatural o lo divino”, de aquello que merece un elevado respeto:

Si por sagrado se entiende lo que posee un valor absoluto o nos parece que lo tiene, lo que se
impone de forma incondicional, lo que no puede ser transgredido sin sacrilegio o sin deshonra
(en el sentido en el que se habla de caracter sagrado de la persona humana, del deber sagrado
de defender la patria o la justicia, etc.), es verosimil que no haya sociedad que pueda prescindir
duraderamente de él. (Comte-Sponville, 2006, p. 35)
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El poder normativo de este sentimiento es realmente elevado y por eso tiene efectos
esenciales en nuestra conducta. Su funcion estd muy vinculada con una adaptacion
frente a aquello que no es posible modificar, garantizando de este modo la acepta-
cion de los limites: una cuestion esencial en la regulacién de las comunidades huma-
nas, pues somos la especie de la hibris y la extralimitacion es una constante que todas
las sociedades han tenido que contener. A esta tendencia humana a la extralimitacion
se han referido algunos autores sirviéndose del mito de prometeo. (Hadot, 2015, Rie-
chmann 2016, 2004)

Esta interpretacion antropolégica de “lo sagrado” permite que pueda concebirse per-
fectamente en sentido laico, inmanente, intramundano y postilustrado. Nos estamos
refiriendo aqui, por tanto, a una dimensién ética, que tradicionalmente era vehicula-
da a través de la religion. Jorge Riechmann evoca este sentido de “lo sagrado” laico
refiriéndose a los derechos humanos. Una concepcion enclavada en la tradicién estoi-
ca a través de la famosa maxima: “El hombre, algo sagrado para el hombre” (Séneca
citado en Riechmann, 2015a, p. 274).

La cuestion que cabria preguntarse es si esta transformacion de “lo sagrado” conserva
realmente en la Europa secular un poder normativo similar al que podria tener en si-
tuaciones premodernas o, formulado de otra manera: ;pueden las razones ilustradas
generar en las sociedades contemporaneas una implicacién ética tan fuerte y norma-
tiva como la que en su dia inspiraba la tradicion cristiana a sus fieles? La respuesta a
esta pregunta quizd dependa en gran medida de con qué acierto las sociedades con-
temporaneas hayan sido capaces de “modernizar” otros aspectos vinculados a “lo nu-
minoso” también asociados a “lo sagrado” que veremos a continuacion.

Ademas de aspectos normativos (valores, normas, sistemas éticos, etc), “lo sagrado”
incluye también otros matices que estan relacionados con la sensacién del mundo
como totalidad. Desde este otro punto de vista, aparecen una gran cantidad de ele-
mentos que no tienen necesariamente una implicacion ética directa.

Ernst Tugendhat (1997) por ejemplo, asocia la categoria de lo sagrado a la confronta-
cion del pensamiento instrumental humano con la contingencia del mundo. Para ello
no se sirve de ningun tipo de creencia o dogma religioso, sino que parte simplemente
del hecho cotidiano de que la realidad limita drasticamente la capacidad humana de
influencia. De este modo, los seres humanos pueden relacionarse con el mundo des-
de su pensamiento instrumental, lo cual seria una actitud que el autor vincula a “lo
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profano”, pero también pueden reconocer que el mundo se encuentra ante ellos
como un poder que les supera, frente a lo cual sélo es posible reconocer la propia in-
capacidad. De este modo, “lo sagrado” pertenece asi a la esfera de aquello que se es-
capa a nuestro control, a nuestra capacidad de accion, y se presenta como inevitable
y contingente. Esta sensacién de contingencia invita entonces a una actitud de acep-
tacion, humildad y “respeto absoluto” que ayuda a afrontar el sufrimiento generado
por la frustracién de los deseos y las metas. Pone de ejemplo la categoria clasica de
“lo numinoso” acufiada en origen por Rudolf Otto (citado en Tugendhat, 1997) en
base a la palabra “numen” (espiritu/deidad) se refiere especificamente a “lo sagrado”
sin incluir su componente moral. Lo asocia con el “sentimiento de criatura” o “absolu-
ta dependencia”, el temor reverencial por “lo tremendo” desconocido y la conciencia
de un poder irrenunciable (“majestas”) frente al cual nos sentimos muy pequefios,
condicionados y limitados. Se trata de una experiencia sobrecogedora que inspira si-
multaneamente temor y atraccion.

La referencia a “lo sagrado” como experiencia de totalidad es sin duda mucho mas
antigua, como explica Pierre Hadot:

Desde este punto de vista, puede hablarse de la existencia, en ciertos fil6sofos de la Antigue-
dad, de un sentimiento de lo sagrado, tan vinculado al cosmos como a la vida interior y sus pro-
fundidades, un sentimiento cuya intensidad puede llegar a la experiencia mistica pero que es
por completo ajeno a cualquier religion, organizada o revelada. Tal sentimiento aparece incluso
en el epicureismo, que sin embargo se habia esforzado por desmitificar y desacralizar el univer-
so. Como ha observado con justeza E.Hoffmann, por el mismo hecho de considerar la existen-
cia un puro azar inexorablemente Unico, el epicureismo acoge la vida como una especie de mi-
lagro, como algo divino, es decir, con inmensa gratitud. Y el filésofo, al percibir con Epicuro la
inmensidad infinita del universo, experimenta, segiin nos dice Lucrecio, un “escalofrio sagrado”
y una “divina voluptuosidad” que surge sin duda de la sensacién de participar, aunque no sea
mas que por un instante, de esa maravilla que es la existencia”. (Hadot, 2006 p. 262)

Una reformulacion contemporanea de esta experiencia aparece en la “mistica atea”
de Comte-Sponwville, filésofo también muy inspirado tanto por el estoicismo como por
el epicureismo. Utiliza el neologismo “inmanensidad” para expresar un sentimiento
intensamente ligado tanto a la inmanencia como a la inmensidad, como una forma
laica de adquirir una conciencia 6ptima de la propia pequenez “que engrandece el
alma, porque el ego, por fin instalado en su lugar, deja de ocuparlo todo” (Comte-
Sponville, 2006, p. 155).
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La observacién del mundo como un Todo requiere de una especie de humildad basa-
da en el distanciamiento de la egocentricidad. A pesar de las mayusculas, Comte-
Sponville toma muchas precauciones para evitar que su alusiéon al mundo como un
Todo, o incluso como un Absoluto, pueda entenderse en sentido sobrenatural, trans-
cendente o personificado como tantas cosmovisiones tradicionales que han visto en
estas categorias la posibilidad de literalizar trasmundos mas alla de las leyes biofisi-
cas. En este sentido, su defensa del inmanentismo desde un punto de vista materialis-
ta es rotundo. El distanciamiento de la egocentricidad lleva al autor a distinguir entre
el ambito de lo Absoluto como totalidad, frente a lo relativo de nuestros puntos de
vista. Observemos que esta dimension es bien distinta de la concepcién mas normati-
va de “lo sagrado” que acabamos de mencionar, pues esta vinculada a la percepcion
de los limites para controlar o incluso para percibir la complejidad del mundo.

Otro ejemplo de como esta distincion entre lo Absoluto y lo relativo adquiere una ver-
sién secular en ciertas espiritualidades laicas actuales es la explicacién de Maria Corbi
acerca de un doble acceso a la realidad. Este autor defiende que los seres humanos
solemos acercarnos al mundo desde el punto de vista de nuestras necesidades, es de-
cir, desde nuestra egocentricidad. Pero ademas, como seres dotados de lenguaje sim-
bolico exquisito, somos capaces de darnos cuenta de que las palabras que nosotros
utilizamos no son la verdadera realidad, sino sélo la forma en la que nosotros la des-
cribimos y percibimos desde nuestra particular perspectiva. Esta segunda realidad no
es “relativa a” nuestras necesidades, sino que se presenta como absoluta. De nuevo el
autor matiza para prevenir la tentacion de asociar esta dimension absoluta a “otro
mundo sobrenatural”:

Esta experiencia absoluta de la realidad no es una experiencia transcendental, como lo
seria la experiencia de una realidad mas alla de este mundo. Es la experiencia de este
mismo mundo, al que tenemos acceso con nuestros sentidos, con nuestra mente y con
nuestra accion, pero visto, comprendido y sentido como existiendo y valiendo con total
independencia de nosotros y de cualquier relaciéon con nosotros. (Corbi, 2007 p.31)

Desde una perspectiva naturalista es posible llegar también a esta conciencia de tota-
lidad o “dimension absoluta” cuando nos damos cuenta de que el ser humano no es la
medida de todas las cosas tal y como han sostenido diferentes versiones del “princi-
pio antrépico”(Welsch, 2014), sino que el mundo es una realidad contingente preexis-
tente al ser humano, a la que éste pertenece. Desde este punto de vista, esta “dimen-
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sion absoluta” se acerca a la “conciencia césmica” de Hadot (2009, 2006) que antes ya
mencionamos.

En las experiencias inefables extraordinarias la sensacién de totalidad puede sobreve-
nir de forma sorpresiva sin ningln tipo de reflexion. Una posible explicacién para este
fenémeno quizad podamos encontrarlo en el hecho de que ciertas experiencias con-
templativas pueden poner en suspenso nuestra forma habitual de estar en el mundo,
dejando una impronta afectiva muy positiva: esa felicidad “oceanica” de la que hablan
los misticos esta asociada a la disolucién de la egocentricidad. Liberados del yugo de
la identidad personal, es posible acceder a una percepcion muy diferente del mundo
en la que predomina una sensacién de unidad. Ahondaremos en esto en el capitulo 2.

La experiencia de “lo sagrado” como totalidad puede tomar versiones verdaderamen-
te no-duales, cuestionando las oposiciones entre sagrado y profano. Posiblemente, la
carga dualista de la palabra “sagrado” puede haber motivado su abandono o redefini-
cién en muchos casos. Por ejemplo, el gran poeta americano Gary Snyder comenta en
esta direccion una conocida maxima del maestro zen Dogen?!:

A Dogen no le interesan las “montaiias sagradas”, ni los peregrinajes, ni los espiritus amigos, ni
la naturaleza salvaje como cualidades especiales. Sus montanas y arroyos son los procesos de
esta Tierra, la totalidad de la existencia, curso, esencia, accion y ausencia; entrelazan y convier-
ten en uno el ser y el no ser. Son lo que somos, somos lo que son. Para aquellos que moran la
naturaleza esencial sin pestafear, la idea de lo sagrado no es mas que una ilusiéon engafosa y
un obstaculo; nos distrae de lo que tenemos ante los ojos: una absoluta mismidad. Las raices,
los tallos y las ramas pinchan todos por igual. No existe jerarquia ni igualdad, nada hay oculto
ni esotérico, no hay nifos dotados y otros de aprendizaje lento. No hay salvaje ni doméstico,
atado ni libre, natural ni artificial. Cada totalidad en su propia y endeble esencia. A pesar de es-
tar interconectadas , e incluso quizas porque estan interconectadas. Esta mismidad es la natu-
raleza de la naturaleza de la naturaleza. Lo salvaje en lo salvaje. (Snyder, 2016b p 260)

Gary Snyder recupera asi una version no-dual de “lo sagrado” numinoso como totali-
dad, desde el contacto con el budismo y la resonancia de una espiritualidad arcaica
que apunta a una unidad fundamental a través de la materialidad de nuestros cuer-
pos. La concepciéon de todos los animales como alimento y de la comida como sacra-
mento inspirada en ciertas culturas de subsistencia va en esta misma direccion. “Lo
sagrado” se toma asi como una celebracién de nuestro caracter efimero que compar-

11 “Si dudas de que las montafias caminan, desconoces tu propio caminar” (Dogen citado en Snyder,
2016a, p.260)
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timos con todo lo vivo: “Reconocer que cada uno de los congregados a la mesa consti-
tuird eventualmente parte de la comida no solo es “realista”, sino que también permi-
te incluir lo sagrado, y que aceptemos el aspecto sacramental de nuestro transitorio y
fragil ser personal” (Snyder, 2016b p. 35). Una invitacion a repensar las formulas en
las que matar y comer pueden realizarse con gentileza y agradecimiento, en clara opo-
sicion con la forma industrial de produccién de carne de la actualidad. Lo sagrado
como totalidad subyace también en su hermoso poema que termina “besando al
amante en la boca del pan: labio con labio” (Snyder, 2016a p.73). Son aspectos positi-
vos de “lo sagrado” que contrastan con aquel viejo temor reverencial de lo sublime, y
que pueden animar al asombro ante la belleza de los vinculos cotidianos desde el con-
tacto con nuestra vulnerabilidad compartida.

Como veiamos, el ateismo secular mas reduccionista tiende a concebir los mitos como
creencias falsas y supersticiones. La perspectiva de Snyder resulta interesante para re-
construir formas de espiritualidad naturalista porque representa una recuperaciéon de
cierta “sabiduria ancestral” integrando gran parte de los mitos tradicionales a través
de la creacion artistica. La poesia y el arte en general cogen de este modo el testigo de
esta herencia histérica reintegrando relatos y simbolos que reaparecen como valiosas
construcciones simbolicas que pueden aportar sentido, inspiracién y orientacion. En
un contexto secular en el que la racionalidad cientifica es el referente ontolégico, sin
duda siguen haciendo mucha falta metéaforas, historias y relatos.

Jorge Riechmann, por su parte, también ha tratado de reformular la vieja idea de “lo
sagrado” vinculandolo con el dolor, el sufrimiento y la muerte. La condicion humana
aparece aqui como intrinsecamente limitada y vulnerable. La incapacidad de albergar
promesas futuras de reparacioén, felicidad, justicia o inmortalidad dejan abierto el ca-
mino para una Unica respuesta: aceptar el sufrimiento y tratar de minimizar el dano.
Es la via de la compasion para la pacificacién de la existencia.

Quiza un sentido no teoldgico de “sagrado” despunte mas bien en el verso de Blanca Varela “el
dolor es una maravillosa cerradura” -una cerradura junto con su llave, entiéndase-. Es sagrado
el dolor de los seres que pueden sufrir, los seres sensibles abocados a la muerte; y es tragica la
condicion del ser vivo consciente del caracter universal del sufrimiento y de la irrebasabilidad
de la muerte. “Piedad para los seres que van a morir”, dice un verso mio que escribi hace tiem -
po. No hay un sentido secreto del mundo, no hay un Creador escondido que pudiera redimir-
nos del dolor y de la muerte, el fondo del universo es caos y no cosmos; y sin embargo, desde
la fragilidad e invalidez humana, podemos dar sentido a la aventura de nuestra existencia, po-
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demos proponernos atenuar el sufrimiento evitable y podemos hacer brillar la luz de la comu-
nidad. (Riechmann, 2017 p.150)

Esta aceptacion radical del sufrimiento y la busqueda de su antidoto en la compasion
no son elementos nuevos sino omnipresentes en diferentes tradiciones religiosas y
sapienciales que reaparecen tras la secularizacién europea metamorfoseadas en mul-
tiples formas de espiritualidad laica y naturalista. EI “humanismo de orfandad” que
propone el autor es una licida formulacién que trata de abordar la cuestion de como
reconstruir el sentido de la vida después de la “muerte de Dios”, sin la figura de un
Absoluto, una realidad transcendente, o la creencia en un “Superser”, o “superseres”
que interceden en nuestra cotidianeidad. Que no haya una fuente absoluta de sentido
no significa que no haya ningln sentido posible, y nos anima a buscar sentido en
construcciones historicas y colectivas, que sera seguramente mas precario pero tam-
bién mas verdadero. Desde su postura, no es preciso renunciar al humanismo con la
confusa etiqueta de “posthumanismo”, sino que se puede simplemente partir de una
nocion diferente de lo humano, como ser incompleto, falible y marcado por la hibris
(Riechmann, 2017).

1.2.6. ALGUNOS USOS DE LA PALABRA “CONTEMPLACION”

Dada la dificultad y ambivalencia de nuestro campo de estudio, serd necesario tratar
de acercarnos a una definicion de la experiencia contemplativa para poder introducir-
nos después en el territorio de la creacién artistica con una idea mas clara y especifica
de qué es lo que vamos a estudiar. La inefabilidad intrinseca de este tipo de experien-
cias, las dificultades terminologicas y la gran diversidad de acercamientos posibles ha-
cen de este intento de concrecién una tarea dificil. Trataremos de acercarnos hasta
donde sea posible, sabiendo de las limitaciones que conlleva poner palabras a lo que
precisamente escapa a ellas y que en ultimo término cada experiencia es Unica e irre-
petible. Los referentes que vamos a ver a continuacion nos orientaran para arrojar
algo de luz en esta direccion y tratar de clarificar al menos algunas cuestiones impor-
tantes.

Trazando puntos de encuentro entre éstos y otros autores podemos distinguir enton-
ces diferentes aspectos asociados a experiencias contemplativas ciertamente hetero-
géneas, pero que en conjunto nos sirven para contrarrestar toda una serie de este-

94



CAPITULO 1 HACIA UN NUEVO MAPA CONCEPTUAL PARA LA CONTEMPLACION

reotipos que aln hoy vinculan la contemplacion con algo magico, religioso, individua-
lista, pasivo o conformista entre otras muchas atribuciones diversas.

Ademas de sus contextos tradicionales es posible explorar la contemplacién también
en muchos otros ambitos, entre los que se encuentra la creacion artistica. Nuestro en-
foque hara énfasis en el caracter naturalista de la experiencia contemplativa, incorpo-
rando reflexiones desde el laicismo no porque creamos ilegitima su version religiosa
sino porque, seglin argumentaremos, entendemos la dimensién contemplativa como
una capacidad potencialmente universal en el ser humano y, por tanto, no necesaria-
mente asociada a la religion, la cultura, la fe o las creencias personales. Desde este
punto de vista, la religion es -en sus mejores versiones- una de las formas posibles de
esta experiencia antropoldgica pero no la Unica. En préximos apartados, veremos
también que la contemplacion naturalista esta presente en el proceso creador de mu-
chos artistas que trabajan con la naturaleza, por lo que el tema nos invita a profundi-
zar en esta direccion.

En su uso ordinario, la palabra contemplacién ya remite a una forma diferente de co-
nocimiento del mundo basada en la atencion, la admiracion y una cierta apertura o
receptividad que estd emparentada con la estética:

Asi, contemplar la naturaleza es otra cosa que pasar a su lado; o someterla a procedimientos
analiticos que descomponen sus elementos; o simplemente, mirarla con la curiosidad que pro-
voca lo extrafo. A partir de ese significado de “contemplacion”, se explica que el término se uti-
lice preferentemente en relaciéon con la mirada estética, referida a la obra de arte. Tal mirada
deja brillar a la realidad contemplada; se deja inundar por la belleza que irradia; disfruta de ella.
(Martin Velasco, 1999, p 361)

Para comprender en perspectiva la infinidad de referencias que este término despier-
ta resaltaremos algunos de sus principales usos histéricos. Sin tratar de recoger de
forma exhaustiva la historia del término, nos resultara util sin embargo rescatar algu-
nos hitos fundamentales y apuntes etimolégicos que pueden acompafarnos para
comprender la multiplicidad de significados a los que apunta e ir afinando asi el signi-
ficado concreto en el que lo vamos a usar.

La primera de estas apreciaciones esta relacionada con la palabra “Teoria”, término
griego que posteriormente se tradujo como “contemplacion”. Aunque hoy en dia la
teoria esté vinculada a aspectos intelectuales referidos al saber culto, en su origen

» o«

significaba simplemente “ver”,“observar”, “poner atencion”, “cuidar de” (Mora, 2002,
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p. 674). Actualmente asociamos la teoria al conocimiento abstracto, racional y mas
bien alejado de la accién o la experiencia. Esto corresponde a la divergencia de los dos
términos con el transcurso de la historia, pero en su origen griego la contemplacién
no estaba asociada necesariamente a la inactividad, y a menudo incluso a todo lo con-
trario:

Las diferencias aparecen cuando consideramos la teoria como una actitud que arraiga cada vez
mas en la esfera intelectual, y aun en la esfera del llamado saber culto, en tanto que concebi-
mos la contemplacién en un sentido mas amplio, englobando aquel primitivo significado de la
"existencia contemplativa" que ya la teoria parece haber perdido completamente (un sentido
que no excluye forzosamente la accién, sino que la comprende como uno de sus momentos
necesarios). (Mora, 2002, p. 674)

Segln explica Pierre Hadot (2015, p. 242), el “modo de vida contemplativo” que apa-
rece, por ejemplo, en la filosofia platénica no era en realidad un discurso, sino una
practica muy relacionada con la fisica. Era una visién de conjunto del universo que im-
plicaba una transformacion interior, una manera de concebir la totalidad del mundo y
de estar en armonia con sus movimientos. Hadot sigue el hilo de esta actitud en Aris-
toteles para el que contemplar es “resituar cada ser dentro del plan general de la na-
turaleza”, hasta el neoplatonico Simplicio pasando por el estoicismo de Cicerén y de
Séneca. En la filosofia antigua el fruto de la contemplacién de la naturaleza se llamaba
“grandeza del alma” y estaba relacionado con una “mirada desde arriba” a las cosas
humanas, una liberacién con respecto a las “pasiones” del cuerpo y una pérdida del
miedo a la muerte (Hadot, 2006 p.244).

De este modo, Hadot relaciona esta “Fisica de la contemplacién” con una mirada de-
sinteresada que esta en la base de lo que denomina “actitud érfica”. Es una mirada
qgue no saca provecho utilitario del descubrimiento de “los secretos de la naturaleza”,
(como si es propio de su opuesto: la actitud prometeica), sino que en su lugar permite
el brotar del asombro y la admiracion. En este sentido, la fisica tiene asi una funcién
dentro de la practica espiritual, pues conduce a la “paz del alma”*? (Hadot, 2015).

Siguiendo con la tradicién latina, como sefala Fernando Ferrater Mora (2002), en sus
lecturas de la filosofia griega, Plutarco y otros autores asociaron equivocadamente la

12 “El estoico alcanzara la paz del alma situdndose en una disposicion de consentimiento a la voluntad de la Razén que
dirige el universo, mientras que el epiclreo también alcanzara la paz del alma pensando en la infinidad de los mundos
en el vacio infinito, sin temer ni los caprichos de la divinidad ni los ataques de una muerte que no es nada para noso -
tros. Las teorias fisicas propuestas por estas escuelas estan, pues, destinadas a liberar al hombre de la angustia que ex-
perimenta ante el enigma del universo” (Hadot, 2015, p. 248).
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raiz de la voz “teoria” a la palabra Teos (Dios), afiadiendo con esta interpretacion
erronea ciertas connotaciones religiosas. Ese es el motivo que les llevd a escoger para
su traduccion la palabra “contemplatio”. A partir de aqui las asociaciones con la reli-
gién son recurrentes:

Los seres humanos somos criaturas de necesidades pero también de gratuidades. Seres en pro-
ceso pero llamados a completud. Acuciados por el instinto de supervivencia, también somos se-
res extaticos, capaces de inmensidades. Si bien necesitamos palpar las cosas concretas y tangi-
bles, cuando nos dejamos absorber por Aquello que late tras ellas, sucede “eso” que llamamos
contemplacion. El término proviene del latin cum-templus, “hallarse junto o ante el templo”, es
decir, participar de lo que se da en un espacio teofanico. A su vez, templo proviene del griego
témenos, “lugar de manifestacion de lo divino”. Por tanto, la contemplacién remite a aquella
actividad-estado que tiene que ver con la apertura a la manifestacion de lo sagrado. (Melloni,
2016, p .16)

Ciertamente, es importante resaltar, como sefiala Josep Maria Mallarach, que la pala-
bra Templus originalmente no era un edificio, sino un espacio natural sagrado (Malla-
rach, Calvo, De Prada, y Chuvieco, 2019). Esto nos permite entender la contemplacion
desde un vinculo muy estrecho con la experiencia de entornos poco antropizados. La
experiencia en la naturaleza, a menudo ha derivado en la concepciéon de diferentes
“niveles de realidad”*® que pueden ser elaborados de muy distinta manera segun las
variadas cosmovisiones y mitologias tradicionales (Mallarach, 2019). Lugar comun pa-
rece ser la distincion entre una parte asociada a “lo material” desde la satisfaccion de
deseos e impulsos egoistas, y otra parte vinculada a actitudes y valores positivos
como la bondad, la belleza o la colectividad, entre otros. Estos dos extremos aparecen
de una u otra forma en diferentes grados de interrelacion.

La idea de una realidad ultima intangible resaltada en mayulsculas completamente
ajena o transcendente al mundo podria conectarse con la reduccién de significado
que sufrié la palabra Physis en época neoplaténica. Como explica Hadot, esta palabra
tiene numerosos significados. En origen se referia simplemente a la constancia de un
proceso, pero después tendié a personificarse en ocasiones llegando incluso a divini-
zarse a modo de “Dios inmanente” en sentido panteista como sucedi6 con los estoi-
cos. La palabra Physis se utilizaba para hablar del conjunto del mundo o la naturaleza

13 La expresion “niveles de realidad” no sera utilizada en este trabajo, aunque el fondo de algunas de estas visiones no
sea en muchos casos incompatible con lo que vamos a desarrollar aqui. Desde nuestra perspectiva argumentaremos
que no es necesario concebir un plano de existencia transcendente o externo a la realidad biofisica, sino sélo diferen-
tes miradas o actitudes humanas que explican el hecho de que este mismo mundo en el que vivimos se nos presente
de forma muy distinta, y en ocasiones a través de jerarquias de “realidad”. Volveremos a esto después.
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en su totalidad. Con los neoplaténicos, lo que antes remitia a la totalidad, pasa siglos
después a referirse sélo a una parte: la materia del mundo sensible vista como una
realidad inferior. Se consolida asi con Plotino y con Porfirio la divisiéon del mundo en
dos realidades dicotémicas y jerarquizadas a pesar de las criticas epiclreas. De este
modo, no es posible conocer la divinidad suprema (Nous) mas que a través de nega-
ciones o analogias, pues es completamente distinta al mundo de los fenémenos fisi-
cos (Hadot, 2015).

Vemos asi como en la antigliedad clasica la contemplacion pasé de tener un sentido
mas experiencial en la idea de la naturaleza como “proceso”, a uno mas holistico des-
de una mirada a la naturaleza como totalidad del mundo, terminando con uno mas
restringido, como experiencia de un Absoluto transcendente que sélo se descubre de
forma indirecta mas alla de las cosas sensibles.

Avanzando un poco mas en la historia, para la mistica cristiana, la contemplacién co-
rresponde a esa Ultima etapa del sendero espiritual en la que el alma se funde con
Dios, en una experiencia unitiva de caracter inefable y extatico. Martin Velasco (1999)
describe sus rasgos principales resaltando el caracter pasivo del sujeto que abandona
su voluntad personal atribuyendo ese estado a Dios. Describe asimismo una caracte-
ristica inactividad o silencio de las potencias cognitivas ordinarias que implica una
cierta condicion de oscuridad: un “no saber” y un “ no entender” que sin embargo
van acompanados de un conocimiento de otro tipo, por el caracter afectivo que im-
prime la gran “noticia” que supone. (Martin Velasco, 1999, p362-364)

Se apoya para su reflexion en la clasica obra de William James (citado en Martin Ve-
lasco 1999, pp. 320-321) quien sefald en su dia cuatro caracteristicas de las cuales s6-
lo las dos primeras son esenciales y las dos Gltimas son menos acentuadas:

1. Inefabilidad. Es una experiencia mas cercana a lo afectivo que a lo intelectual: pue-
de ser sentida pero no comunicada.

2. Cualidad de conocimiento. Al que se accede al margen del intelecto.
3. Transitoriedad. Son experiencias puntuales de caracter extraordinario.
4. Pasividad. El mistico siente su voluntad sometida a un poder superior.

Martin Velasco recoge asi estos cuatro puntos mas un quinto también sugerido por
James que, comenta, quiza podria haberse tomado como otra caracteristica mas: Una

98



CAPITULO 1 HACIA UN NUEVO MAPA CONCEPTUAL PARA LA CONTEMPLACION

profunda incidencia en las personas. Esta experiencia es tan extraordinaria que deja
una huella importante en quieres la viven.

Una afinidad suficiente con estos elementos ha autorizado la utilizacién de la palabra
“mistica” para referirse a otras experiencias con ciertos puntos de encuentro fuera
del ambito religioso. Es lo que el filésofo francés Michel Hulin recoge bajo la denomi-
nacién de “mistica salvaje” aglutinando diferentes relatos de personas ateas, agnosti-
cas o creyentes no especificamente marcados por una fervorosa devocién religiosa.
Segln el autor, estas personas acceden de forma subita a una experiencia tan sobre-
cogedora como los trances o éxtasis propios de la contemplacién religiosa. Lo enigma-
tico es que suceden sin las referencias culturales que tradicionalmente han acompa-
fAado el camino del mistico en estas mismas tradiciones culturales. Las principales ca-
racteristicas que Hulin (2007, p. 181) sefiala son:

1. Caracter subito e imprevisible, es una experiencia que no se puede producir a vo-
luntad.

2. Alto contenido afectivo que tiene caracter de revelacion de una realidad insospe-
chada presente en lo cotidiano, pero infinitamente méas densa y mas viva. Es significa-
tivo el contraste entre el alto impacto de la experiencia y lo aparentemente irrelevan-
tes de los estimulos que rodean a la persona cuando sucede.

3. Pasada la experiencia se instala una profunda nostalgia:“Quien lo ha sentido vive
como exiliado”

Frente al camino tradicional del mistico que recibe la experiencia a modo de culmina-
cion y refuerzo de su cosmovisién, la palabra “salvaje” hace referencia a una expe-
riencia no buscada que se presenta de forma subita y desmonta de forma des-concer -
tante las estructuras habituales de estar-en-el-mundo alterando todas las cre-encias o
referencias orientativas que podrian ser fuente de seguridad para la persona que la
experimenta. A pesar de que la mistica siempre ha sido un camino de incer-tidum-
bres, en el contexto religioso, la fe y/o el amor divino actian como asidero que per-
mite vadear las oscuridades de esta experiencia disruptiva. Lejos de la seguridad que
ofrecen estas referencias solo es posible acceder a las venturas de la experiencia uni-
tiva y sus goces oceanicos al precio de lidiar con un punto de acceso muy cercano a la
locura. Del mismo modo, las creencias arraigadas o las convicciones dogmaticas muy
definidas funcionarian como inhibidores de esta experiencia que parece requerir una
desestructuracion de las categorias previas de “lo conocido” (Hulin, 2007).
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De este modo Hulin parece encontrar un punto medio entre dos corrientes enfrenta-
das acerca de la naturaleza Gltima del fenémeno mistico: Unos lo estudian desde den-
tro a través del lenguaje del propio mistico aceptando que éste accede a un conoci-
miento valioso que nos es negado a los demas, mientras que otros optan por inter-
pretar la experiencia desde fuera, relacionando la mistica con algln tipo de enferme-
dad mental. Desde este segundo punto de vista, no hay en ella ningln tipo de conoci-
miento, sino puro delirio inconsistente. La posicién de Hulin es que el mistico accede
a su experiencia a través de las mismas estructuras que desestabilizan en la enferme-
dad mental, lo que explicaria la afinidad entre ambos, y de éstos a su vez con los efec-
tos de ciertas drogas psicotrdpicas en el organismo:

Si el mistico accede en ciertas condiciones, a una realidad de orden superior, no es “a pesar”
de ese aspecto de su experiencia que comparte con los neuroéticos o los delirantes, sino a tra-
vés de él, y, por decirlo asi, gracias a él. Esto implica que algunas estructuras del estar-en-el-
mundo “normal”, “mentalmente sano” o “no alterado” conllevan de hecho un significado ne-
gativo y que la destruccion de esas estructuras, a través del desarreglo mental que prepara al
éxtasis, recibe el estatuto de una “negacion de la negacién”, restituyendo una posibilidad la-
tente. Ese positivo oculto, que se revela aprovechando la crisis extatica toma la forma de una
beatitud que constituye el verdadero contenido del éxtasis, su nlcleo inmutable del que nada,
en el contexto de la experiencia, permite dar cuenta. (Hulin, 2007, p.16)

Como vemos, su hipotesis es que existen ciertas estructuras habituales que confor-
man nuestro habitual estar-en-el-mundo, que no son necesariamente siempre positi-
vas, y que en ocasiones podrian estar funcionando como una negacién de esa alegria
espontanea. En préximos apartados veremos, por ejemplo, cémo cuestiones como la
propia identidad, el pensamiento analitico, o la concepcién lineal del tiempo en oca-
siones pueden llegar a generar inquietud, insatisfaccion y hacer que perdamos la ple-
nitud del momento presente.

Sin embargo, si bien parece que la suspension de ciertas estructuras cerebrales es re-
quisito previo para la apertura contemplativa, esto no es nunca condicién suficiente
(Hulin, 2007, p. 15). Las experiencias contemplativas son irreductibles a la enferme-
dad mental o a las alucinaciones psicotropicas porque generan una transformacion in-
tegral en la cosmovision de la persona, que descubre asi una gran plenitud, no sé6lo
como producto derivado de un éxtasis puntual, sino como fuerte implicaciéon en una
actitud general hacia la vida.

100



CAPITULO 1 HACIA UN NUEVO MAPA CONCEPTUAL PARA LA CONTEMPLACION

A pesar de la distincion entre “mistica religiosa” y “mistica salvaje”, el autor reconoce
un fondo de unidad en todas las formas de mistica a través de dos dimensiones com-
partidas: lo inefable y lo afectivo. En este sentido, la palabra “salvaje” se refiere a con-
textos en los que existe un especial desmoronamiento de las categorias, como es el
caso especificamente del contexto religioso europeo desde la decadencia del cristia-
nismo con la llegada de la Modernidad. No es casualidad que la mayoria de testimo-
nios que presenta el autor pertenezcan a este contexto social especifico. En periodos
de transicion historica, cuando los medios de cultivo de estas actitudes y experiencias
inefables transmitidas de generacion en generacion pierden eficacia y se desvanecen
los codigos para interpretarlas, el fendmeno “mistico salvaje” parece brotar y exten-
derse con fuerza (Hulin, 2007 p. 208). Dos puntos en los que estas experiencias “sal-
vajes” han desbordado significativamente sus marcos religiosos tradicionales desde el
romanticismo es el contexto de las practicas artisticas y el contacto con la naturaleza.
Tanto Wolfgang Welsch como Pierre Hadot recuperan testimonios de artistas y poe-
tas. El arte parece asi un espacio potencialmente propicio para canalizar experiencias
contemplativas tras la modernidad.

En cierto sentido, algunas de las experiencias que vamos a explorar en esta tesis po-
drian incluirse dentro de esta categoria de “mistica salvaje”, sin embargo, nosotros no
utilizaremos esta terminologia por varias razones. En primer lugar el contexto de se-
cularizacién vivido en Europa hace que no todos los protagonistas se sientan identifi-
cados con la palabra “mistica”, que puede vivirse como una categoria excesivamente
connotada. En segundo lugar, la palabra “salvaje” también es problematica desde el
pensamiento ecoldgico por su posible asociacién con el mito del buen salvaje y la na-
turaleza virgen. Asimismo, “lo salvaje” incide en un sentido acultural que no comparti-
mos desde nuestro enfoque, pues, como se ha explicado en la metodologia de investi-
gacion, aunque consideremos una serie de invariantes biofisicos, entendemos que las
experiencias contemplativas son inseparables de las construcciones culturales especi-
ficas de cada contexto.

Como hemos dicho, es interesante el fendmeno espontaneo de la experiencia subita,
pero también y sobre todo en esta investigacion nos interesa el “cultivo” de actitudes
valiosas para el ser humano que puede generar una transformacién interior. Las expe-
riencias puntuales de éxtasis pueden tener un papel importante a nivel afectivo, pero
nos parece alin mas importante cémo esto transforma la cosmovision de la persona,
cémo se involucra después en el mundo, cdmo encuentra en la compasion su motor
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para la ética, etc. Todo esto tiene que ver con las interpretaciones que se hacen de la
experiencia: cdmo ésta se integra en los diferentes contextos culturales y se manifies-
ta de forma inseparable a ellas. Como explica Martin Velasco (1999), no existe una ex-
periencia mistica “pura” y abstracta, sino que ésta siempre aparece “encarnada” o en-
treverada con diferentes simbolos, actitudes y categorias propias de una civilizacién y
un momento histérico concreto.

La secularizacion, la deslocalizacion y el cosmopolitismo de los fenémenos religiosos
que hemos visto en el apartado anterior dan cuenta de hasta qué punto se ha trans-
formado el contexto religioso europeo de los ultimos siglos. El peso histérico de las
categorias heredadas hace que después de estos cambios, el caracter simbolico que
tuvieron en su dia haya perdido gran parte de su significacién, lo que ha llevado a
multiples autores a una actualizacién de ese universo simbdlico. El uso de la palabra
“contemplacion” que rescatamos aqui intenta avanzar en esta direccion.

Por ello trataremos de apuntar a partir de aqui a una nueva concepcion de la contem-
placién. Como hemos visto, la palabra “contemplacién” no es patrimonio exclusivo de
la tradicion cristiana, por mas que en ella se haya utilizado de forma especifica para
esta Gltima etapa de la mistica unitiva. La utilizacion del término en la actualidad de
hecho desborda el terreno no sélo del cristianismo, sino también de la propia religion
compartiendo su uso con otros contextos religiosos y no religiosos. Olga Fajardo, por
ejemplo, introduce la experiencia estética como parte de la contemplaciéon: explica
que “Cuando nos referimos a la experiencia contemplativa, nos referimos a la expe-
riencia de unicidad; a la experiencia mistica de la que también forman parte ciertas
experiencias estéticas” (Fajardo, 2016, p. 12). Otra mirada en esta misma direccion es
la propuesta de entrevistas realizadas por Laia de Ahumada (2015) en la que se explo-
ra el potencial de la espiritualidad en ambitos seculares como el arte, la salud, el cuer-
po o la economia, entre otros.

¢Porque utilizar contemplacion y no decir simplemente mistica? La palabra contem-
placién, ademas de sus usos religiosos, tiene un uso cotidiano muy fructifero asociado
a la atencién, la lentitud, el silencio y la admiracion de la belleza. Esto ofrece un espa-
cio mas inclusivo para todo tipo de contextos que dificilmente encajan en la categoria
“mistica”. Es a este uso cotidiano, por ejemplo, al que apela el maestro zen Dokusho
Villalba (2016, p. 146) para poder acercarse al Zazen como practica contemplativa.
Ciertamente, los origenes teistas de la palabra chirrian en una tradicion sapiencial
fundamentalmente atea.
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Especial aclaracién requieren en los estudios interculturales las diferencias entre los
términos “meditacion” y “contemplacion”. En la tradicidn cristiana occidental, la me-
ditacion se refiere a un proceso reflexivo en que el pensamiento analitico es especial-
mente importante. Es heredera de las meditaciones estoicas como el examen de con-
ciencia y otros ejercicios espirituales de época clasica en los que existe un claro pre-
dominio de la parte analitica y racional. La tradicional separacién entre oratio, medi-
tatio y contemplatio** da una idea de hasta qué punto en el cristianismo la “medita-
cion” se concibe de forma muy distinta a otras tradiciones culturales. En el budismo,
por ejemplo, la “meditacion” no tiene este caracter discursivo, sino que su centro es
la atencion consciente o el cultivo de emociones positivas como la “compasion”. En
adelante utilizaremos el término “Contemplacion” para referirnos a un fenémeno in-
tercultural mas amplio del cual forma parte la “meditacion” de tipo no discursivo. El
uso occidental de la palabra “meditaciéon” como “reflexion” no sera frecuente en este
estudio, y en caso de aparecer se aclarara especificamente.

Desde el desarrollo de la neurociencia en el ambito de mindfulness, el uso de la pala-
bra “contemplacion” aplicado a la meditacion tradicional budista parece haber ido co-
brando una fuerza mayor, hasta el punto de que estudiosos como Daniel Goleman y
Richard Davidson (2017) hablan de “neurociencia contemplativa” como aquella sub-
disciplina dedicada al estudio de los estados alterados de conciencia generados por la
practica de mindfulness. La palabra parece tener fortuna como forma para referirse a
muchos otros “equivalentes homeomorficos” respectivos.

1.2.7. ACCION Y CONTEMPLACION

Como venimos diciendo, existe una idea ampliamente extendida acerca de la contem-
placion como inactividad, ensimismamiento, aislamiento individual, falta de compro-
miso o evasién del mundo pero, seglin argumentaremos, esta imagen es fruto del re-
duccionismo, pues accién y contemplacién no son elementos antitéticos. El estereo-ti-
po del sabio contemplativo alejado del mundo practico es muy antiguo. Ménica Ca-
vallé (2016) se remonta a la vieja historia de Tales de Mileto que tropieza por estar

14 La contemplacion cristiana se presenta asi como culminacién de estas tres etapas progresivas: en la
“oracion” prevalece la parte verbal (pronunciada o interna), en la “meditacion” hay un énfasis en la refle-
xion discursiva, y en la “contemplacién” aparece un protagonismo absoluto del silencio. (Martin Velasco,
1999)
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mirando los astros del cielo, ante la irénica burla de una joven. Las imagenes del mis-
tico ensimismado en el éxtasis, o del monje aislado del mundo refuerzan esta vision.
Para contrarrestar este estereotipo la autora sefala cuatro aspectos que ayudan a en-
tender hasta qué punto la contemplacién es una fuente de accién y compromiso:

1. La practica contemplativa nos revela que el yo aislado es una ficcién, y da constan-
cia de la interdependencia que nos une a los demas y al conjunto de la realidad. Esta
relacion intima despierta una solidaridad esencial con el mundo que nos rodea.

2. Desde la contemplacion podemos responder de forma mas eficaz a los retos que se
nos presenten, pues es un estado de atencién que no esta identificado con los deseos
o las preferencias del yo y, por tanto, es posible desde ahi reaccionar con mayor flexi-
bilidad y disponibilidad ante diferentes situaciones.

3. La accion que sale desde el yo es ciega, porque estamos condicionados por opinio-
nes, deseos, y emociones personales. S6lo una visién de conjunto permite actuar ade-
cuadamente.

4. El cambio no equivale Unicamente a la transformacién visible, sino que ésta se ori-
gina en una toma de conciencia interior que la contemplacién contribuye a cultivar.
De hecho la accién externa es el fruto de esa transformacién intima que funciona
como semilla y motor para la accion.

Con todo esto, la autora ofrece una imagen mas compleja y rica de la contemplacién e
invita a no caer en la “trampa de la utilidad”, representada en actitudes inquietas y
reactivas frente a la urgencia social. Lo que denomina “falsa compasion”, esa necesi-
dad compulsiva de ayudar como un impulso que lleva a la accién movido por las pro-
pias carencias personales, es un buen ejemplo de esto. Acaba resumiendo su argu-
mentacion con la idea de que el compromiso sin contemplacion es ciego, parcial y -en
ocasiones- hasta peligroso mientras que “la contemplacién sin compromiso es puro
ensimismamiento” (Cavallé, 2016, p.105). En este segundo caso el problema parece
residir en una confusién del estado de no-dualidad -que se manifiesta en el devenir
de todas las cosas- con un autoencierro en la propia subjetividad.

Advertimos que podemos tener una actitud basica de contemplacion desapegada, sonriente y
compasiva, como espectadores maravillados de la totalidad de lo que es, del suefio de la exis-
tencia, del teatro de la vida, y que, a la vez, nuestro yo fenoménico puede ser un personaje
dentro de esa obra que lucha apasionadamente por cambiar lo que puede ser cambiado.
Entendemos que podemos iniciar acciones instrumentales orientadas a la consecucion de obje-
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tivos concretos -el tipo de acciones que constituyen buena parte de nuestro dia a dia- y, simul-
taneamente, convertir cada momento de dichas acciones en un fin en si mismo, en un acto
contemplativo, en una ofrenda, si ponemos en nuestras obras, a cada instante, nuestra mejor
presencia, sabiendo que esto es lo Unico que nos compete, y permanecemos desapegados de
los resultados de éstas y de nuestro “yo hacedor”. (Cavallé, 2016 p.108 y 109)

Cambiar lo que puede ser cambiado mientras tomamos las acciones cotidianas como
un fin en si mismo: una sabiduria practica con grandes posibilidades para la transfor-
macion ecosocial que necesitamos. Sin embargo, cambiar no es cosa facil: como sefa-
la el pensador ecologista Luis Gonzalez Reyes apoyandose en el trabajo del neurélogo
Antonio Damasio, la razén no es el principal motor del cambio, pues ademas de la in-
formacion en ello intervienen también necesidades, emociones y valores (Gonzalez
Reyes, 2018). Cuestiones todas ellas en las que la practica de la contemplacién puede
tener un papel importante.

Por un lado no es despreciable -aunque si limitado- el hecho de que el cultivo de la
transformacion interior ya es en si una forma de transformacién social. Cada uno de
nosotros y nosotras también somos el mundo, una parte muy pequefia, pero la parte
sobre la que tenemos mas influencia. Transformarse individualmente es al menos un
buen punto de partida para la accién social (André et al. 2015, p. 19). Pero ademas,
esta “conversion” o transformacion profunda suele ir acompafnada de una preocupa-
cién por otros que se materializa en mayor o menor medida en algln tipo de implica-
cion comunitaria. Es aqui donde podemos encontrar una gran variedad de dimensio-
nes sociales y politicas de la espiritualidad que se desarrollan a través de la ética.

Los principales ideales éticos del cristianismo fueron facilmente secularizados en la
modernidad ilustrada, mientras que la mistica ha sido frecuentemente estigmatizada
asociandola al aislamiento del mundo o a la inactividad. Frente a estos estereotipos,
Juan Martin Velasco apunta:

No me parece dificil denunciar el escaso fundamento de las razones que han podido dar lugar a
la persistencia de la oposicion entre ética y mistica. La figura de alumbrados y quietistas consti-
tuye una perversion de la figura del mistico y ésta se presenta en los misticos mas importantes
con rasgos distintos. Muchos de ellos, comenzando por el apoéstol san Pablo y continuando por
san Gregorio de Niza, San Agustin, San Bernardo, Eckhart, San Ignacio de Loyola, santa Teresa,
etc., han reunido en su vida las dotes de la contemplaciéon y la accién y han librado batallas im-
portantes para defender su vision del cristianismo, extender la fe de la que vivian, desarrollar
tareas reformadoras de gran alcance. El recogimiento no ha sido para ellos aislamiento de la
sociedad y de sus necesidades, ni desinterés por la extension del Reino. (Martin, 1999 p. 459)
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Como reconoce el propio autor, es posible que ética y mistica correspondan a sende-
ros muy diferentes, pero estan estrechamente entrelazados y por tanto son insepara-
bles. De hecho, una de las formas de reconocer la verdadera experiencia mistica es
precisamente a través de sus frutos en la virtud. Muchos puntos de encuentro con
esto tiene el retorno budista a la “plaza del mercado” (Villalba, 2007), que es también
una imagen tradicional dentro una tradicion muy diferente, para simbolizar el com-
promiso con la realidad cotidiana. El Buda no se quedé extasiado en el nirvana, sino
que se dedico a transmitir lo que habia descubierto, actitud que sigue viva en el ideal
del bodhisattva (Zimmer, 1979).

Seria una equivocacion creer que el énfasis en la beatitud del nirvana lleva a desentenderse del
bienestar en esta vida. También lo seria creer que la renuncia a grandes proyectos para trans-
formar la sociedad se identifica con el encerramiento en una indiferencia individualista. La au-
téntica felicidad del individuo y la sociedad le preocupaba al Buda, que recomendaba una moral
de lo que llamariamos “vida buena”, mas que apoyarse Gnicamente en normas. (Masia 2006,
p.139)

Como explica Serge-Cristiphe Kolm (1986), nuestra mirada occidental ha asociado tra-
dicionalmente el budismo con el egoismo, por el trabajo con la propia interioridad y
deseos propios. Sin embargo, aclara que existen multiples elementos altruistas en el
budismo, que se derivan de una busqueda basica que es la disolucion del yo. Budismo
y cristianismo parten de una definicién muy distinta de lo que es opuesto al egoismo:
mientras que en el segundo lo opuesto es altruismo, caridad y fraternidad (lo opuesto
al yo es el td), en el budismo, lo opuesto al yo es el no-yo.

Acabo de observar, ciertamente, que la practica budista contiene muchas caracteristicas al-
truistas. Pero siempre parecen un medio o una consecuencia derivada de la busqueda basica,
que es la desaparicion del yo. La ética occidental también puede implicar una atenuacion del
ego, pero en general como un medio en lugar de un fin, y nunca lo lleva al limite. Renunciar a
los apegos es un valor en Occidente, pero existe como un medio para ayudar o servir a otros o
a Dios mejor (uno distribuye los “bienes mundanos” a “los pobres”) no, como es el caso en el
budismo, como un medio directo para lograr la ausencia de sufrimiento.® (Kolm, 1986, p.254)

15 (Traduccion propia) | have just observed, admittedly, that Buddhist practice contains many altruistic features. But
they always seem to be a means or a consequence stemming from the basic quest, which is the effacement of oneself.
Western ethics may also involve an attenuation of the ego, but in general as means rather than as an end, and it never
pursues this to the limit. The renunciating of one's attachments is a value in th& West, but it exists as a means to help
or serve others or God better (one distributes one's 'worldly goods' to 'the poor') not, as is the case in Buddhism, as a
direct means to achieve the absence of suffering.

106



CAPITULO 1 HACIA UN NUEVO MAPA CONCEPTUAL PARA LA CONTEMPLACION

Jon Kabat-Zinn (André et al., 2015) también habla de estos estereotipos explicando
que la verdadera practica meditativa no es Gnicamente una técnica que se hace sen-
tado en un cojin, sino que se trata de una forma de ser, de una determinada actitud
ante la vida que se despliega en cada instante incorporando a su vez todas las accio-
nes que hacemos y las decisiones que tomamos. Tendemos a asociar la “vida contem-
plativa” o la meditacion con una paz derivada del aislamiento, sin embargo esto es s6-
lo un estereotipo. Las experiencias contemplativas pueden incluir toda clase de emo-
ciones y no sélo las mas positivas. De hecho, estados mentales de angustia o miedo
pueden ser licidos siempre que sean acogidos tal cual son, sin desear que haya otra
cosa diferente. Para explicarlo, este autor cita las enigmaticas palabras del famoso
“Sutra del corazéon”: “No hay ningun sitio al que ir, ninguna cosa que hacer ni ningln
estado particular que realizar” (André et al., 2015, p. 85). Se refiere con ello a un as-
pecto no-dual de nuestra experiencia inmediata. El mensaje final podria resumirse asi:
no se trata de afanarse en conseguir estados de paz y serenidad perfectos, sino mas
bien se trata de abrazar el devenir de la vida con toda su diversidad, falibilidad e im-
perfeccion.

Esto también puede generar ambigliedad, alguien podria interpretar que es una
exhortacion a la comodidad de la inactividad puesto que “no hay ninguna cosa que
hacer”. Sin embargo, una mirada mas atenta descubriria aqui el germen de un fuerte
compromiso con la accion social simplemente entendiendo el contexto en el que se
dice esta frase: Desde el distanciamiento de la egocentricidad, la frase “no hay ningu-
na cosa que hacer” se entiende como una actitud de abandono de los deseos y la vo-
luntad personal, o como el desapego del fruto de la accién. Esto deja un amplio cam-
po a la acciébn compasiva, altruista y desinteresada. Los frutos de la contemplacién
son visibles en la accién compasiva, hecho que puede llegar a tomar dimensiones
marcadamente sociales y politicas. En el contexto postsecular europeo no sélo la reli-
gion cristiana se ve transformada. Stephen Batchelor (2008) sefiala que en la actuali-
dad el budismo esta transformandose simultdneamente en dos aspectos: hacia una
mayor individualizacién y hacia un compromiso social mas activo.

Con respecto al primer aspecto, esta individualizacion no ha de entenderse necesaria-
mente como individualismo o egoismo, sino que puede verse también como el espiri-
tu critico que esta en la base de la autonomia de la Modernidad. Hay una individuali-
zacion necesaria para revisar los dogmas y las creencias tradicionales, que también se
encuentra en la base de la pregunta socratica. La deconstruccién de las categorias
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preestablecidas hace precisamente que puedan brotar nuevas posibilidades antes ini-
maginadas, lo que aporta la base de una extraordinaria creatividad tal y como vere-
mos con detalle en los siguientes capitulos.

Con respecto al segundo aspecto, el compromiso que nace de la contemplacién en la
version budista, como explica el autor, puede llegar a relacionar los poderes “terrena-
les” de este mundo con los mismos impulsos que generan el sufrimiento psiquico a ni-
vel individual, encarnando asi una gran potencialidad para generar consecuencias in-
deseables:

El compromiso social contemporaneo de la practica del dharma se fundamenta en la
conciencia de que la confusién y el ansia egocéntricas ya no pueden entenderse ade-
cuadamente s6lo como impulsos psicolégicos que se manifiestan en estados subjetivos
de angustia. Encontramos estos impulsos encarnados en esas mismas estructuras eco-
némicas, militares y politicas que influyen en la vida de la mayoria de las personas de la
Tierra. Enjaezados a tecnologias industriales, el impacto de estos impulsos afecta a la
calidad del medio ambiente, a la disponibilidad de recursos materiales y el empleo, asi
como al tipo de instituciones politicas, sociales y financieras que gobiernan las vidas de
las personas. Semejante vision comprometida socialmente de la practica del dharma
reconoce que cada practicante esta obligado, por una ética de la empatia, a responder
a la angustia de un mundo globalizado e interdependiente. (Batchelor, 2008, p. 140)

Segun el autor, entonces lo que guia la “acciéon contemplativa” no es el deseo de ha-
cer “lo correcto” conforme a un cédigo moral que ofreceria orientacion y seguridad,
sino la integridad ética para entender que cada momento es Unico, que depende de
infinidad de condiciones, y que podemos contribuir libremente con nuestra accién a
un futuro aun por determinar (Batchelor, 2008 pp. 67 y 68).

Dentro del pensamiento ecologista, accién y contemplacién también aparecen a me-
nudo imbricadas. La contemplacion puede tener un potencial subversivo que cuestio-
na la aceleracién y la comercializacion de experiencias, aspectos clave para nuestro
actual sistema socio-econdémico. Esto despunta en los versos de Joaquin Araujo (2015)
“Contemplo para desobedecer lo correcto y la nada, / a la urgencia, a la comodidad
que son las heridas que / desparrama una civilizaciéon que se ha arrancado los ojos”
(p. 102). Esto le lleva a afirmar que el entorno se destruye porque no lo contempla-
mos. Una idea que ya apuntaba en el inspirador “asombro” que la historica autora Ra-
chel Carson (2012) trataba de compartir con su joven sobrino, acompafandole con
ternura para invitarle a descubrir pequenos tesoros en la naturaleza. Aquello que no
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conocemos, aquello a lo que no prestamos atencion es facilmente instrumentalizable
y corre asi el riesgo de desaparecer. La contemplacién de este modo, esta intimamen-
te relacionada con la accién para el cuidado, pues en la contemplacién desarrollamos
un profundo vinculo emocional con lo contemplado. Algunos autores desde el ambito
de la ecologia profunda ponen en el centro este vinculo emocional como una de las
principales motivaciones para la acciéon (Macy y Johnstone, 2018; Naess, 2008). Des-
pués volveremos sobre esto.

Jorge Riechmann (2017) también se inspira en actitudes contemplativas cuando se
pregunta qué clase de esperanza podemos albergar para perseverar en la acciéon ne-
cesaria en nuestras sociedades globalizadas al borde del colapso eco-social. Su res-
puesta es: una “esperanza contrafactica”, es decir, una disposicién que permita conti-
nuar “a pesar de” los resultados adversos. Precisamente, el cultivo de esta actitud re-
quiere de grandes dosis de aceptacion y ecuanimidad para mantener la mirada llcida
y no ceder ante posibles autoengafos de un optimismo ingenuo. Se trata de una es-
peranza que toma su fuerza en el sentido que tiene la accion en si misma desde el
desapego de los frutos. Si bien ciertamente no parece ser una opcién asequible para
grandes mayorias, como él mismo reconoce (Riechmann, 2017).

Frente a las posturas de determinismo absoluto, el autor plantea que siempre es
oportuno esperar un “milagro laico”, es decir, un giro insospechado de la situacién a
partir de variables que ahora mismo no podemos valorar, pues la realidad es inmen-
samente compleja. A pesar de la alta probabilidad de las mediciones que manejamos,
no es posible asegurar con certeza absoluta el resultado Ultimo de la interaccion entre
tantos elementos. Por ello, sefala que hay un fondo de hibris en el discurso que ase-
gura conocer el futuro, dando por seguro el desastre. Una opcion mas humilde pero
realista, no descartaria lo improbable y seguiria apostando por las posibilidades mejo-
res dentro del estrecho margen de accion (Riechmann, 2017).

Segln las breves pinceladas que hemos podido ver, podemos ir intuyendo ya la con-
templacién como una potencialidad humana universal. Esta, sin embargo, toma for-
mas diferentes en contextos distintos, construyendo imaginarios con simbolos cultu-
rales diversos que apuntan a experiencias y actitudes universales valiosas. Pero ¢en
qué consiste exactamente ese cultivo?;qué es lo que se esta ejercitando con la medi-
tacion? En el siguiente capitulo ahondaremos en esto a través de tres aspectos funda-
mentales de la contemplacion que daran una vision mas clara sobre estas cuestiones
y nos permitira trazar una definicion mas precisa de nuestro objeto de estudio.

109



LA EXPERIENCIA CONTEMPLATIVA EN LAS PRACTICAS ARTISTICAS CONTEMPORANEAS
Estrategias de vinculo entre cuerpo y naturaleza desde un enfoque ecolégico

110
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Capitulo 2
Contemplaciéon y naturalismo:

tres aspectos fundamentales

Para entender de qué modo la contemplacién esta presente en el ambito del
arte vinculado a la naturaleza, primero habremos de acercarnos a una defini-
cion de este término que pueda integrar inquietudes ecolégicas desde un enfo-
que naturalista contrario al pensamiento magico. La ecologia social en términos
generales no se ha interesado por la espiritualidad, al contrario, histéricamente
ha sido bastante critica con las versiones méas misticas del pensamiento ecolégi-
co. Y sin embargo, una de las ideas principales de esta investigaciéon es que la
contemplacién puede contribuir a un cambio de cosmovisién que tenga efectos
positivos en nuestra relacién con el entorno y con otros seres. Para sostener
esta idea y defender que ecologia social y contemplacién no son elementos an-
titéticos, es necesario que aclaremos a qué nos referimos concretamente cuan-
do hablamos de “experiencia contemplativa”. A ello dedicaremos este capitulo.

En apartados anteriores, hemos visto cémo histéricamente el término “contem-
placién” se fue reinterpretando desde un contexto religioso, lo que ha dado lu-
gar, especialmente en Europa, a su asociacién con la mistica cristiana. Sin em-
bargo, la reconstruccion contemporanea de la espiritualidad que parte del
cuestionamiento de la teoria de la secularizaciéon que hemos visto, unido al es-
tudio de las llamadas “ciencias contemplativas” que vamos a ver a continua-
cién, abren en conjunto una puerta a la resignificacién de esta expe-riencia des-
de parametros laicos compatibles con una cosmovision naturalista.
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Nuestro enfoque partira de un acercamiento a la contemplaciéon alejado de los
estereotipos que histéricamente se le han atribuido, y buscard entenderla
como proceso experiencial potencialmente universal no asociado a la religién ni
a una cultura determinada, sino posible gracias a ciertas caracteristicas propias
de la condicién humana. Como desarrollaremos mas adelante, consideramos
que el ser humano es también Naturaleza, y como tal, tiene multiples caracte-
risticas compartidas con el resto de la biosfera y con otros seres. Asimismo, to-
dos los seres humanos tienen a su vez algunas caracteristicas especiales. Este
sustrato comun es la base que justifica una mirada a la contemplacion desde las
potencialidades que todos los seres humanos podrian cultivar independiente-
mente de su cultura o creencias. En este capitulo, por tanto, trataremos de arti-
cular ideas de distintos autores y autoras con el objetivo de acercarnos a la con-
templacién desde un punto de vista que esta en gran medida por explorar. La
complejidad de la tematica hace imposible una mirada panoramica interdiscipli-
nar, asi que nos centraremos en tres aspectos fundamentales, que estan muy
relacionados entre si y que iremos desarrollando respectivamente en los si-
guientes subapartados:

- 2.1. La experiencia de atencion en el momento presente desde la conciencia
del cuerpo es parte esencial de multiples “ejercicios espirituales” muy estudia-
dos por la comunidad cientifica como “mindfulness”, y también lugar comin en
las principales tradiciones espirituales de todas las culturas.

- 2.2. La deconstruccién de la egocentricidad como forma de poner en suspenso
toda una serie de construcciones, filtros o representaciones mentales que sole-
mos hacer de la realidad inmediata, pues sesgan, jerarquizan y seleccionan la
informacion sensorial en el mismo acto de ser percibida. La identidad personal
se presenta asi como un constructo mucho menos estable de lo que parece.

2.3. La conciencia de vinculo, como tercera cuestién esencial se refiere a toda
una serie de aspectos que involucran de una u otra forma elementos contrarios
al individualismo imperante. Confrontaremos asi el estereotipo de la contem-
placion como aislamiento bien a través del cultivo de emociones como la com-
pasion o el “sentimiento oceanico”, bien a través de la reflexion que permite el
acercamiento a una perspectiva o “conciencia césmica”.
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2.1. La experiencia de atencién

en el momento presente

Bulimia de mercancias, de sentidos, de experiencias, de musicas, de libros, de informa-
ciones, de reuniones, de contactos, de emisiones televisivas, de instalaciones artisticas,
de sensaciones, de emociones, de catastrofes; y otra vez de mercancias, como la envol-
vente del conjunto, a prueba de fugas. Una sociedad tan enferma de bulimia que no lo-
gra siquiera imaginarse a qué podria parecerse la salud.

Y asi, estragados por el extravio y la saturacion de estimulos, perdemos de vista los pla-
ceres basicos: contemplar. Caminar. Paladear. Hacer el amor. Aprender.

(Jorge Riechmann, 2013a, p. 93)

En estos tiempos de aceleracién y acumulacién, la vida cotidiana parece estar
mas hipotecada que nunca: los que tienen poco o nada se concentran en sobre-
vivir, y los que tienen mucho, van corriendo a todas partes, bien para tener
mas, bien por la inercia y el ruido que constantemente nos acompafa en una
dispersion generalizada. La distraccién y el entretenimiento nunca han tenido
consecuencias tan graves como en la actualidad. Es una época en la que urge
un movimiento que vaya en la direccién contraria.

Una de las posibilidades que avanzan en esta otra direccién esta relacionada
con regresar al “aqui y ahora”, el Gnico momento en el que podemos sentir y
sentirnos desde el cuerpo, la fragilidad, el encuentro con el otro y con el en-
torno. En este contexto, la contemplacién como anclaje a la realidad biofisica,
como cultivo de la atencién, consciencia de la entropia y conexion empatica,
puede convertirse en una posicion subversiva de profundo calado ideolégico
que representa una actitud vital antitética a la actual sociedad de consumo
(Riechmann, 2017).

Una mirada atenta a lo que sucede en la experiencia inmediata del cuerpo des-
de el contacto con matices y detalles sutiles forma parte en general de cual-
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quier forma de contemplacién, y su cultivo se toma a menudo como ejercicio
para una transformacion interior duradera. Nuestra extraordinaria tendencia
para proyectarnos en escenarios imaginados en el futuro o en el pasado han he-
cho de la exhortacién a vivir en el presente una maxima que tiene una historia
realmente inmensa. En la antigliedad clasica occidental ya podemos rastrear
esta actitud en ejercicios de estoicos y epictreos (Hadot, 2006), pero incluso an-
tes, tradiciones como el budismo o el hinduismo ya habian apuntado a este as-
pecto fundamental (Zimmer, 1979).

En este apartado argumentaremos que la experiencia contemplativa permite
acceder a sensaciones extraordinarias porque desestructura algunos de los fil-
tros perceptivos que habitualmente utilizamos para codificar la informacién
sensorial, de modo que la cotidianidad se presenta asi de forma sorpresiva y
misteriosa. No se trata entonces de un acceso a “otro mundo espiritual” enfren-
tado al mundo material, sino de un acceso diferente a este mismo mundo en el
gue vivimos. Para abordar el primero de los tres grandes aspectos de la contem-
placién que hemos mencionado nos orientaremos a través de los siguientes su-
bapartados:

- 2.1.1. En el primero ahondaremos en las bases biofisicas de Mindfulness, una
de las practicas contemplativas mas estudiadas actualmente por la comunidad
cientifica, para argumentar que sus potenciales efectos positivos pueden tener
caracter universal.

- 2.1.2. En el segundo veremos los “estados alterados de conciencia” asociados
a experiencias contemplativas puntuales y los distinguiremos de sus consecuen-
cias mas duraderas: lo que describiremos como el “efecto rasgo”. Esto nos ser-
virad para entender que, aunque todo el mundo puede beneficiarse de los efec-
tos de la practica de Mindfulness, sus efectos tienen lugar a diferentes niveles
de profundidad que repercuten a su vez en el potencial transformador de esta
practica.

2.1.3. En el tercero desarrollaremos algunos procesos vinculados a la atencién
consciente para tratar de entender qué sucede en estos “ejercicios espirituales”
gue van encaminados a cultivar la presencia en el “aqui y ahora”. Como vere-
mos, desautomatizar la mirada puede ser asi una fuente de gratificaciéon perso-
nal ademas de comportar importantes efectos en la cosmovision.
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2.1.1. MINDFULNESS: MEDITACION SECULAR

Una de las formulaciones de la contemplacion mas interesantes para nuestro
enfoque viene asociado a la palabra “mindfulness”. Esta se refiere a una practi-
ca vivencial basada en el cultivo de la atencién que, como vamos a ver, ha sus-
citado el interés cientifico tanto por sus efectos medibles en el cerebro de las
personas que habitualmente la practican, como por sus beneficios psicologicos
incluso en personas que no son practicantes habituales. “Mindfulness” es el tér-
mino inglés que se ha difundido para traducir la palabra “sati”, que viene del
pali, idioma de transmisiéon de los principales textos budistas, y que suele tradu-
cirse como “atencion plena” (Siegel, 2016; Simon, 2011).

Se podria decir que mindfulness es una forma de meditacién? secular originada
por el desarrollo del budismo en occidente. Resulta interesante porque se trata
de una revisiéon contemporanea de tradiciones experienciales que recupera los
beneficios de realizar estas practicas, sin asumir la carga ideoldgica o cultural en
la que se gestaron. De este modo, uno puede practicar mindfulness de forma
completamente laica, sin tener que asumir ninguna creencia o religién. Esto tie-
ne claras ventajas, ya que evita su asociacién con una tradicién espiritual con-
creta y la presenta como una practica experiencial que cualquiera puede explo-
rar desde un gesto tan cercano como poner atencién en la respiracion. De este
modo, es posible recuperar la sabiduria acumulada durante siglos y aprovechar
los beneficios que pueda aportar en la actualidad, pero sin tener que asumir si-
multaneamente cosmovisiones tradicionales.

El interés cientifico por la meditacién es ciertamente reciente. La evidencia cien-
tifica de los efectos positivos de estas practicas a través de la huella que dejan
en el cerebro ha despertado grandes expectativas abriendo un amplio y prome-
tedor ambito de estudio. Sin embargo, como han advertido los psicélogos esta-
dounidenses Daniel Goleman y Richard Davidson (2017) la investigacién en las
llamadas “ciencias contemplativas” tiene también al menos de momento algu-
nos limites importantes y por ello es preciso ser muy prudentes y no apresurar -
se a contar con grandes niveles de certeza. Si bien es cierto que cada vez hay
mas estudios sobre el tema, gran parte tienen problemas de replicabilidad, ses-

1 En lo sucesivo, si no se especifica lo contrario, con la palabra “ meditacién” nos referiremos en
general a técnicas de atencidn consciente del tipo Zazen budista, por ejemplo, y no a la medita-
cion reflexiva de tipo cristiano.
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gos en el uso de autoinformes (una forma de recopilar datos bastante subjetiva)
o sesgos en el propio investigador (a menudo es la misma persona que obtiene
los datos y la que los valora). También en ocasiones se han disefiado experimen-
tos desde la frialdad del laboratorio que parten del desconocimiento de la va-
riedad real de los ejercicios contemplativos y hasta se han mezclado diferentes
tipos de practicas que tienen correlatos neuronales diferentes.

Para paliar estos problemas los autores plantean la necesidad de establecer una
tipologia clara que pueda servir para identificar los diferentes tipos de medita-
cion que existen y no confundir asi sus efectos. Apuntan también la necesidad
de utilizar “grupos de control activos” para contrarrestar la distorsion derivada
de las expectativas positivas que pueda despertar la meditacion (efecto Haw-
thorne) y publicar no sélo los “descubrimientos” sino también los “no descubri-
mientos” que son un resultado menos comercial pero igualmente valioso a nivel
cientifico (Goleman y Davidson, 2017).

Ciertamente, la neurociencia esta lejos de ofrecer datos determinantes, por las
propias limitaciones de su objeto de estudio: el cerebro humano sigue siendo
hoy un gran misterio. La combinacién de sus investigaciones con otras fuentes
de conocimiento desde el ambito de la filosofia y las humanidades en general
quiza pueda generar un encuentro fructifero que ayude al menos a descartar al-
gunas opciones y tantear nuevas hipétesis de trabajo.

Por otro lado, la palabra “mindfulness” también va asociada a una serie de peli-
gros relativos a la “comodificacion de la espiritualidad” a la que nos hemos refe-
rido en el primer capitulo. En general la espiritualidad, sea cual sea la tradicion
a la que pertenezca, ademas de practicas contemplativas, estad constituida por
un rico entramado cultural que incorpora cuestiones muy diversas (creencias,
valores, relatos, etc) que en conjunto construyen una cosmovision en la que el
ser humano se vincula con su entorno.

Muchas de las cuestiones de este entramado pueden resultar anacrénicas en
nuestro tiempo, pero hay que enfatizar el hecho de que si extraemos una practi-
ca concreta de su contexto cultural, es posible que no cumpla en nuestras socie-
dades contemporaneas las funciones que originalmente podia tener, o incluso
gue se convierta en una antitesis de lo que originalmente era. Como ejemplo, la
practica de mindfulness en un contexto empresarial es frecuente hoy como for-
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ma de relajaciéon y aumento del rendimiento laboral, objetivos que obviamente
nada tienen que ver con la aspiracién espiritual de los monjes budistas. Por tan-
to, existen nuevos riesgos vinculados a la transposicion cultural derivados de la
apropiacion capitalista.

El maestro zen Dokusho Villalba (2018) ha puesto el foco en este aspecto desde
su propuesta de mindfulness basado en la tradicion budista. Desde su punto de
vista, es posible y deseable separar la atencién plena del contexto étnico-reli-
gioso en el que surgio, pues de este modo muchas personas que no sean budis-
tas podran beneficiarse de sus efectos positivos. Sin embargo, no es adecuado
separarla del contexto ético-cognitivo que la acompaia. De este modo, explica
la importancia de diferenciar entre “Atencién pura” y “Atencion plena”:

Manasikara (en pali), en la tradicion budista se refiere a los segundos iniciales de la cog-
nicién pura de un objeto, antes de que el sujeto se escinda de él y comience a recono-
cer, identificar y conceptualizar. Es considerada una practica éticamente neutra. En los
textos budistas tradicionales, no se considera manasikara como un factor mental salu-
dable, sino neutro. Lo que en occidente es llamado Mindfulness se corresponde mas
con manasikara, atencién pura, que con sati, atencion plena. El cultivo de mindfulness-
atencion pura es valioso de muchas maneras diferentes, y hay ya un considerable y cre-
ciente corpus de investigaciones acerca de sus beneficios para tratar desérdenes tanto
psicolégicos como fisiolégicos. Pero es incorrecto equipararlo con la atencion plena
(sati), y un error alin mas grave es pensar que la meditacién budista se reduce a la prac-
tica de la atencion pura. Si ese fuera el caso, todas las ensefianzas del Buddha sobre éti-
ca (sila), aquietamiento mental (samadhi) y sabiduria (prasfia) serian irrelevantes. (Vi-
llalba, 2018 p. 51)

Como explica el autor, la atencién plena correcta va necesariamente asociada a
una serie de practicas coadyuvantes que en el budismo se recogen en el llama-
do “Octuple sendero”. Este esta presente en la rueda del dharma, simbolo bu-
dista por excelencia y se refiere a ocho ramas o ambitos para combatir la raiz
humana del sufrimiento (dukkha) que su fundador, Buda Gautama, identifico
con tres venenos fundamentales: la avaricia, el odio y la ignorancia. Como expli-
ca Villalba, en la secularizacién de la atencion plena “debemos ser muy cuida-
dosos y estar muy atentos para que la atencién plena no se convierta en una se-
rie de técnicas banales que acaben reforzando esas raices malsanas” (Villalba,
2018 p. 74).

117



LA EXPERIENCIA CONTEMPLATIVA EN LAS PRACTICAS ARTISTICAS CONTEMPORANEAS
Estrategias de vinculo entre cuerpo y naturaleza desde un enfoque ecolégico

En consecuencia, si bien es interesante la recuperacion de ciertas practicas ex-
perienciales asociadas a la palabra “mindfulness”, resulta esencial incorporar a
su vez una mirada global que pueda integrar los beneficios de esta experiencia
con otros &mbitos como la ética o la politica de modo que realmente estas prac-
ticas puedan aspirar a generar una transformacién significativa, evitando ser
instrumentalizadas al servicio de un sistema global autodestructivo. Sobre esta
cuestion ya hemos hablado en el capitulo anterior a raiz de la “comodificacion
de la espiritualidad” y la apropiacion capitalista, asi que no insistiremos mas en
ello ahora.

La practica de mindfulness en occidente ha ido perfilando un marco referencial
propio. Neurdlogos y psicélogos han tratado de dar una explicacién cientifica
partiendo del funcionamiento de nuestro cerebro. Entre los multiples estudios
realizados hasta la fecha, Daniel Siegel (2016) reconoce dos dimensiones funda-
mentales asociadas a la practica de mindfulness:

1. La autorregulacion de la atencién para mantenerla fijada en la experien-
cia inmediata, lo cual posibilita un aumento de la percepcién de los sucesos
mentales en el momento presente.

2. Una orientacion particular hacia esas mismas experiencias que se perci-
ben en el presente, caracterizada por la curiosidad, la apertura y la aceptacion.

El ejercicio de la atencion puede practicarse por un lado en sentido formal esco-
giendo un lugar tranquilo, una posicion sedente y un tiempo acotado en el que
permanecer quieto realizando ejercicios especificos de atencion, o bien puede
aplicarse también, por otro lado, a cualquier accién o movimiento que realiza-
mos en la vida cotidiana. De este modo, como explica el psicélogo Vicente Si-
mon, es posible diferenciar entre la meditacion formal que implica un determi-
nado protocolo y condiciones especificas de practica, y la informal en la que se
cultiva atencion consciente durante la variedad infinita de cosas que hacemos
cada dia. En la practica formal, algunos ejercicios se centran simplemente en la
observacion de la respiracion, otros tratan de cultivar ciertas emociones a tra-
vés de visualizaciones, repeticion de frases, etc. Todo esto se acompana de una
constante observacion de los efectos y cambios sutiles en la sucesiéon de sen-
saciones, emociones y pensamientos. Existen multiples técnicas diferentes, Vi-
cente Simén explica, por ejemplo, como hacer la “meditacion en la respiracion”:

118



CAPITULO 2. CONTEMPLACION Y NATURALISMO: TRES ASPECTOS FUNDAMENTALES

a grandes rasgos consiste en ir tomando conciencia de todos los matices de la
inspiracion y la espiracion en su contacto con las fosas nasales, los pulmones,
los movimientos del vientre, etc.). También muy extendida, la “meditacion en la
bondad amorosa” consiste en visualizar a diferentes personas tratando de culti-
var hacia ellas emociones positivas (Simén, 2011).

Las técnicas formales son muy importantes ya que proporcionan un contexto
idéneo para la concentraciéon, pero el objetivo que persiguen también puede
hacerse en la vida cotidiana: observando de forma plenamente consciente los
diferentes matices fisicos y sensoriales, asi como las emociones o los pensa-
mientos que puedan aparecer en el momento presente, desde una actitud de
apertura, curiosidad y aceptacion.

Como vemos, estos ejercicios no apuntan a ningun tipo de habilidades “supra-
sensoriales” y no requieren ningun tipo de conocimiento magico sino que son
cuestiones que se basan en capacidades cognitivas humanas generalizadas.

El hecho de que todos los seres humanos compartamos cuerpos y cerebros bas-
tante parecidos fundamenta los estudios neurolégicos de la contemplacién. Go-
leman y Davidson (2017, p. 92) reconocen cuatro senderos neuronales que se
ven afectados por la practica: (1) los que reaccionan al estrés y la forma de re-
cuperarnos frente a acontecimientos perturbadores, (2) los que tienen que ver
con la empatia y la compasién, (3) los que regulan la atencion y (4) los que se
asocian a la sensacion de identidad. Como vemos, los cambios potenciales que
pueden introducir practicas contemplativas como mindfulness afectan a cues-
tiones basicas de la especie humana asociadas a su estructura biofisica y antro-
polégica. De ahi que se suela asociar “mindfulness” a potencialidades universa-
les:

Mindfulness es una capacidad humana universal y basica, que consiste en la posibilidad
de ser conscientes de los contenidos de la mente momento a momento. Es la practica de
la autoconciencia. El primer efecto de la practica de mindfulness es el desarrollo de la ca-
pacidad de concentracién de la mente. El aumento de la concentracion trae consigo la se-
renidad. Y el cultivo de la serenidad nos conduce a un aumento de la comprension de la
realidad (tanto externa como interna) y nos aproxima a percibir la realidad tal como es.
La practica prolongada de mindfulness, en un ambiente favorable, abre también la puerta
a la aparicion de estados modificados de conciencia (Simén, 2006, p. 8)
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Dado que se trata del ejercicio de capacidades humanas basadas en una estruc-
tura biofisica comun, no hay razones para pensar que no pueda ser practicada
por cualquier persona. Sin embargo, no en todo el mundo tendra los mismos
efectos. Goleman y Davidson (2017) reconocen que bajo la etiqueta genérica de
“meditacion” existen una gran variedad de niveles de practica que podria resu-
mirse en dos grandes ramas: por un lado existe una forma mas profunda que
corresponde a aquella que sélo unos pocos llegan a desarrollar a través de una
vida entera dedicada a la practica en diferentes monasterios a lo largo del mun-
do vy, por otro lado, existen formas adaptadas de ésta para una gran mayoria de
personas en una gran variedad de situaciones y contextos. Los resultados de es-
tos ejercicios de atencién dependen asi de muchas variables, entre ellas: el tipo
de meditacién que se realice, la experiencia adquirida a través de las horas de
practica, si estas horas han estado localizadas en el tiempo de forma intensiva o
no, etc. La experiencia de los “estados alterados de conciencia”, en los que en-
traremos a continuacién, tiene de este modo un amplio espectro fenomenologi-
co.

2.1.2. ESTADOS ALTERADOS DE CONCIENCIA Y EL “EFECTO
RASGO".

En primer lugar, los llamados “estados alterados de conciencia” son un conjunto
muy heterogéneo de experiencias subjetivas que dificilmente se pueden enten-
der de manera uniforme. Lo Unico que parecen tener en comun es la vaga no-
cion de que transforman en mayor o menor medida nuestra sensacion habitual
de “estar-en-el-mundo”?. Este acercamiento inicial que iremos matizando al me-
nos sirve a priori para algo importante: aclarar que, desde un enfoque naturalis-
ta, no se pueden concebir estos “estados alterados de conciencia” como formas
de acceso a “otro mundo” distinto del que conocemos, sino que han de enten-
derse como una transformacion en la percepcion de este mismo mundo en el
que vivimos.

2 Tomaremos por “estado habitual” en nuestras sociedades occidentales una forma de autoconciencia basa-
da en la identidad individual, que se piensa a si misma como una entidad separada y que se relaciona con su
entorno de forma instrumental en base a una estructura egocéntrica de medios y fines.

120



CAPITULO 2. CONTEMPLACION Y NATURALISMO: TRES ASPECTOS FUNDAMENTALES

Existe un amplio abanico de experiencias subjetivas que pueden incluir “estados
alterados de conciencia”, algunas corresponden a fenémenos mas o menos su-
tiles, otras implican grandes rupturas e impactos emocionales y/o sensoriales.
Como hemos dicho, a todas ellas nos referiremos en sentido genérico como “ex-
periencias inefables”. Utilizaremos la expresion acuinada por Abraham Maslow
(2013) “experiencias cumbre” para las que suceden de forma puntual y con gran
importancia personal para quienes las experimentan. La fenomenologia de és-
tas es sin duda muy heterogénea, pues ha sido descrita desde la idea del “éxta-
sis” o “trance” (Rubia 2014, 2015), desde la referencia a un “sentimiento ocea-
nico” (Hulin, 2007; Comte-Sponville, 2006) o incluso desde un mas genérico
“distanciamiento de la egocentricidad” (Tugendhat, 1997).

El neurdlogo Francisco J. Rubia, por ejemplo, asocia la experiencia del “éxtasis”
a aquellas en las que el sujeto dice percibir voces, apariciones o tener la sen-
sacion de que “el alma sale del cuerpo” entre otros sorprendentes fenémenos.
Este autor se focaliza en estos aspectos tratando de encontrar afinidades neuro-
nales entre ciertas drogas psicotrépicas y los fenébmenos misticos, sin embargo
también hay otra serie de testimonios centrados en aspectos diferentes. Algu-
nos nos interesan especialmente porque implican un cierto “distanciamiento de
la egocentricidad”, un aspecto central en esta investigacion. Por ejemplo la sen-
sacion de que los limites del yo desaparecen o se difuminan en un “sentimiento
oceanico” sin separaciones entre el yo y el mundo, es igualmente sorprendente,
pero ademas puede desembocar, entre otras cosas, en un cuestionamiento de
la identidad individual cuando la persona trata de conceptualizar a posteriori
esa experiencia inefable.

El caracter inusual de estos fenédmenos lleva demasiado frecuentemente a asi-
milar “mistica” y “éxtasis” de forma univoca. Como hemos dicho, desde nuestro
enfoque entendemos que esto es una desafortunada simplificacion que reduce
una gran diversidad de experiencias a sus fendmenos mas extraordinarios. La
practica de mindfulness nos parece interesante porque no pone tanto énfasis
en las “experiencias cumbre” sino que se focaliza de forma determinante en el
momento presente. Sus beneficios son ademas conocidos a diferentes niveles
desde los primeros comienzos en la practica. De este modo el fruto del conoci-
miento experiencial no se sitla necesariamente en un “mas alld” extatico sino
en un “mas acad” tan cercano al instante como sea posible.
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El caracter tan extraordinario de los “estados alterados de conciencia” hace que
en ocasiones se llegue a sobrevalorar su importancia. Esta idea puede funcionar
también como antidoto para la “comodificacion de la espiritualidad”, que antes
comentabamos. La instrumentalizacién de la espiritualidad en el contexto de la
sociedad de consumo intenta presentar “los estados alterados de conciencia”
como estimulante promesa a disposicion de un consumidor avido de nuevas ex-
periencias. Gran parte de los elementos perdidos en la transposicién cultural
gue acabamos de comentar precisamente conseguian evitar que el narcisismo
se apropiase de los “logros” asociados a estos extraordinarios estados. El distan-
ciamiento de la egocentricidad es el Gnico antidoto para estas reapropiaciones
narcisistas.

De hecho, como hemos dicho, los efectos del LSD y otras drogas semejantes
permiten acceder de forma temporal a fenomenos experienciales que tienen
muchas similitudes con aquellas experiencias relatadas por personas que han
dedicado toda su vida a una practica continuada de “ejercicios espirituales” (Hu-
lin, 2007; Rubia 2015, 2014). No parece casualidad que algunas tradiciones ha-
yan utilizado ciertas sustancias psicotrépicas como herramientas para la practi-
ca espiritual. Es el caso, por ejemplo, del ayahuasca, utilizada ampliamente en
culturas precoloniales del continente americano. Sin embargo, si no hay una
constancia espiritual que los acompane, cuando los efectos psicotrépicos des-
aparecen, la persona vuelve exactamente al mismo punto en el que se en-
contraba. Segln explican Goleman y Davidson (2017), efectos semejantes pro-
ducidos por la meditacién parecen no sélo perdurar, sino llegar a formar parte
del estado cotidiano de la persona. Esto es realmente sorprendente, y da testi-
monio de hasta qué punto la practica continuada de la meditacién puede gene-
rar una completa transformacion duradera, que de hecho es el verdadero fruto
a menudo perdido en la transposicién cultural.

La meditacion, desde la perspectiva histérica, no apunta a mejorar nuestra salud, rela-
jarnos o mejorar el desempefio laboral. Aunque estas sean el tipo de afirmaciones que
han convertido a la meditacion en algo actualmente ubicuo, esos beneficios han sido, a
lo largo de los siglos, algo meramente fortuito, efectos secundarios que han pasado ina-
dvertidos. El verdadero objetivo de la practica contemplativa siempre ha apuntado al
logro de rasgos alterados. (Goleman y Davidson, 2017, p. 303)
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Como hemos dicho, el objetivo final de la tradiciones contemplativas no era el
éxtasis puntual, sino la transformacion interior duradera. Sobre esto, resulta in-
teresante la distinciéon que realizan entre “estados alterados” y “rasgos altera-
dos”. Los primeros se refieren a elementos ligados a la practica de la meditacion
misma, sensaciones o percepciones que hacen que se modifiquen esas estruc-
turas habituales de estar-en-el-mundo por un breve periodo de tiempo. Esto es
estad bastante vinculado a la definicion de “experiencias cumbre” que venimos
manejando. Pero los “rasgos alterados” sin embargo, son elementos que per-
manecen cuando la persona no estd meditando, de modo que llegan a formar
parte de su cotidianeidad. Esto implica una transformacion del psiquismo mu-
cho mas profunda. Sélo los “rasgos alterados” se toman como indicadores de
una verdadera transformacion interior. No parece descabellado que las “expe-
riencias meseta” que, como hemos visto, el propio Maslow también describio,
puedan estar relacionadas con estos cambios permanentes en el psiquismo.

En su contexto original, muchos elementos apoyaban que esta transformacion
duradera pudiera darse en aquellas personas que ponian la practica de la medi-
tacién en el centro de su vida. La secularizacion y deslocalizacién de la practica
hace que muchos de sus elementos se vean alterados. Goleman y Davidson
(2017, p.305) sefalan los siguientes elementos que han perdido presencia en la
transposicion cultural:

1- Postura ética y e intencién altruista como brujulas para no malgastar en be-
neficio propio las capacidades desarrolladas.

2- Fe arraigada y devocién como valoracion profunda de todas las personas y los
principios que hacen posible el camino de la practica asi como determinacién y
autodisciplina para seguirlo.

3- La guia de un maestro experto que pueda dar consejo ante las dificultades.

4- Una comunidad de apoyo bien en forma de amistad espiritual con aquellos
qgue siguen el mismo camino, bien en forma de, familias o colectividades que
dan sostén material porque valoran la importancia de que haya personas dedi-
cando su vida a esta clase de practica.
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5- El potencial para la transformaciéon absoluta que suponen los rasgos altera-
dos, que hacen que la practica no esté realmente encaminada a “mejorar el yo”
(la egocentricidad), sino a liberarse de él.

Goleman y Davidson (2017, p. 340) identifican estos “rasgos alterados” con cua-
lidades duraderas extraordinariamente positivas como la compasion o la ecua-
nimidad, elementos beneficiosos que pueden ser cultivados a partir de un en-
trenamiento deliberado de la mente y que repercuten a su vez en la forma en la
gue pensamos, sentimos y actuamos. La neuroplasticidad cerebral proporciona
asi el fundamento cientifico que permite entender cémo es posible que suceda
esta transformacion a través de la repeticion de ciertos ejercicios concretos.

Existen sorprendentes similitudes entre los datos cientificos y los antiguos mapas de los
rasgos alterados. Un texto tibetano del siglo XVIII, por ejemplo, advierte que, entre los
signos de avance espiritual, se encuentran la bondad y la fuerte compasién hacia todo el
mundo, el contento y “el debilitamiento de los deseos”.

Estas cualidades parecen coincidir con indicadores de cambios cerebrales que hemos
rastreado en anteriores capitulos: amplificar los circuitos asociados a la preocupacion
empatica y el amor parental, una amigdala mas relajada, y una reduccién del volumen
de los circuitos asociados al apego. (Goleman y Davidson, 2017, p. 302)

Como hemos visto hasta aqui, si bien las condiciones de la transformacion dura-
dera son complejas, no hay nada en estas practicas tan extraordinario como
para que no pueda ser cultivado potencialmente por cualquier persona con vo-
luntad de dedicarse a ello. Las tradiciones misticas estan plagadas de relatos ex-
traordinarios: visiones, arrobamientos, levitaciones, revelaciones, acceso a
otros mundos, etc. La fenomenologia de los “estados alterados de conciencia”
es muy variable. Lo importante es no tomar estos fendbmenos como el objetivo
final de la practica, pues la meditacion budista como “ejercicio espiritual” del
qgue parte mindfulness, perseguia originalmente una transformacién mas pro-
funda y duradera, dando lugar a verdaderos “rasgos alterados” en la persona.

Hasta aqui un primer acercamiento a mindfulness y las potencialidades univer-
sales de estos ejercicios para producir experiencias desacostumbradas y cam-
bios duraderos. ;Pero cdmo es posible que sucedan fenémenos tan extraordi-
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narios simplemente a través del cultivo de ciertas capacidades vinculadas a la
atencién consciente? En el siguiente apartado desarrollaremos esta pregunta.

2.1.3. ATENCION CONSCIENTE PARA DESAUTOMATIZAR LA
MIRADA

El mundo que se nos presenta en la experiencia inmediata verdaderamente
puede ser muy variable dependiendo de a qué estemos prestando atencion.
Aunque puede parecer que la atenciéon es una sola cosa, como explican Gole-
man y Davidson, (2017, pp. 146-165) en ella se pueden distinguir diferentes ha-
bilidades:

1. Atencioén selectiva: Concentrarnos en un elemento ignorando otros.

2. Vigilancia o atencion sostenida. Mantener un estado de atencion constante
en el tiempo.

3. Dirigir la atencién a cambios. Poner atencién en cualquier variacién rapida o
pequenia.

4. Foco objetivo o control cognitivo. Mantener una tarea o un objetivo pese a
las distracciones.

5. Metaconciencia. Ser capaces de darnos cuenta de lo que sucede en nuestra
propia conciencia.

De entre todos ellos, la atencion selectiva quiza puede ofrecer una explicacion
para algunos de las experiencias extraordinarias de la contemplacién. Los seres
humanos tenemos una gran capacidad para poner atencion en aquello que re-
sulta importante y descartar aquello que no lo es. Esto resulta evidente en feno-
menos como el “efecto fiesta coctel” y experimentos como el del gorila en el
partido de baloncesto*. Estos estudios dan una buena imagen de hasta qué pun-
to nuestra atencion selectiva esta construyendo una realidad a partir de meca-

3 Se trata de un fendmeno atencional que recibe su nombre por la situacion cotidiana en la que uno esta en
una fiesta escuchando simultdneamente varias conversaciones en segundo plano a las que no esta prestando
ninguna atencion. Sin embargo, si en una de ellas alguien menciona nuestro nombre, esa conversacion se
vuelve nitida y lo que antes era un ruido de fondo, pasa a primer plano de forma subita. (Goleman y Davidson,
2017 p 148)
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nismos de los que no somos en absoluto conscientes. Uno de estos mecanismos
es lo que se conoce como “habituacion”, que es un fenémeno segun el cual de-
jamos de prestar atencién a aquello que se nos presenta de forma repetida,
porque sentimos que ya lo “conocemos”.

Habitualmente prestamos atencién a un estimulo el tiempo suficiente para asegurarnos
de que no supone una amenaza, o solo para categorizarlo. Una vez que reconocemos
que se trata de algo seguro o familiar, el proceso de habituacién conserva la economia
cerebral dejando de prestar atencion a esa cosa. (...) Asi pues, aunque la habituacion
hace mas manejable nuestra vida, acaba convirtiéndola en algo rutinario.

El cerebro se habitiia empleando los circuitos que compartimos con los reptiles: el siste -
ma reticular activador del tronco cerebral (RAS), uno de los pocos circuitos asociados a
la atencién conocidos en esa época. Durante la habituaclon, los circuitos corticales inhi-
ben el RAS, manteniendo en silencio esa region cuando vemos una y otra vez la misma
cosa. (Goleman y Davidson, 2017, p.143)

En nuestro cerebro existen poderosos sistemas de filtrado anteriores a todo ra-
zonamiento. El procesamiento neuronal habitual implica que la memoria ejerce
una influencia haciendo que la informacién que viene de los érganos sensoria-
les sea alterada mucho antes de que nos demos cuenta. La expresion “arriba-
abajo” -tal y como la utiliza el psiquiatra Daniel Siegel (2016),- se refiere al
modo en el que los procesos cerebrales construidos por la experiencia vivida en
el pasado pueden alterar las activaciones de los circuitos neurales emergentes.
Este sistema contribuye fundamentalmente a seleccionar la informacién a la
gue uno presta atencion, y de este modo, gran parte de la experiencia del mo-
mento presente es desestimada.

Los procesos arriba-abajo se definen como “fuentes intrinsecas de modulaciéon contex-
tual del procesamiento neurolégico”. Ejercen influencia sobre distintos sistemas y a to-
dos los niveles, como la planificacién, la memoria de trabajo y la atencién. Se activan
mediante agrupaciones a gran escala de neuronas en areas distintas separadas, como las
regiones limbica, parietal y frontal. Estas areas y sus representaciones de alto nivel, in-
crustadas en la memoria explicita e implicita (hechos y memoria autobiografica; creen-
cias y modelos mentales), pueden influir continuamente sobre la incorporacion (o activa-

4 Es la capacidad de focalizar la atencion en un estimulo particular mientras se desconecta de una gran canti-
dad de estimulos, del modo en el que una persona, por ejemplo, puede concentrarse en una sola conver-
sacion en medio de una sala ruidosa. También se refiere a la capacidad de detectar inmediatamente palabras
relevantes en un estimulo al que no se le presta atencion, por ejemplo, cuando uno escucha su nombre en
otra conversacion. (Ricard, 2005)
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cion/coordinacién) del procesamiento de percepciones o datos nuevos. Cuando estas ac-
tividades se “incorporan”, los procesos arriba-abajo determinan, literalmente, sus pautas
de activacion. En esto consiste la limitacion. (Siegel, 2016, p. 141)

Asi, el aprendizaje pasado modifica la experiencia del presente, porque este co-
nocimiento predispone a atender a una clase de informacion y a obviar otra, se-
leccionando del tremendo flujo de estimulos aquellos que pueden encajar con
las categorias y clasificaciones que ya se conocen. A efectos practicos, esto sig-
nifica que gran cantidad de informacién se pierde, y aquella informacién que si
percibimos nos llega muy filtrada a través de juicios, creencias o etiquetas del

n «

tipo “bueno-malo”, “tengo que”, “deberia”, etc.

Este funcionamiento del cerebro, supone una ventaja evolutiva ya que esta pre-
parado para seleccionar y organizar muy rapidamente los estimulos de modo
gue se puede reaccionar inmediatamente a un peligro potencial. Sin embargo,
nuestra percepcién de la realidad queda sesgada, de modo que gran parte de lo
gque sucede en el presente se nos escapa, pues continuamente proyectamos
esos esquemas pasados, limitando en gran medida lo que podemos percibir.

Jeffrey Hawkings y Sandra Blakeslee (2005) denominan “representaciones inva-
riantes” a estas influencias arriba-abajo, partiendo de la idea de que nuestra
corteza cerebral genera una imagen general e invariable de los objetos que per-
cibimos, de modo que, ante cualquier elemento concreto, como por ejemplo
una flor, somos capaces de etiquetarla en la categoria correspondiente antes de
acceder a sus caracteristicas particulares. Es una forma de no tener que prestar
mucha atencién a nuestro entorno y resulta Gtil si perseguimos un objetivo y
hay que tomar decisiones rapidas.

Podriamos imaginar estas “representaciones invariantes” también como mapas,
canones, estereotipos o esquemas mentales que pueden resultar practicos en
un momento determinado pero que resultan inevitablemente reduccionistas,
pues en el mundo nunca hay dos fenémenos completamente iguales. Una de
las cuestiones mas interesantes que plantea Siegel al respecto es que la practica
de mindfulness, precisamente facilita la disolucion de estas restricciones “arri-
ba-abajo”. El proceso fundamental que permite que estos mapas se difuminen,
no sélo es el cultivo de la atencién, -que sin duda es fundamental- sino también

127



LA EXPERIENCIA CONTEMPLATIVA EN LAS PRACTICAS ARTISTICAS CONTEMPORANEAS
Estrategias de vinculo entre cuerpo y naturaleza desde un enfoque ecolégico

la vinculacion de ésta con una actitud basada, como hemos dicho, en la no reac-
tividad: la aceptacion o la intencion de “no juzgar”(Siegel, 2016).

Con estas breves pinceladas, podemos entender mejor eso a lo que nos hemos
referido como “forma habitual de estar-en-en-mundo”: Seria aquella mediatiza-
da por todos éstos filtros perceptivos que utilizamos de forma automatica. A la
luz de estas ideas cobra también mayor sentido la hipétesis ya comentada de
Hulin (2007) acerca de que ciertas estructuras de nuestra forma habitual de es-
tar-en-el-mundo no son necesariamente siempre positivas. El propio autor se
ha referido a estas estructuras psiquicas como “mecanismos de defensa” o
“anteojeras protectoras/reductoras”:

Existen, asi, todo tipo de mecanismos de defensa, perfectamente a punto y que son to-
davia mas eficaces por su caracter inconsciente, que nos permiten resistir dia a dia, sin
gran esfuerzo, al vértigo del “soltar” total. (...) mecanismos de percepcién o de memori-
zacion selectiva, que no retienen mas que lo supuestamente Util y lo supuestamente
dafino, que eliminan todo dato gratuito y nos llevan a vivir en un universo esquemati-
zado, hecho de senales, de caminos y de obstaculos: mecanismos articulados sobre las
necesidades “objetivas” del organismo que conspiran para prohibirnos toda sensacion
desinteresada, puramente cualitativa o estética, y nos obligan a reaccionar al contenido
informativo de las sensaciones, sea bajo la forma de un rechazo crispado (dolor), sea
bajo la forma de una aprobacién ruidosa (placer). (Hulin, 2007, p. 177)

Estos mecanismos estan fundamentados en una mirada instrumental, dualista y
egocéntrica que forma parte también de nuestra forma habitual de estar-en-el-
mundo. Ciertamente, estas estructuras tienen un sentido evolutivo y cumplen
una funcién basica importante para nuestra supervivencia como organismos vi-
vos que han de buscar su propio alimento y evitar convertirse en alimento de
otros, pero de hecho pueden llegar a tener “efectos secundarios” o “costes de
funcionamiento”(Hulin 2007).

El precio que pagamos, como minimo es que tenemos una experiencia bastante
reducida y sesgada de lo que se nos presenta. Hulin va un poco mas alla y ade-
mas afade que estos mecanismos ocultan una alegria latente que seria consus-
tancial a la experiencia de estar vivo. El autor cree encontrar aqui fundamento
para la misteriosa alegria inmotivada de multiples experiencias misticas, cues-
tionando de este modo las explicaciones freudianas que ven en estas sensacio-
nes una reminiscencia del narcisismo primario (Hulin, 2007). Volveremos a esto
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con mayor detalle cuando hablemos del “sentimiento oceanico”, lo que nos in-
teresa ahora subrayar es que nuestra experiencia inmediata del mundo - esto
es: aquello que nos resulta habitual y conocido-, en realidad son estimulos que
estan altamente filtrados, sesgados y jerarquizados. Esto significa que la percep-
cion de la cotidianeidad prescindiendo de algunos de estos filtros puede resul-
tar en si misma disruptiva y sobrecogedora.

Otra férmula que apunta a una direcciéon semejante esta relacionada con la ne-
cesidad de “desautomatizar la mirada” como una manera de entrar en el mo-
mento presente desde la sensorialidad del cuerpo. Esto nos puede situar efecti-
vamente en lo que vivimos como “un mundo nuevo”, en el que no tomamos las
acciones como medios en vista de un fin futuro, sino que vivimos el presente
como fin en si mismo gracias a un cambio de actitud en nuestra atencién y
nuestra entrega. En palabras de Riechmann:

Nuestro aparato perceptivo y nuestro sistema nervioso son vigorosos selectores de in-
formacion. Dejan de lado inmensas cantidades de “paja” (lo que identifican como tal)
para centrarse sélo en algunos aspectos que les parecen esenciales. (...)

En efecto, en cuanto “desautomatizamos” un poco jnos encontramos en un mundo
nuevo! La “paja” se convierte en un pajar enorme, inexplorado, lleno de agujas de oro.
Muchos procedimientos poéticos (y muchos de los que exploraron las vanguardias en
artes plasticas) tienen que ver con esta desautomatizacion de la vision, la expresion, el
pensamiento: son formas de descontextualizar, inducir extranamiento, vincular lo disi-
mil... Una dimension basica de mi ahi"apunta a ello: jahi, dentro del pajar! (Riechmann,
2013a, p. 52)

El autor lo expresa con la evocadora imagen de un pajar convertido en agujas
doradas: una sintesis fantastica de la transformacién que supone la desautoma-
tizacion de la mirada a lo cotidiano. El arte aparece aqui ademas como herra-
mienta de extrafiamiento, para deconstruir esos mapas que damos por hecho y
abrirnos a “un mundo nuevo” que a la vez es el mismo. La generacion de cons-
tantes representaciones de la realidad en base a nuestra memoria y a nuestras
expectativas puede proporcionar sin duda grandes ventajas practicas, pero con
la contrapartida de que nos perdemos el presente, que es la Gnica realidad en la
que verdaderamente es posible vivir.

La nocion de “ahi” a la que se refiere este autor (Riechmann, 2013a) esta muy
asociada a la cotidianidad desde una concepciéon enfaticamente inmanente: es-
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ta ligada a una actitud vital con multiples dimensiones. Una de ellas es la de-
fensa de las“actividades autotélicas” en las que encuentra una formulacion se-
cular de la tradicional busqueda de eternidad en el instante presente. La pala-
bra “eternidad” en este contexto no se asocia a ningun tipo de salvacion post-
mortem, sino mas bien a una “vida buena” plenamente realizada en lo inma-
nente. Para el autor, el tiempo sélo es un problema si no aceptamos nuestra
vulnerabilidad, nuestra mortalidad y las limitaciones para alcanzar todos nues-
tros deseos y caprichos, pero desde el momento en el que nos situamos en la
parte mas incomoda y aceptamos estos limites, el tiempo lineal del reloj deja
de marcar nuestro ritmo.

|u

Las dos ideas del “instante eterno” y del “tiempo circular”, a las que parecen tan procli-

ves los poetas, podrian hallar una traduccién cotidiana y alejada de cualquier esoteris-
mo en la observacién siguiente: vencemos al tiempo devorador (Kronos/Saturno, el
tiempo que nos precipita a la muerte) incrementando nuestra participacion en el tipo
de actividades que a veces se llaman autotélicas. Estas no son sino aquellas actividades
cuya finalidad esta autocontenida, que no apuntan mas alla de si mismas, que no son
apreciadas instrumentalmente sino valiosas en si mismas, y que por tanto proporcionan
goces y satisfacciones intrinsecas. (Riechmann, 2004, p. 220)

Las actividades que contienen su propio fin, por tanto, son gozosas en si mismas
y constituyen una fuente de sentido vital muy ligada a la experiencia del presen-
te. Pero ademas, desde este punto de vista, cualquier actividad podria llegar a
ser autotélica, simplemente conectando con la experiencia de estar vivo, con el
hecho de “vivir dentro de la vida”. Asi, “espiritualizarnos”, segiin el autor, seria
“animalizarnos” un poco, pues “los seres humanos, marcados por el lenguaje y
el tipo de conciencia que éste posibilita (y a la vez impone), sélo vivimos a me-
dias dentro de la vida” (Riechmann, 2011, p. 39).

De este modo, incluso actividades enfocadas a la consecucién de un resultado
pueden llegar a ser también autotélicas, pues el hecho de que en su realizacion
se busque un fin no implica necesariamente que no pueda haber en ellas satis-
facciones intrinsecas, para lo cual es imprescindible “desautomatizar la mirada”
hacia lo cotidiano. Las claves para escapar a esa instrumentalizacién que marca
la estructura de medios y fines a la que estamos tan habituados estan precisa-
mente en “la atencién y la entrega”, que Riechmann vincula con el hecho de
“entrar” en esas actividades “con los cinco sentidos”, es decir, desde la concien-
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cia corporal (Riechmann, 2011 p. 41). Esto tiene puntos de encuentro con la vi-
sién de la contemplacién de Médnica Cavallé que antes comentadbamos. Desde
un enfoque contemplativo es posible realizar acciones cotidianas instrumenta-
les, pero para no caer en la “trampa de la utilidad” hemos de tomar cada mo-
mento como un fin en si mismo, poniendo “nuestra mejor presencia” y desape-
gandonos de los frutos de la accion (Cavallé 2016).

La “desautomatizacion de la mirada” que nos lleva a un encuentro con el mo-
mento presente desde el distanciamiento de ciertos filtros perceptivos vincula-
dos a la “habituacién” puede vivirse como una experiencia realmente inusual y
misteriosa. En palabras de Comte-Sponville:

La suspensién o la puesta entre paréntesis de la familiaridad, la banalidad, la re-
peticidn, lo ya conocido, lo ya pensado, y las falsas evidencias de la conciencia
ordinaria. Es como si de pronto todo fuera nuevo, singular, extrafio, asombroso,
no irracional, desde luego, sino inexplicable o incomprensible, como si estuviera
mas alla de toda razon (la razén forma parte de ese todo, ;como podria conte-
nerlo?). A esto lo llamé el misterio. (Comte-Sponville, 2006, p. 169.)

El caracter tan extraordinario que supone la “desautomatizacion de la mirada”
puede llegar a generar la sensacion de estar en un mundo realmente misterio-
so, o literalmente en un “mundo nuevo”, en otra “realidad” distinta a todo lo
conocido con anterioridad. En ocasiones puede llegar a ser percibida incluso
como “mas real” que la realidad cotidiana. Michel Hulin, de hecho, toma esto
como rasgo definitorio para identificar lo que denomina “mistica salvaje” y dife-
renciarla de otros “estados modificados de conciencia”: “Sélo revestiran a nues-
tros ojos, un significado mistico aquellos EMC?® en los cuales el sujeto experi-
menta la impresion de despertarse a una realidad mas elevada, de atravesar el
velo de las apariencias, de vivir por anticipado algo semejante a una salvacion”
(Hulin, 2007, p. 15) .

A partir de aqui surge una posible explicacién para entender la tendencia a se-
parar dos realidades antitéticas entre los que dicen haber experimentado algln
tipo de “experiencia inefable” dentro del ambito las practicas contemplativas:
No son dos mundos diferentes, sino dos formas diferentes de percibir el mismo
mundo. Esto nos puede ayudar a entender que histéricamente abunden mapas

5 Estados Modificados de Conciencia
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explicativos a través de esta doble perspectiva. En un lado queda la percepcion
cotidiana del mundo, la que nos sitlla como entidades individuales que organi-
zan la informacion sensorial con respecto a cierta idea de si mismo, ciertos de-
seos, ciertos objetivos, etc; y de otro lado queda una experiencia extraordinaria
e indescriptible en la que prescindimos de nuestra mirada habitual. La suspen-
sion temporal de algunos filtros y la irrupcion subita de esa alegria insospecha-
da que parece acompanarle, no quiere decir que esa sea la forma “verdadera”
de percibir el mundo y la cotidiana una simple “ilusion” o un “engafo”. Menos
aun, estas experiencias habrian de tomarse como un acceso a “otro mundo”:
otra realidad diferente, transcendente, espiritual o magica. La advertencia recu-
rrente de que esa realidad tan diferente no ha de buscarse en un lugar distinto a
este mundo ha sido el esfuerzo reiterado de numerosos misticos y sabios de to-
das las épocas y culturas, pero hoy tiene si cabe un impulso mayor desde un en-
foque secular, a través de aquellos autores que persisten en explorar las expe-
riencias contemplativas al margen de creencias sobrenaturales.

Nuestra perspectiva, por tanto, recoge ese testimonio de acceso a una realidad
“misteriosa” pero entenderemos que no se trata en absoluto del acceso magico
a otro mundo, sino de una percepcién distinta de esta misma realidad, con el
mismo cuerpo, el mismo planeta, las mismas contingencias: son formas distin-
tas de experimentar el mismo mundo en el que vivimos. Y ambas miradas tie-
nen su valor. La contemplacién sin duda contiene elementos muy valiosos. En
este trabajo reivindicamos la necesidad de cultivarla, pero no debemos olvidar
gue los “mapas” construidos conforme a nuestra egocentricidad también tienen
elementos Gtiles que no conviene reducir a simple engaino o ilusion.

Desde esta perspectiva, el “misterio” al que se accede en la experiencia con-
templativa no es realmente algo oculto o transcendente, sino una forma poco
acostumbrada de estar en el momento presente. No seria asi un misterio “ocul-
to”, sino un “misterio a la luz del dia”, un “secreto” que esta ante nuestros ojos,
pero que no sabemos ver. (Hadot, 2015) Como después veremos, las practicas
artisticas en sus innumerables estrategias de sensorialidad y extrafamiento tie-
nen también un gran potencial para “abrir los ojos” a ese “misterio” ya presente
para cuya percepcion es preciso afinar la mirada y prescindir de algunos filtros y

preconcepciones.
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Los “estados alterados de conciencia” pueden recibir asi una interpretacion ple-
namente naturalista, y formar parte de un cultivo que pueda desembocar en
grandes transformaciones de la persona, instaurando rasgos permanentes como
el “distanciamiento de la egocentricidad”, en el que ahondaremos en el siguien-
te apartado.
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2.2. La deconstruccién

de la egocentricidad.

Oriente no nos dice solo: vive el presente. Dice al mismo tiempo, y aun con
mayor intensidad: has de relativizar el ego, transcenderlo, quizas incluso disol-
verlo. Creo que nuestro problema en Occidente no es el carpe diem, sino li-
garlo con un yo acorazado, chapado en individualismo narcisista, desconecta-
do de los vinculos con los “diez mil seres” de los que habla la tradicion china.
Y a este ego insolidario y desvinculado que chapotea en la piscina de la “mo-
dernidad liquida” (Bauman dixit) se le propone un carpe diem bien peculiar,
resuelto en hedonismo comercial autofrustrante. (Riechmann, 2011, p.45)

En el apartado anterior hemos visto cdmo determinados ejercicios de atencion
consciente pueden poner en suspenso las representaciones mentales, esas in-
terpretaciones, filtros o construcciones que solemos hacer de la realidad. Como
acabamos de ver, todos estos “mapas” -que sin duda pueden resultar funciona-
les en ciertos momentos- tienen una gran contrapartida, pues sesgan, jerarqui-
zan y seleccionan la informacion sensorial en el mismo acto de ser percibida.
Esta cualidad neurolégica universal hace que nos resulte realmente dificil poder
acceder a nuestros estimulos sensoriales mas directos, sin que nuestra memo-
ria, nuestras expectativas o nuestro lenguaje discursivo interfieran en esa expe-
riencia perceptiva. Una de las principales estructuras que sesgan la experiencia
inmediata es precisamente la egocentricidad. Distanciarse del yo es asi otro de
los aspectos centrales de cualquier practica contemplativa, y a eso dedicaremos
este apartado.

Si bien hay multiples variaciones y formulaciones en las practicas contemplati-
vas tradicionales o contemporaneas, sin duda uno de los elementos mas clara-
mente compartidos es la constancia de algln tipo de distanciamiento de la ego-
centricidad. La referencia a la “desaparicion o relativizacion del yo” o a un “olvi-
do de uno mismo” es ya un lugar comln para practicas muy diferentes. En este
apartado ahondaremos en diferentes teorias y perspectivas en relacion a esto.

134



CAPITULO 2. CONTEMPLACION Y NATURALISMO: TRES ASPECTOS FUNDAMENTALES

Argumentaremos que el “yo” no puede considerarse realmente una “ilusion”,
pero que tampoco es tan solido, separado y estable como aparenta. Lo tomare-
mos como una representacion mental Gtil, con suficientes fundamentos biofisi-
cos para sostenerse, pero sin duda, responsable de grandes “efectos secunda-
rios” indeseables que son generadores de sufrimiento en el ser humano, lo cual
invita enfaticamente, como veremos, a un cultivo de otras dimensiones de la
experiencia mas alla de las limitaciones que éste impone. Para ello organizare-
mos los contenidos en dos subapartados:

- 2.2.1. En el primero analizaremos la estructura de la egocentricidad desde di-
ferentes puntos de vista para acabar concluyendo que la identidad individual
no es lo que parece.

- 2.2.2. En el segundo veremos algunos “efectos secundarios” asociados a la
egocentricidad y desarrollaremos en qué medida es posible distanciarse de ella.

2.2.1. EGOCENTRICIDAD E IDENTIDAD PERSONAL

Nuestra mente divaga fundamentalmente en torno a nosotros (nuestros pensamientos,
nuestras emociones, nuestras relaciones, a quién le gusta el Gltimo post que hemos col-
gado en nuestro muro de Facebook, etcétera), detalles todos, en suma, de nuestra his-
toria vital. Centrado asi en el modo en que nos afecta cada acontecimiento de nuestra
vida, la modalidad por defecto se encarga de convertirnos a cada uno en el centro del
universo que conocemos. Esas ensofaciones trenzan, con hebras procedentes de nues-
tros recuerdos, expectativas, suefios y planes fragmentarios, nuestra sensaciéon de iden-
tidad que, de ese modo, se convierte en el centro del yo, de miy de lo mio. Asi es como
nuestra modalidad por defecto reescribe continuamente un guién en el que cada uno
de nosotros es el protagonista. (Goleman y Davidson, 2017, p. 171)

Algunos han tratado de explicar el distanciamiento de la egocentricidad desde
los datos que va ofreciendo el estudio de las llamadas “ciencias contemplati-
vas”. Del mismo modo que nuestras estructuras automaticas se proyectan en el
mundo a través de muchos filtros, también la percepcién de nosotros mismos y
de nosotras mismas estd mediatizada por esa “mirada automatica”, o esas

135



LA EXPERIENCIA CONTEMPLATIVA EN LAS PRACTICAS ARTISTICAS CONTEMPORANEAS
Estrategias de vinculo entre cuerpo y naturaleza desde un enfoque ecolégico

“anteojeras reductoras” que ordenan y etiquetan los estimulos que recibimos.
Uno de estos principales filtros es la identidad personal, la sensacién de ser un
“yo” separado del mundo, muy vinculado a la estructura de fines y medios de la
egocentricidad (Tugendhat, 1997).

Sin embargo, seglin vamos a argumentar, la identidad personal no es una
“cosa”. Desde nuestra experiencia espontanea tenemos la enfatica impresion
de que existe un “yo” como si efectivamente estuviera ahi. Un enfoque mate-
rialista quiza tienda a verlo como una entidad fisica, como si fuera un elemento
concreto que pudiera estar literalmente en alguna parte, quiza dentro del con-
torno de nuestra piel o quiza en alglin punto de nuestro cerebro. Pero también
desde otro tipo de relatos no materialistas, podria verse como algo “no fisico”,
alguna esencia inmaterial, sélo temporalmente vinculada al cuerpo, pero sin
duda permanente, inmutable y quiza también por ello inmortal.

Seglin Daniel Siegel (2016), la identidad personal es una estructura ciertamente
atil que vamos conformando a través de la neuroplasticidad cerebral, de modo
que la interaccion con los demas va reforzando y cristalizando una serie de pau-
tas a las que luego llamamos “yo”. Observemos qué interesante es esta perspec-
tiva, pues el yo aparece entonces como un constructo mental, una simple posi-
bilidad entre muchas fruto de nuestra relaciéon con otros seres humanos y con
el mundo en general:

Esta estructura organizadora a la que llamamos “yo” esta repleta de las influencias arri-
ba-abajo® que hemos estado explorando. Estas representaciones invariantes’ se han vis-
to reforzadas por la activacién emocional, que fomenta la neuroplasticidad. También
forman parte de un bucle de retroalimentacién donde presentamos conductas a partir
de una identidad concreta donde el mundo nos responde también de un modo concre-
to. Entonces respondemos a cémo nos tratan los demas, lo que, a su vez, refuerza nues-
tras pautas de procesamiento y consolida todavia mas nuestra identidad personal.

La mente emerge a partir de esta matriz de memoria modelada por pautas interperso-
nales arraigadas en el flujo de energia y de informaciéon. Podemos ver que tanto las co-
nexiones sinapticas (memoria) como las respuestas interpersonales (habitos de interac-

6 Como hemos dicho ya, con la expresion “arriba-abajo” psicologos y neurélogos se refieren a la informacion
que nuestro cerebro afade a la percepciéon como un filtro que selecciona y ordena la informacion percibida en
ese mismo instante. De este modo, se habla de que la informacion perceptiva llega “de abajo a arriba”, es de-
cir, del estimulo a nuestro cerebro y se ve constantemente actualizada por la informacion que le llega “de arri-
ba a abajo”, es decir, de nuestro cerebro al estimulo. Esto es una prueba de que la percepcién no es una activi-
dad pasiva y unidireccional, sino que hay informacién que fluye en ambas direcciones entre el sujeto y lo per-
cibido.

7 Se refiere a las representaciones mentales que construimos en base a nuestra memoria y expectativas.
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cién social) convergen en una identidad personal que llevamos con nosotros, cual capa
transparente que limita como vivimos nuestra vida. EI mindfulness nos da la oportuni-
dad de hacer que la capa de la identidad personal se haga visible y podamos ver mas
alla de su textura superficial. (Siegel, 2016, p. 152)

Este autor se apoya en el trabajo del neurdélogo Antonio Damasio (2015) quien
defiende que no hay una zona especifica del cerebro relacionada con el “yo”
sino que podemos reconocer al menos tres estructuras neurales diferentes aso-
ciadas a la aparicién de la subjetividad. Estas, por cierto, no son exclusivas del
ser humano sino que existen también en otros animales. Son las siguientes:

1. Proto-yo. Seria la estructura mas basica dentro de los “mapas del yo”, corres-
pondiendo al modo en el que las estructuras mas profundas del tronco encefali-
co presentan disparos neuronales correspondientes a procesos que sustentan la
vida como la respiraciéon o el ritmo cardiaco. Se trataria de la experiencia mas
basica vivida momento a momento muy ligada al cuerpo.

2. “Yo nuclear.” Se trata de un tipo de estructura que compara en el presente los
distintos mapas continuos generados por el proto-yo. Esta comparacién de los
mapas permite tomar conciencia de los cambios entre uno y otro, y ademas po-
sibilita la integracion del evento que ha podido producir ese cambio. A esto le
llama “conciencia nuclear”, y también sucede en el presente de forma muy di-
recta, pues simplemente compara momento a momento los cambios que van
sucediendo. Esto introduce un elemento clave, pues hace posible prever y coor-
dinarse con el momento siguiente.

Por ejemplo, pensemos en una situacién en la que el proto-yo informa de la po-
sicion del cuerpo y la mano cerca de un vaso: para coger el vaso y acercarlo a la
boca es preciso tener una informacién constante de la posicién del cuerpo mo-
mento a momento y enlazarla previendo donde va a estar la mano y el vaso en
el siguiente momento. La “conciencia nuclear” no se ocupa asi de grandes pre-
visiones de futuro sino de pequefas anticipaciones del momento inmediata-
mente siguiente. En conjunto el funcionamiento del proto-yo y del yo-nuclear
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conforman un modo intuitivo de autoconciencia centrado en el presente y pre-
vio a los mecanismos de razonamiento.

3.“Yo autobiografico”. Finalmente, otros mapas de tercer orden se encargan de
estructurar la informacién con respecto a los cambios que experimenta el “yo
nuclear” en el tiempo, conectando presente, pasado y futuro. Este tipo de orga-
nizacion neural es la que otorga la sensacion de identidad personal: a través de
ella nos vivimos como sujeto que conoce, separado del resto.

Vemos aqui entonces claras diferencias entre una subjetividad muy ligada al
cuerpo que nos permite hacer “mapas” para ubicar intuitivamente nuestros
movimientos de forma espacial en el momento presente (“proto yo” y “yo nu-
clear” son lo que hemos definido como “yo presente” en el capitulo 1) y otra
encargada de hacer grandes proyecciones en el tiempo. Esta ultima correspon-
deria al “yo autobiografico”, y es la que aporta continuidad en nuestra historia
vital, es decir, la que literalmente “construye” la sensacion de ser “la misma per-
sona” a través del tiempo. La distincién entre estas dos formas tan diferentes de
subjetividad ha sido sacada a la luz por tradiciones contemplativas como el bu-
dismo:

Entre las numerosas facetas de la confusion, la mas radicalmente perturbadora es la que
consiste en aferrarse a la nocion de una identidad personal, el ego. El budismo distingue
un “yo” innato, instintivo -cuando pensamos, por ejemplo “(yo) me despierto” o “(yo)
tengo frio” - Y un “yo” conceptual, formado por la fuerza de la costumbre, al que atribui-
mos diversas cualidades y que cada uno se representa como el nlcleo de su ser, inde-
pendiente y duradero. (Ricard, 2005, pp. 92-93)

La palabra “ego” se utiliza de formas muy distintas, aunque siempre con cierto
caracter peyorativo. En este caso, la asociacion de éste a un “yo conceptual” nos
invita a relacionarlo con el “yo autobiografico” de Antonio Damasio, ya que es
una estructura que nos da una sensacién de constancia identitaria: la impresion
inmediata de que somos la misma persona que hace afos, a pesar de que obje-
tivamente todo haya cambiado: desde el total de nuestras células corporales y
su aspecto fisico (hemos envejecido, crecido o engordado) hasta nuestras condi-
ciones externas (casa, trabajo, pareja, etc) o incluso también nuestros intereses,
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deseos o aspiraciones mas profundos. No somos los mismos en absoluto, pero
sentimos que si lo somos.

Esto se explica porque el “yo autobiografico” selecciona, jerarquiza, sesga y ma-
quilla los multiples datos de nuestra memoria. La “fabulaciéon” es un mecanismo
muy conocido que atestigua la construccién de falsos recuerdos segiin han do-
cumentado, por ejemplo, los experimentos de la psicdloga Elizabeth Loftus
(1991, citado en Baggini, 2012, p. 61). De este modo, no sélo seleccionamos los
recuerdos que concuerdan con nuestra sensacion identitaria presente y vamos
olvidando aquellos que la pondrian en cuestién, sino que somos capaces hasta
de generar nuevos recuerdos que ofrezcan coherencia y continuidad a nuestra
historia.

La actividad del “yo autobiografico”, sin embargo, es mas fragil de lo que pode-
mos imaginar. El testimonio del psiquiatra Daniel Siegel sobre un accidente que
le provocé una lesion cerebral transitoria es ilustrativo:

Observé esta sensacion de ausencia del “yo” en mi propia sensacion. Sé que
suena muy extrafio y, quiza, todo parezca muy raro, porque es lo que creo que

me hubiera parecido a “mi” si hace ya casi treinta afios, en México un caballo
no me hubiera arrastrado por los suelos. Perdi mi identidad durante un diay me
sumergi en otro tipo de conocimiento, por debajo del habitual sentido arriba-
abajo del “yo”. Durante un dia, tuve “amnesia global transitoria” que era algo
asi: plenitud de sensaciones, ausencia de identidad. La identidad regreso, pero
nunca olvidé lo “ligeras” que son en realidad nuestras identidades. (Siegel,
2016, p. 94)

Un “afortunado” golpe en la cabeza pudo alterar temporalmente el funciona-
miento de las estructuras habituales de estar-en-el-mundo con un “yo autobio-
grafico” que organiza nuestra historia y el autor pudo acceder asi durante un dia
a una experiencia de presente sin las restricciones de la memoria y las expecta-
tivas. Este tipo de episodios parece confirmar la idea de que nuestros “yoes”
son mucho mas efimeros y contingentes de lo que nos gustaria.

Seglin Daniel Siegel (2016), practicas contemplativas laicas como mindfulness
permiten suspender temporalmente ciertas funciones de la identidad personal
de un modo semejante a su experiencia de amnesia. Este distanciamiento del
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yo no elimina el sentido de agencia, pero si las cualidades especificas persona-
les de la historia del sujeto, lo que hemos denominado “yo autobiografico”.

Este tipo de subjetividad ha sido descrito con el término “ipseidad” y se refiere
a una experiencia estrictamente basica, ligada al funcionamiento del “proto-yo”
y del “yo-nuclear”. Como explican Lutz, Dunne y Davidson (2007, citado en Sie-
gel 2016), la ipseidad implica una conciencia minima de “yo-icidad” ligada de
forma muy estrecha a la experiencia directa, mientras que el “yo narrativo” o
“autobiografico” estd mas relacionado con otras cuestiones como el juicio moral
o los recuerdos del pasado.

En el estado de “ipseidad” lo cotidiano deviene extraordinario. Cuando prescin-
dimos de los filtros que nos ayudan a traducir lo que percibimos seglin nuestra
historia personal, cada cosa que aparece es Unica, ya que se presenta como si
nunca antes hubiéramos visto nada semejante. Es un “estado alterado de con-
ciencia” en el que la percepcion de lo habitual se convierte en algo realmente
sorprendente, y cualquier cosa puede llegar a ser motivo de asombro. Cada uno
de los pequenos detalles percibidos tiene una importancia capital, pues no hay
criterio previo que seleccione o priorice unos estimulos frente a otros.

Esta gran cantidad de informacién, que habitualmente es eliminada de la con-
ciencia por irrelevante, aparece en la experiencia de la “ipseidad” sin restriccio-
nes ligada a una gran impronta emocional. Podemos imaginar el desconcierto
qgue implica el encuentro constante con estimulos completamente nuevos. Esto
podria aportar alguna explicacién para las sorprendentes transformaciones que
parece ofrecer simplemente la atencién en el momento presente, como antes
hemos comentado. El “misterio a la luz del dia”, se hace asi un poco mas com-
prensible: nuestra mirada automatica construida en base a expectativas y re-
cuerdos personales filtra la gran cantidad de estimulos y detalles que tiene la
experiencia del mundo, seleccionandolos y etiquetandolos de forma inconscien-
te, de modo que tenemos la sensacién de estar en un mundo conocido. Si po-
nemos en suspenso esos mecanismos de filtrado, esa misma cotidianeidad pue-
de presentarsenos de forma nueva a cada instante. Puede aparecer asi una gran
cantidad de informacion llena de matices y sensaciones desacostumbradas vivi-
das momento a momento.
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Esta gran acumulacién de informacioén parece estar relacionada con otra de las
sensaciones recurrentes asociadas a estos “estados modificados de conciencia”
gue antes comentabamos: la constatacion de alteraciones en la percepcion sub-
jetiva del tiempo. Como explica Daniel Siegel (2016), experimentos como el de
Tse et al. (2004 citado en Siegel, 2016)8, muestran como nuestra conciencia del
tiempo depende en gran medida de la cantidad de informaciéon que procesa-
mos. En una experiencia ligada a la “ipseidad”, la densidad de informacion que
habremos de procesar se habra multiplicado sensiblemente, repercutiendo asf
en alteraciones en la percepcion subjetiva del tiempo. Si ademas pensamos que
la estructura del “yo autobiografico” y todos los diferentes mapas neurales que
sirven para codificar el pasado y el futuro estan temporalmente inactivos, esta
idea de tiempo suspendido o instante eterno que tradicionalmente viene carga-
da de cierto misterio, no habra de tomarse como algo sobrenatural, sino como
una potencialidad de nuestra estructura biofisica.

Por otro lado, una de las cuestiones que ofrecen mayor arraigo a la sensacion
de ser “alguien” es nuestra unidad corporal en la interaccién con el mundo.
Cuando nos movemos, normalmente percibimos que todas las partes de nues-
tro cuerpo nos acompafan en una posicion relativa permanente y seria muy
sorprendente que alguna de ellas no lo hiciera. Entendemos asi que nuestro
“yo” esta dentro de nuestro cuerpo y lo que esta fuera de nuestra piel, ya no so-
mos nosotros. Estas percepciones son adaptativas: responden a la realidad de
gue nuestra vida se desarrolla encarnada en cuerpos con unas caracteristicas
biofisicas determinadas. Sin embargo, son percepciones que dependen también
de los “mapas corporales” que construimos a nivel neurolégico.

Como defienden Blakeslee y Blakeslee (2009), los extraordinarios fenémenos
sensoriales asociados a lesiones cerebrales en las regiones que cartografian
nuestras sensaciones fisicas o nuestro espacio “peripersonal”’ permiten enten-
der hasta qué punto nuestro cerebro se ha especializado en generar mapas
mentales unitarios de la mejor forma que encuentra, pero son representaciones

8 Se trata de un experimento perceptivo en el que se presentan una serie de imagenes geométricas ordena-
das conforme a una pauta concreta y se les va preguntando a los sujetos periédicamente cuanto tiempo creen
que ha pasado. El estudio concluye que cuando aparece una forma que no encajaba con la pauta predecible,
las personas tienden a percibir una cierta ralentizacion del tiempo. La conclusion es que el aumento de la
“densidad de informacion” que genera la forma no esperada es esencial en esa sensacion subjetiva de que el
tiempo se ha expandido.

9 Es un espacio de extension variable que rodea nuestro cuerpo, y que el cerebro cartografia de un modo muy
semejante a cémo lo hace con nuestro cuerpo fisico
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y como tales pueden también llegar a distorsionarse. Existen ciertamente fené-
menos que muestran la ductilidad de nuestras percepciones propioceptivas. La
“mano de goma”' o la “nariz de pinocho”! son buenos ejemplos de cémo
nuestro cerebro tiende a construir representaciones unitarias de nuestro cuer-
po incluso si éstas contradicen toda légica. Otros como los “miembros fantas-
ma”?? o el “sindrome de la mano extrafia”*® ofrecen fundamentos importantes
para entender la sensacion subjetiva de ser un “yo” estable como una fragil re-
presentaciéon que se genera en nuestro cerebro en el contexto de las relaciones
entre el cuerpo y el mundo. Una imagen sin duda atil y biolégicamente funda-
mentada, pero mas inestable de lo que parece y sin duda también, ligada a cier-
tos “efectos secundarios” que después veremos (Blakeslee y Blakeslee, 2009).

Atendiendo a la ductilidad de nuestros “mapas corporales”, podrian encontrar
explicacion quiza algunos relatos de “sentimiento oceanico” en los que se difu-
minan los propios limites. Luego hablaremos de esto. Abandonar la seguridad y
la orientacién que ofrecen los mapas del “yo”, sin embargo, puede resultar tam-
bién una experiencia angustiosa o aterradora. Existen multiples testimonios que
dejan constancia de la delgada linea que hay entre éxtasis y locura (Hulin,
2007), y sin embargo, para aquellos que son capaces de sortear estos riesgos,
parece darse un acceso emocional a una plenitud y felicidad incondicionales. Lo
realmente interesante no es sélo que el desvanecimiento de estas construccio-
nes mentales sea posible, sino que estos fendmenos puedan tener ademas un
contenido significativo. Las experiencias contemplativas no pueden tomarse
como fenédmenos patolégicos, ni como ilusiones perceptivas, del mismo modo
que tampoco pueden asimilarse a los efectos de ciertas drogas como el LSD. Y
esto es asi porque multiples tradiciones culturales han encontrado en ellas un
mensaje de compasion, alegria inmotivada y ecuanimidad, una orientacién
acerca del modo de vida que conduce a esto y una forma de enfocar las grandes
cuestiones como el sufrimiento, la enfermedad y la muerte. Volveremos a esto
también mas adelante.

10 La "llusién de la Mano de Goma" es un procedimiento que permite generar en una persona sana la sen-
sacion de que una mano falsa es la propia mano.

11 Se trata de otro experimento en el que dos personas se sientan una delante de la otra. La que esta atras
tiene los ojos vendados y debe tocarse suavemente la nariz. Con la otra mano ha de tocar la nariz de la perso-
na de adelante. A los pocos minutos, la persona vendada tendra la sensacion de tener una nariz extremada-
mente larga.

12 Es un sindrome que consiste en percibir sensaciones, normalmente dolorosas, de un miembro previamen-
te amputado, porque sigue habiendo un area del cerebro dedicada a éste.

13 Se trata de otro trastorno en el que la persona siente que algiin miembro no forma parte de su cuerpo.
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En esta misma linea, el fildsofo y neurocientifico Alva Noé (2010) sostiene una
hipétesis que contradice la sensacion habitual de ser un “yo” separado del
mundo: afirma que la mente no es algo que esté realmente dentro de nuestro
cerebro, sino que es algo que “hacemos” en un contexto. Segun esto, la con-
ciencia no es asi algo propiamente individual, sino un proceso dindmico en el
que el cerebro es un elemento importante, pero no suficiente. La conciencia
como proceso requiere también todo nuestro cuerpo y el conjunto de las rela-
ciones en el que éste vive: el espacio, el movimiento, la interaccion con los obje-
tos y con otras personas, la comunidad social y lingliistica a la que pertenece-
mos, etc. Propone identificar la conciencia en ultimo término, con el conjunto
de la biosfera (Noé&, 2010). Es una teoria interesante que muestra hasta qué
punto nuestra idea de una conciencia individual con sede en el cerebro es una
“forma de hablar” entre otras muchas. Sin embargo, en este trabajo, nos parece
Util conservar el término “conciencia” para referirse a los procesos mentales
que suceden a través de la experiencia fisica gracias a los procesamientos neu-
ronales, siempre que tengamos muy presente que esto sucede de manera inter-
dependiente y ecodependiente. Porque asi es como la realidad se nos presenta
de forma habitual a seres humanos como nosotros. Para la conciencia como
biosfera seria bueno utilizar otra terminologia ya que se trata de un dominio de
aplicabilidad distinto. Los estudios sobre Gaia como un organismo (Carlos de
Castro, 2013) quiza puedan aclarar algo en esta direccion.

Por otro lado, dentro del &mbito de la psicologia es bien sabido que no nacemos
con un “yo” sino que éste aparece a través de multiples procesos de individua-
cion en un momento concreto de la primera infancia. El desarrollo de esta es-
tructura personal es tan importante que si hay alguna alteracién en este proce-
so pueden llegar a desarrollarse patologias mentales muy graves. Este hecho
implica dos cuestiones: por un lado, que no hay un nucleo original permanente
que nos acompafie de por vida, y, por otro lado, que necesitamos desarrollar al-
gun tipo de organizacion estructural del “yo” en un momento de nuestras vidas
para mantener la salud mental y poder desarrollar nuestras actividades en el
mundo.

Aunque pueda resultar paraddéjico, las estructuras neuronales que posibilitan la
conciencia de ser un “yo” individual y separado del resto, son las mismas que
posibilitan la empatia mas desarrollada (Siegel, 2016). Pensandolo dos veces
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tiene mucho sentido: si no soy capaz de darme cuenta de que soy una entidad
diferenciada del resto con unas caracteristicas y necesidades concretas, posible-
mente tampoco pueda reconocer a otros como entidades diferenciadas con ca-
racteristicas y necesidades potencialmente diferentes a las mias. En esta direc-
cion, los experimentos del primatélogo Franz de Waal (2013) muestran hasta
qué punto existe una concordancia en los primates entre aquellos que pasan la
“prueba del espejo”*, y los que desarrollan una mayor empatia con presencia
de “ayuda orientada”®.

Sin embargo, la sensacién de ser “yo” no es algo uniforme y universal. El sentido
subjetivo puede cambiar de unas personas a otras y también de unas culturas a
otras. La arquedloga Almudena Hernando (2012), por ejemplo, ha distinguido
dos tipos muy distintos de concebir la propia identidad. Podemos construir una
imagen de un “yo” Unico e independiente o podemos vivirnos como un “yo”
fundamentalmente relacional, que forma parte del grupo, como uno mas. Hay
muchas formas distintas y grados diferentes de individualizacién. Hernando ha
llamado “identidad relacional”, por ejemplo, a la que es caracteristica de las so-
ciedades humanas cazadoras-recolectoras. Esta supone una forma muy distinta
de ser “yo” en comparacion con los altos grados de individualismo que tiene
esa palabra en nuestras sociedades occidentales contemporaneas. Como expli-
ca la autora, la identidad relacional es basica en el ser humano, pues somos se-
res gregarios que tenemos nuestros origenes en pequeias comunidades de
subsistencia en las que la pertenencia al grupo era algo fundamental para so-
brevivir.

Aquello que el filésofo aleman Ernst Tugendhat (1997) ha llamado “egocentrici-
dad” ciertamente parece tener grandes puntos de encuentro con la “identidad
individual” de Hernando y con el “yo autobiografico” de Damasio. Tugendhat
aborda los fenémenos misticos desde un enfoque fundamentado en la antropo-
logia filosofica, asumiendo que hay argumentos para pensar que en este tema
existen elementos comunes a las diferentes culturas. Para ello se fundamenta
en el hecho de que en todas las comunidades humanas hay algin tipo de len-

14 El reconocimiento de la propia imagen en el espejo esta asociada a la existencia de estructuras asociadas a
laidea de un “yo” autoconsciente y separado del resto (De Waal, 2013).

15 Es el tipo de ayuda que tiene en cuenta que las necesidades del otro pueden ser diferentes a las propias.
Esta vinculada a un tipo de empatia muy desarrollada presente en la especie humana y en otros mamiferos
muy evolucionados, por contraste con otros tipos de empatia mas basicos como por ejemplo el “contagio
emocional” (De Waal, 2013).
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guaje con estructuras proposicionales comunes. Naturalmente la historia de las
distintas tradiciones supone el desarrollo de formalizaciones multiples. Sin em-
bargo, a pesar de las distancias, el estudio de las estructuras linglisticas comu-
nes resulta revelador, pues lo que uno puede decir, es lo que construye la repre-
sentacién del mundo y de si mismo. La profundizacién en estas proposiciones
transculturales del lenguaje, por tanto, permite llegar a entender algunas cues-
tiones esenciales para una concepcién universal de la condicion humana.

Una de estas cuestiones universales que propone el autor es precisamente que
todos los seres humanos tenemos la capacidad de decir “yo”, a través de la cual
surge la posibilidad de identificar al que habla como centro dandose importan-
cia a si mismo y atendiendo a lo que es “bueno” y “mejor” para uno mismo. Se-
gun esto, el autor concluye que la egocentricidad tiene que ver con el hecho de
conceder importancia a ciertas metas o deseos personales, lo que produce una
preocupacion por el futuro, un deseo de control de la realidad y una no acepta-
cion de los limites que ésta impone (Tugendhat, 1997).

Entonces, seglin lo que vamos viendo, no nacemos con la sensacion de ser “al-
guien” sino que esto aparece vinculado a otras condiciones. Tampoco la “identi-
dad individual” es algo que pertenezca a todas las sociedades humanas desde
siempre, sino que es fruto de una construccién social que fue evolucionando
con el curso de la historia. La sabiduria tradicional budista ha aportado también
claves en esta direccion pues habla del “yo” como una ilusion tras la cual sélo
hay realmente un cimulo de elementos, una gran una cantidad de “agregados”
sin sustancia permanente que la mente unifica (Ricard, 2005). Darse cuenta de
esto es reparador, pues permite eliminar el sufrimiento existencial. Serge Chris-
tophe Kolm explica que la tradicional maxima platénica “conécete a ti mismo”
también podria considerarse budista pues apunta en esta misma direccion: el
conocimiento de la ausencia de “yo” es el remedio y el objetivo del budismo.

Cuando uno se analiza a si mismo, ;Qué descubre? Que no existe. Conocerse a uno mis-

Iu

mo es negarse a uno mismo, destruirse a si mismo, registrar el “vacio interior” y, por
ello, incluso curarse a si mismo, pues los anclajes del sufrimiento ya no tienen nada
donde engancharse. Es una implosién de la cascara ilusoria del “yo” en su vacio interno.
Esta imagen es, ademas, del propio Buda, ya que la palabra sunna-sunya, que se tradu-

ce por “vacio”, significa “hueco” y, ain mejor, “hinchado”. El ego es una abrasion dolo-
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rosa, y la fuente de todos los dolores; el yo es una hinchazén dolorosa; es un globo que
explota bajo la penetrante mirada del dharma.¢ (Kolm, 1986, p. 263)

La ilusion de ser “alguien” es lo que Baggini (2012) llama “La trampa del ego”.
Este autor recupera la critica tradicional en torno a la “falacia del homunculo” ¥
afirmando que -en contra de lo que parece- no hay un nucleo unitario y perma-
mente de la identidad individual, al menos en el modo en el que lo suponemos.
En las actuales “teorias del haz” que defiende Derek Parfit o el propio Baggini
resuenan de hecho las intuiciones de la tradicion budista:

La unidad de la experiencia no demuestra, por consiguiente, que haya una cosa unifica-
da que tenga experiencias. En realidad, las pruebas demuestran que no existe. No hay
ningun lugar en el cerebro en el que todo se retina, y no hay ninglin alma inmaterial que
sea la sede de la consciencia. La unidad que experimentamos, que nos permite hablar
legitimamente de “yo”, es un resultado del “truco del ego”; es decir, la manera sorpren-
dente en la que un complicado haz de acontecimientos mentales, posibilitados por el ce-
rebro, crea un yo singular, sin que haya ninguna “cosa” singular que subyazca a ello. (Ba-
ggini, 2012, p.132)

En este sentido, es evocadora la conclusion del autor dentro de un “fisicalismo
no reductor”: “no somos mas que materia, pero somos mas que soélo materia”
(Baggini, 2012 p.133). Esto quiere decir que los elementos que nos conforman
tienen una cualidad biofisica determinante, pero que el conjunto (la persona) es
siempre “mas que la suma de las partes”. Esto no implica que haya una parte
no-fisica o inmaterial en nosotros, sino simplemente que no podemos describir
a una persona mirando solo su parte fisica. Esto parece perfectamente compati-
ble con el “naturalismo poético”(Carrol, 2017) del que partimos aqui. La perso-
na seria desde este punto de vista un elemento “emergente” o una “forma de
hablar” que resulta bastante Gtil para referirnos a un dominio de aplicabilidad
concreto: lo relacionado con la escala y las actividades humanas cotidianas.

16 (Traduccion propia) But, in analysing oneself, what does one discover? That one does not exist. To know
oneself is to deny oneself, to destroy oneself, to register 'one's void', and thereby even to cure oneself, since
the hooks of suffering no longer have anything to hook on to. It is an implosion of the husk of the illusion of
the “self in its inner void. This image is, moreover, the Buddha's own, since the word sunna—sunya, which is
translated by 'void', means 'hollow' and, still better, ‘swollen'. The ego is a painful abrasion, and the source of
all pains; the self is a painful swelling; it is a balloon which explodes under the dharma's piercing gaze.

17 Se llama asi a un tipo de explicaciones engafiosas de la percepcion que dan por supuesto que hay un ni-
cleo, un “ojo de la mente” o una entidad que “ve” dentro de nosotros cuya caricatura seria una pequena per-
sona dentro de la cabeza que observa el teatrillo del mundo.
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Todo esto no habria de llevarnos a la conclusion de que el “yo” es una ilusion,
en el sentido de que “no existe” o de que no es “real”. Frente a esto Baggini
(2012) argumenta que, el hecho de que el “yo” no sea tan permanente o tan sé-
lido como parece, no significa que no sea “real”, pues es a través de esta ficcion
como la realidad se nos presenta. Del mismo modo que nos sorprenderia mu-
cho que un lapiz no pareciera partido al meterlo en un vaso de agua, la sen-
sacion de ser un “yo” permanente y estable es la forma en la que se nos presen-
ta la realidad en nuestras especificas condiciones de ser “animales humanos”.

Algln tipo de subjetividad personal aunque sea minima forma parte de nuestra
forma habitual de estar-en-el-mundo. De otro modo, no podriamos movernos e
interactuar de forma eficaz con nuestro entorno sin esta capacidad perceptiva.
Nuestros “mapas corporales” y nuestras representaciones cognitivas estan
arraigadas en el funcionamiento biofisico del mundo del que formamos parte.
Como veiamos, la evolucién ha ido primando aquellas formulaciones que son
congruentes con la realidad biofisica y, por tanto, nuestras estructuras cogniti-
vas han de estar tan adaptadas al mundo “como las aletas de un pez al agua”
Wolfgang Welsh (2014, p. 189). Por mas que los mapas del cuerpo puedan verse
alterados en situaciones extraordinarias, en la gran mayoria de las situaciones
cotidianas producen un efecto congruente con el mundo en el que vivimos. Por
tanto, podriamos concluir con Baggini (2012) que, aunque el “yo” es una ilu-
sion, se trata de una ilusién completamente “real”. Existe, pero simplemente no
es lo que pensamos que es: algo concreto, estable y duradero.

Estas cuestiones sobre la egocentricidad son importantes, entre otras razones
porque las ideas que tenemos sobre nuestra propia identidad repercuten a su
vez en como vivimos y habitamos el planeta. Los efectos de la egocentricidad se
magnifican cuando los llamados “tres venenos” en la tradicion budista (odio,
apego e ignorancia) se convierten en dindmicas sociales estructurales. Como ya
apuntd en su momento Felix Guattari (2000) a través de la idea de “las tres eco-
logias”, lo personal, lo social y lo natural son ambitos intimamente relaciona-
dos que se van influyendo mutuamente desde una interrelacion dinamica.

La critica a la cosmovision mecanicista y sus consecuencias en la naturaleza son
de hecho un motivo central de estudio para el eco-fil6sofo Jordi Pigem. Segun el
autor, las raices de la situacién de desequilibrio ecosistémico actual hay que
buscarlas en una forma tecnocratica de entender el mundo que se inspira en un
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modo de conocimiento lineal, cuantitativo y mecanicista. Asocia asi de forma
analdgica algunas funciones principales del hemisferio izquierdo del cerebro
acunando el neologismo “egonomia” para referirse al hecho de que “la econo-
mia que hoy impera ve la realidad como una suma de objetos inertes, cuantifi-
cables y reducibles a parametros econémicos” (Pigem, 2013, p. 86).

Argumenta asi que la instauraciéon a nivel social de estas inercias de pensamien-
to individual supone una negacién de la realidad relacional del mundo. Asocia
de este modo el “ego” con el dominio, el consumismo, el deseo insaciable y el
miedo a un mundo dindmico. Frente a la identidad individual cartesiana y a la
hegemonia de la racionalidad imperante, defiende nuestra pertenencia a la na-
turaleza desde la conciencia de una “inteligencia vital” (Pigem, 2016) como un
saber integrado en el cuerpo y en todo lo vivo.

Como vemos, la critica de este autor promueve un cuestionamiento de las es-
tructuras ligadas a identidad individual. La egocentricidad esta ligada a estos y
otros “efectos secundarios” indeseables que veremos a continuacién. Esto ha
motivado que desde miltiples tradiciones culturales se hayan planteado “ejerci-
cios espirituales” para suspenderla o relativizarla. Junto con la capacidad de re-
conocerse como centro, el ser humano también tiene la posibilidad de distan-
ciarse de si mismo, pues al reconocer a otros como centros, también puede po-
nerse en el lugar de otro. En ello entraremos en el siguiente apartado.

2.2.2. EL DISTANCIAMIENTO DE LA EGOCENTRICIDAD

El lugar

donde despertamos
y no hay nadie

sino sélo un

recibir regalos

(Riechmann 2015b, p.180)

Egoismo y altruismo ciertamente ofrecen resultados practicos completamente
distintos, pero ambos comparten el hecho de pertenecer a una estructura de fi-
nes encaminada a la consecucion de determinados deseos. El ser humano pue-
de desear bienestar individual, pero también puede llegar a desear el bienestar
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ajeno. Por ello segin Tugendhat (1997), resulta esencial no confundir los térmi-
nos egoismo y egocentricidad. En una accién egoista la persona se preocupa
por su propio bienestar excluyendo el de otros, sin embargo, en una accién al-
truista, lo que sucede es que se pone el bienestar de otros como “fin Gltimo”
propio vy, por tanto, los intereses ajenos pasan a formar parte de lo que le im-
porta a uno, manteniéndose sin alteraciones la estructura de la egocentricidad.
La supresion total de esta estructura, por tanto, no sélo implicaria distanciarse
de posibles deseos egoistas, sino también relativizar en conjunto todos aquellos
deseos y metas relacionados con la importancia personal.

Esta distincion es esencial, ya que determina que existen diferentes grados en
los que un ser humano puede distanciarse de si mismo y darse menos impor-
tancia. Ciertamente el altruismo implica un cierto distanciamiento del “yo”, ya
que éste requiere dar menos importancia al propio bienestar inmediato o futu-
ro, priorizando el bienestar de otros como “fin Gltimo” de las acciones propias.
Esto es una actitud en si positiva, pues supone una superacion del egoismo pri-
mario, pero es posible ir mas alla, transcendiendo toda la estructura de la ego-
centricidad. Para este propdsito es importante problematizar la propia vida en
conjunto tomando conciencia de las limitaciones y la contingencia de la vida hu-
mana, de modo que “uno perciba su pequefez y la de sus preocupaciones en
relacion al mundo. Asi surge una motivacién para relativizarse no tan sélo par-
cialmente, sino también para relativizar las propias atribuciones de importan-
cia” (Tugendhat, 1997, p. 120). Una antropologia de la fragilidad y de la contin-
gencia aporta asi buenas razones no sé6lo para el cuidado de la vida desde un
enfoque ecoldgico, sino también para el “cultivo de la humanidad” desde la
realizacion de ejercicios que faciliten el distanciamiento de la egocentricidad.

La utilidad de diferenciar entre egoismo y egocentricidad resulta evidente en el
caso de identificar posibles autoengafos en las actitudes que parecen “altruis-
tas” pero en realidad no lo son. Matthieu Ricard (2005, p.185) se refiere a los
“falsos altruistas”. Estos serian personas que ayudan a otros movidas por un
egoismo soterrado: ayudan quiza por temor a las criticas, por deseo de ser elo-
giados o quiza por evitar sentimientos de culpabilidad y poder asi “dormir tran-
quilos”, etc. Coincide con esto Moénica Cavallé, para quien “La necesidad com-
pulsiva de ayudar surge, con frecuencia, de la imposibilidad de asumir esas di-

mensiones de la realidad o esos sentimientos en nosotros mismos” (Cavallé,
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2016, p.103). La autora ve en esta “falsa compasion” una forma de proyeccién
de quienes “necesitan ayudar”: ayudar desde este lugar implica que estas per-
sonas tratan de resolver en el mundo el dolor que son incapaces de aceptar in-
teriormente, lo que puede llevar a un activismo reactivo que incapacita para
ayudar con centramiento y lucidez. Son distintas formulaciones de lo que se co-
noce como “ego espiritual” (Hulin, 2007): Una de las formas mas engaiiosas en
las que la estructura de la egocentricidad sigue presente a pesar de la practica
de diferentes acciones bienintencionadas. El retrato que hace Stephen Batche-
lor acerca de las fantasias de “superioridad moral” es elocuente al respecto:

La mayor amenaza para la compasion es la tentacién de sucumbir a las fantasias de su-
perioridad moral. Euféricos por la efusiéon de altruismo desinteresado por los demas,
puede que lleguemos a creer que somos sus salvadores. Nos vemos asumiendo humil-
demente la identidad de alguien que ha sido escogido por el destino para curar las tris-
tezas del mundo y mostrar el camino hacia la reconciliacion, la paz y la lluminacion.
Nuestras palabras de consuelo a los que estan bajo gran estrés se transforman imper-
ceptiblemente en exhortaciones a la humanidad. Nuestras sugerencias de una determi-
nada forma de proceder se convierten en una cruzada moral.

Cuando es subvertida de esta manera, la compasion nos expone al peligro del infla-
miento mesianico y narcisista. El rechazo exagerado del egocentrismo puede desconec-
tarnos de la cordura de la vision irénica de uno mismo. (Batchelor, 2008, p. 115)

Otro buen ejemplo de “ego espiritual” puede darse en el ascetismo extremo
practicado como “ejercicio espiritual”. Muchas de las practicas ascéticas tradi-
cionales pueden parecer a priori una exaltacion absurda e innecesaria del sufri-
miento, pero hay que entender que van enfocadas a una plenitud mayor. Michel
Hulin (2007) explica que la busqueda intencional del sufrimiento en las tradicio-
nes ascéticas ha de entenderse en el contexto de un “entrenamiento” cotidiano
gue trata de eliminar la preferencia egocéntrica hacia “lo agradable” y el recha-
zo de “lo desagradable”, con el objetivo Ultimo de conseguir una aceptacion
ecuanime de todo tipo de experiencias.

El hombre en la condicién natural (“aquel para el que sufrir es un sufrimiento”) sufre en
la medida en que no acepta sufrir, es decir, se resiste vanamente contra una cierta vio-
lencia que se hace desde el exterior. En este sentido, no sufre “a fondo” o “con todo su
corazdn”, y es esa misma resistencia la que hace que sea desgarrado sin provecho por el
sufrimiento. Si, por el contrario, acepta el sufrimiento, sin imaginar que las cosas po-
drian y deberian ser diferentes, mejores, si va por delante del sufrimiento, éste se desva-
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nece de inmediato, pues solo se alimenta del rechazo que se le oponia, del rechazo a su
idea. (Hulin, 2007, p. 187)

Esto no significa, por ejemplo, que el asceta deje de tener dolor y que todo en
su experiencia sea placentero. Lo que experimenta es que dolor y alegria no son
necesariamente opuestos ni incompatibles, descubriendo asi lo que el autor de-
nomina una “Gran Neutralidad” (Hulin, 2007, p. 174). Una puntualizacién que
realiza es interesante: no se trata de “neutralidad” como una forma de indife-
rencia, una especie de “grisalla” distante e insipida, sino de una implicacién to-
tal con lo que sucede pero con la “no-dualidad” como telén de fondo. En este
estudio preferiremos referirnos a esto con la palabra “ecuanimidad” rescatando
el sentido del término ataraxia, esa vieja paz interior de la antigliedad clasica,
en la linea de Comte-Sponville. Volveremos a esto enseguida.

Uno de los mayores peligros en estos ejercicios de distanciamiento de la ego-
centricidad es precisamente convertir la propia ascesis en un trofeo. Esta acti-
tud buscaria los sufrimientos como un logro personal ligado a cierto prestigio y
tomaria la renuncia como una competicién en la que el sujeto va adquiriendo
reconocimiento por sus “proezas”. Como antidoto para contrarrestar esta ten-
dencia del “ego espiritual” a reforzarse a través de los logros, las practicas ascé-
ticas tradicionales han tendido a incorporar ejercicios especificos encaminados
bien a deconstruir la dignidad social de la persona, bien a evitar las excentrici-
dades de la renuncia externa.

Desgraciadamente, el autoescarnio del asceta puede muy bien convertirse a su vez en
un simple procedimiento, una manera particularmente perversa de valorarse, hasta tal
punto el ego se muestra habil para “recuperar” los esfuerzos y sacrificios consentidos
con vistas a su superacion. Por eso el verdadero sentido de la ascesis no puede consistir
en superarse a si misma en increibles contorsiones fisicas y mentales. Es mas bien susti-
tuir cada vez mas la ejecucion ascética exterior, el esfuerzo brutal por dominar las pul-
siones, por una atencion meditativa dirigida hacia el proceso mismo de la formacion de
los deseos vy, a través de ello, hacia la automaticidad ciega de la bifurcacién perpetua de
lo vivido en positivo y negativo. Una ascesis consolidada, es decir, experta en agotar en
su fuente el dinamismo infernal de preferencia afectiva, podria dispensarse de toda re-
nuncia exterior. Por esa misma razon, dejaria de estar en busca de éxtasis, pues la paz de
la no-dualidad seria su pan cotidiano. Se confundiria con la vida. (Hulin, 2007, p. 193)

151



LA EXPERIENCIA CONTEMPLATIVA EN LAS PRACTICAS ARTISTICAS CONTEMPORANEAS
Estrategias de vinculo entre cuerpo y naturaleza desde un enfoque ecolégico

Vemos asi que los caminos extremos de la ascesis pueden tener sus propios pe-
ligros y de ahi la clasica opcion por el camino medio. La misma actitud de ecua-
nimidad en la practica ascética puede cultivarse también desde técnicas de me-
ditacion mas moderadas, lo esencial entonces es poner atencion al nacimiento
de los propios deseos y como éstos fundamentan la estructura de la egocentri-
cidad.

Ciertamente esta estructura parece un elemento persistente que tiende a ca-
muflarse de muchas maneras diferentes. Esto puede dar una idea de hasta que
punto la sensacion de ser “alguien” es algo realmente arraigado en nuestra ex-
periencia, sin embargo, como hemos visto, esto no es tan sélido ni tan estable
como nos gustaria.

La esclavitud ante los propios deseos es sin embargo algo que nos resulta a
priori muy dificil de entender en unas sociedades en las que la “libertad” se
concibe como una opcién de consumo individual. Permanecemos ciegos al he-
cho de que cualquier placer pierde su atractivo por “habituacion” o se convierte
en sufrimiento cuando lo perdemos. Si fuéramos conscientes de hasta qué pun-
to nuestra felicidad no depende tanto de lo mucho que obtenemos, sino de lo
poco que deseamos, habriamos de prestar buena atencién para distinguir entre
necesidades basicas y deseos o caprichos innecesarios, al estilo epiclreo.

Cuando los maestros de la vida espiritual nos piden que transcendamos el ego, quieren
que vayamos mas alla del yo codicioso, asustado y enfadado que con frecuencia trata
de destruir a los demas para asegurar su supervivencia, prosperidad y éxitos propios.
Esto es indispensable para la iluminacién. Cuando el Dalai Lama pedia una revolucién
espiritual en las visperas del tercer milenio, explicé que esto no significaba abrazar un
credo religioso; mas bien se basaria en una "reorientacion radical lejos de nuestra preo-
cupacion habitual por el yo”. (Armstrong, 2011 p 82)

Karen Armstrong ha insistido en el distanciamiento de la egocentricidad como
clave de una espiritualidad bien enfocada. Sélo desde aqui es posible ponerse
realmente en el lugar del otro, tal y como seialan diferentes formulaciones de
la “regla de oro”, una sabiduria compasiva comun a todas las tradiciones reli-
giosas. Hablaremos de esto ampliamente después, pero antes entraremos en
algunas de las formulas posibles de distanciamiento de la egocentricidad y su
nlcleo: el deseo y las preferencias personales. El trabajo con el deseo o las tra-
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dicionalmente llamadas “pasiones” esta en la base de cualquier practica espiri-
tual. Su objetivo Ultimo es distanciarse de la estructura de la egocentricidad
para alcanzar una sensacién de paz derivada de la vision no-dual del mundo.

La experiencia de distanciamiento de la egocentricidad supone que ya no so-
mos prisioneros de nuestros deseos, habitos, frustraciones, papeles, ideologia,
miedos, esperanza, juicios, etc. Comte-Sponville (2006) se refiere a esto como
“independencia”, pues alejarse de todas estas cuestiones proporciona una ex-
traordinaria sensacion de libertad. Una libertad que, como es evidente, se en-
cuentra en las antipodas del hedonismo simplista que promete -bajo las consig-
nas del consumismo capitalista- una autocomplacencia ilimitada de los deseos y
caprichos personales.

Comte-Sponville introduce también el neologismo “Inesperanza” para calificar
la serenidad que ofrece la suspensién de la esperanza y del temor en la expe-
riencia mistica asociandolo al término griego ataraxia (ausencia de turbaciones)
y al latino pax (la paz del alma) (Comte-Sponville, 2006). Este distanciamiento o
relativizacion del deseo, es lo que al parecer confiere una sensacion de “pleni-
tud”. Relativizada la estructura de la egocentricidad, no hay carencia de nada
porque no se desea otra cosa que lo que hay o lo que se hace en ese preciso
momento. Se trata de un estado en el que no se espera nada ni se lamenta
nada porque no satisface mas una cosa que otra: la pura experiencia de estar
en el presente es lo que colma, ante la que cualquier preferencia de una cosa
sobre otra, no tiene la menor importancia.

Para explicar esta cuestion, Comte-Sponville se apoya en la nociéon budista
anatman. La describe a través de la palabra “simplicidad” porque segln su ex-
periencia, aunque el distanciamiento de uno mismo es algo muy complejo de
pensar, en la practica sucede espontaneamente de forma muy sencilla al poner
atencion en una accion (Comte-Sponville 2006). Vemos aqui de nuevo como el
presente es la llave para acceder también al distanciamiento de la egocentrici-
dad.

Esto parece relativamente asumible cuando uno estd dando un paseo por el
campo bajo una noche estrellada, pero ;como mantener la ataraxia en situa-
ciones de injusticia o de barbarie?. De nuevo reaparece en esta pregunta el
tema de la polarizacion reduccionista entre accién y contemplacion, un tema
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recurrente que ya hemos tratado. La puntualizacion de Comte-Sponville sigue
la misma linea de lo dicho antes: la serenidad no es inaccién, porque, segun el
autor, lo que nos lleva a actuar no es la esperanza sino la voluntad: “Quien es-
pera la victoria ya esta vencido (como minimo por el miedo a ser derrotado).
Tan sélo quien nada espera vive sin temor. Y esta falta de temor lo vuelve dificil
de vencer e imposible de someter” (Comte-Sponville, 2006, p.183). Aclara de
este modo que esta “inesperanza”[sic] no es una descalificacion de la politica,
sino una apelacion para actuar con serenidad de modo que la acciéon sea mas
eficaz y mas feliz: “la felicidad en acto”. De nuevo reaparece aqui el desapego
de los frutos de la accién que antes comentabamos.

Una actitud que sin duda seria interesante poder cultivar en “el siglo de la gran
prueba” en el que los resultados de la accién ecologista son ciertamente muy li-
mitados. Encontrar motivos para actuar con serenidad independientemente
del resultado, puede contribuir a evitar el desanimo, encauzando la energia ha-
cia lo que aun es posible hacer. Como vemos, todo esto resuena con el tipo de
“Esperanza contrafactica” que veiamos antes a raiz del pensamiento de Jorge
Riechmann, una valiosa actitud contemplativa de gran actualidad para hacer
frente a los retos que se nos presentan.

Como vemos, el conflicto inherente a la estructura de la egocentricidad es pre-
cisamente la frustracién de los deseos personales, de ahi que la cuestion de la
aceptacion cobre una importancia extraordinaria. Comte-Sponville (2006,
pp.183-90) se refiere a la aceptacion como otro de los rasgos especificos que
vienen ligados a la experiencia mistica. Tal y como se refiere a ella, se trata de
una suspension de todo juicio de valor, de los ideales y de las normas. Aclara,
sin embargo, que esta “apertura a todo” no implica ningn tipo de inmoralis-
mo, ya que la moral forma parte del todo. De este modo, la aceptacion implica
una suspension del rechazo y de la negacién ante lo que hay, pero no una apro-
bacién. Es decir, no significa que todo esté bien, sino que todo juicio de valor es
relativo:

No se trata de abolir la moral (decir si'a todo es decir s/ también a nuestros juicios de
valor, a nuestros rechazos y a nuestras rebeliones, que forman parte de ese todo), sino
de corroborar que la moral es tinicamente humana, que es nuestra moral, no la del uni-
verso o del absoluto. Lo mismo sucede con la politica: que al absoluto no le atafia (no
es ni de derechas ni de izquierdas), no implica evidentemente que la derogue. jAl con-
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trario! Precisamente porque el universo no propone ninguna politica (porque las inclu-
ye todas), nos vemos obligados a elegir una. Esto no depende de una experiencia misti-
ca, y confirma de nuevo que la mistica no lo es todo. El laicismo prevalece. No espere-
mos que el absoluto luche contra la injusticia por nosotros. Pero tampoco que la politi-
ca sustituya a la espiritualidad. (Comte-Sponville 2006, p.187)

Este fragmento es sumamente interesante porque permite hacer algunas discri-
minaciones. Efectivamente, aceptar algo no quiere decir considerar que esté
“bien”, significa simplemente eliminar el sufrimiento que implica resistirse a lo
gue no deseamos. Eso no disuelve el dolor, pero si la energia que habitualmen-
te movilizamos para oponernos interiormente a esa realidad que no coincide
con nuestros deseos. De esta dindmica surge una serenidad que sélo es posible
desde el distanciamiento de los deseos personales. Esta serenidad permite asi
utilizar nuestra energia hacia acciones realmente Utiles. La aceptacion, de este
modo, supone desprenderse del sufrimiento autogenerado por la frustracién de
nuestros deseos, y esto, como bien sefala Comte-Sponville, no es en absoluto
una abolicién de la moral. La aceptacion asi desde este punto de vista, no impli-
ca inactividad ni pasividad. Este planteamiento va en la misma linea que la tra-
dicional nocion taoista “wu-wei” (no actuar) que tanto Riechmann como Tu-
gendhat mencionan. Una vieja sabiduria que se refiere al “no hacer” como acti-
vidad “no intencional” que opera mas alla de la estructura de la egocentricidad.
Una actitud que de ninglin modo puede confundirse con el conformismo.

La accién no intencional implica asimismo una absoluta aceptaciéon de las con-
tingencias, una cuestion en la que insiste Jorge Riechmann (2015a). La realidad
a menudo resulta demasiado dolorosa como para confrontarla directamente y
por ello es frecuente en el ser humano la evasion, la huida hacia actividades
placenteras que permitan generar la ilusion temporal de que los problemas o
dificultades no existen. El sistema actual de consumo y su produccién masiva de
distracciones parece haber normalizado esta tendencia psicolégica humana has-
ta el punto de convertirla en una pandemia estructural. Vivimos asi siempre dis-
traidos sin afrontar los problemas que antes o después habran de reaparecer. La
aceptacion de la contingencia es la firme voluntad de no escapar a ella a través
de cualquier movimiento de distraccion, pues solamente aceptando las dificul-
tades y limitaciones podemos adquirir una visién mas clara sobre la situacion.
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Al contrario de lo que podria parecer, la aceptaciéon otorga una tremenda liber-
tad. En las sociedades actuales la idea de libertad se asocia demasiado frecuen-
temente a una gratificacion hedonista de deseos individuales desde la extralimi-
tacién, y la aceptacion, por su parte, a cierta obediencia, pasividad o incluso de-
bilidad. Hoy en dia las campafias de marketing se apropian de la libertad y ha-
cen de ella un ideal de supuesta omnipotencia y autoindulgencia egocéntrica.
Nada mas enganoso que pensar en ese modelo de coche o en esa compaiiia te-
lefénica como factores liberadores. Y con esta falacia, multiples consignas este-
reotipadas se convierten ademas en la antitesis de lo que predican pues, como
hemos dicho, no hay peor esclavitud que estar a merced de los caprichos y de-
seos personales.

Frente a esta supuesta “libertad” al servicio del sistema de consumo, hablamos
aqui por tanto de una libertad muy diferente, basada en la libre eleccion de la
contingencia de forma voluntaria y consciente. Se trata de una forma de liber-
tad interior que evita el absurdo intento de oponerse a lo inevitable y que, en
su lugar, propone elegir actuar conforme a lo que somos: seres limitados, fragi-
les e interdependientes.

Aceptar radicalmente la contingencia la convierte de alguna forma en destino libremen-
te asumido: y de esa manera se conecta con el “llega a ser el que eres” de Pindaro y
Nietzche.”

Transformar la necesidad -somos seres espaciotemporales- en eleccion libre: hacerse
cargo de que uno vive en este tiempo, en este lugar, con este cuerpo, dentro de esta
historia personal y colectiva, inmerso en este entramado de nexos sociales y naturales:
ahi. (Riechmann, 2013a, pp. 24y 25)

La nocién “ahi” desarrollada por Riechmann parece incluir asi cierto modo de
ser en el mundo ligado a la cotidianidad, desde la aceptacién consciente de lo
inevitable pero con un fuerte compromiso con el dafo que si puede evitarse.
“Estar ahi” por tanto, parece estar referido a una forma de estar en el momento
presente y vivir la cotidianeidad desde su “belleza tragica”, es decir: apreciar su
valor intrinseco sin negar la parte mas incbmoda o dificil de la existencia.

Entonces, recuperando algunas ideas expuestas hasta aqui, podemos sintetizar
diciendo que, a pesar de sus ventajas, la sensacion de ser un “yo” individual va
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en alguna medida acompafnada de multiples “efectos secundarios”, que podria-
Mos resumir en cinco principales:

I. SUFRIMIENTO EXISTENCIAL

La egocentricidad se deriva de un sentimiento de auto-importancia (Tugendhat,
1997). Esto para el budismo es en si mismo causa de sufrimiento o insatisfac-
cion (dukkha), un sufrimiento especialmente dificil de identificar, por ser preci-
samente “invisible” (Ricard, 2005).

II. PERDIDA DEL PRESENTE

La organizacion temporal del “Yo autobiografico” (Damasio, 2015) establece
ademas una secuencia que organiza los acontecimientos de nuestra experiencia
de forma lineal, de modo que nuestra mente dedica mucha energia, por un
lado, a programar intencionalmente estrategias de futuro y, por otro lado, a
reestructurar inconscientemente los recuerdos del pasado para recibir una vi-
sion unitaria y coherente de la propia historia (Siegel, 2016). Entre medias de
los dos, queda muy poca energia disponible para vivir el presente que, como
deciamos antes, es el Gnico lugar donde sucede la vida (Riechmann, 2011), don-
de poder encontrar esa alegria inmotivada (Hulin, 2007) o admirar ese “misterio
alaluz del dia” (Hadot, 2015), siempre disponible, pero desapercibido.

[ll. LA ESCLAVITUD ANTE LOS DESEOS PERSONALES

Una de las principales “contraprestaciones” de la egocentricidad es la pérdida
de libertad que supone la dependencia de los propios deseos egocéntricos. Las
estructuras que etiquetan el mundo en “agradable” y “desagradable” generan a
su vez una reaccion de preferencia por unas cosas y un rechazo de otras (Hulin,
2007). La experiencia unitaria del mundo se divide asi segun los intereses perso-
nales proyectando una mirada instrumental en todo, que genera una pérdida de
ecuanimidad y de la visién de conjunto. Vemos asi que, la cuestion del deseo es
un aspecto central de la estructura de la egocentricidad. El distanciamiento del
“yo” mediante la negacién o la relativizacion de los propios deseos es una cons-
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tante no solo de las tradiciones religiosas sino también de tradiciones filosoficas
de la antigltiedad clasica (Hadot, 2006, 2009).

IV. EGO ESPIRITUAL

La estructura de la egocentricidad es tan persistente, que existe un alto riesgo
de desarrollar multiples caminos autocomplacientes, incluso desde las mejores
intenciones. De ahi que sea importante distinguir egoismo y egocentricidad (Tu-
gendhat, 1997) para identificar el “falso altruismo” (Ricard, 2005) y la “falsa
compasion”(Cavallé, 2016).

V. PRACTICAS SOCIALES Y MODOS DE VIDA DESTRUCTIVOS

Nuestras cosmovisiones personales pueden afectar a la sociedad y a la natura-
leza instaurando a gran escala modos de vida destructivos. El concepto “Egono-
mia” ya comentado de Jordi Pigem (2013) va en esta direccion. Este ultimo as-
pecto resulta util a su vez para identificar practicas sospechosas de “Espirituali-
dad capitalista”(Carrete y King). En aquellas espiritualidades mas centradas en
el culto al “yo” o “al lider”, hay implicitamente algiin tipo de autogratificacion
narcisista de deseos egocéntricos. Esto es incompatible con un genuino “cultivo
de la humanidad” (Nussbaum, 2005) en el sentido ya comentado, y puede aca-
bar asi desembocando en la instauracion de practicas insostenibles y destructi-
vas. Como forma de combatir estos efectos secundarios, los “ejercicios espiri-
tuales” podrian constituir una forma de entrenamiento para “desaprender”
nuestras estructuras automaticas y poder acceder a una realidad menos condi-
cionada por las representaciones y las preferencias de la egocentricidad.

Para cerrar ya el apartado enfatizaremos la idea de que los fenémenos contem-
plativos que estudiaremos aqui no han de entenderse como la percepcion de
otra realidad, sino como un acceso diferente a este mismo mundo en el que vi-
vimos. La inmersion en el momento presente pone en suspension las represen-
taciones mentales habituales abriendo un amplio registro de experiencia que
antes pasaba desapercibido. La estructura de la egocentricidad forma parte de
estas representaciones. Esta idea resulta contraria a nuestra conciencia habitual
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de ser un “yo” unitario y permanente. En multiples tradiciones espirituales vy fi-
loséficas de base dualista la separacion entre alma y cuerpo como entidades in-
dependientes ha conformado en ocasiones multiples relatos postmortem que
aln hoy siguen presentes. Desde una perspectiva naturalista, sin embargo, la
identidad personal es inseparable del cuerpo, pues se elabora como un patréon
aprendido, una representacion mental en base a esquemas de activacion neuro-
nal que se han ido elaborando y fijando en la memoria a través de la experien-
cia de interaccién con otros seres humanos y con el mundo. La sensacion de ser
“yo”, de este modo, no es tan estable como parece, pero no podriamos decir
que sea “irreal”, sino que es la forma habitual en la que el mundo se nos pre-
senta. Nuestra especie desarrolla su vida encarnada en cuerpos que tienen ne-
cesidades y limites. La egocentricidad cumple asi funciones Utiles pero también
viene acompafada de grandes contrapartidas. Esto es lo que hace que la capa-
cidad de distanciarnos de ella y acceder a otra experiencia del mundo pueda re-
sultar también positiva. Ahondaremos en esto en el siguiente apartado explo-
rando algunas de las formas de vinculo que posibilita el distanciamiento de la
egocentricidad.
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2.3. La experiencia de vinculo

Resumiendo en grandes rasgos lo visto hasta ahora: en las “experiencias inefa-
bles” vinculadas a la contemplacién, y especialmente en aquellas que ofrecen
momentos puntuales de gran intensidad -las llamadas “experiencias cumbre”-,
la desautomatizacion de la mirada suspende estructuras lingliisticas, separacio-
nes, jerarquias y otras ordenaciones habituales. Entonces la egocentricidad
pasa a un segundo plano y es posible experimentar un contacto nuevo con lo
coditiano que se presenta asi como extraordinario con sensaciones de inefabili-
dad y atemporalidad. Esto ofrece a su vez sensaciones de libertad, serenidad y
plenitud, pues los deseos y las preferencias personales ya no condicionan la ac-
cidon y hay mucha mas energia y lucidez para actuar desde el “desapego de los
frutos”. Todo lo dicho, como vemos, es buena muestra de hasta qué punto la
contemplacién puede favorecer también experiencias de apertura, relacién y
vinculo. Hoy necesitamos urgentemente ampliar el potencial reparador del vin-
culo mas alla de naciones, estados, razas o culturas como punto de partida para
abrirnos a la reconstruccién de nuevas formas de subjetividad colectiva poten-
cialmente revolucionaria. En el presente apartado ahondaremos en algunos
matices que puede tomar este vinculo a través de tres subapartados:

2.3.1. En el primero trabajaremos algunas emociones vinculadas a la contem-
placién como el “sentimiento oceanico” y la compasién, y veremos su potencia-
lidad para contribuir a la “conciencia césmica”, contribuyendo asi a elaborar
ese “yo universal” del que hablabamos antes.

2.3.2. En el segundo subapartado partiremos de la idea de que el ser humano
también es naturaleza. Retomaremos algunas reflexiones sobre la condicion hu-
mana y veremos cuatro ejemplos inspiradores que consideramos especialmen-
te (tiles para nuestra concepcién naturalista de la contemplacién: David Haske -
I, Joaquin Araujo, Arne Naess y Johanna Macy con Chris Johnstone.

160



CAPITULO 2. CONTEMPLACION Y NATURALISMO: TRES ASPECTOS FUNDAMENTALES

2.3.1. ALGUNAS EMOCIONES CONTEMPLATIVAS

¢Qué es mistica? Todos los eruditos estan de acuerdo en que no hay un concepto Gnico
que comprenderia todas las corrientes que se han llamado asi. Pero lo que si se querra
alcanzar es un sentido que abarque mas o menos los diferentes tipos de meditacion
hindd, budista, taoista y por lo menos una parte de los misticos cristianos y musulma-
nes. Algunas definiciones y nociones que se encuentran son las siguientes: un estado de
conciencia en que el sujeto se siente unido con la totalidad de las cosas, con el ser o
con Dios. Esto, que se ha llamado unié mystica, se describe muchas veces como una
contemplacién, también fue entendido con una experiencia de identidad de los dos la-
dos. Un intento de expresar lo mismo es la definicion de Jaspers segun la cual en la mis-
tica la distincion de sujeto y objeto desaparece. Una férmula que se encuentra mucho
es la de Heraclito, han pan, "todo es uno". (Tugendhat, 2001, p. 223)

El distanciamiento de la egocentricidad y el contacto con el presente sin los fil-
tros de la habituacion propician una serie de experiencias unitivas dificiles de
comunicar. Tugendhat menciona aqui algunas de las expresiones mas comunes.
Otra muy importante es la referida a un cierto “sentimiento oceanico”. Segun
explica Michel Hulin (2007), aunque Freud reconocid la existencia de este mis-
terioso sentimiento, nunca lo tomé como algo potencialmente universal. Sus
explicaciones se encaminaron a catalogarlo mas bien como un rasgo regresivo
de cierto tipo de personalidad que por sus propias caracteristicas seria tenden-
te a reproducir un cierto “narcisismo primario”. De este modo, lo traté como un
recuerdo impreciso de ciertas etapas iniciales de la vida en las que el bebé o el
feto auin no se han formado una idea separada del yo. (Freud, citado en Hulin,
2007) Quien si se declaré familiarizado con esta sensacion afiadiendo que se
trata de una sensibilidad mas o menos presente -o por lo menos posible- en to-
dos los seres humanos fue Romain Rolland, autor muy influido por la filosofia
hinduista con quien Freud mantuvo correspondencia. Segin Hulin, el marcado
racionalismo freudiano era un impedimento para que pudiera acceder a esta
experiencia que sucede precisamente cuando el pensamiento analitico se pone
en suspenso.

Para Hulin, el “sentimiento oceanico” es la tonalidad afectiva que todo ser hu-
mano podria experimentar si es capaz de dejar a un lado su voluntad personal,
es decir, la estructura cognitiva de las preferencias individuales, pues ésta sepa-
ra el mundo en “agradable” y “desagradable” conforme a deseos egocéntricos.
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La estructura de la egocentricidad aparece de este modo como una pesada car-
ga y soltarla es precisamente -segln el autor- el desencadenante de un gran ali-
vio, alegria y liberacion (Hulin, 2007). Esto le lleva a argumentar que no es posi-
ble asimilar “el sentimiento oceanico” a una regresion intrauterina como en su
dia penso Freud. Esta hipétesis evita afadir interpretaciones patologicas a es-
tas “experiencias inefables”, pues ciertamente hay un marcado reduccionismo
en las visiones que las asocian de forma simple a la enfermedad mental. En su
lugar asocia este sentimiento a un tipo de alegria inherente al simple hecho de
existir. Rescata asi muchos testimonios sobre esto: son experiencias que pue-
den manifestarse como una absorcion del exterior en el interior, o al revés,
como una expansion del interior en el exterior, o incluso a veces como una “sal-
vacion” o un retorno a la “verdadera realidad”. Lo que parece ser comun es una
apertura espontanea, en la que se vive una felicidad sin objeto que no depende
de los deseos personales (Hulin 2007, pp. 41-43).

Dado que se trata de una experiencia inefable, de entrada hay un distancia-
miento de lo analitico, de las palabras, el lenguaje y todo tipo de representa-
cion. Es decir, no hay en el momento de la experiencia un analisis discursivo. Sin
embargo, para transmitir la experiencia, no queda mas remedio que “traducir-
la"” a palabras. En base a estos testimonios Hulin explica que hay dos tenden-
cias en la traduccion de este tipo de experiencias: unas son mas sensoriales y
otras mas abstractas.

En las primeras predomina el elemento sensorial, lo emocional y lo imaginario.
Hay una cierta sensacion acerca de la “esencia” de la realidad que subyace a
esos momentos, pero que no se expresa de forma conceptual. Las segundas
son testimonios de personas para quienes los elementos abstractos tienen mu-
cha mas importancia. De ahi que en éstos predomine la expresién explicita de
un retorno a una “unidad” , un fundamento u origen “mas aca de los pares de
opuestos” en la que se identifica “lo Real” con “El Bien” y la “Salvacion” (Hulin,
2007, p. 38).

Dado que son sensaciones inefables, estas formulaciones son a su vez interpre-
taciones siempre inexactas de aquello que no se puede nombrar. Interpretacio-
nes posiblemente Utiles, pero en ellas se introducen una serie de connotacio-
nes que a su vez “construyen” la experiencia desde el significado de palabras.
Historicamente eran las tradiciones religiosas las que ofrecian el bagaje de sim-

162



CAPITULO 2. CONTEMPLACION Y NATURALISMO: TRES ASPECTOS FUNDAMENTALES

bolos y relatos para otorgar sentido a lo inefable, pero desde un punto de vista
laico, esta reconstruccion del sentido va en multiples direcciones afiadiendo di-
ferentes complejidades y matices. Uno de los autores que mejor han sabido
“traducir” la inefabilidad de las sensaciones ocedanicas a los simbolos de un dis-
curso laico es Comte-Sponville, por ello es uno de los referentes principales de
esta investigacion.

Este sentimiento oceanico, tal como lo describen Romain Rolland o Freud, no me resul-
ta desconocido. Esta “sensacion de eternidad, de algo sin limites ni fronteras”, como
dice Freud, esta impresion de seguridad definitiva, incluso frente al peligro (la certeza
de que “uno no se puede quedar fuera del mundo”), este sentimiento de ser “uno con
el Todo”...si, yo he vivido eso, y nunca experimenté luego nada mas intenso, ni mas de -
leitoso, ni mas perturbador, ni mas tranquilizador. ;Un éxtasis? Yo no utilizaria esta pa-
labra: ya no habria afuera hacia el cual salir. Mas bien un éntasis; la experiencia de una
interioridad (pero que me contiene y que yo no contengo), de una inmanencia, de una
unidad, de una inmersion, de un adentro. (Comte-Sponville, 2006, p. 163)

El autor se basa en algunas experiencias personales que tuvo en juventud al ob-
servar en silencio el cielo estrellado. Rescata para ello el neologismo del poeta
Jules Laforgue, “Inmanensidad”. Se refiere de este modo a una vivencia subje-
tiva en la que se percibe una extraordinaria inmensidad en la inmanencia del
mundo. Vemos asi que en el universo discursivo de Comte-Sponville se articula
esta sensacion de totalidad sin necesidad de acudir a elementos transcenden-
tes: su interpretacidon es enfaticamente laica y perfectamente compatible con el
naturalismo cientifico. Esa “unidad”, ese Todo o ese “Absoluto”, para el que
conserva el uso de las mayusculas, es el conjunto de la naturaleza o del univer-
so. Esta tonalidad afectiva de caracter inmersivo tampoco era desconocida para
Pierre Hadot:

Una vez sucedio en la calle Ruinart, en el trayecto del Petit Seminaire a casa de mis pa-
dres, adonde volvia todas las noches, ya que no estaba interno. Habia caido la noche.
Las estrellas brillaban en el cielo inmenso. En aquella época todavia podian verse. Otra
vez fue en una habitacién de nuestra casa. En ambos casos, fui invadido por una angus-
tia a la vez terrorifica y deliciosa, provocada por el sentimiento de la presencia del mun-
do, o del Todo, y de mi mismo en este mundo. De hecho, no era capaz de formular mi
experiencia, pero después senti que podia corresponder a preguntas como “quién soy
yo?”, “Por qué estoy aqui”, “Qué es este mundo en el que estoy” Experimenté un senti-
miento de extrafeza, el asombro y maravillamiento por estar alli. Al mismo tiempo, te-

nia la sensacion de estar inmerso en el mundo, de formar parte de él, el mundo se ex-
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tendia desde la mas pequena brizna de hierba hasta las estrellas. Este mundo se me ha-
cia presente, intensamente presente. (Hadot, 2009, p. 25)

Resulta interesante la diferencia que Hadot establece entre este tipo de expe-
riencias “ocednicas” de otras caracterizadas por “maravillarse ante la naturale-
za”. En el primer caso, la metafora es elocuente: la sensacion de ser como una
ola en un océano ilimitado pone énfasis en la inmersién en la totalidad, que
puede vivirse como dilatacion, disolucion o relativizacion del yo (Hadot, 2009,
pp. 28 y 29). En el segundo caso, se trataria mas bien de un asombro ante la di-
versidad o ante la belleza de la naturaleza, para el que también es necesaria
una mirada sensible y atenta, pero que no tiene necesariamente ese caracter
de fusion. Se trata de actitudes muy relacionadas, pero que implican matices di-
ferentes.

Es posible que este “sentimiento oceanico” tenga puntos de encuentro a su vez
con la llamada “conciencia césmica”. Segin Hadot, el cultivo de esta perspecti-
va es un ejercicio espiritual de la antigliedad clasica en el que se trata de supe-
rar el punto de vista personal, parcial y “pasional” y adquirir una perspectiva
mas universal. Hay una superacion de la mirada utilitaria que abre la posibilidad
de percibir las cosas sin el filtro de nuestros habitos, nuestros deseos o nues-
tros intereses. El mundo se presenta entonces como extrafio, como si lo viéra-
MOos por primera vez.

No se trata solamente de una contemplacién puramente estética, que tiene sin duda un
valor capital, sino de un ejercicio destinado a hacernos superar, una vez mas, nuestro
punto de vista parcial y pasional para hacernos ver las cosas y nuestra existencia perso-
nal desde una perspectiva cosmica y universal, de volver a situarnos asi en el aconteci-
miento inmenso del universo, pero también podriamos decir, en el misterio insondable
de la existencia. Es esto lo que llamo la conciencia césmica”. (Hadot, 2009, p. 150)

Vemos de este modo en las palabras de Hadot que la “conciencia cosmica” tie-
ne otros matices. Mientras que el “sentimiento oceanico” se refiere a una tona-
lidad afectiva especifica mas alld del pensamiento analitico, ésta implica un
ejercicio de distanciamiento de la egocentricidad que puede implicar grandes
dosis de racionalidad. De hecho, la razén puede tener un papel importante a la
hora de adquirir una perspectiva mas universal, y buen ejemplo de esto son los
ejercicios espirituales del estoicismo.
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La perspectiva de Wolfgang Welsh, por su parte, combina razén y emocién en
lo que él denomina “sentimiento reflexivo”. El autor recoge también testimo-
nios en los que no hay una alusion explicita a la expresion “sentimiento oceani-
co”, pero que parecen tener puntos de encuentro con lo que venimos comen-
tando. Son experiencias de asombro completamente laicas, en las que parece
haber un cierto distanciamiento de la egocentricidad y un fuerte vinculo con el
entorno desde una afectividad extraordinaria. Para ello recoge testimonios de
autores muy conocidos como Rilke o Cézanne, y también ejemplos comunes
que ofrece la vida cotidiana. Con ello evita esa asociacién de estas experiencias
con algo reservado para unos pocos misticos y ascetas, y en su lugar ofrece
ejemplos de situaciones que cualquiera ha podido llegar a sentir en alguna oca-
sién. En primer lugar se refiere a la experiencia erdtica. Los amantes pueden
dejar de verse como individuos separados y llegar a sentirse fusionados en vir-
tud del amor que los une. Y también en un sentido mas animal, la atraccion ero-
tica puede llegar a experimentarse como una fuerza que trasciende los limites
del yo:

Hacer el amor se experimenta entonces como un acontecimiento en el que nosotros no
somos los actores decisivos, en el que algo mas grande y fuerte rompe en nosotros, y
con nosotros y a través de nosotros hace el amor. Algo arcaico, superpoderoso, precivi-
lizado sube; la intensidad es incomparable; somos sacados de nuestros limites, mas alla
de todo hacer y de todo calculo yoicos. Nos sentimos como lugar de fuerzas mas pode-
rosas que se desfogan con nosotros y en nosotros. Fuerzas no-humanas hacen el amor
eny por nosotros. (Welsch, 2014 p. 115)

En este testimonio se ve claramente hasta qué punto somos herederos de un li-
naje evolutivo y, a pesar de que la estructura de la egocentricidad ofrece una
cierta sensacion de orientacion y propdsito consciente, hay elementos incons-
cientes en nosotros que no podemos controlar. La sexualidad es uno de los im-
pulsos mas potentes en los que es posible sentir la fuerza de los procesos biofi-
sicos que nos transcienden.

En segundo lugar, pone el ejemplo de una experiencia serena de unidad pro-
funda en la que tras meses de caminar a lo largo de la costa, uno llega a tener
una sensacion de ser “de la misma especie” o “del mismo material” que todo lo
demas. Es la sensacion de que todas las cosas estan relacionadas. Especifica
que no se trata de que las diferencias desaparezcan, sino que las cosas no se
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presentan como figuras auténomas y, por tanto, no hay una sensacion de “suje-
to” enfrentado al mundo.

Resulta interesante el efecto de esta experiencia de unidad serena: produce
una gran transformacién interna, pues a partir de esa sensacioén quien lo ha ex-
perimentado “tendrd que cambiar su modo de pensar para comprender al final
cémo es posible que su visién del mundo sea una visién del mundo de si mis-
mo” (Welsch, 2014 p. 117). En otras palabras: Esta experiencia cambia la cos-
movision, de modo que quien la ha vivido ya no puede seguir pensandose como
un “yo” mirando el mundo, sino mas bien que es “el mundo” el que se mira a si
mismo a través de su propia persona. Vemos asi como el ejercicio continuado
de la contemplacién puede generar una transformacién duradera en el vinculo
que tenemos con el entorno.

Es notable que trata de distanciarse de lo que seria un sentimiento subjetivo
corriente a través de lo que denomina “sentimiento reflexivo”. Una expresion
paradodjica que utiliza para hablar de una forma concreta de intuicion: esa “co-
razonada” especifica ofrecida por una visién no analitica, pero que sin embargo
no es niirracional ni plenamente subjetiva, pues no niega lo racional sino que lo
integra.

No consiste simplemente en un sentimiento subjetivo, sino en algo diferente: en un
sentimiento reflexivo. La sensacién de la unidad comn no aparecié con ocasion de esta
u otra circunstancia momentanea, sino que surgié de una observacion de horas (de me-
ses incluso) y de la reflexion que la acompanaba. No fue esta o aquella afeccion, sino el
curso y el refuerzo mutuo de percepcién y reflexion lo que condujo a la experiencia de
esa profunda unidad comun. Y los sentimientos reflexivos no deberian equipararse a los
sentimientos estandar. Estos Gltimos, una sensacién de dolor o de cansancio, son desde
luego meramente subjetivos. Los sentimientos reflexivos, plantean con razén preten-
siones superiores. En ellos se trata de la verdad. Piénsese, por ejemplo, en el sentimien-
to de que en una argumentacién hay algo impreciso; si se deja uno llevar por ese senti-
miento y se comprueba la argumentacion, quiza se encuentre el fallo. Los sentimientos
reflexivos apuntan a una verdad en principio oculta o apenas visible y sélo claramente
revelada mediante una consideracién mas profunda. (Welsch, 2014 p.118-119)

La forma en la que el autor expone la fundamentacién de este tipo de expe-
riencias es muy valiosa para una concepcion laica y/o naturalista de la contem-
placiéon. Su explicacion a la luz de un substrato material comin y de una misma
historia evolutiva inscrita en nuestra morfologia ofrece una interpretaciéon natu-
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ralista para estas experiencias inefables con las que posiblemente muchas per-
sonas tras la secularizacién europea puedan llegar a coincidir.

Efectivamente, olvidamos muy a menudo que nuestros cuerpos materiales es-
tan realmente sintonizados con nuestro entorno de una forma fundamental.
Hemos evolucionado como especie en contacto con la biosfera, somos descen-
dientes de aquellos que mejor se adaptaron a su entorno, hemos coevoluciona-
do de modo que cuestiones como la presion atmosférica, estan inscritas literal -
mente en nuestro cuerpo. Conocidos fendmenos como la filogénesis y la onto-
génesis®® dan cuenta de hasta qué punto nuestro cuerpo esta unido a otras es-
pecies. La conciencia de este tipo de interconexion material ofrece fundamento
suficiente para una interpretacion inmanente de estas intuiciones o experien-
cias de “unidad primordial”, sin necesidad de acudir a otro mundo transcenden-
te, ni insinuar fendmenos postmortem. Este tipo de “sentimientos reflexivos”,
por tanto, pueden desafiar el sentido ordinario de ser individuos separados y en
gran medida autosuficientes, pero ademas no son incompatibles con la raciona-
lidad sino que la integran. De este modo, como podemos ver, a pesar de que
“el sentimiento oceanico” ha tomado mucho protagonismo por la cualidad ex-
traordinaria de su fenomenologia, en realidad este tipo de “experiencias cum-
bre” son sélo una parte de un espectro mas amplio.

Por mas extraordinarias que sean las “experiencias inefables”, como hemos di-
cho, el verdadero objetivo de los “ejercicios espirituales” es generar una trans-
formacion duradera, un cambio de cosmovisiéon que permita no sélo dis-tan-
ciarse de la egocentricidad y acercarse a la “conciencia césmica”, sino actuar
desde esta perspectiva. El motor en este caso es otra emocion contemplativa
fundamental: la compasion. Como explica el fil6sofo Francesc Torralba, la com-
pasion no ha de confundirse con otras emociones como la pena o lastima:

Como indica su etimologia (cum-passio, “sentir juntos”), la compasion es sufrir con el
otro, acompanarlo en su dolor. En sentido no lato no puede identificarse con la conmi-
seracion ni con la lastima que fluye de la pretendida superioridad del que mira. En ella
no hay estratos, niveles o grados, sino una comunién intima con el sufrimiento en plano

18 La Filogénesis trata de la evolucion de las especies y la Ontogénesis del desarrollo del ser humano en el
Gtero. En el desarrollo embrional, por ejemplo, no se construye un ser humano directamente -que seria lo
mas “rapido”- sino que pasamos por fases evolutivas anteriores, de modo que el feto primero desarrolla bran-
quias, que otros genes convierten a su vez en pulmones exactamente del mismo modo en el que tuvo lugar la
evolucién de nuestra especie .
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de igualdad; una profunda empatia con el pathos ajeno. Cuando se produce de veras
implica el compromiso con el dolor del préjimo. (Torralba, 2012 p.20)

Lejos de algunas asociaciones convencionales, la palabra compasion implica un
plano de identificacion e igualdad que invita a la accién. Es decir, tiene un sus-
trato basico en la empatia. Como explican Goleman y Davidson (2017), las
“ciencias contemplativas” diferencian tres tipos de empatia: la empatia cogniti-
va consiste en ser capaz de entender como piensa otra persona, la empatia
emocional nos hace sentir lo que otra persona parece estar experimentando y
la tercera es la preocupacion y el cuidado empatico que es, seglin vamos a ver,
el nicleo de la compasion.

El fundamento biofisico de cualquier forma de empatia esta vinculado al fun-
cionamiento de las neuronas espejo. A finales del siglo XX se descubrié por ca-
sualidad este grupo peculiar de neuronas que se activan no sélo cuando realiza-
MOos una accion sino también cuando vemos a otro realizarla, confor-mando pa-
trones mentales que conectan directamente con el sistema motor y el sistema
emocional. De este modo, al observar una accidén tenemos una sensa-cidon sub-
jetiva real de estar realizdndola en primera persona, pues en nuestro organismo
se activan aquellos mecanismos cerebrales que son responsables de dicha ac-
cion y se generan asi las emociones correspondientes (Siegel, 2016).

De este modo, en base al lenguaje corporal y la experiencia aprendida, estas
neuronas generan intuitivamente imagenes muy detalladas acerca de las inten-
ciones y el estado emocional de otros. Estos procesos de sintonia son los que
generan “resonancia” o “contagio emocional”, de modo que podemos conectar
intimamente con los demas llegando incluso a sentirnos “sentidos” por el otro.
Todo esto sucede de forma espontanea, sin ninglin razonamiento. Se trata de
una forma intuitiva de conexién. Muchas de estas neuronas vienen ya biologi-
camente determinadas al nacer, de modo que un recién nacido es capaz de imi-
tar acciones, pero la mayoria de ellas se crean a través de las relaciones de sin-
tonia entre los progenitores y el bebé. Es una muestra de la impronta intrin-se-
camente social de nuestra especie y de nuestra herencia mamifera. Estos meca-
nismos pueden considerarse incluso base de la moralidad humana, como
muestran los estudios de primates que se niegan a comer durante muchos dias
si al hacerlo provocan sufrimiento a un companero (De Waal, 2007, 2013).
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Se trata de un sistema muy complejo que todavia esta en un periodo de investi-
gacioén inicial en el que hay muchas preguntas abiertas y se barajan diferentes
hipétesis. En base a los datos que se van generando, Goleman y Davidson
(2017) defienden que los circuitos neuronales que se activan cuando sentimos
“empatia” y los que funcionan cuando lo que sentimos es “compasién” parecen
ser completamente distintos. Mientras que la primera nos hace sentir como
propio, por ejemplo, el dolor que vemos en otro, la segunda ademas activa las
estructuras relacionadas con el amor y el cuidado parental.

Los yoguis -aunque no los principiantes- mostraron la parte final del arco cerebral que
predispone a la accién, es decir, un aumento extraordinario en la actividad de los cen-
tros motores que guian el cuerpo cuando estamos preparados para moverlo y hacer
algo para ayudar (aunque los sujetos siguieran acostados en el escaner). La implicacion
de las regiones neuronales asociadas a la accién, especialmente la corteza premotora,
parece sorprendente porque, a la resonancia con el sufrimiento de otra persona, le afia-
de predisposicion a actuar. (Goleman y Davidson, 2017, p. 268 )

La actitud compasiva no se limita de este modo a sentir de forma pasiva, sino
que lleva implicita una fuerte implicacion con el sistema motor: nos moviliza
para responder ante el sufrimiento ajeno. Esto parece inscrito en nuestro cere-
bro a través del mismo sistema que compartimos con todos los mamiferos. Un
sistema imprescindible para el cuidado parental de crias vulnerables y altamen-
te dependientes en la primera infancia (Goleman y Davidson, 2017). Por oposi-
cion a la emocion de la empatia, la compasién estd fundamentalmente asociada
con la accion y tiene efectos muy positivos en nuestra salud. Como explica el
psicélogo especialista en mindfulness Vicente Simén, “la compasiéon aumenta la
produccion de oxitocina que tiene efectos positivos en las conexiones interper -
sonales” (Simén, 2015 p.37). Esto coincide con las definiciones de compasién en
las que han insistido tantos autores y autoras desde diferentes tradiciones cul-
turales. Por ejemplo, Serge Christophe Kolm explicita que el significado de la pa-
labra “Karuna” en la tradicion budista se refiere mas a una acciéon que a un sim-
ple sentimiento:

Las ensefianzas de Buda le piden a uno que desarrolle com-pasion (Karuna) junto con la
sabiduria (panna). El primer término no se refiere a un sentimiento o una actitud, como
se dice a menudo en occidente. El sentimiento de amistad hacia todos es metta. Karuna
se refiere a una accion emprendida con el objetivo de ayudar a otra, donde se involu-
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cran una gama bastante amplia de intenciones y actitudes, incluyendo la tolerancia,
perdén, benevolencia, bondad, afecto, piedad, caridad, etc. El Buda luego explica en de-
talle qué forma esta compasion en la conducta de uno hacia los demas, a saber, sila o
conducta moral. Esto se realiza con palabras, actos y modos de vida. (Que no deben da-
far a los demas ni directa ni indirectamente). (Kolm, 1986, p. 245)

La compasion es asi una predisposicion para ayudar con base empatica, y tiene
caracter universal inscrito en nuestro cerebro, pero ademas esta también en la
base de muchos de los sistemas éticos de todas las épocas y culturas. Surge del
reconocimiento de una humanidad comun en igualdad y reciprocidad. Uno de
los estudios mas interesantes sobre la compasion viene de la mano de |a histo-
riadora de las religiones Karen Armstrong (2011), quien ha insistido en que pro-
porciona una base comun universal compartida por todos los seres humanos.
Desde este punto de vista, el mensaje principal de las tradiciones contemplati-
vas es precisamente el cultivo de la compasion a través de diferentes ejercicios.
Defiende asi que todas las tradiciones religiosas han aludido a ella en diferentes
versiones de la famosa “Regla de Oro”: tratar a los semejantes como a uno mis-
mo, aqui enfatizaremos que ésta también puede cultivarse de forma completa-
mente laica y/o naturalista.

Para establecer puentes entre culturas recurre también a la neurologia, pues a
pesar de las diferencias, los aspectos fisicos comunes a todos los seres huma-
nos son claramente universales: disponemos de un cerebro que ha evoluciona-
do en tres partes fundamentales (cerebro reptiliano, limbico y neocortex). De
este modo, segln la autora, la morfologia del cerebro puede explicar por qué
“la condicién humana” presenta contrastes tan significativos. El potencial hacia
la compasién existe en todo ser humano por el simple hecho de compartir un
centro emocional como el cerebro limbico, sin embargo, estas emociones de
vinculo coexisten con la violencia y el egoismo mas propias del cerebro repti-
liano: su manifestacién y presencia dependerd, por tanto, de que se cultiven
unas u otras tendencias.

Hemos visto que son los mecanismos cerebrales y las hormonas los que inducen emo-
ciones positivas como el amor, la compasion, la gratitud y el perdén, pero esas emocio-
nes no son tan poderosas como los reflejos instintivos mas primitivos conocidos como
las "cuatro efes!”", que surgen en nuestro “viejo” cerebro reptiliano. Los grandes sa-

19 Alimentarse, luchar, huir y reproducirse (feeding, fighting, fleeing, fucking)
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bios, sin embargo, comprendieron que era posible reorientar la mente y, poniendo al-
guna distancia entre su yo pensante y estos instintos potencialmente destructivos, en-
contraron una paz nueva. No llegaron a esta intuicion en solitarias cimas de montafa o
en el interior del desierto. Todos ellos vivian en sociedades parecidas a las nuestras,
que atravesaban intensos conflictos politicos y experimentaban cambios sociales funda-
mentales. (Armstrong, 2011, p.36)

Para contribuir a reorientar la mente hacia el “cultivo de la compasién”, la auto-
ra propone doce pasos sobre los que reflexionar para ir incorporando en la pro-
pia vida. En este proceso articula aspectos tedricos a través de la lecturay lare-
flexion racional, aspectos contemplativos a través de la meditacién, la escucha
y el distanciamiento del yo, y aspectos éticos y sociales a través de la implica-
cion en el mundo desde una accién comprometida. Los aspectos emocionales
se van desarrollando desde la premisa basica de amarse uno mismo -sin la cual
dificilmente se podra cultivar ningln otro tipo de amor- hasta el cultivo del
amor a los enemigos, pasando por un reconocimiento del otro y de lo comun
en la fragilidad y las limitaciones humanas.

La compasién, por tanto, puede aprenderse y cultivarse. Este es el ejercicio fun-
damental de tantas tradiciones espirituales. ;Como recuperar esto desde un
punto de vista laico o naturalista? Ciertas técnicas contemplativas incorporadas
a la practica de mindfulness como es, por ejemplo, el cultivo de la “bondad
amorosa” (Metta) estan claramente relacionados con la compasién, de ahi que
no resulte sorprendente que esta practica fortalezca, precisamente los circuitos
neuronales asociados a ella. Los estudios de Goleman y Davidson (2017) centra-
dos en los meditadores mas avanzados parecen ofrecer evidencia de hasta qué
punto los circuitos de la compasion se activan con esta meditacion de modo
que llegan a funcionar entre el 700% y el 800% por encima del estado de repo-
so inmediatamente anterior, una magnitud desconcertante sélo registrada an-
tes en ataques epilépticos. La practica de meditadores avanzados permite sos-
tener estos patrones de activacién neuronal durante largos periodos de tiempo.

La practica de la compasion amorosa parece ser también determinante a la
hora de ampliar el circulo de cuidado, hecho que implica necesariamente un
grado mayor en el distanciamiento de la egocentricidad (Goleman y Davidson,
2017, pp. 136-147). De forma natural sentimos preocupacion y cuidado empati-
Co por nuestros seres queridos o por personas que nos resultan conocidas o
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cercanas. Nos resulta sin embargo mucho mas dificil empatizar con desconoci-
dos, extranjeros y todos aquellos seres que son diferentes a nosotros. De ahi la
necesidad de cultivar la contemplaciéon desde una perspectiva mas universal o
“conciencia cosmica”, que acabamos de ver.

Pero ademas del ejercicio de la “bondad amorosa”, otras practicas contemplati-
vas no tan explicitamente relacionadas con la compasién como la atencién en la
respiracién parecen sin embargo contribuir también a su desarrollo. Y esto se
explica porque, segin Daniel Siegel (2016), este tipo de meditaciéon emplea es-
tos circuitos sociales del cerebro para crear los estados de atencion plena.
Como explica, la posibilidad de elaborar una imagen sobre nuestros propios
procesos mentales estd muy vinculada a la capacidad de imaginar los procesos
mentales de los demas pues, a efectos fisicos, integramos la nocion de los de-
mas en los mismos circuitos cerebrales donde integramos la nocién de nosotros
mismos.

Esto parece ofrecer algo de luz sobre el hecho ya comentado de que la apari-
cion del “yo” posibilita a su vez grados mas elevados de empatia desde la “ayu-
da orientada” (De Waal, 2013) y reafirma la idea de que el “yo” es una construc-
cion mental fruto de nuestra interaccién con el mundo. Siegel (2016) argumenta
ademas que la atencion a la respiraciéon produce también procesos analogos a
los que vivimos en las relaciones interpersonales, pues en ambos casos hay una
“sintonia” entre dos entidades. De este modo, seguin su teoria, la atencion en la
respiracion utiliza los circuitos sociales de las neuronas espejo, aplicandolos a la
resonancia entre dos aspectos internos de la persona.

En el caso del mindfulness y de los circuitos de resonancia, proponemos que la atencion
a la intencién genera mapas del yo-observado en el yo-observador. Al emparejar ambos
mapas (el yo emergente y el yo como mapa interior) aparece la sintonia reciproca de las
“dos” entidades. Es aqui donde vemos la resonancia de dos aspectos del yo y la creacion
de sintonia interna. (Siegel, 2016, p. 180)

Dado que las neuronas espejo suponen una capacidad automatica para leer las
intenciones de los demas y anticipar lo que va a suceder, la hipétesis de Siegel
es que este mecanismo se activa también cuando nos observamos interiormen-
te. En la escucha de nosotros mismos, podemos anticipar de forma intuitiva
cuales seran nuestros estados en el momento inmediatamente siguiente, de
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modo que, si esa prevision coincide con lo que realmente ocurre después, expe-
rimentamos una sensacion de sintonia, muy parecida a la seguridad que los pa-
dres proporcionan. Esta podria ser una explicacion de por qué la practica de
mindfulness genera bienestar.

La practica de la atencién en la respiracién es un ejemplo de la sintonia intrapersonal. Se
atiende a la inspiracién. Las neuronas espejo y el area temporal superior, que forman
parte de los circuitos de resonancia, anticipan automaticamente (mediante la funcién
ISAM) la espiracion. En un instante, la espiracion llega, efectivamente, encajando asi lo
que se anticip6 con lo que esta sucediendo (...) Ese conjunto de mapas emparejados ge-
nera integracion y una profunda sensacién de plenitud y armonia. Esto podria explicar
porqué algo tan sencillo como la atencién a la respiraciéon constituye, en tantas culturas,
una aproximacion basica al bienestar. (Siegel 2016, p. 174)

Como vemos, existe aqui un elemento repetitivo que parece ser fundamental
para el funcionamiento de esta “sintonia intrapersonal”. La accién repetida de la
respiracion es lo que hace que podamos anticipar la inspiracion y la expiracion
en cada momento. Cuando emparejamos los “mapas” que construimos sobre lo
gue va a suceder en el instante siguiente, sentimos bienestar.

La atencidn a la respiracion sin duda es una de las practicas contemplativas mas
utilizadas, pero seria interesante investigar también hasta qué punto hay proce-
sos semejantes en otras acciones repetitivas. La repeticién es de hecho una
constante que tradicionalmente se ha empleado en multiples practicas espiri-
tuales de diferentes culturas, ya sea a través de “mantras”, oraciones, rituales,
etc. La hipétesis de Siegel también permitiria fundamentar esa observacién ya
mencionada de Hulin acerca de que los periodos largos de inactividad o de acti-
vidad mecéanica puedan resultar un posible factor desencadenante también en
aquellos fendémenos de la “mistica salvaje”. La accion repetida parece estar im-
plicada también, seglin veremos, en los procesos artisticos relacionados con la
contemplacion, una cuestion que exploraremos en préximos capitulos.

El alcance de la explicacion neurolégica hoy por hoy se mueve, como hemos di-
cho, en un territorio incipiente, teniendo en cuenta las limitaciones practicas
para su estudio. Sin embargo, estas teorias pueden abrir un primer marco teéri-
co de referencia para seguir investigando con el objetivo de profundizar en los
estados contemplativos desde una perspectiva naturalista.
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En este subapartado hemos visto algunas emociones fundamentales para la
contemplacion y como éstas pueden contribuir a un potencial “cultivo de la hu-
manidad” favoreciendo el distanciamiento de la egocentricidad y facilitando asi
la asunciéon de una perspectiva mas amplia: la “conciencia césmica” (Hadot,
2006). Nuestra atencidn en estas emociones no ha de interpretarse, sin embar-
go, como rechazo de la racionalidad, sino todo lo contrario. Propuestas como
los “sentimientos reflexivos” de Welsch, de hecho intentan integrar racionalidad
y afectividad. Hemos defendido que el pensamiento analitico sélo se pone en
suspenso en determinadas “experiencias inefables” concretas, y no como un fin
en si mismo, sino como parte de un proceso de transformacion mas amplio en
el que la racionalidad también interviene.

Hemos reinterpretado el misterioso “sentimiento oceanico” (Hulin, 2007) en
sentido naturalista como una experiencia de marcado caracter afectivo, en la
gue se ponen en suspenso las representaciones mentales asociadas a la ego-
centricidad, de modo que es posible descubrir una alegria inmotivada mas alla
de nuestra mirada instrumental.

El “sentimiento oceanico” es relevante para la contemplacién como experiencia
inefable con potenciales “estados alterados de conciencia”, sin embargo, para la
contemplacién como proceso de transformacion, la compasion es el verdadero
fruto que puede ser cultivado de multiples maneras, entre las que se encuen-
tran algunos tipos de meditaciéon. Vemos asi que, desde esta perspectiva, la
contemplaciéon no persigue un conocimiento magico, sino simplemente fomen-
tar actitudes positivas basadas en la condicion biofisica de animales sociales,
vulnerables y dependientes que somos. La accion compasiva y su potencial para
ampliar el circulo de cuidado, no sélo a otros seres humanos, sino también a se-
res vivos no humanos -y por extensién al conjunto de la biosfera- es un elemen-
to clave para entender la importancia de la contemplacién en relacién con el
pensamiento ecoldgico. Veremos esto con mayor profundidad en los siguientes
apartados.
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2.3.2. EL SER HUMANO TAMBIEN ES NATURALEZA

Ser humano es una condicién dificil: nos sentimos tentados a decir, a veces se define
antes por el no ser que por el ser. No somos animales como los demas mamiferos, aun -
que en muchos aspectos si que lo somos. No somos sélo cuerpo, pero tampoco sélo
psique. No somos sélo racionalidad y consciencia, aunque tampoco sélo inconsciente.
No somos ni sélo naturaleza ni sélo cultura. (Riechmann 2004, p. 39)

Para defender un acercamiento a la contemplacion como fenbmeno potencial-
mente universal, es preciso insistir, como estamos haciendo, en la cuestién de
que todos los seres humanos compartimos una serie de caracteristicas basicas.
Esto requiere de una reflexién acerca de la condicion humana que haremos en
primer lugar. Desde una cosmovisién laica y naturalista, la contemplaciéon no
esta vinculada a nada religioso ni magico, sino a ciertas actitudes y emociones
humanas que todo el mundo podria potencialmente cultivar. Esto no implica un
acercamiento esencialista a la contemplacion, sino sélo la defensa de una base
minima com(n que asegure el anclaje en la realidad biofisica. A partir de aqui,
una gran variedad de aproximaciones son posibles siempre, claro estd, que
sean compatibles entre si.

La identidad es un pardmetro esencial que subyace, justifica y motiva practicas
y actitudes muy diferentes. Es el sostén de la cosmovision y de ella depende
nuestro posicionamiento ante la vida, nuestra relaciéon con los demas y con el
entorno que nos rodea. Al contrario de la “identidad personal” mas asociada a
lo que nos hemos referido como “yo autobiografico”, la “condicion humana” se
refiere a las caracteristicas comunes a todas las personas que pertenecen a la
especie humana. Frente a multiples discursos antiesencialistas, que ponen en
cuestion si existe la naturaleza humana, como hemos dicho, nuestro enfoque se
basa en el reconocimiento de ciertos elementos basicos comunes a todos los
seres humanos independientemente de la historia o la cultura a la que perte-
nezcan. Esta postura parte de una critica a las versiones mas extremas del rela-
tivismo y el subjetivismo pues, aunque tremendamente compleja y fronteriza,
no es posible eludir una definicién universal de la naturaleza humana. Como
apunta Riechmann: “Acaso el rasgo mas importante de la naturaleza humana
sea su plasticidad cultural: pero es un rasgo de su naturaleza, no de su supuesta
anti-naturaleza” (Riechmann, 2012, p. 129). Como sefalan Fernandez Duran y
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Gonzalez Reyes (2014b), en la situacién de crisis ecoldgica global de la actuali-
dad, la plasticidad del ser humano tiene asi una doble potencionalidad:

1. Por un lado puede funcionar como factor potencial hacia el colapso, funda-
mentado en la inercia del sistema econdmico y politico actual. Pues nos hemos
socializado en un “mundo vacio” en el que ha sido posible difuminar temporal-
mente la conciencia de los limites gracias al uso extraordinario de energia fosil.

2- Por otro lado, la urgencia de la situacién requiere una transformacion radi-
cal. La plasticidad humana y su extraordinaria capacidad de adaptacion a nue-
vos contextos ofrece una oportunidad de cambio muy rapida comparada con
los tiempos biolégicos que se toma la evolucién para seleccionar a las especies
mas adaptadas a sus nichos ecolégicos.

Con respecto a la construccion de nuestra identidad, desde el comienzo de la
llamada “postmodernidad” en los afios 70 se han cuestionado sistematicamen-
te muchas de las inercias heredadas y repetidas durante generaciones, y se ha
puesto en duda algunos de los grandes relatos de nuestra tradicion cultural.
Buena parte de estos discursos de identidad han trabajado a partir de la de-
construccién de elementos dicotémicos, sacando a la luz el reduccionismo de
esta simplificacién asi como el transfondo de dominacién que se esconde en
esta aparentemente inocente ordenacién de la realidad en categorias duales.
Esto sin duda ha supuesto una gran aportacién en muchos aspectos, pero ha de
complementarse a su vez con otras reflexiones: segln la perspectiva de Martha
Nussbaum (1999), no todas las oposiciones son necesariamente fuente de
crueldad y explotacion. Es necesario una argumentacion que contenga distin-
ciones y oposiciones si se quiere pensar con logica y contrarrestar situaciones
de injusticia con argumentos racionales. Desde este punto de vista, la “vida
buena” ha de oponerse rotundamente a la muerte y al sufrimiento, del modo
mas binario que se pueda imaginar. Estas y otras cuestiones refuerzan la idea
de que no todo en el ser humano es cultura, sino que “también somos naturale-
za”: y por tanto desde la realidad biofisica de nuestros cuerpos organicos, com-
partimos limites y contingencias con el resto de la biosfera (Riechmann, 2012,
Welsch, 2014, Carroll, 2017).

Todas estas cuestiones nos invitan a ser muy prudentes para no rechazar las
distinciones binarias en conjunto. Sin embargo, es cierto que algunas dicoto-
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mias efectivamente han dado lugar a sesgos culturales indeseables. Uno de los
mas importantes es la distincibn mente-cuerpo de herencia cartesiana. Esta
inercia de rechazo a lo corporal ha motivado el énfasis desde algunos ambitos
de pensamiento en la revalorizacién del cuerpo y su materialidad, hecho que
compartimos como uno de los ejes centrales de esta investigacién. La realidad
de nuestros cuerpos materiales es la base para concebirnos como una especie
mas con un origen comun en los mamiferos y lazos de hermandad con los pri-
mates. Sin embargo, es evidente que nuestra especie tiene caracteristicas espe-
ciales. La humanidad comun es, segiin Nussbaum (2005), uno de los sustentos
de la compasién y el respeto por el otro, pues tiene un caracter normativo muy
importante. La autora explica que los peores capitulos de la historia se han es-
crito desde posiciones que deshumanizan al otro, al extranjero, al diferente o al
enemigo, para restarle asi su condicién de igual y los sentimientos y obligacio-
nes morales que esto implica.

Jorge Riechmann (2012), por su parte, identifica ocho rasgos esenciales de la
naturaleza humana, cinco asociados a nuestra corporalidad, comunes entre el
ser humano y los demas seres vivientes, otro que compartimos con todos los
animales, y dos ultimos que representan las cualidades propiamente humanas
relacionadas con las aportaciones de la cultura:

1. Todos compartimos la misma historia evolutiva sobre el planeta tierra. Desde
nuestra estructura molecular hasta nuestra conformacién psiquica.

2. Todos somos finitos y vulnerables. Existimos durante un tiempo determinado
y luego perecemos.

3. Todos somos interdependientes y ecodependientes. Existimos gracias a las
complejas redes de dependencia mutua en las que todo esta relacionado.

4. Todos aspiramos a la autoconservacion. Ninglin ser vivo quiere morir, todos
se esfuerzan por permanecer en su ser.

5. Todos tenemos un bien propio de nuestra especie, un “telos” o conjunto de
condiciones seguln las cuales nos desarrollamos plenamente.

6. Todos los animales somos seres sintientes capaces de sufrir y gozar. Como
minimo todos los vertebrados -y seguramente mas alla- podemos padecer do-
lor fisico y/o sufrimiento emocional.
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7. Solo los seres humanos somos (a veces) agentes morales, lo cual sélo es posi-
ble si se da un lenguaje articulado, autoconsciencia y racionalidad plenamente
desarrolladas. Esta capacidad ética de los seres humanos estd fundamentada
en otras capacidades. Algunas de las mas importantes son: prever las conse-
cuencias de las propias acciones, emitir juicios de valor, elegir entre diferentes
vias de accion, sentir empatia y ponerse en el lugar de otro y actuar de modo
altruista.

8. Sélo los seres humanos hemos creado una tecnociencia con semejante capa-
cidad de impacto ambiental que nos equipara a una “fuerza geoldgica planeta-
ria”. Ninguna otra especie ha tenido antes la capacidad de autodestruirse lle-
vandose consigo a las demas especies de animales superiores, alterando las
condiciones de la naturaleza y reduciendo drasticamente su biodiversidad.

Su reflexién nos invita a admitir multiples lazos para no extremar la brecha en-
tre lo humano y los demas seres vivos. Por tanto, Riechmann (2012) fundamen-
ta la condicién humana en torno a tres grandes ejes fundamentales: corporali-
dad, animalidad y cultura. Si bien esta ultima se superpone y anade a las otras
desembocando en modificaciones sustanciales, no es razonable que llegue a
anular o invisibilizar los otros dos rasgos.

Las producciones identitarias que genera la sociedad capitalista estan lejos de
aceptar estas cuestiones basicas, tendencia que se ha extremado en los Gltimos
tiempos debido a la proliferacion de entornos digitales. Una parte esencial de la
condicién humana es realmente incémoda, lo cual genera sucesivos movimien-
tos de huida, autoenganos, negaciones, etc. La tecno-ciencia actual no dispone
de soluciones magicas que nos permitan evitar la muerte, la vulnerabilidad, la
entropia o el deterioro ambiental y tampoco es posible ya imaginar una socie-
dad pretecnolégica ideal que recupere una armonia imaginada entre ser huma-
no y naturaleza (Riechmann, 2004, 2016). La contemplaciéon desde un enfoque
laico y/o naturalista posiblemente pueda contribuir a construir y fortalecer una
concepcion del ser humano mas conectada con la realidad actual del entorno
natural y de otros seres vivos. De este modo, quiza sea posible desde aqui ini-
ciar una autoconstruccion de lo humano en su fragilidad evitando huidas pro-
pias del pensamiento magico. De ahi que sea tan importante que cualquier re-
construccién de la espiritualidad laica y/o naturalista parta de una antropologia
de la vulnerabilidad.
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Asumir la finitud del cuerpo, su vulnerabilidad y sus necesidades es vital para compren-
der la esencia interdependiente de nuestra especie, para situar la reciprocidad, la co-
operacion, los vinculos y las relaciones como condiciones sine qua non para ser huma-
nidad. Esta dependencia, inherente a la condicion humana es sistematicamente invisibi-
lizada, como también son invisibles quienes se ocupan mayoritariamente del cuidado
de los cuerpos vulnerables. (Herrero 2018, p 91)

La antropéloga Yayo Herrero critica la ilusion de inmortalidad que supone el ac-
tual culto al cuerpo desde el miedo a la vejez, la enfermedad y la muerte. Estas
tres cuestiones fueron también fundamentales, por ejemplo, en la fundacién
del budismo seguln la tradicion histérica. La conciencia de nuestra vulnerabili-
dad comun parece asi fundamental para el cultivo de actitudes humanas muy
valiosas, que ayudan a aceptar la realidad del sufrimiento intrinseco a nuestra
condicién humana sin caer en “huidas antropéfugas” (Riechmann, 2004). Ecofe-
minismo y ecosocialismo son asi sumamente interesantes para una espirituali-
dad naturalista postsecular porque ponen el cuidado de los cuerpos vulnerables
en el centro del discurso. Desde aqui surge un sentido de unidad y solidaridad:
todas y todos, como miembros de la especie humana y como integrantes de la
compleja red de la vida, somos vulnerables, limitados y dependientes. Desde
este lugar antropolégico, el cuidado es algo central para sostener la vida y la co-
munidad, una fuente de seguridad (Herrero, 2018). Un discurso éste que cues-
tiona las falacias sobre la seguridad que se centran en el refuerzo de las fronte-
ras, y en su lugar defiende una concepcién de la seguridad basada en la colabo-
racion y cuidado reciprocos, pues hay evidencia de que las comunidades mas
vulnerables son también las mas gregarias (De Waal, 2013).

El cuidado, sin embargo, no es algo que “fluya” naturalmente desde una su-
puesta “esencia” humana (o femenina) bondadosa. Si bien es cierto que como
mamiferos humanos contamos con estructuras fisicas preparadas para ello, “el
cuidado es una forma compleja de reciprocidad que debe estimularse en el pro-
ceso de socializacion” (Herrero, 2018 p. 105). En otras palabras: es algo que po-
demos cultivar, es decir, requiere de un “ejercicio” que se elabora en la practica
desde la interaccién entre lo personal y lo social. Un cultivo que por las caracte -
risticas de nuestras sociedades actuales hiper-individualistas tiene ademas mu-
cho de “conversion” o transformacion profunda. Posiblemente, el cambio de
perspectiva que ofrece la contemplacion podria hacer importantes avances
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para contribuir a trascender los limites del individualismo en relacién a cuestio-
nes que exigen una mirada mas holistica (Velayos, 2015b).

En el contexto actual vivimos condicionados por nuestras propias preconcep-
ciones: nuestra forma de pensar condiciona las estructuras sociales que elabo-
ramos y éstas reproducen a su vez formas de subjetividad afines a los principios
irracionales de una economia abstracta y escindida de la naturaleza. La maxima
“Poner la vida en el centro” (Herrero, 2016) se convierte asi en una forma de
transformacion interior, pero también en una estrategia de trans-formacion so-
cial: implica desestructurar esta inercia mental y sistémica y volver a las bases
materiales que sostienen la vida, tomando conciencia de sus limites.

Como vemos, si entendemos la contemplacién, no sélo como una “experiencia
cumbre” puntual sino como un cultivo de actitudes, cosmovisiones y formas de
vida vinculadas a la cotidianeidad y enraizadas en un cuerpo desde la empatia
que ofrece la “conciencia cosmica”, encontramos también en diferentes discur-
sos de ecologia politica una poderosa fuente de inspiracién para observar cdmo
la espiritualidad puede tomar forma secular en nuestros dias. Actitudes vitales
gue antes eran cultivadas y canalizadas en contextos religiosos, ahora quiza
puedan encontrarse también en el centro del discurso de colectivos sociales
gue paradégicamente han sido muy criticos con la religion.

Para terminar el apartado, vamos a ver un poco mas en detalle tres autores y
una autora que proponemos como ejemplos concretos especialmente inspira-
dores en la reconstrucciéon de una espiritualidad naturalista: Nos interesa el
modo en el que en su trabajo se hace evidente la idea de naturaleza como tota-
lidad a la que el ser humano también pertenece, y su recuperacién de un enfo-
gue vivencial que no es incompatible con el racionalismo cientifico, permitien-
do asi un acercamiento desde la sensorialidad, la experiencia directa y/o la evo-
cacion simbolica.

I- David Haskell: maravillarse ante la naturaleza.
[I- Joaquin Araujo y el “sentimiento oceanico”.
Il- El “yo ecoldgico” de Arne Naess.

IV- La esperanza activa de Joanna Macy y Chris Johnstone.
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[- DAVID HASKELL: MARAVILLARSE ANTE LA NATURALEZA

El bidlogo David Haskell (2014) no utiliza la palabra “contemplaciéon” pero si re-
conoce cierta inspiracion en la practica de la meditacién. En su libro “En un me-
tro de Bosque, un afo observando la naturaleza” podemos ver cobmo el contex-
to de su observacién incluye muchos elementos de una practica contemplativa:
Va con regularidad al mismo sitio del bosque, se sienta en silencio y permanece
quieto con una actitud atenta hacia el momento presente. El respeto de la mira-
da naturalista -que busca observar el comportamiento de los animales sin la in-
terferencia de la presencia humana- impone asi un cuidado especial que acerca
la mirada cientifica a una practica contemplativa. Al final del libro, el propio au-
tor ofrece dos orientaciones significativas para quien quiera quizd poner en
practica una experiencia similar a la suya. Unos consejos curiosamente también
bastante cercanos a algunos “ejercicios espirituales” de diferentes tradiciones
culturales:

La primera es olvidarse de las expectativas. Esperar emocion, belleza, violencia, ilumina-
cion o comunién se interpone en el camino de una observacion nitida y empana la men-
te de inquietud. Sélo hay que esperar que los sentidos estén abiertos con entusiasmo.
La segunda sugerencia es inspirarse en la practica de la meditacién y centrar la mente
todas las veces que haga falta en el momento presente. La atencion se desvia sin cesar y
es preciso devolverla con delicadeza a su sitio. Una y otra vez, hay que buscar los deta -
lles sensoriales: las particularidades del ambiente sonoro, la sensacién y el olor del lu-
gar, las complejidades visuales. (Haskell, 2014, p. 343)

El cultivo de la atencién en el momento presente, desde un cuestionamiento de
las expectativas es precisamente lo que permite soltar algunos habitos o filtros
de nuestra forma cotidiana de estar-en-el-mundo, tal y como antes hemos visto.
Efectivamente, si esperamos observar un tipo de belleza concreta, marcada por
algln estereotipo previo, seguramente seamos ciegos a otras maravillas que si
pueden estar presentes y no vemos. El “misterio a la luz del dia” (Hadot, 2015)
tiene aqui una formulacion completamente cercana y asequible desde una con-
cepcion naturalista secular e inmanente. Su actitud es buen ejemplo también
de ese sentimiento ya mencionado al que se refiere Hadot (2006): “Maravillarse
ante la naturaleza”.

La quietud atenta le hace descubrir, de este modo, en el “ruido de fondo” del
bosque una gran cantidad de elementos antes desapercibidos. Las “oleadas de
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alarma” de muchos animales ante su presencia, por ejemplo, se le aparecen
entonces llenos de contenido. El observador observado descubre asi que no
puede mirar desde fuera, pues forma parte de esa realidad con la que esta inti-
mamente relacionado: “Cuando alcanzamos el ahora acustico, descubrimos que
la sala de redaccion del bosque se centra en -joh, sorpresa!- nosotros. Somos
grandes, ruidosos y rapidos. Y muchos animales nos han visto en nuestro modo
depredador” (Haskell, 2014, p. 260).

El conocimiento cientifico que le ofrece la biologia fundamenta su conviccién
de que existe una profunda interdependencia entre todos los seres vivos y a su
vez de éstos con el entorno en el que viven. La referencia a ese metro de bos-
que como un “mandala” habla precisamente de esto mismo, pues es un simbo-
lo tradicional asociado a la totalidad. Esa pequena parte estd conectada con
todo lo demas fundamentalmente a través de un sustrato comuin: elementos
basicos como calcio, azlcares, sal o agua van pasando de unos seres a otros
dando cuenta de una continuidad biofisica fundamental. El ser humano tam-
bién, en muchos sentidos, incluso aunque pueda parecer muy separado de la
naturaleza, esta vinculado a ella de forma estructural a través de la composi-
cion de sus moléculas (Haskell, 2014).

Haskell utiliza la metafora de la muneca rusa para hablar de cémo la vida en la
gue aparentemente encontramos elementos separados, en realidad es una fu-
sién de vidas a muchos niveles. Esto es lo que le lleva a cuestionar la idea de in-
dividualidad y el paradigma centrado en la competicién, reivindicando el amplio
espectro de cooperacién que también hay en la naturaleza.

Algunos bidlogos sostienen que los hongos son explotadores que tienden una trampa a
sus victimas, las algas. Esta interpretacion no cae en la cuenta de que los socios del li-
quen han dejado de ser individuos, renunciando a la posibilidad de trazar una frontera
entre opresor y oprimido. Como una agricultora que cuida de sus manzanos o de su
campo de maiz, un liquen es una fusién de vidas. Cuando la individualidad se disuelve,
los carnets de vencedores y victimas tienen poco sentido. ;Estd oprimido el maiz?;La
dependencia del maiz hace de la agricultora una victima? Estas preguntas parten de
una separacion que no existe. El latido de las personas y la floracion de las plantas culti-
vadas son una sola vida. No existe la posibilidad de arreglarselas solo. (Haskell, 2014 p.
20)

182



CAPITULO 2. CONTEMPLACION Y NATURALISMO: TRES ASPECTOS FUNDAMENTALES

Pero va mas alld y comprueba hasta qué punto esa pequena parte de bosque
esta conectada con zonas realmente muy lejanas a través del movimiento de
aves migratorias que esparcen semillas y se guian, entre otros elementos, por la
posicion del sol, las estrellas o las lineas invisibles del campo magnético de la
tierra. Existe pues un vinculo profundo que, sin embargo, en esta ocasién no
tiene resonancias de tipo “ocednico” sino que estaria mas relacionado con ese
“sentimiento reflexivo” del que habla Welsch. La racionalidad cientifica se da la
mano entonces con la mirada contemplativa para generar una estrecha relacién
entre ser humano y naturaleza.

Efectivamente, como hemos visto, la racionalidad también puede contribuir a
situarse en una perspectiva mas amplia, adquiriendo asi un enfoque mas uni-
versal, una cierta “conciencia cosmica”. De este modo, la actitud de Haskell pa-
rece implicar un distanciamiento de la egocentricidad, pero esto no sucede des-
de la afectividad de las “experiencias cumbre”, sino desde una racionalidad que
podriamos llamar “poética” porque se sirve de diferentes metaforas y “formas
de hablar” (Carrol, 2017). De nuevo aqui un fisicalismo “no reductor” y una ra-
cionalidad consciente de sus limites generan un mosaico en el que se decons-
truyen oposiciones reduccionistas entre ciencia y religion o racionalidad y con-
templacién. La alianza entre atencién consciente y racionalidad cientifica posi-
bilita aqui una forma peculiar de distanciamiento de la egocentricidad desde la
que se percibe la naturaleza como totalidad inmanente de la que el ser humano
también participa. Este tipo de racionalidad poética vinculada al sentimiento de
“maravillarse ante la naturaleza” no es necesariamente incompatible con “ex-
periencias inefables” de tipo puntual, por mas que, como hemos visto antes,
sean sin duda acercamientos diferentes.

II- JOAQUIN ARAUJO Y EL SENTIMIENTO OCEANICO

Una correspondencia que necesitamos comprobar: las hojas, las alas y los ojos siempre
estan a punto de despegar. Mirar es pajaro (Araujo, 2015, p.39)

La poesia de Joaquin Araujo es un ejemplo muy claro de otro acercamiento po-
sible a la contemplacién desde una sensibilidad naturalista. Su experiencia es

mas cercana a lo que hemos definido como “sentimiento oceanico”. En su tra-
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bajo parecen evocarse ciertos elementos cercanos a la llamada mistica natural
(Martin Velasco, 1999) o mistica salvaje (Hulin, 2007). Sus palabras dejan entre-
ver los tres aspectos principales de la contemplacion que hemos comentado: la
atencién al momento presente, el distanciamiento de la egocentricidad y la ex-
periencia de vinculo. La atencion al presente aparece desde la lentitud, el silen-
cio y la sensorialidad apelando al “profundo significado de lo dicho sin pala-
bras” (Araujo, 2015 p.52). Deja traslucir asi una forma de asombro que descu-
bre lo inmediato desde un punto de vista desacostumbrado. Contemplar de
este modo permite percibir una belleza siempre disponible, pero a la que a me-
nudo no prestamos atencién. Su mirada conecta también de este modo con la
idea de “misterio a la luz del dia” en la linea que comentabamos antes. Los
“verdaderos milagros” son sencillos y estan disponibles, pero no por ello son
menos transformadores. Esta transformacion vinculada a la contemplacion en-
laza en ocasiones con una tradicion redentora. Revisita asi la simbologia del
“perddon” que seculariza de diferentes modos: “Si estas ahi, cuando amanece,
descubres entre otras muchas cosas, que incomprensiblemente somos perdo-
nados a diario de la traicién que supone la ceguera de tantos” (Araujo, 2015,
p.34).

Personifica de este modo una naturaleza redentora del “pecado” que implica
vivir sin pararse a contemplar, y apela a “la infinita compasién de los paisajes
gue nos absuelven a todos” (Araujo, 2015 p.93). “El pecado” aqui no tiene la
carga cristiana tradicional, sino que se reinterpreta como “ceguera”, una sabi-
duria quiza cercana a las intuiciones budistas en las que la fuente de todo sufri-
miento no es la maldad, sino la ignorancia (avidya) (Villalba, 2007, p.61).

La disolucion de la egocentricidad esta muy presente también en su trabajo. Se-
gun el autor, “Disolver es una de las destrezas de la contemplacion. / Disolver
egos, distancias, ruidos, las insignificancias, todas... / Tu aqui es el alla” (Araujo,
2015 p.60). Estas disoluciones posibilitan una relacién de completa intimidad
con “lo absolutamente abierto”. Contemplar permite, de este modo, alterar las
relaciones entre el que mira y el mundo “agrandandolas y agrandandote”. Es
aqui donde la experiencia de Araujo tiene mayores puntos de encuentro con la
mistica salvaje de Hulin, pues adquiere un énfasis realmente inmersivo. “Con-
templo y escucho para refugiar al Todo en la parte que soy” (Araujo, 2015,
p.50). Hay en sus palabras un fuerte sentido de pertenencia que llega a formu-
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larse de forma recurrente como una dilatacién de la identidad personal. Con-
serva las mayusculas para referirse a la totalidad, pero elementos como el
“Todo” o el “Infinito” aparecen de forma inmanente vinculados al horizonte o
al conjunto de la naturaleza. En este contexto, retoma la metafora del océano:
“Y también te convierte en archipiélago cuando eras isla. Si esperas un rato mas
llegas a ser océano” (Araujo, 2015 p.62).

Las “experiencias cumbre” y los “estados alterados de conciencia” propios de la
mistica tradicional aparecen desde una sencillez maxima. No hay grandes rela-
tos detallados de experiencias extaticas, sino que el estilo poético de su comu-
nicacién incorpora mas silencio y metafora que palabra. Tampoco utiliza férmu-
las rebuscadas de contenido criptico: muchas de sus sentencias tienen una be-
lleza sencilla. Su mirada diafana establece puentes entre elementos diferentes
enfatizando los vinculos entre ser humano y naturaleza. En su trabajo destaca
el contenido afectivo que prevalece sobre la racionalidad: “El Todo no cabe en
cabeza alguna pero si en la emocién desparramada por los horizontes” (Araujo,
2015, p. 39). La referencia al paisaje, el horizonte, la naturaleza o la inmensidad
le permite resituarse en un contexto mas amplio, acercarse a una perspectiva
universal quiza cercana a lo que hemos venido llamando “conciencia césmica”
(Hadot, 2006), en la que predomina la visiébn de conjunto: “Lo esencial es el
conjunto. Una mirada enamorada siempre es panoramica” (Araujo, 2015, p.32).
El lenguaje del amor se reformula en sentido impersonal, lo que enfatiza la di-
solucion de los limites de la egocentricidad.

Por ultimo, observemos que la contemplacion aparece como una fuente de
sentido. No porque ofrezca el acceso a alguna “verdad metafisica” que tranqui-
lice frente a las incertidumbres de la existencia, sino simplemente por el disfru-
te de la fugacidad. Lo que es efimero es doblemente valioso e invita a vivirlo
plenamente en el presente desde el respeto y el cuidado. Como tantos otros
naturalistas que cultivan actitudes contemplativas, vemos que encuentra valor
en la lentitud, el sosiego y el silencio. Asimismo, se distancia de la comln aso-
ciacion de la quietud con “laxitud o dejadez” y defiende que es precisamente
todo lo contrario. La contemplacién es asi una potencia activa y consciente del
extraordinario valor de la vida, certeza que invita al cuidado y a la conservacion.
Esta puede ser sin duda una actitud inspiradora para la accién ecologista. La in-
diferencia se convierte asi en la peor contaminacién, pues no podemos valorar
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aquello a lo que no hemos prestado atencién: lo que no conocemos no es im-
portante. De este modo, la destruccion de la naturaleza es posible porque no
contemplamos, porgue no tenemos la experiencia de sentir un vinculo intimo
con el entorno, pues -seglin exclama Araujo- “todo paisaje no sentido ya esta
muerto”(Araujo, 2015, p. 21). De ahi la necesidad de vincularnos experiencial-
mente al entorno natural que habitamos.

lll- EL “YO ECOLOGICO” DE ARNE NAESS

La critica a la concepcion de un “yo” separado y autosuficiente aparece desde
formulaciones muy distintas. La expresion “yo ecoldgico” (“ecological self”) fue
popularizada por el Filésofo noruego Arne Naess, referente clasico para la Eco-
logia Profunda. El pensamiento de Naess se inspira en fuentes tan diversas
como el budismo, el spinozismo, la Gestalt o el pacifismo de Ghandi. Su pro-
puesta puede considerarse una forma de “bricolaje” postsecular que no supone
un retorno a posiciones pre-modernas, por mas que otros autores a partir de su
trabajo hayan podido elaborar derivas en multiples direcciones.?

El “yo ecoldgico” se refiere a la experiencia de quien ha ampliado su identidad
para incorporar el conjunto de la naturaleza a través de diferentes procesos de
“identificacion” (Naess, 2008), de forma semejante a como sucede en el desa-
rrollo infantil. El nino/a al principio solo esta motivado/a por sus necesidades
individuales mas inmediatas, pero enseguida su yo se amplia en la familia (yo
social). Segtin Naess, tradicionalmente se ha considerado un tercer paso en la
ampliacion hacia un yo “metafisico” (Self), que en su opinion deja fuera la rela-
ciéon con la naturaleza. Como explica Alicia Irene Bugallo (2011), la identifica-
cién naessiana no es una simple proyeccién de uno mismo en el otro, sino que
se refiere mas bien a un estar juntos de forma intima, a pesar de las diferencias.
Seglin la “ecosophia T” que propone el autor, éste seria el camino de la auto-
rrealizacién humana, que a su vez integra la autorrealizaciéon de otros seres vi-
vos, pues tiene un pilar esencial en la empatia (Naess, 2008). Naess reformula
asi la vieja doctrina budista del “no-yo” desde la ecofilosofia:

20 Algunas criticas fundamentales al movimiento de la Ecologia Profunda pueden encontrarse en: Guerra
(2001), Velayos (2018, 2001), Bookchin (1987) y Ferry (1992)
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La doctrina del no-yo (permanente) es esencial tanto para el budismo como para el pen-
samiento gestalt. En mi esquema personal de una ecologia profunda (Ecosophy T), "jAu-
to-realizacion!" es la méaxima original, pero no se postula un "yo"[self] eterno o perma-
nente. Cuando la formulacion se hace mas precisa, se ve que el “Yo”[Self] en cuestion es
un simbolo de identificaciéon con un nimero maximo de seres en sentido absoluto. Los
“yoes” son frecuentemente entidades recurrentes o "nudos" en la estructura de los
contenidos, jpero no tienen la concrecion de los contenidos! El ego, el yo y el Yo son en-
tia rationis. Lo mismo se aplica a un término como la autorrealizacion [self-realization]
21, (Naess, 2008, pp. 195y 196)

Ciertamente, el cultivo de la contemplacion parece favorecer un tipo especifico
de vinculo afectivo en el que cobran mucho protagonismo la empatia con seres
humanos o no humanos. La egocentricidad en este caso pasa a un segundo pla-
no y el yo parece cobrar una dimension mas amplia, a la cual busca referirse el
“yo ecoldgico”. Ciertamente este “yo ampliado” sin duda esta en las antipodas
de la identidad personal. Mas bien se acerca a lo que hemos definido como “yo
universal” pues estaria emparentado con la perspectiva “cosmica” de Hadot
(2006): se manifiesta en el territorio de la subjetividad individual, pero es la par-
te menos individual de uno mismo. De este modo, la “Autorrealizacion” que
postula Naess, en realidad es una “forma de hablar” sobre una colectividad con
la que el ser humano tiene la capacidad de identificarse. El “yo ecologico” seria
asi un simbolo para referirse a toda la biosfera y la red de la vida en sentido am-
plio. El filésofo americano Christian Diehm lo resume asi:

Y el Self ecoloégico es el si mismo que esta en didlogo con esas diferencias, el self que no
talla su nombre en las cosas, sino que es tallado él mismo por ellas, las “contiene”. Es el
self que ha “internalizado” sus relaciones con el mundo a tal punto que sélo puede ser
descrito como un ser cuya forma cabal es ser-ahi-juntos. (Diehm, 2003, p. 41)

Este autor habla de la utilidad que ha tenido el término “yo ecolégico” tanto
para la ecologia profunda como para el ecofeminismo, pero también sefala la
diferencia de interpretacién que hay en ambos y trata de aclarar puntos proble-
maticos para acercar posturas. Revisa de este modo algunas criticas de la auto-

21 (Traduccién propia) The doctrine of no (permanent) Self is essential to both Buddhism and gestalt thinking.
In my personal outline of a deep ecology philosophy (Ecosophy T), “Self-realization!” is the logically (deriva-
tionally) supreme norm, but it is not an eternal or a permanent “self ” that is postulated. When the formula-
tion is made more precise, it is seen that the Self in question is a symbol of identification with an absolute
maximum range of beings. Selves are frequently recurring entities, or “knots,” in the structure of contents, but
they do not have the concreteness of contents! Ego, self, and Self are entia rationis. The same applies to a
term such as self-realization (Naess, 2008, pp.195y 196).
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ra ecofeminista Val Plumwood hacia la “identificacion” naessiana. La autora
considera que este concepto proporciona un claro ejemplo de “incorpora-
cién”?2 porque en él se propugna, por un lado, la “indistinguibilidad ontolégica”,
segun la cual no hay diferencia entre el yo y el otro y, por otro, la “indistingui-
bilidad del interés”, es decir, no se contempla la posibilidad de que los intereses
puedan ser potencialmente diferentes (Plumwood, citado en Diehm, 2003). Sin
embargo, como vamos a ver, ambos tipos de “indistinguibilidad” no son incom-
patibles con el reconocimiento simultaneo de diferencias. Esto es parte del ca-
racter paradéjico de la experiencia contemplativa, de ahi que tradiciones cultu-
rales como el budismo hayan recurrido a términos negativos como “no-duali-
dad” que previenen, entre otras cosas, de la posible interpretacién reduccionis-
ta de la conciencia de unidad. Lo veremos mas claramente a continuacién ape-
lando a algunos matices.

La primera de las posiciones es la que remite a la mistica tradicional y su dimen-
sion “oceanica”. Sobre esto Naess advierte que este tipo de holismo puede lle-
gar a ser engafioso “si implica que la individualidad de las gotas se pierde en la
corriente” (Naess, A. citado en Diehm, 2003). Ciertamente, es muy oportuno el
matiz, pues es posible distanciarse de la sensacién de egocentricidad, separa-
cion y estabilidad que genera “la trampa del ego”(Baggini, 2012), sin por ello
necesariamente dejar de percibir diferencias entre partes individuales. De he-
cho, esto parece coincidir con los estudios sobre la empatia pues, como veia-
mos, el mayor desarrollo de ésta -manifestado en “la ayuda orientada”- es posi-
ble precisamente cuando existe una conciencia del yo individual. La ausencia de
individualidad impide asi la posibilidad de ponerse en el lugar del otro (De
Waal, 2013).

Con respecto a la segunda, la “indistinguibilidad del interés”, sin embargo, es
mas problematica, pues Naess ha insistido mucho en la definicién del proceso
de “identificacion” como fusion de los intereses. El andlisis de Diehm (2003) al
respecto es aclarador ya que explica que en realidad, aunque Naess enfatiza la
parte de similitud -pues sentimos con el otro, y por tanto hay una fusién afecti-
va que no nos permite permanecer indiferentes a nivel fenomenolégico-, en
realidad a nivel analitico, reconoce que entendemos la experiencia con térmi-

22 Proceso de construccion cultural que consiste en considerar que las cualidades pertenecientes a un lado
privilegiado del dualismo son valiosas y normativas, de modo que no se tolera la diferencia y la independencia
del otro, pues lo que se aparta de la norma es excluido (Plumwood, citado en Diehm, 2003).
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nos separados. Esto es lo que explica que podamos identificar diferencias en los
intereses de unos y otros, lo cual demuestra que no hay en realidad fusién de
intereses al menos a nivel analitico (Diehm, 2003). Con esta luz quiza no resulte
tan raro el caracter paradodjico de ciertas experiencias unitivas, pues el ser hu-
mano es capaz de sentir gran empatia por identificacién, y simultaneamente re-
conocer las diferencias.

El “yo ecolégico” de Naess, por tanto, es un buen ejemplo del tipo de vinculo
que la contemplaciéon parece favorecer a través de un proceso de identificacién
afectiva de caracter empatico. Lo cual, como decimos, no significa que la perso-
na pierda su individualidad, ni que esta experiencia invalide la capacidad de dis-
tinguir entidades diferentes a nivel analitico. El distanciamiento de la egocentri-
cidad favorece una apertura a otros seres y al entorno que tiene una base fun-
damental en la empatia, tal y como hemos visto antes a raiz del funcionamiento
de las neuronas espejo.

La empatia interespecies estad presente en ejercicios especificos tradicionales
en el budismo como el cultivo de la bondad amorosa (metta), que pone énfasis
especificamente en la ampliacion del circulo de cuidado (Simén, 2015). La em-
patia humana ciertamente tiene una base antropocéntrica porque es fruto de la
evolucion hiper-social propiamente mamifera de los animales particulares que
somos, acostumbrados a la vida en pequeios grupos familiares. Esto puede lle-
gar a dibujar circulos concéntricos de cercania empatica. Resulta obvio que es
mas facil empatizar con un chimpancé que con una roca. Y esto es asi porque
nuestras neuronas espejo son muy dependiendes de la postura del cuerpo y los
gestos a los que estamos familiarizados (De Wall, 2013). La ampliacién de este
circulo de cuidado requiere por tanto cierto cultivo, un cambio de perspectiva,
e incluso en ocasiones, conocimientos y herramientas adicionales. El episodio
de la pulga que relata Naess (2008) seria un buen ejemplo en esta direccion. No
significa que estemos fusionados con la pulga ni que sepamos realmente lo que
es experimentar el mundo como una pulga, sino mas bien, que las estructuras
de empatia propiamente mamiferas se pueden aplicar a otros seres vivos, gra-
cias al conocimiento que nos permite ponernos en el lugar del otro desde nues-
tros mecanismos de “ayuda orientada” (De Waal, 2013).

Quiza en nuestra gran habilidad para la empatia y sus circuitos de resonancia
afectivos pueda encontrarse también una explicacion para la resonancia afecti-

189



LA EXPERIENCIA CONTEMPLATIVA EN LAS PRACTICAS ARTISTICAS CONTEMPORANEAS
Estrategias de vinculo entre cuerpo y naturaleza desde un enfoque ecolégico

va con elementos no humanos como arboles, piedras o montafas, un asunto
aun mas dificil. Frente a las acusaciones de antropomorfismo, el propio Naess
habla de una relacién dinamica con la naturaleza que no sélo sucede “humani-
zando la piedra” sino también en sentido contrario, “petrificando al ser huma-
no” [“stoning” the human] (Naess citado en Diehm, 2003). Una misteriosa expe-
riencia que aqui s6lo podemos apuntar, pues requeriria sin duda una investiga-
cion de mayor profundidad. Una posible hipétesis apuntaria a la idea de que la
perspectiva césmica que se cultiva con la contemplacion pudiera hacer que es-
tos mecanismos de empatia que funcionan de forma habitual desde la recipro-
cidad entre iguales se ejercitasen y ampliasen para producir resonancia también
con entidades muy diferentes a nosotros. Aqui posiblemente habria que pensar
en nuestros sesgos como animales culturales que tienden a mirar el mundo y
codificarlo de forma simbdlica a través de diferentes “formas de hablar”(Carroll,
2017). Que tengamos la potencialidad afectiva de sentir un vinculo empéatico
“de tu a td” con una montana, o incluso que esta capacidad pueda ser positiva,
no significaria en ese caso que tengamos que considerar a nivel analitico la
montafia en si como un sujeto con autoconciencia y/o intereses. Este seria sin
embargo un debate rico que habremos de dejar abierto para otro estudio.

IV- LA ESPERANZA ACTIVA DE JOHANNA MACY Y CHRIS JOHNSTONE

Como venimos diciendo, ademas del analisis tedrico, en este estudio nos pare-
ce especialmente necesaria la recuperacién de una “practica”, en el sentido ex-
periencial que ofrecen los “ejercicios espirituales”(Hadot, 2006). Por ello termi-
naremos el apartado con estos autores que consideramos un buen ejemplo en
esta direcciéon. Johanna Macy es una ecofil6sofa también asociada a la llamada
“ecologia profunda” que nos ha parecido interesante para nuestro estudio en-
tre otras cosas porque, siendo una autora muy influida por el pensamiento bu-
dista, seculariza algunas de sus practicas adaptandolas a los retos actuales de la
crisis eco-social. En el libro “Esperanza activa” que escribi6 junto al médico es-
pecialista en psicologia de la resiliencia Chris Johnstone da algunas claves en
relacion a como la construccidon de relatos y practicas experienciales pueden
ayudarnos a cultivar actitudes de forma complementaria a la racionalidad ilus-
trada. Segln los autores existen tres grandes relatos que funcionan como len-
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tes que nos sirven para mirar el mundo y comprender qué sucede: (Macy y
Johnstone, 2018)

1. “Todo como de costumbre” basado en el crecimiento econdmico, el indivi-
dualismo y la instrumentalizacion de la naturaleza.

2. “El gran desmoronamiento” seria el discurso catastrofista que anuncia el de-
sastre ecoldgico, econdémico y social.

3. “El gran giro” que consiste en hacerse cargo de la situacion y afrontarla de
una forma positiva buscando respuestas nuevas y creativas.

“El trabajo que reconecta” es la férmula con la que estos autores se refieren a
un enfoque experiencial desarrollado en talleres que han impartido en diferen-
tes partes del mundo y que persigue restablecer nuestro sentido de conexién
con la red de la vida. Conciben este proceso como una espiral que va pasando
por cuatro estadios sucesivos:

1. Venir de la gratitud: Cultivar un estado mental positivo que ayude a afrontar
las dificultades.

2. Honrar nuestro dolor: Abrirse al espacio cultural prohibido del dolor y admitir
nuestra angustia, como primer paso de un proceso de duelo inevitable, apren-
diendo a encontrar fortaleza en este dolor.

3. Ver con ojos nuevos: Identificarse con una identidad mas amplia, un “yo eco-
légico” que permita descubrir una mirada diferente hacia la realidad.

4. Ponerse en camino: Elaborar una visién alternativa al actual modo de vida
que guie los pasos de la direccién a seguir: construir vinculos y redes de apoyo
que sirvan para hacer de ese camino una fuerza colectiva, asi como desarrollar
estrategias psicolégicas para perseverar en la direccion adecuada a pesar de las
resistencias, los resultados desfavorables o la incertidumbre.

Como podemos ver, estos cuatro pasos se enfocan desde una perspectiva muy
experiencial que se enraiza en la intimidad psico-corporal de la persona. En este
sentido, la transformacion que estan buscando parece compartir mucho con la
idea de “cultivo” de los “ejercicios espirituales” tradicionales: es personal, se
encarna en cuerpos individuales porque es en esta materialidad donde los seres
humanos desarrollamos nuestro psiquismo, pero su objetivo es precisamente

191



LA EXPERIENCIA CONTEMPLATIVA EN LAS PRACTICAS ARTISTICAS CONTEMPORANEAS
Estrategias de vinculo entre cuerpo y naturaleza desde un enfoque ecolégico

distanciarse de la egocentricidad, para cultivar aquella parte de cada cual mas
colectiva (el “yo ecoldgico”), poniéndonos en accién de forma conjunta y coor-
dinada. Es aqui donde la psicologia toca con la contemplacién y lo personal se
abre a lo universal. Muchas de las aportaciones de Macy y Johnstone pueden
tomarse como formas actualizadas en las que este tipo de “sabiduria experien-
cial” se ha aplicado a la crisis ecolégica actual. El cultivo de la gratitud que apa-
rece en el primer estadio de su espiral es un ejemplo de emocién social que es-
ta en la raiz de nuestro bienestar emocional. “La gratitud consiste en gozar y
sentir satisfaccion con lo que ya se estd experimentando. La industria de la pu-
blicidad trata de socavar este sentimiento a fuerza de convencernos de que nos
falta algo” (Macy y Johnstone, 2018, p.76).%

Como explican los autores, en la dificil situacion planetaria actual necesitamos
aprender a hacer frente a pérdidas sin precedentes ligadas a la crisis ecologica
global, y en muchos sentidos seguimos en fase de negacién. “Honrar nuestro
dolor” implica poner en valor aquello que nos incomoda y darle espacio, ateso-
rarlo. El dolor por el mundo es una forma de protegernos porque nos informa
de un peligro. Nuestros sentimientos de alarma o de indignacién pueden ser
positivos porque nos ayudan a reaccionar para poner nuestra energia en recon-
ducir la situacién. Macy y Johnstone explican que este sentimiento de dolor sur-
ge de una ampliacion de la identidad desde el “yo individual” al “yo ecolégico”
de Naess, de modo que nuestra accion no se vive como un sacrificio sino que
surge “naturalmente” de nuestra “inter-existencia” con toda la vida. Su refle-
xion sobre la magnitud del tiempo y la insignificancia de la vida humana es ins-
piradora y también va en la linea de relativizar el protagonismo humano para
avanzar hacia una perspectiva cosmica (Macy y Johnstone, 2018, p. 185 y si-
guientes).

Para terminar, sélo decir que el uso de los relatos y de la imaginacién que pre-
sentan en su trabajo pueden ser elementos fundamentales para el cultivo de
emociones positivas. Pueden contribuir a la elaboracién de significados Utiles,
construir una imagen identitaria menos individualista y ayudarnos a encontrar

23 El sujeto al que se dirige, sin duda, esta en el norte global donde es posible el sobredesarrollo y la epide-
mia de “Afluenzza”(neologismo que podriamos traducir como la “opulencitis”), un sujeto, en fin, que tiene
mucho mas de lo que necesita, instrumentalizado por el capitalismo global y la sociedad de consumo. Natu-
ralmente, seria bueno complementar esto con una perspectiva que incluya también a otros sujetos, pues sin
duda los “ejercicios espirituales” no se desarrollan igual en contextos en los que las necesidades basicas no es-
tan cubiertas.
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esperanza y fuerza colectiva frente a asuntos enormes. Este es un acercamien-
to que resuena también con el dmbito artistico, en el que las historias y los sim-
bolos contribuyen a crear un rico bagaje de significados en el que lo racional y
lo emocional se retroalimentan. Posiblemente el arte sea un dmbito secular en
el que puedan recuperarse algunas de las potencialidades premodernas del
mito -en el sentido positivo en el que las trata Karen Armstrong (2009), sin ne-
cesidad de revivir con ello viejos reencantamientos contrarios al naturalismo

cientifico.
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Conclusiones de la
primera parte

Después de haber explorado de forma necesariamente breve algunas cuestio-
nes significativas de los autores y autoras que acabamos de ver, para terminar
esta primera parte vamos a trazar algunas lineas iniciales que puedan servir
para recopilar elementos importantes que hemos dicho hasta ahora sobre la
contemplacién. Estas nos servirdn en capitulos posteriores como referencia
concreta para estudiar como se han desarrollado estos aspectos en el ambito
artistico.

Aunque hayamos insistido en la inefabilidad de las experiencias contemplativas,
la forma en la que elaboramos nuestros discursos para tratar de darles un senti-
do es sumamente importante. Conceptualizaciones diferentes pueden desem-
bocar en cosmovisiones, actitudes y modos de vida muy distintos. De ahi que
hayamos puesto énfasis en aquellos discursos que tratan de elaborar contextos
de referencia criticos con el pensamiento magico y vinculados a la naturaleza.
En este sentido, es importante insistir en que reservaremos el término “espiri-
tualidad laica” para aquellos discursos y practicas que tratan de establecer una
distancia con ciertos elementos negativos de la religion tradicional ya sefala-
dos, rescatando algunos otros positivos desde un contexto secular. Hemos po-
dido comprobar que las fuentes de esta “espiritualidad laica” son filosoéficas,
cientificas y también a menudo religiosas, demostrando que la clasica oposiciéon
entre ciencia y religién, entre creyentes y ateos es mero reduccionismo. De he-
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cho, algunos tedlogos como Paul Knitter (2016), Raimon Panikkar (1990) o Juan
Masia (2006) resultan de especial utilidad para entender la espiritualidad en
sentido laico y transcultural. Sin embargo, es cierto que algunas formulaciones
que hacen del laicismo su bandera pueden elaborarse sin tener muy presente el
pensamiento ecolégico. De ahi que en este estudio veamos importante referir-
nos a la espiritualidad no Unicamente en sentido laico, sino sobretodo desde un
enfoque naturalista entendiendo ese naturalismo en la linea de Sean Carrol,
como un “naturalismo poético”. Todo esto nos invita a poner en valor el tér-
mino “espiritualidad naturalista”. La critica al sobrenaturalismo, a las creencias
dogmaticas o a las instituciones religiosas puede hacerse desde posiciones lai-
cas o religiosas, y la deconstruccion de los estereotipos de la espiritualidad tam-
bién. El término “laico” puede resultar ciertamente reduccionista asi para des-
cribir algunas propuestas que vamos a recoger aqui marcadas en muchos casos
por la hibridacién cultural. Por todo ello, para referirnos a la aproximacion es-
pecifica a la espiritualidad de este estudio, a partir de ahora usaremos la expre-
sion “contemplacion naturalista” que a su vez tiene dos usos principales:

- El primero, en adelante “contemplacion(1)”, se refiere a ella como un proceso
de transformacion experiencial a través de la realizacién de diferentes “ejerci-
cios espirituales”(Hadot, 2006) con el objetivo de distanciarse de la egocentrici-
dad y asumir una “ conciencia cosmica” (Hadot, 2006). Esto incluye el cultivo de
la compasidn, la reflexién ética y la accién social entre otros elementos. Una
transformacion que deja huella fisica en nuestro cuerpo a través del engrosa-
miento permanente de ciertas zonas del cerebro producidas por el “efecto ras-
go” (Goleman y Davidson, 2017).

- El segundo, en adelante “contemplacién(2)”, se refiere a un amplio espectro
de lo que hemos denominado “experiencias inefables” asociadas a diferentes
“estados alterados de conciencia” (Rubia 2015, 2014) vividos desde la suspen-
sién de los filtros habituales que codifican la realidad inmediata. Para las vividas
en un momento concreto de gran intensidad hemos reservado el término “ex-
periencias cumbre” (Maslow, 2013), entendiendo que la persona las experi-
menta como sucesos puntuales muy diferentes a lo vivido anteriormente. Se
trata de vivencias muy significativas a nivel subjetivo de gran impronta afectiva
y potencial transformador. Estas experiencias pueden ser muy escasas (una o
dos en toda una vida) y de corta duracion en el tiempo, pero sin embargo sue-
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len invitar a la persona a elaborar contextos discursivos que le permitan dar
sentido a lo vivido de una u otra forma.

Hemos hecho mucho hincapié en que la contemplacion contiene experiencias
en gran medida universales pues no esta ligada a una religién, a una culturao a
creencias concretas sino que se basa en caracteristicas biofisicas y potencialida-
des humanas. La concepcién de la contemplacion que hemos articulado aqui
establece puntos de encuentro entre corrientes tedricas histéricamente muy
distintas y se basa al menos en cuatro grandes aspectos que todos los seres hu-
manos tenemos en comun:

1- Todos los seres humanos vivimos encarnados en cuerpos con caracteristicas
fisicas bastante semejantes que son capaces de percibir la realidad a través de
6rganos sensoriales e interpretarla segln capacidades cognitivas también se-
mejantes. Como nuestros cerebros no pueden adquirir capacidades por si mis-
mos, sino dentro de cuerpos en interaccion dindmica con el mundo (Nog,
2010), es preciso enfatizar que la forma concreta en la que se construye la ex-
periencia subjetiva puede tener un amplio espectro de lugares compartidos.

2- Todos los seres humanos nos socializamos desde la primera infancia porque
nacemos completamente vulnerables y no podriamos sobrevivir sin la ayuda de
otras personas. Nuestros sistemas cognitivos se conforman asi desde la interac-
cion con nuestros cuidadores y familiares dando lugar a sistemas neuronales de
resonancia emocional que compartimos también con otros mamiferos (De
Waal 2013; Siegel 2016). Este caracter hiper-social es parte constitutiva de lo
humano que posiblemente tiene grandes implicaciones en el caracter afectivo y
emocional ligado a la experiencia contemplativa.

3- Todos los seres humanos disponemos de una capacidad simbélica y lingliisti-
ca muy refinada. A pesar de las diferencias entre las distintas lenguas, las princi-
pales caracteristicas proposicionales son compartidas, lo que nos invita a imagi-
nar que al menos parte de nuestra experiencia subjetiva construida y mediati-
zada pueda tener a su vez puntos comunes transculturales (Tugendhat 1997,
2001). Todos los seres humanos tardan a su vez unos afios en adquirir la plena
capacidad linguistica, lo cual genera en nuestro inconsciente un amplio archivo
de memoria experiencial inefable previa a la palabra.
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4- Todas las personas tenemos también un gran potencial para la racionalidad
gue nos permite la reflexiéon sobre nosotras mismas y sobre el mundo con dife-
rentes grados de abstraccion y elaboracién de hipotesis. Esto es esencial para el
pensamiento critico y el cuestionamiento de las tradiciones religiosas hereda-
das. Asimismo, también permite darnos cuenta de los limites de la propia ra-
z6n. La racionalidad es muy importante para una concepcion naturalista de la
contemplacion. Aunque algunas “experiencias inefables” estén asociadas a la
suspension del pensamiento analitico en la contemplacién(2) como experiencia
inefable, la racionalidad forma parte de la contemplaciéon(1) como proceso am-
plio de transformacion.

Como hemos visto en el capitulo anterior, existen tres grandes aspectos rele-
vantes vinculados a la contemplacion, desde el enfoque que presentamos aqui:
La atencion al momento presente a través del cuerpo, el distanciamiento de la
egocentricidad y la conciencia de vinculo. Como hemos ido viendo, estos tres
elementos, no han de tomarse como compartimentos estancos, sino que son
dimensiones generales estrechamente relacionadas entre si. Por ello, recogere-
mos a continuacion una serie de caracteristicas mas concretas que hemos ido
apuntando a lo largo del discurso y que podrian funcionar como primeras apro-
ximaciones a esta nueva definicion de contemplacion que estamos trazando
desde la perspectiva de un “naturalismo poético” (Carrol, 2017). Muchas de
ellas habran de tomarse como caracteristicas posibles pero no necesarias. Algu-
nas experiencias contemplativas concretas posiblemente se focalicen en unos
aspectos, pero no necesariamente ha de incluir todos, ya que las condiciones y
los contextos pueden ser muy variables. El objetivo de recogerlas aqui no es ha-
cer un listado con filas cerradas sino mas bien un primer intento de aproxima-
cion que pueda servir de orientacion para analizar después en qué medida se
acercan -o no- a ellas los artistas que veremos después. Tengamos en cuenta
gue no existe una forma “pura” o abstracta de contemplacion, sino que en la
practica la mayoria de testimonios contienen elementos diversos fruto de la hi-
bridacion y el “bricolaje” de religiones contemporaneo (Cornejo 2012, Beck
2009).
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ALGUNAS CARACTERISTICAS POSIBLES DE LA CONTEMPLACION

I- VA ASOCIADA A PROCESOS EXPERIENCIALES DE TRANSFORMACION

Las principales tradiciones culturales han transmitido de una forma u otra algtin
camino o practica experiencial de liberacién. En nuestros origenes occidentales
encontramos por ejemplo, la mistica cristiana (Martin Velasco, 1999) o los ejer-
cicios de estoicos y epictreos (Hadot, 2006). Recientemente hemos recibido
también la influencia de otras culturas, lo que afade muchas complejidades
desde el cosmopolitismo y la hibridacion cultural (Beck 2009; Baumann, 1998).
Esta transformacion puede suceder de forma mas o menos subita después de
alguna “experiencia cumbre” (Maslow, 2013) o puede venir de forma paulatina
con la realizacion de diferentes “ejercicios espirituales”(Hadot, 2006) que persi-
guen un “cultivo de la humanidad” (Nussbaum, 2005).

El reciente estudio de “mindfulness” por parte de las llamadas “ciencias con-
templativas” parece indicar que este tipo de ejercicios tienen el potencial de
dejar una huella fisica en el cuerpo a través de la neuroplasticidad cerebral (Sie-
gel, 2016; Goleman y Davidson, 2017). Esto podria explicar quiza ciertos cam-
bios significativos y permanentes en la cosmovision de aquellas personas que
practican diferentes ejercicios contemplativos.

[I- PUEDE CULTIVARSE DESDE UN ENFOQUE LAICO Y NATURALISTA.

Como hemos visto, la contemplacién no pertenece exclusivamente al ambito
religioso. Si bien tradicionalmente es en este contexto donde mas se ha explo-
rado, hay multiples discursos que tratan de articular un marco teérico para esas
otras experiencias que exceden las referencias tradicionales como la “mistica
salvaje” de Hulin (2007), la “mistica atea” de André Comte-Sponville (2006), la
“espiritualidad laica” de Maria Corbi (2007) o los “ejercicios espirituales para
materialistas” (Roca Jusmet, 2017), etc.

A pesar de que la contemplaciéon pueda incorporar sensaciones subjetivas sor-
prendentes y desacostumbradas, entendemos que existen buenas explicacio-
nes para estos efectos (Carroll 2017; Rubia 2014, 2015; Blakeslee y Blakeslee,
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2009). Por ello desde nuestra perspectiva consideramos que no es pertinente la
aplicacion de explicaciones de tipo magico o transcendente. Hemos defendido
que la excepcionalidad de la experiencia contemplativa simplemente corres-
ponde a la eliminacién o suspensién temporal de nuestra forma habitual de es-
tar-en-el-mundo (Hulin, 2007), una modalidad por defecto bastante util pero
con algunas “contraprestaciones”. Estos “filtros” o “mapas” simplifican y jerar-
quizan la informacion sensorial (Siegel 2016). Percibir la realidad inmediata sin
ellos implica encontrarse de repente con una gran cantidad de informaciéon que
habia sido desestimada por “irrelevante”, “conocida” o “previsible” seglin los
mecanismos de “habituaciéon” (Goleman y Davidson, 2017) humanos. El en-
cuentro con la experiencia inmediata mas alla de estas preconcepciones posibi-
lita una mirada al presente desde el asombro: todo lo que acontece entonces
aparece como si se percibiera por primera vez. Esta es la lectura que le hemos

dado a la idea de “misterio a la luz del dia” de Hadot (2015).

[1I- SU ALCANCE ES POTENCIALMENTE UNIVERSAL

Dado que la contemplacién, desde este punto de vista, no es patrimonio de nin-
guna cultura ni religién, ni va asociada a ningun tipo de creencias concretas, po-
demos concebirla entonces como una potencialidad universal comin a todos
los seres humanos con base en cuestiones biofisicas (Siegel 2016) y/o antropo-
l6gicas (Tugensthat, 1997). Cualquier persona tiene el potencial de cultivar una
transformacion potencialmente emancipadora independien-temente de su pro-
cedencia o de sus creencias. El alcance de esta transfor-macién, y la magnitud
del cambio depende de muchos factores: uno de los mas importantes es el
tiempo dedicado a la practica.

IV- EJERCITA LA ATENCION EN EL PRESENTE DESDE LA ESCUCHA DEL CUERPO

La contemplacion (1) contiene “ejercicios espirituales” que cultivan atenciéon a
los diferentes estimulos (sensaciones, emociones, pensamientos, etc.) que sen-
timos desde el contacto con la experiencia de nuestro propio cuerpo en interac-
cion con el mundo. Como hemos visto, el presente es la Unica realidad donde es
verdaderamente posible vivir. El pasado y el futuro no son mas que construc-
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ciones mentales en base a nuestra memoria y nuestras expectativas. Poner
atencién en el presente implica asi distanciarse de nuestra forma-habitual-de-
percibir-el-mundo. De este modo, hay grandes franjas expe-rienciales a las que
no prestamos atencién porque no encajan con lo que esperamos, necesitamos
0 nos resulta util. Ejercitarse en poner atencién en el presente rompe de este
modo con las proyecciones que hacemos desde la linealidad del pensamiento
discursivo abriéndonos a vivir mas plenamente nuestra experiencia inmediata.

Hemos aclarado también que esta apelacién al presente no ha de confundirse
con una invitacién ligera al hedonismo autoindulgente, es decir, no se trata de
cumplir en cada momento los deseos egocéntricos, sino deleitarse en “activida-
des autotélicas” y/o convertir en autotélicas actividades que no lo eran entran-
do en ellas con nuestra mejor presencia (Riechmann 2013a; Cavallé, 2016).

La atencién a la respiracion aparece asi como una de las formas mas basicas de
aproximacion al bienestar, pues a través de la repeticion, somos capaces de en-
contrar sintonia intrapersonal a través de los mismos circuitos sociales de reso-
nancia interpersonal (Siegel, 2016).

V- PUEDE SUSCITAR SENSACIONES DE ATEMPORALIDAD

La eliminacién de estos filtros hace que lleguemos a ser conscientes de multi-
ples detalles y elementos sutiles a los que habitualmente no prestamos aten-
cién. Esto supone un aumento considerable de la densidad de informacién per-
cibida. El aumento de la cantidad de informacién sensorial, unido a la ausencia
de las orientaciones temporales del “yo autobiografico” pueden en conjunto
llegar a generar alteraciones en la percepcidon subjetiva del tiempo (Siegel,
2016). En estos estudios neuroldgicos posiblemente podamos encontrar alguna
explicacion fisiologica para esta experiencia del “eterno presente” de la que nos
habla Comte-Sponville (2014) y a la que también parecen aproximarse las ideas
del “instante eterno” o “tiempo circular” que Riechmann (2011) recoge en su
explicacion de las “actividades autotélicas”. Esta “eternidad”, como hemos vis-
to, nada tiene de “inmortalidad” o de “tiempo infinito”, sino que alude mas
bien a una forma de concentracién en el presente en la que el tiempo del reloj
deja de ser un motivo de preocupacion.
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VI- PUEDE IMPLICAR ACTITUDES MUY ACTIVAS

Uno de los grandes estereotipos de la contemplacién es pensar que contemplar
es “no hacer nada”, quedarse ensimismado en los propios pensamientos o in-
cluso evadirse del mundo. Frente a esto, hemos visto que la contemplacién no
excluye en absoluto la accién ni implica pasividad, sino todo lo contrario (Cava-
[1é, 2016). Es posible que la construccion de este estereotipo se derive de la im-
portancia que tiene en cualquier practica contemplativa la concentracion de la
atencién en la experiencia personal. Esta mirada interior no ha de entenderse
como una forma de aislamiento individualista, sino como ejercicios que han de
tomarse como un buen punto de partida y no como punto de llegada.

Por otro lado, la generalizacién de la posicién de loto como icono estereotipado
de la meditacién, construye una imagen reduccionista de ésta que simplifica
una gran variedad de posibilidades diferentes. Ademas de las practicas seden-
tes hay muchas formas de ejercitar la atencién consciente que no son estaticas
como caminar, cantar, recitar o simplemente concentrarse en acciones cotidia-
nas. De ahi que pueda distinguirse entre practicas formales y no formales (Si-
moén, 2011). De hecho, cualquier actividad que se realice desde una absoluta
concentracién en el presente puede llegar a ser una practica contemplativa.

Importante mencién hemos hecho a la imposibilidad de separar el cultivo de la
contemplacién de un ambito ético de referencia que asegure la direccion positi-
va de la practica (Villalba, 2018), pues algunos “ejercicios espirituales” tradicio-
nales pueden correr el riesgo de ser instrumentalizados en la transposicion cul -
tural dando lugar a diferentes formulas de lo que Carrete y King (2005) llaman
“Espiritualidad Capitalista”.

VII- PUEDE IMPLICAR “ESTADOS ALTERADOS DE CONCIENCIA”

La experiencia contemplativa se ha asociado a fendmenos subjetivos extraordi-
narios vinculados a las llamadas “experiencias cumbre”(Maslow, 2013). Como
hemos visto, el excesivo énfasis en estas sensaciones individuales puede eclip-
sar otros aspectos muy interesantes de la contemplacion y generar diferentes
extravios. El reduccionismo de la espiritualidad a un éxtasis individual pervierte
gran parte de su potencialidad tradicional, convirtiéndola en un objeto de con-

202



CAPITULO 2. CONTEMPLACION Y NATURALISMO: TRES ASPECTOS FUNDAMENTALES

sumo potencialmente sexualizado para un nuevo consumidor espiritual indivi-
dualista (Baumann, 1998).

Nuestra opcién aqui ha sido optar por una expresion menos connotada, hemos
utilizado la idea de “experiencias inefables” para referirnos a un amplio espec-
tro de sensaciones de las que las “experiencias cumbre” serian sélo los momen-
tos puntuales de mayor intensidad e importancia para la persona que los ha vi-
vido. En todas ellas se dislocan los mapas que habitualmente nos sirven para
codificar la experiencia inmediata. Esto hace que puedan darse algunos fené-
menos subjetivos inusuales bastante sorprendentes (Rubia, 2014, 2015; Siegel,
2016). En algunos casos estos fendmenos pueden ser Gtiles para facilitar los
procesos de transformacion positivos vinculados a un “cultivo de la humani-
dad” (Nussbaum, 2005), pero también tienen sus riesgos y de hecho, en otros
casos, pueden tener el efecto contrario generando incluso diferentes derivas in-
deseables.

Por ello es importante distinguir entre estos “estados alterados de conciencia”
y el “efecto rasgo”. Este Ultimo se refiere a la presencia de cambios permanen-
tes en la cosmovision, constatables por ejemplo en un engrosamiento fisico de
ciertas partes del cerebro. El efecto rasgo -es decir, la transformacién durade-
ra- seria el objetivo Gltimo de la contemplacién(1): un cambio de cosmovisidon
vivido a través de acciones cotidianas que implica a su vez un cambio de actitu-
des, emociones, pensamientos y valores. Frente a esto, la experiencia de cier-
tos “estados alterados de conciencia” -que nosotros hemos denominado “expe-
riencias inefables”- son sélo momentos puntuales posiblemente significativos,
pero no necesariamente encaminados en una direcciéon positiva (Davidson y
Goleman, 2017).

Desde nuestro punto de vista en estos “estados alterados de conciencia” no ha-
bria de buscarse nada magico ni sobrenatural, pues los concebimos como fené-
menos derivados de la suspension temporal de nuestra forma habitual de perci-
bir el mundo. La extraordinaria coincidencia que apuntan algunos autores (Ru-
bia, 2014; Alvarez-Rodriguez, 2000; Hulin, 2007) entre fendmenos misticos, pa-
tologias mentales, accidentes cerebrales y efectos de sustancias psicotrépicas
invita a pensar que la suspensién de nuestras estructuras habituales tiene una
gran potencialidad y a su vez implica grandes riesgos.
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VIII- TIENE UN CARACTER FUNDAMENTALMENTE INEFABLE

Es frecuente la asociacion de la contemplacion(2) con la inefabilidad. Esto quiza
ha contribuido a ciertas connotaciones esotéricas o incluso a su asociacién con
creencias sobrenaturales, pues a menudo resulta dificil describir estas experien-
cias sin tergiversarlas de forma importante. El lenguaje es uno de los filtros, de
esas representaciones mentales (Siegel 2016) que parecen ponerse en suspen-
so con la contemplacion. De ahi que resulten tan dificiles de comunicar.

Reivindicar la contemplacion como experiencia que puede suspender temporal-
mente el pensamiento discursivo no ha de implicar, sin embargo, una negaciéon
de la racionalidad, sino precisamente una invitacion a cultivar un enfoque mas
holistico de la experiencia humana con espacios para la reflexion y espacios
para el silencio, pues son elementos complementarios mutuamente enriquece-
dores. De ahi que hayamos hecho énfasis en la necesidad de que la contempla-
cidon(2) como experiencia inefable vaya acompafiada de la contemplacién(1)
como proceso de transformacion.

IX- FACILITA UN DISTANCIAMIENTO DE LA EGOCENTRICIDAD

Hemos defendido la idea de que la identidad personal del “yo autobiografico”
(Damasio, 2015) es s6lo un constructo, una representacion mental (Siegel,
2016) cuya funcion principal es filtrar la informacion sensorial en base a la me-
moria. Esto parece coincidir con otros autores para quienes el distanciamiento
de la egocentricidad es uno de los aspectos centrales de cualquier practica espi-
ritual (Comte-Sponville, 2014; Hulin, 2007; Riechmann 2017; Tugendhat, 1997).

Todas estas propuestas tienen en comun una cierta relativizacion de la estruc-
tura de la identidad individual como centro, protagonista o agente separado,
asi como de sus deseos. La egocentricidad ademas de su indudable utilidad, tie-
ne importantes contraprestaciones y algunos riesgos. Distanciarse de ella no es
s6lo aprender a ser menos egoista, sino relativizar en conjunto la importancia
personal (Tugendhat, 1997) que permita, entre otras cosas, actuar de forma
compasiva desde el desapego de los frutos de la accién (Cavallé, 2016; Riech-
mann, 2017). Todo esto sin duda implica un gran cambio en la cosmovision.

204



CAPITULO 2. CONTEMPLACION Y NATURALISMO: TRES ASPECTOS FUNDAMENTALES

X. PUEDE DESPERTAR SENSACIONES DE UNIDAD E INTERDEPENDENCIA

El distanciamiento de la egocentricidad hace posible el acceso a otras formas de
experiencia subjetiva. La retirada de los filtros de la egocentricidad y la supre-
sién de los sesgos que ordenan los estimulos conforme a deseos y propésitos
individuales posibilita una mirada mas amplia, una “conciencia cosmica” (Hadot
2006; Masia, 2006) vinculada a una totalidad emergente: la vision de toda una
serie de redes de interdependencia y ecodependencia antes soslayadas.

En ciertas “experiencias inefables” de la contemplacién(2) resulta caracteristica
una cierta tonalidad afectiva. Hemos aludido, por ejemplo al “sentimiento
oceanico” de tipo mistico (Hulin 2007, Comte-Sponville, 2006), y al “sentimien-
to reflexivo” de Welsch (2014). También en relacion con la Naturaleza hemos
visto los procesos de identificaciéon de Arne Naess (2008, 1989) con gran carga
empatica a través de la idea de un “yo ecolégico”. También hemos visto la idea
de “maravillarse ante la naturaleza” en la actitud de Haskell (2014), y evocacio-
nes unitivas en la poesia de Joaquin Araujo (2015). Hemos defendido la necesi-
dad de cultivar un enfoque experiencial, también para abordar las problemati-
cas ecologicas poniendo de ejemplo el trabajo de Macy y Johnstone (2018).

XI- SE APOYA EN LA CONCIENCIA DE UNA VULNERABILIDAD COMPARTIDA

Estas aportaciones a una potencial contemplacién naturalista las hemos enmar-
cado enfaticamente en una antropologia de la vulnerabilidad, desde la concien-
cia de nuestra interdependencia y ecodependencia (Riechmann, 2012) y el cui-
dado de los cuerpos que invita a “poner la vida en el centro”(Herrero, 2018).
Nuestro enfoque de la contemplacién busca abrazar la parte mas dificil de la
condicién humana: es lo que Riechman (2017) ha definido como “espiritualidad
tragica”. La aceptacion de las contingencias contribuye a no afadir mas sufri-
miento a los sinsabores que ya de por si la vida acarrea, facilitando a su vez la
capacidad de gozar plenamente del momento presente. Es lo que Comte-Spon-
ville (2014) describe a su vez como “plenitud”, una actitud que no excede lo po-
sible. Esto no implica conformismo ni inactividad, sino una voluntad firme de
aceptar la realidad, incluso si no coincide con nuestros deseos, de modo que
podamos concentrar la energia en aquello que es posible cambiar y aceptar
aquello que no depende la propia capacidad de influencia.
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El distanciamiento de la egocentricidad permite aceptar cuestiones dificiles to-
mando la vulnerabilidad com(n como una invitacién al cuidado de aquello que
puede ser danado (Riechmann, 2017). Hemos tratado de contribuir asi a elabo-
rar una version posible de “lo sagrado”en forma postsecular en la que el con-
tacto con nuestro propio dolor por las consecuencias de la actual crisis ecolégi-
ca global podria facilitar procesos de duelo que ayuden a pasar de la negacion y
el individualismo a la compasién y la accién colectiva (Macy y Johnstone, 2018).

XIl. CONTRIBUYE AL CULTIVO DE LA COMPASION Y OTRAS EMOCIONES MUY
POSITIVAS

La conciencia de una vulnerabilidad comun es la puerta para el cultivo de emo-
ciones sociales muy positivas. Segun los estudios neurolégicos que hemos visto,
el circuito de las neuronas espejo parece muy involucrado en practicas contem-
plativas como “mindfulness”, cuyo ejercicio parece contribuir al cultivo de emo-
ciones de base social tan importantes para los seres humanos como la empatia
y la compasién. La empatia permite evocar estados emocionales ajenos y repro-
ducirlos literalmente en nuestro interior (De Waal, 2013; Goleman y Davidson
2017). Es un sistema no racional que permite intuir intenciones y emociones
ajenas a través de la observacién de nuestros propios estados internos. La em-
patia es esencial para que surja otra emocion fundamental: la “compasion”.

El término “compasién”, como hemos visto, tiene una gran carga histérica que
motivo su exclusion de la terminologia cientifica. En la actualidad, sin embargo,
estd siendo reivindicado pues alude a una experiencia que implica deseos y/o
acciones encaminados a aliviar el sufrimiento ajeno. Esto resulta significativo,
ya que la empatia en si misma no es catalizadora de un cambio, y en ocasiones
puede llegar a producir un efecto “bournout”. El cultivo de la compasion, en
cambio, implica una actitud activa que invita al cuidado, generando los senti-
mientos necesarios que refuerzan un potencial compromiso ético. Es importan-
te senalar para terminar que, aunque la compasion no constituye por si sola
una ética, esta en la base de los sistemas éticos de las principales tradiciones
culturales y, por ello, puede hablarse incluso de una “ética de la compasion”
(Armstrong, 2011) desde la confluencia entre pensamiento, emocion y accion.
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Introduccidn

A diferencia de otros movimientos pasados, los artistas contemporaneos no ha-
cen manifiestos, ni elaboran escritos sobre espiritualidad. Asimismo, el contex-
to de globalizacién de los Gltimos tiempos, sin embargo, hace que a menudo
suelan recibir influencia de varias tradiciones religiosas o espirituales (Fanning,
2018). Esto hace que el marco de seleccion de obras y artistas adquiera, como
hemos sefnalado, muchas complejidades.

Como hemos dicho, en esta segunda parte de la tesis, nuestro objetivo no es
hacer un compendio de todos los artistas vinculados a la contemplacién -tarea
gue seria inabordable-, ni siquiera ejemplificar diferentes acercamientos a la es-
piritualidad posibles. Nuestro objetivo sera contribuir a clarificar a través del
arte esta forma concreta de espiritualidad que acabamos de definir con el tér-
mino “contemplacién naturalista”. Esto supone abrir un camino nuevo que esta
en gran medida por construir. Como hemos visto en el capitulo 1, en un contex-
to “postsecular” en el que “lo sagrado” ha sufrido multiples transformaciones,
las complejidades asociadas a términos como “espiritualidad” o “contempla-
cion” hacen que muchos artistas no se identifiquen con estas etiquetas. Los/as
artistas y obras han sido seleccionados porque creemos que aportan algin as-
pecto significativo para el enfoque que aqui presentamos, incluso si no se reco-
nocen en las palabras “espiritualidad” o “contemplacion”, o si las concepciones
acerca de la espiritualidad que ellos/as defienden son en cierta medida distin-
tas a las que aqui presentamos. El criterio principal de selecciéon no han sido las
palabras que utilizan, sino que algin aspecto de su actitud esté vinculada a
cuestiones que consideramos esenciales y que hemos descrito en la primera
parte de esta investigacion.
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En pocas palabras, trataremos de comprobar hasta qué punto las practicas ar-
tisticas pueden hacer contribuciones a la perspectiva expuesta en su doble di-
mension experiencial y simbdlica. Si pensamos en la importancia de la expe-
riencia directa del cuerpo en el presente, tal y como hemos ido desarrollando
hasta ahora, entenderemos que uno de los ejes fundamentales de este capitulo
esté relacionado con practicas performativas y otros procesos creativos en los
que estan involucrados el cuerpo del artista o el del espectador. Pero ademas,
como vamos a ver, en las practicas artisticas vinculadas a la contemplacion tam-
bién hay una carga simboélica importante. Se explora asi el potencial de la crea-
cion artistica para comunicar mas alla del lenguaje discursivo. De ahi que, como
segundo gran eje de reflexion, exploraremos diferentes formas simbélicas en
las que ciertas practicas artisticas vinculadas a la naturaleza se han acercado a
estas cuestiones. Nuestra argumentacién se centrara por tanto a través del es-
tudio de obras concretas en estas dos principales lineas en las que la experien-
cia contemplativa puede estar presente en el proceso artistico:

1. Como experiencia inmediata vivida en el presente desde la sensorialidad del
propio cuerpo, ya sea en el artista o en el espectador.

2. Como referente simbélico al que aluden diferentes estrategias creativas que
tratan de comunicar aspectos significativos asociados a la contemplacion. El po-
tencial del simbolo se utiliza a menudo para evocar vy visibilizar cuestiones difi-
cilmente verbalizables marcadas por el estigma de la inefabilidad.

Las practicas artisticas utilizan el simbolo para llegar al espectador y evocar aso-
ciaciones, metaforas, emociones, preguntas, etc. Es parte del potencial artistico
gue permite generar empatia y plantear cuestiones que no son facilmente acce-
sibles mediante otros discursos. Asimismo, la ficcibn como espacio de experi-
mentacion utdpico es un territorio muy fértil que puede ayudar a explorar for-
mulas y cosmovisiones con importantes repercusiones en el territorio hasta el
punto de que los elementos culturales y simbélicos pueden llegar a considerar-
se “materia no visible del paisaje” (Raquejo, 2015). Este tipo de estrategias
simbdlicas, son muy diferentes de aquellas otras que simplemente plantean
una experiencia al espectador, pues estas Gltimas no representan, sino que pre-
sentan fisicamente “lo que hay”, esto es: estimulos sensoriales, texturas, olo-
res, colores, sabores, etc.
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Es preciso notar que en la practica estos dos aspectos aparecen tremendamen-
te entreverados. De hecho, en la creacién artistica, la simple elecciéon de un ma-
terial o una practica, ya genera un discurso que puede ser decodificado simbdli-
camente. Es habitual que un artista que utiliza estrategias contemplativas en
su proceso creador construya simultdneamente un discurso en el que queden
simbolizados a su vez ciertos aspectos vinculados a la contemplacién. Esta es la
razén de que en el estudio de las obras que vamos a hacer a continuacion vaya-
mos comentando estos dos aspectos tan distintos de forma simultanea al hilo
del discurso. Esta separacion nos sirve sin embargo para insistir en que la con-
templacion(2) como experiencia inefable tiene lugar desde una sensorialidad
“sin filtros” y sucede, por tanto, en gran medida mas alla (o mas aca) de la re-
presentacion.

En los siguientes apartados veremos también en qué medida las practicas artis-
ticas tienen el potencial de generar “estados alterados de conciencia” en el ar-
tista o en el espectador, pero no hemos de perder de vista que el mundo del
arte contemporaneo es muy diferente de los contextos en los que tradicional-
mente se ha cultivado la experiencia contemplativa. Esto introduce una serie de
complejidades y preguntas:

-;La sala de exposiciones y el circuito del arte contemporaneo pueden llegar a
ser un contexto adecuado para cultivar la experiencia contemplativa?

- ¢podrian recuperarse a través del arte elementos valiosos de la espiritualidad
que se han perdido en el proceso de secularizacién?

- ¢Una obra artistica podria generar una transformacion duradera significativa
en el artista o en el espectador?

- ;qué seria necesario para que esa transformacion implicase efectivamente
mayor compasion y menos egocentricidad?

Multitud de propuestas artisticas desde los afios sesenta y setenta han incorpo-
rado el cuerpo atendiendo a su sensorialidad. Sin embargo, sélo una pequena
parte de ellas han perseguido realmente generar una experiencia contemplati-
va en el sentido concreto que hemos definido aqui, y muchas menos han trata-
do de generar una transformacion interior duradera. Un rato de silencio y escu-
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cha puede aportar una experiencia importante, pero parece dificil que esa ex-
periencia por si sola pueda generar una transformacion profunda sin el apoyo
de otras practicas.

El potencial del simbolo, ademas afade elementos para una reflexion que quiza
pueda ser transformadora. La contemplacion desde la conexion con el presen-
te, la escucha y la sensorialidad es una antitesis de las dindmicas de velocidad,
avidez y virtualizacion que sufrimos en nuestra cotidianeidad. Frente a la simpli-
ficacion e instrumentalizacién de otros medios de comunicacion, algunos terri-
torios del arte contemporaneo poseen aun un cierto privilegio de libertad, di-
versidad e independencia en el que es posible cultivar diferentes discursos y
matices: es aqui donde reside su gran potencial transformador.

Quiza pueda parecer ingenuo pensar que el arte contemporaneo pueda tener
un impacto significativo en la sociedad, pues sin duda es un campo muy restrin-
gido. Sin embargo, las practicas artisticas funcionan como laboratorios en los
qgue se ensayan las estrategias simbdlicas de las que se nutrirdn después otros
grupos sociales mas amplios. Por ejemplo, en relacion al movimiento ecologis-
ta, algunas estrategias creativas minoritarias que se exploraron en su momento
en el ambito del arte contemporaneo han llegado a convertirse en un fené-
meno de masas, llegando a generar grandes movilizaciones sociales (Albelda y
Saborit 1997, 2008).

Por todo esto, si bien argumentaremos a lo largo de este capitulo que el arte en
si mismo puede generar experiencias contemplativas no sélo en el artista sino
también en el espectador, es importante no perder de vista el hecho de que su
impacto social no residiria tanto en esta experiencia directa como en el rico en-
tramado de simbolos que puede llevar aparejado. En otras palabras: el gran po-
tencial de la practica artistica no seria generar “estados alterados de concien-
cia” a través del proceso creador del artista o de la experiencia del espectador.
Por mas que ambas cuestiones sean sumamente interesantes y requieran sin
duda una atencién mayor: es preciso ir mas alla, hacia una reflexion mas amplia
que combina simbolo y experiencia para cuestionar nuestra identidad, nuestra
forma de vivir y las relaciones que establecemos con el entorno y con otros se-
res. Desde este lugar, la asociacion entre el arte y la vida va mucho mas alla del
cuerpo fisico, y llega a enriquecerse de otras dimensiones sociales, culturales,
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éticas e incluso politicas, como veremos mas adelante. Asimismo, es una forma
de combatir la idea de la contemplacion como aislamiento autorreferencial.

En los préximos capitulos, por tanto, trataremos de reflexionar sobre qué as-
pectos de las practicas artisticas pueden entenderse como afines a ejercicios o
actitudes vinculadas a la contemplacién, tal y como la hemos definido en la pri-
mera parte de esta investigacion. Dado el contexto de globalizaciéon y “bricola-
je” de religiones (Beck 2009) en el que estas practicas tienen lugar, a menudo
se utilizan referencias culturales proximas a diferentes tradiciones religiosas. Es
importante entender que no todas las referencias iconograficas o conceptuales
relacionadas con religiones o practicas espirituales, van necesariamente vincu-
ladas a actitudes contemplativas reales en sus autores. La practica artistica con-
temporanea es un dmbito profundamente ambivalente cuya heterogeneidad
puede acoger practicas transformadoras, pero también instrumentalizar simbo-
los y estéticas tradicionales con fines egocéntricos, mediaticos y/o comerciales.
De ahi que encontremos dos inquietudes iniciales:

- ¢:En qué medida puede el arte favorecer “estados alterados de conciencia” en
el artista o en el espectador, es decir, cdmo la contemplaciéon(2) puede estar
presente en el arte?

- ¢:En qué medida el arte puede ser un contexto adecuado para la contempla-
cion (1) teniendo presente los grandes retos del “siglo de la gran prueba” sin
caer en pseudo-espiritualidades capitalistas, tecno-optimismos, pensamiento
magico y regresiones primitivistas?

A lo largo del estudio de artistas y obras concretas, trataremos de desarrollar
cuestiones de las practicas artisticas contemporaneas que resuenan con los as-
pectos de la contemplaciéon que hemos visto hasta ahora. El objetivo es refle-
xionar sobre elementos del arte contemporaneo que puedan contribuir a con-
formar esta forma de espiritualidad postsecular naturalista de la que venimos
hablando. Hemos estructurado esta reflexiéon en torno a los tres aspectos vincu-
lados a la contemplacioén ya sefalados y que se veran de forma detallada en ca-
pitulos respectivos. Sin embargo, esto es sélo una forma posible de organiza-
cién que no ha de entenderse como categorias estancas. De hecho es mas bien
todo lo contrario, pues son aspectos que estan estrechamente interrelaciona-
dos, lo que hara necesario constantes referencias cruzadas.
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En el Capitulo 3 ahondaremos en la experiencia directa del presente a través
del cuerpo, integrando experimentos de arte de accion con la experiencia de la
naturaleza. Ahondaremos en el papel de la repeticién en el que destaca el cami-
nar como practica artistica y la apertura a otras formas de concebir el tiempo.

En el capitulo 4 nos centraremos en la idea de “vacio” como potencialidad posi-
tiva derivada del distanciamiento de la egocentricidad. Veremos estrategias vin-
culadas a la deconstruccién del lenguaje discursivo, la incursion de un estética
apofatica basada en la abstraccidn, y la categoria de “lo efimero” como simbolo
de aceptacion de la fugacidad y la vulnerabilidad.

Por uGltimo en el capitulo 5 ahondaremos en la idea de naturaleza como totali-
dad de la que el ser humano participa. Reflexionaremos en sentido critico sobre
algunas formas de lo que denominaremos “espiritualidad fosilista” y explorare-
mos estrategias creativas que elaboran esta unidad desde diferentes aspectos
como: un sustrato fisico comun, la vulnerabilidad compartida, o la empatia.
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Capitulo 3
La experiencia del cuerpo

en el presente

La conexion mas obvia entre arte y contemplacion es el hecho de que ambos
son caminos experienciales que plantean una conexiéon con el momento pre-
sente a través de la sensorialidad. De forma mas concreta, en este capitulo ar-
gumentaremos que la repeticién es un aspecto que en ambos funciona como
ejercicio que facilita la “atenciéon pura” (Villalba, 2018), abriendo la mirada a un
mundo de sensaciones que sucede al margen del pensamiento discursivo y la
percepcion habitual del tiempo. Sin embargo, también comprobaremos que
este tipo de cultivo, en numerosas ocasiones, esta lejos de ser una verdadera
practica de “Atencion plena” (Villalba, 2018) con efectos transformadores com-
pletos, porque se prescinde -entre otros factores- de referencias éticas que
puedan orientar la direccién de esa transformacion: De ahi que estos ejercicios
vinculados al presente, a menudo no tengan la potencialidad de transformacion
de uno mismo y del mundo al que apuntan tradiciones espirituales como el bu-
dismo. Esto puede desembocar en nuevas formas de aislamiento narcisista,
enaltecimiento de la figura del artista (otra forma de “ego espiritual”) o simple
mercantilizacién, entre otros extravios. Entraremos en estas cuestiones a través
de tres apartados:

- 3.1. Una nueva mirada hacia el presente desde la experiencia directa. En el
primero estudiaremos cdémo el arte es un espacio idéneo para cultivar la aten-
cion en el momento presente a través de la sensorialidad y la realizaciéon de
practicas basadas en la lentitud y la repeticion. Entraremos asi en algunos pro-
cesos performativos en los que el arte se confunde con la vida.
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- 3.2. El caminar como proceso contemplativo. En el segundo apartado aborda-
remos una de las estrategias experienciales mas utilizadas entre los artistas que
se han acercado a la naturaleza y profundizaremos en ella a través de la obra de
los artistas caminantes Pep Mata y Ernesto Pujol.

- 3.3. Otros tiempos. En el Gltimo apartado veremos cémo algunas obras artisti-
cas pueden evocar formas de temporalidad alternativas a nuestra habitual ma-
nera de estar-en-el-mundo y las desarrollaremos desde el vinculo con dos ideas
muy diferentes: por un lado el “instante eterno” y, por otro, el “tiempo césmi-

”

co .
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3.1. Una nueva mirada hacia el presente

desde la experiencia directa

3.1.1. EL ARTE SE CONFUNDE CON LA VIDA

Aquellas “delicias” del “conocimiento absoluto” o de la “realidad Gltima” o de la “con-
templacion divina”...Ilamese como se quiera, que en ocasiones parecian secuestradas
entre las nubes del incienso de instituciones anquilosadas, gracias al arte las hallamos
de nuevo entre los pucheros mas simples, mas terrenales, mas humanos...pero vistos
ahora bajo una luz que les da sentido. Porque es en la praxis cotidiana, en la vida car-
nal, en el mundo, en la organizacion social, como dice la auténtica sabiduria de todos
los tiempos, donde finalmente se han de reflejar los efectos benéficos de los estados de
conciencia contemplativos o iluminativos que , entre otros medios, pueden producir las
obras maestras del arte universal. (Picazo, 2001, p. 213)

Una de las tendencias artisticas que mas influencia ha recibido de diferentes
tradiciones espirituales viene asociada a la idea de fusién entre el arte y la vida.
Aungue tuvo su origen historico en las vanguardias artisticas, se desarroll6 fun-
damentalmente a partir de los aflos 60 y 70 en movimientos como Fluxus o el
grupo zaj. La influencia de corrientes orientales como el budismo zen o el taois-
mo transcendi6 disciplinas y alcanzé también la practica artistica.

Como explica el critico americano Arthur Danto (2004), la insistencia del zen en
la no-dualidad, la no separacién entre religién y vida, entre Nirvana y Samsara,
influyé en el arte de modo que se genero6 el “art-life paradigm”: el interés por
fundir el arte con la vida. Muchos de los artistas que fueron clave en el panora-
ma artistico de los 70 se vieron influidos por el gran fil6sofo japonés que contri-
buyé a difundir el budismo zen en Occidente: D.T. Suzuki. Uno de los mas im-
portantes es la figura de John Cage, que a su vez fue inspiracién para otros mu-
chos artistas. Su concepcion acerca del silencio o el azar abriria un amplio cam-
po artistico nuevo que deconstruiria los canones heredados tomando como
centro la desjerarquizacién de la mirada. Cage ensefiaba a escuchar los sonidos
cotidianos desapercibidos con la misma atenciéon que le dedicamos a la musica
con la conviccion de que “Si desarrollas un oido por los sonidos, es como desa-
rrollar un ego. Empiezas a rechazar los sonidos que no son musicales y esa via
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te desconecta de un gran volumen de experiencia” (John Cage citado por Eps-
tein, 2004, p. 44).

Seglin Danto (2004), la perspectiva de Cage aun contiene ciertos elementos
dualistas, porque todavia distingue entre “ruidos” y “sonidos musicales”, y esto
es lo que le lleva a defender que el Pop fue el movimiento artistico que mas
consiguio llevar a altimo término esta fusién entre arte y vida, pues una de las
cajas de Brillo de Warhol es completamente indistinguible de la que en la época
podria encontrarse en un supermercado cualquiera. Argumenta que no hay di-
ferencia exterior porque “el arte” no es algo que se asocia a una apariencia, a
una estética concreta, sino que es una forma de mirar el mundo.

Ciertamente esta conclusion resulta llamativa. Parece dificil imaginar como el
pop -un movimiento tan inspirado en la sociedad de consumo vy el capitalismo
industrial- podria ser precisamente el maximo exponente de fusion entre arte y
vida. Esta conclusion parece implicar una cosmovisién de escision subyacente
en la que la “vida cotidiana” se concibe en realidad muy separada de la natura-
leza. En relacién a la ya clasica “fusion entre arte y vida” que motivd y sigue ins-
pirando a muchos artistas actuales, habriamos de preguntarnos entonces a qué
se refiere la palabra “vida” y como esta vinculada a los procesos de nuestra fra-
gil biosfera. ;Puede ser la “vida cotidiana” petrodependiente, urbanita e indus-
trializada que llevamos en las sociedades occidentales contemporaneas ser un
referente adecuado para la experiencia contemplativa en tiempos en los que la
digitalizacion y la tecnofilia llegan a tener dimensiones insospechadas? La “vida
cotidiana” a la que muchos artistas vuelven la mirada en su deconstruccién del
objeto artistico se encuentra sin duda en las antipodas de la realidad a la que
apuntan tradiciones sapienciales como el budismo y el taoismo, pues en ellas
hay un claro acercamiento a los ciclos de la naturaleza.

La idea de fusion entre arte y vida puede resultar fructifera asi desde la cone-
xién con los procesos biofisicos y las condiciones ecosistémicas a las que perte-
necemos como cuerpos materiales que somos. Esa fue precisamente la direc-
cion de algunos artistas que en la misma época se vieron también influidos por
esta oleada de orientalismo de los 70, pero su interés estaba puesto en la rela-
cion con la naturaleza. Como sefiala William Malpas, la influencia intercultural
llegb6 también a estas practicas:
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No es ninguna sorpresa que las formas britanicas y norteamericanas del land art tengan afi-
nidad con el misticismo oriental, porque el Zen y el Taoismo fueron particularmente popula-
res en la cultura de los sesenta. (En Jack Kerouac, Allen Ginsberg, los “Beats” y los “vagabun-
dos del dharma”, por ejemplo). Seglin parece, era un desarrollo natural del existencialismo
parisino y del budismo Zen californiano. Muchos de los preceptos fundamentales del Taois-
mo y del budismo Zen se llevan bien con los del land art*. (Malpas, 2008, p 127)

Sin duda resulta imposible hacer una equiparacién general, pues la propia eti-
queta “Land art” es heterogénea y problematica (Raquejo, 2006; Marin, 2015).
A pesar de estas limitaciones, William Malpas menciona nueve puntos que po-
drian funcionar como elementos de reflexion para entender hasta qué punto al-
gunas actitudes de estos artistas podrian vincularse con ciertos elementos de
las tradiciones mencionadas: el “aqui y ahora”, la espontaneidad, el satori o la
iluminacion, la intuicién, la naturaleza, el vacio, el cambio, la meditacion, la uni-
dad césmica.

Son elementos ciertamente interesantes que iremos tocando a lo largo de esta
segunda parte de la investigacion. Por el momento, nos interesa en este capitu-
lo la idea del “eterno presente” o “nunc fluens”. Malpas sigue a Allan Watts
para asociar este presente continuo con el interés por la realizacion de obras
efimeras o procesuales. Las nieblas de Hans Haacke, los fuegos de Chris Drury,
las huellas de Ana Mendieta, el polen de Wolfgang Laib y las lineas de amapolas
de Goldsworthy incorporan por ejemplo, este elemento procesual, bien en el
caracter performativo de la obra, bien en la concepciéon de la propia pieza como
un proceso, bien en la utilizacién de materiales organicos que por su propio ca-
racter efimero a menudo desaparecen sin dejar rastro. Vemos de este modo,
que el autor utiliza una mirada a otras tradiciones culturales para elaborar la
propia, dando testimonio de como formas de espiritualidad no-occidentales
han dejado huella en las practicas artisticas vinculadas a la naturaleza.

La importacién de rasgos culturales, sin embargo como hemos sefalado, es
compleja y problematica. La historiadora del arte Tonia Raquejo (2013) sefala,
por ejemplo, las dindmicas de marketing que dirigen la sociedad de consumo
con industrias que comercian con el deseo. Un sistema que promete al consu-

1(Traduccién propia)“It’s no surprise that the British and American form of land art should be sympathetic to
Oriental mysticism, because Zen and Taoism were particularly popular in Sixties culture (in Jack Kerouac, Allen
Ginsberg, the “Beats” and the “dharma bums”, for example). It was a natural development, it seems, from
Parisian Existencialism to Californian Zen Buddhism. Many of the chief precepts of Taoism and Zen Buddhism
chime with those of land art.”
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midor convertirse en aquello que anhela simplemente adquiriendo un objeto
con atribuciones simbdlicas, que nos permite “sentirnos como si” fuéramos
algo que realmente no nos ayuda a ser. La autora sigue a Bertalanffy y su refe-
rencia al modo en el que algunos jefes africanos en el siglo XIX se cubrian con
sombreros de seda importados:

Este control al que alude Bertalanffy se produce en el ambito de lo visual porque el
mundo se presenta al espectador como si fuese “una ventana abierta”. La sensacion es
la de dominio de esa parcela de visidén que se aisla del resto, que se fragmenta para ob-
jetivarla alli, delante de uno, como una extensién mas de la mirada. No en vano se ha
identificado la perspectiva euclidiana con la proyeccién egocéntrica del sujeto sobre el
territorio y, por ende, sobre el mundo, ya que éste, el mundo, pasa a ser un escenario
de teatro que se contempla desde un punto de vista Unico, fijo y absoluto, tal y como
delata Perejaume (Sant Pol de Mar, 1957) en su Rambla 61. (Raquejo, 2013 p. 180)

Ciertamente, la diferencia que establece la autora entre “mirar” y “experimen-
tar” es fundamental para entender la contemplaciéon tal y como la concebimos
en este trabajo desde su vinculacién con el territorio. Explica hasta qué punto
las construcciones culturales occidentales basadas en lo geométrico, lo mecani-
co y cuantitativo representado en la perspectiva euclidiana del cuadro-ventana
y el punto fijo, en realidad estan generando una separacion entre el observador
y lo observado, entre el ser humano y la naturaleza; separacion que sitla a éste
en una posicién de dominio. Frente a esto, la opcién de multiples artistas es
precisamente crear no en la naturaleza, sino con ella, asumiendo que no esta-
mos fuera de las dinamicas ecosistémicas (Raquejo, 2013). Contemplar, por
tanto, desde nuestra perspectiva, es la antitesis de ese “mirar” desde fuera,
pues esta profundamente enraizado en la experiencia directa del presente des-
de el distanciamiento de la egocentricidad y el vinculo con la naturaleza como
totalidad.

De este modo, en nuestras sociedades globalizadas actuales, la transposicion
de rasgos culturales desde una mirada al oriente sonado puede llegar a ser pro-
fundamente compleja y realmente problematica en el contexto de la sociedad
de consumo actual. El viejo interés del arte por fundirse con la vida, se ve asi in-
terceptado por dindmicas econémicas, politicas y sociales. Importar rasgos o
practicas espirituales de otras culturas desde la creacion artistica puede correr
el riesgo de funcionar como esos “sombreros” que simbolizan lo que nos gusta-
ria ser, vendiendo deseos en una sociedad del espectaculo de la cual el arte
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mas comercial también participa. En su lugar, hemos de emprender la dificil la-
bor de buscar ese “otro oriente” del que habla Juan Masia (2006), el que esta
dentro de nosotros mismos a la luz del encuentro con el otro. Parte de esta
blsqueda pasa por una puesta en valor de la experiencia directa, esa renuncia a
mirar desde fuera para sentir desde dentro. En esto el arte de accion tiene un
territorio de experimentaciéon incuestionable, asi que a continuacién daremos
algunas pinceladas en esta direccién.

Aungue la sensorialidad del artista y del espectador son imprescindibles para la
creacion y recepcion de cualquier obra artistica, algunas disciplinas especial-
mente vinculadas al cuerpo, como el arte de accion en general o el walking art
en particular resultan especialmente significativas porque han generado espa-
cios intencionales en los que cultivar la atencién al momento presente. Este cul-
tivo puede llegar a propiciar una cierta transformacion de la percepcién habi-
tual, como veremos a continuaciéon. En muchas de estas practicas hay una apre-
ciacion estética en lo mas infimo de la cotidianeidad descubriendo, por ejem-
plo, texturas en sonidos insignificantes o siendo testigos de la forma que dibuja
el cuerpo como una “escultura” en movimiento.

3.1.2. ATENCION Y REPETICION EN EL PROCESO ARTISTICO

Un aspecto central en estas practicas es la utilizacion de la repeticion. La educa-
dora y arteterapeuta Marian Lépez Fernandez Cao pone en valor la repeticion
ligada a la creacion artistica, como estrategia que puede contribuir a sostener
grandes conflictos.

Existe un tipo de creacion ligada con la repeticién que ha sido denostada por la teoria
de la creatividad y por los fundamentos de la creacion en la modernidad. Sin embargo,
la repeticion es una constante en nuestro ciclo vital y nos ayuda a sostenernos en nues-
tro continuo existir. (...) La recuperacion del equilibrio homeostatico a través del ritual y
la repeticidon nos inserta en un tiempo seguro, a la par que nos hace compensar una
realidad cambiante, fragmentada y convulsa. El ritmo, la repeticién pautada da la sen-
sacion de relato, de continuidad, de que existe un hilo conductor de nuestro vivir, nos
aporta sentido y nos sostiene. (Lépez Fernandez Cao, 2015, p. 90)

Estas reflexiones dentro del dmbito artistico podrian ir en la misma direccién
que aquellas asociaciones entre repeticion y bienestar, desde la conexioén con la
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respiracion que antes abordabamos en algunos estudios neurolégicos de min-
dfulness (Siegel, 2016). En este sentido, la repeticion podria funcionar quiza
como un “ejercicio espiritual” especialmente Util dentro de las practicas artisti-
cas. La repeticién ha sido explorada en el arte de diferentes maneras, desde la
reproduccion visual de una misma forma en una imagen estatica hasta la meca-
nizacién de un gesto en practicas performativas, pasando por toda la diversidad
de propuestas que permiten desarrollos temporales como por ejemplo se ex-
plora desde el videoarte. Para determinar en qué modo la repeticion es un fac-
tor que puede contribuir al cultivo de la contemplacién en las practicas artisti-
cas veremos dos formas muy diferentes:

1. La repeticién puede estar presente en el proceso de creacion, contribuyendo
a generar alteraciones en la conciencia subjetiva del propio artista.

2. También puede aparecer en la propia pieza final, lo que a su vez implica cier-
tos efectos posibles en la experiencia subjetiva del espectador.

La atencién puede ponerse en los movimientos y procesos interiores del cuer-
po, es la repeticion experimentada desde la atencion a un movimiento repetiti-
vo del propio cuerpo como un gesto, un paso o los movimientos de la respira-
cion. Pero la repeticion también puede tener una funcién cuando se pone la
atencién no en el propio cuerpo sino en algo externo a éste. El espacio circun-
dante puede contener también elementos repetitivos en los que fijar la aten-
cion: las olas del mar, el canto de un pajaro, el caer de una cascada, el pasar de
la gente o la circulacién en una ciudad. Ambas funcionan como formas de silen-
ciamiento del pensamiento discursivo y ruptura de la percepcion del tiempo li-
neal. Vamos a ver esto con mas detalle.

Seguin el artista y performer Bartolomé Ferrando (2012) la repeticién es funda-
mental para cultivar una especial capacidad de atencién que es en la que se
basa el proceso creador. Gracias a este tipo de atencion es posible distanciarse
de la propia subjetividad, que prioriza y jerarquiza la informacién que recibe.
De este modo, la experiencia del momento presente se abre a todo un amplio
espectro de informacién que habia sido organizada, priorizada o desestimada
sin reparar en ello. Ferrando distingue dos modos de poner atencién, haciendo
clara referencia a que no se trata sélo de una cuestion visual, sino que la escu-
cha implica estimulos multiples desde todos los sentidos:
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1. Atencion intencional. El primero es el hecho de concentrarse voluntariamen-
te en un objeto o en un sujeto. En este caso, por el simple hecho de dirigir ahi la
atencién, aquello que observamos cobra importancia y valor, se agranda e in-
tensifica. El autor sefala que incluso a veces este tipo de atencién puede hacer
que lo observado se modifique o cambie de rumbo, pues en ocasiones esconde
un secreto deseo de control.

2. Atencién flotante. El segundo caso corresponde a una atencién que no se fija
en nada sino que permanece activa y abierta a todo sin establecer focalizacio-
nes, ni puntos concretos hacia donde se dirija la mirada o la escucha. Frente a
la fatiga que conlleva la intencionalidad, este tipo de atencién es casi un ejerci-
cio de relajacion en el que el sujeto se diluye. Se trata de un tipo de atencion
gue no trata de controlar nada, ni siquiera buscar un sentido, sino que simple-
mente se centra en el instante mismo y sus cualidades especificas.?

En estos ejercicios de atencioén, la repeticidon parece ser un elemento importan-
te, hasta el punto de que para Ferrando podria ser una forma de “disciplina”
elegida voluntariamente por el sujeto porque facilita la concentracién.

En mi opinion, la practica de la repeticién ejemplificaria la actitud disciplinaria a la que
Beuys se referia. La repeticion es un ejercicio que conduce a la concentracién y que
tiene un efecto de acumulacién muy til para el desarrollo de la conciencia del sujeto
aqui tratada. Y la predisposiciéon a un comportamiento como el que describo sera, pro-
bablemente, mucho mayor, en la medida en la que el sujeto se descentre, se quede a
un lado, abandone su posicion habitual de direccién y de control, y dé prioridad a la
escucha de lo que ocurre y de lo que sucede alli donde esta inmerso y forma parte, ya
que constituye su propia vida. (Ferrando, 2012, p. 84)

Podemos ver aqui ciertos puntos de encuentro significativos con la experiencia
contemplativa que hemos descrito en capitulos anteriores: en el propio acto de
atencion el sujeto se diluye, se descentra y “desaparece, sumergido en una es-
pecie de silencio” (Ferrando, 2012, p.72). Todo esto parece tener mucho en co-
mun con el distanciamiento de la egocentricidad y la inefabilidad que antes he-
mos apuntado, pudiendo generar experiencias subjetivas inspiradoras. Recor-

2 Estos dos tipos de atencion se encuentran en ejercicios practicos de diferentes tradiciones espirituales,
como la concentracion en la respiracién, o la conciencia de los estimulos que nos rodean desde la simultanei-
dad de diferentes sentidos. José Albelda lo ha vinculado también a dos tipos diferentes de mirada a la natura-
leza: una en la que seleccionamos sélo un pequeiio elemento del conjunto poniendo toda nuestra atencion
en los pequeiios detalles, y otra en la que observamos todo lo que sucede en el amplio registro de nuestra ex-
periencia de la naturaleza. (J. Albelda, comunicacion personal, 21 de diciembre, 2016 )
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demos que en los estudios sobre mindfulness veiamos que la repeticién -espe-
cialmente aquella producida por la respiracion- parece ser en si misma una
fuente de bienestar. Como deciamos, esto se explica por el funcionamiento de
las neuronas espejo en la sintonia intrapersonal (Siegel, 2007). El hecho de que
sea un mecanismo que no implica ningln tipo de razonamiento es coherente
con que se derive de la simple observacion del presente.

El psiquiatra y psicoterapeuta budista Marc Epstein (2004), por su parte, se re-
fiere también a un estado de “Atencidon desnuda” [“Bare atention”] descrito y
cultivado en todas las tradiciones budistas que, segln el autor, no resulta extra-
flo tampoco para el artista. Conecta esto, por un lado, con la “Atencién suspen-
dida” freudiana en la que no hay un esfuerzo intencional por concentrarse en
algo, sino mas bien una concentracion abierta y no discriminatoria quiza cerca-
na a la “atencién flotante” de Ferrando y, por otro lado, con el “momento esté-
tico” descrito por el psicoanalista Christopher Bollas: una experiencia sin pala-
bras de asombro repentino en la que sujeto y objeto son mutuamente informa-
tivos (Epstein, 2004, p. 32).

La perspectiva que nos ofrece Marian Lopez Fernandez-Cao (2015) en su dialo-
go con la gran filésofa contemplativa Simone Weil presenta unos matices que
enriquecen lo que hemos dicho hasta ahora sobre la atencion. Hasta ahora he-
mos enfocado el tema como una forma de concentracion en el momento pre-
sente desde la sensorialidad del cuerpo, ya sea focalizada en un elemento, o
bien desjerarquizada: una atencién sin objeto que relativiza y descentra el suje-
to descubriendo elementos que habian pasado por alto. La atenciéon que nos
plantea Lépez Fernandez-Cao esta relacionada también con la constancia y se
opone a la dispersiéon por curiosidad, pero ademas introduce una intencién de
cuidado. En palabras de la autora:

La atencién es un “deseo sin objeto”, en una mirada “orientada al bien”, que no se rige
por la necesidad. Pero a la vez, la atencion pide la plena implicaciéon personal, en un
presente que se alarga y continla. La atencién supone una superaciéon del narcisismo
gue se ensimisma consigo o con un interés preciso (por ello la atencién debe ser des-in-
teresada) y tiene que ver con la accién prudente. Se entronca esta idea de atencién con
el proceso creador entendido como escucha atenta hacia la materia. Como escucha de-
sinteresada pero que, en Ultimo término “repara la permanencia del objeto”, en pala-
bras de Weil, respeta la permanencia de la materia como es.” (Lépez Fernandez-Cao,
2015, p.80)
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Segun esto, la atencién estaria también vinculada a alguna forma de respeto.
No es cualquier forma de atencién desjerarquizada ni cualquier olvido de uno
mismo, sino que hay un matiz que invita al cuidado. Esta forma de atencion
comparte la sensacién de atemporalidad en el presente, el abandono de la ego-
centricidad y ademas estd centrada en la acciéon prudente y reparadora. Sin
duda una importante aportacién que conecta con lo dicho sobre la empatiay la
compasion, por lo que volveremos a ello en los siguientes capitulos.

Otro elemento importante para facilitar la conciencia del momento presente es
la lentitud. Esto tiene légica con respecto a lo que hemos comentado sobre el
funcionamiento cerebral en la primera parte de la investigacion, pues una de
las funciones principales de las “representaciones invariantes” es la capacidad
de reaccionar mas rapido en una situacién de peligro. Como hemos visto, nues-
tro cerebro esta programado para activar automaticamente estos “mapas” que
facilitan la lectura de la informacién sensorial. Por tanto existe una cierta iner-
cia biofisica tendente a utilizar todo el registro de nuestras representa-ciones
culturales precisamente en momentos de prisa en los que hay que tomar deci-
siones rapidas para ser mas eficientes. Como hemos dicho, se trata de un meca-
nismo que en principio ofrece ciertas ventajas, sin embargo, también es impor-
tante tomar conciencia de que lo que percibimos en esos momentos es una in-
formacion sesgada, de ahi la necesidad de “desautomatizar la mirada” de la que
habldbamos antes, para la que el arte contemporaneo ha desarrollado algunas
estrategias especificas, como veremos ampliamente en este capitulo.

La lentitud es asi una de las estrategias que mas se ha utilizado para contra-
rrestar esta rapidez a la que venimos predispuestos por cuestiones biolégicas.
En ella es posible tomar conciencia de los “filtros” de la mirada. La practica de
mindfulness es un claro ejemplo de cémo desde la quietud -el grado maximo de
lentitud- es posible observar el funcionamiento fisico y psiquico sin reaccionar
inmediatamente. La lentitud parece ser, por tanto, un elemento clave, que faci-
lita los estados contemplativos, pues favorece la concentracion en el proceso y
repercute en la atencion dedicada al momento presente.

Todas estas razones quiza nos puedan orientar acerca de porqué la lentitud es
una de las practicas favoritas de multiples artistas que trabajan en la naturale-
za: nos estan hablando de una forma de creacién que valora la experiencia en si
misma como parte esencial de la obra, y que se posiciona frente a las grandes
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inercias de aceleracion de las que adolece nuestra cultura. En una época de ve-
locidad e instantaneidad sin precedentes, esta claro que la apuesta por la lenti-
tud es un acto subversivo que puede tener un marcado componente ideolégico
(Riechmann, 2017). Si pensamos en el modo en el que la velocidad ha irrumpi-
do en nuestras vidas en asuntos como el transporte -por poner sélo un ejemplo
muy claro- veremos que la lentitud con la que se movian nuestros antepasados
por el planeta no tiene ni punto de comparacién con nuestra actual forma de
desplazarnos, lo cual tiene implicaciones también en el impacto de nuestra
huella ecolégica planetaria. De este modo, la lentitud en los discursos artisticos,
es metafora de autolimitacion y adaptacion a los tiempos de la naturaleza y sus
ciclos ecosistémicos.

Una parte del arte de accién se ha interesado especialmente por procesos de
larga duracion. El “endurance art” ahonda en la resistencia o los limites corpo-
rales a través de acciones repetitivas, tiempos muy prolongados o situaciones
extremas. Los pioneros de estas practicas como Tehching Hsieh, Vito Acconci o
Chris Burden se centraron en la exploracion del cuerpo y sus posibilidades de
expresion en los discursos artisticos. La realizacion de una propuesta durante
un tiempo muy prolongado se plantea en ellos como una accién elegida, quiza
un experimento, un ejercicio o “disciplina” que sirve para observar atentamen-
te lo que sucede al realizarla. El proceso de estos artistas nos sirve para enten-
der de qué modo el arte utiliza el cuerpo para profundizar en el presente y sien-
ta las bases para introducirnos en el modo en que es posible hacerlo desde el
vinculo con la naturaleza.

Un ejemplo de “endurance art” especialmente interesante para esta investiga-
cién es la obra de la artista mediatica Marina Abramovic, pues su trabajo ejem-
plifica no s6lo algunos ejercicios contemplativos importantes, sino también al-
gunas derivas de la llamada “espiritualidad capitalista”(Carrete y King, 2005).
Es por ello que vamos a ver a continuacioén algunas de sus obras con un poco
mas de detalle. Marina Abramovic ha realizado de forma sistematica acciones
performativas basadas en la repeticién, la lentitud y el silencio explorando los li-
mites fisicos de la experiencia corporal con acciones extremas como exponerse
al dolor, la congelacion, la asfixia... o también los limites psicolégicos ahondan-
do en la humillacién o el miedo. Son icénicas piezas como las que realizé con su
pareja Ulay intercambiando el aire, mirdndose a los ojos durante horas, gritan-
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do o golpeandose (por ejemplo “Breathing In Breathing Out”, 1977). La relacién
entre los dos artistas terminé con un Gltimo encuentro simbdlico después de
recorrer a pie miles de kilbmetros en la gran muralla china para la obra “The lo-
vers” (1988), tras la cual Abramovic continud su carrera artistica en solitario. La
atencion al presente desde la sensorialidad del cuerpo ha sido una constante en
su trabajo, como una forma efectiva de observar las reacciones mentales y
emocionales que pueden surgir, por ejemplo, ante el dolor, el miedo o el abu-
rrimiento.

En su exploracion es posible encontrar puntos de encuentro tanto con practicas
contemplativas como mindfulness, como con el ascetismo tradicional. Esto es
asi porque emprender una accion de este tipo implica distanciarse de los posi-
bles deseos que puedan surgir en ese proceso desacostumbrado. Requiere una
voluntad de no reaccionar de forma automatica, de perseverar en un ejercicio
perceptivo durante un tiempo previamente elegido, de modo que pueda obser-
varse lo que sucede entretanto. De hecho, algunos de los ejercicios que plantea
Abramovic no son de su invencion, sino que son practicas tomadas de diferen-
tes tradiciones espirituales.

Su contacto con técnicas de meditacion budistas y otras tradiciones culturales
es una inspiracion fundamental en su trabajo. El “bricolaje de religiones” (Beck,
2009) se literaliza en mdltiples piezas, como por ejemplo, en “Positive zero”
(1983), performance sonora en la que mezcla el canto de mantras tibetanos
con el sonido del didgeridoo de los aborigenes australianos. A través de diferen-
tes viajes y estancias, va recogiendo ejercicios meditativos e inspirdndose en
practicas tradicionales para elaborar las acciones que pone en practica en el
contexto artistico, y que incluso llega a considerar un método propio. Estas pro-
puestas estan basadas en ejercicios concretos de concentracion, entre los que
se encuentran, por ejemplo: caminar muy despacio, contar arroz, beber un vaso
de agua durante 30 minutos, mirar a los ojos de otra persona durante un tiem-
po prolongado, etc.

Asimismo, es posible establecer paralelismos entre las performances centradas
en la exploracién de los limites del cuerpo y el ascetismo religioso tradicional.
La recuperacion del ritual o la importancia de la herida en el accionismo vienés
de Hermann Nijt o Gina Paine, por ejemplo, son aspectos ya sefalados que
pueden relacionarse facilmente con la ascesis religiosa (Ginestar, 2003). Esto en
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ocasiones ha llevado el cuerpo hasta situaciones extremas. Es el caso, por ejem-
plo, de la clasica performance de Abramovic, “Thomas Lips” (1975) en la que
ahonda en los limites extremos del dolor hasta “no sentir dolor”, de modo que
es incluso el publico el que ha de intervenir para interrumpir la accién cuando
el cuerpo de la propia artista empieza a congelarse. Las afinidades con la tradi-
cién religiosa aqui son explicitas en la utilizacién de elementos simbolicos como
el vino, el latigo o la cruz. Al decidir voluntariamente someterse a un ejercicio
arriesgado durante un periodo mas o menos prolongado, estas practicas perfor-
mativas exploran la renuncia a la propia voluntad personal. Suspenden asi por
un cierto tiempo la forma habitual de reaccionar frente a ciertas situaciones,
tratando de observar lo que sucede en la experiencia fisica y mental directa.
Esto, en algunos casos posiblemente pueda desembocar en un cierto distancia-
miento de la egocentricidad. Sin embargo, es un camino en el que aparecen si-
multdneamente multiples riesgos.

Ejercicios inspirados en la ascesis tradicional frecuentemente caen después
también en la trampa de los santos: como vimos en capitulos anteriores, el lla-
mado “ego espiritual” es una amenaza que desvia cualquier ascetismo que se
vanagloria de sus proezas (Hulin, 2007). Un “ego espiritual” que por otra parte,
encuentra terreno idéneo para medrar en el ego del artista, alimentado por di-
ferentes mitos y construcciones sociales. Terreno pantanoso sin duda que la
propia Marina Abramovic, segln parece, tampoco ha podido soslayar.

Esta tendencia a tomar ejercicios concretos de diferentes tradiciones espiritua-
les, si bien tiene sus cosas positivas como hemos podido ver en capitulos ante-
riores con el ejemplo del mindfulness, también, como hemos dicho, puede co-
rrer el riesgo de reproducir la forma prescindiendo del fondo. Tomar un deter-
minado “ejercicio espiritual” fuera del contexto cultural que lo generé es cierta-
mente muy complicado. Por ejemplo, la liberacion budista estd muy ligada a la
compasion y a la experiencia de comunidad con todos los seres sintientes, hu-
manos y no humanos. No parece esto, sin embargo, cercano al panorama artis-
tico de las sociedades occidentales actuales. Se trata, por tanto, de ejercicios in-
teresantes, pero la transposicion cultural genera problematicas que pueden fa-
cilmente cambiar la direccién originaria. Sin este marco contex-tual es muy facil
que estas practicas sean instrumentalizadas y favorezcan el individualismo, el
narcisismo y el “ego espiritual” que venimos comentando.
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La propia figura de Marina Abramovic es un claro ejemplo de como estas practi-
cas pueden llegar a convertirse en elementos de consumo, generando con ello
multiples dudas acerca de la supuesta transformacion espiritual que predica. La
asociacién de su figura con estrellas mediaticas como Lady Gaga o el rapero
JayZ ha generado diferentes visiones criticas sobre su discurso. La especialista
en género y comunicacion Asuncién Bernandez (2013), sefiala con lucidez que
el vinculo entre la cantante pop vy la histérica performer puede tomarse como
simbolo de una época en la que se hibrida el arte contemporaneo y la cultura
mediatica. De este modo se produce un intercambio en el que una ofrece visibi-
lidad mediatica que permite a la otra acceder a recursos econémicos para fi-
nanciar sus costosas acciones artisticas. La moneda de cambio es aqui el “capi-
tal simbélico” acumulado por la performer como figura histérica del arte per-
formativo.

La simbiosis entre la cultura mediatica y la alta cultura, la necesidad que una tiene de la
otra en los circuitos comerciales, se puede estudiar en lo que ha sido la fulminante ca-
rrera de Lady Gaga pero también en la dilatada carrera de Marina Abramovic. Es un
simbolo de una época que Lady Gaga haya realizado una performance en el Museo de
Arte Contemporaneo en Los Angeles luciendo el primer sombrero disefiado por el ar-
quitecto Frank Gehry (Corona, V. P., 2011: 725) sobre un piano decorado por el artista
Damien Hirst. Pero también lo es que Abramovic se fotografie con un jersey de Given-
chy disefiado por Ricardo Tisci con la palabra “favelas”, supuestamente denunciando
los problemas de marginacion y desigualdad que todavia se mantienen en el mundo
con todo lo contradictorias que puedan ser estas estrategias publicitarias. (Bernandez,
2013, p. 126)

Por su parte, Veronica Ruth Frias, otra artista performativa, en su obra “El Mé-
todo Abramovic practicado por Veroénica Ruth Frias (no funciona cuando tienes
hijos)”? (2014) utiliza gran ironia para sugerir que el famoso “Método Abramo-
vic"4 en realidad puede llevar a una desconexion de la realidad cotidiana. La ar-
tista replica un video mediatico que la famosa performer realizé junto a la can-
tante. En sus ejercicios de concentracion se ve boicoteada, sin embargo, por su
hija de tres afos que la interrumpe constantemente con besos, golpes y todo
tipo de juegos propios de su edad.

Desde un discurso feminista muy marcado, Ruth Frias denuncia asi una imagen
divinizada de la performance basada en estereotipos “misticos”, reivindicando

3 Recuperado el 11 de abril de 2020 https://vimeo.com/104921474
4 Recuperado el 11 de abril de 2020 de https://vimeo.com/71919803
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la importancia de esas otras facetas del ser humano como la crianza, el juego y
los cuidados. Esta inteligente critica a la idealizacion del “Método Abramovic”
nos sirve para cuestionar de nuevo los estereotipos de la contemplacién y enfa-
tizar el hecho ya comentado de que la experiencia contemplativa desde el aisla-
miento individual no puede ser un fin en si mismo, sino mas bien un medio para
abrirse al otro y al conjunto de la biosfera desde el contacto con la vida cotidia-
nay la reflexion ética.
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1. Marina Abramovic, 2. Veronica Ruth Frias,
“The Abramovic Method “El Método Abramovic practicado por Verénica Ruth Frias
practiced by Lady Gaga” (2013) (no funciona cuando tienes hijos)” (2014)

La obra de Verénica Ruth Frias saca a la luz el hecho de que seguimos asociando
la espiritualidad al aislamiento de la introspeccién meditativa, cuando, la vieja
sabiduria teresiana de nuestra propia cultura ya invitaba a mirar mas bien entre
los humildes pucheros. Nuestros reduccionismos limitan la espiritualidad a es-
tados de atencién y concentracion centrados en el aislamiento individual, pues
como veiamos antes, esta version de la espiritualidad es la mas aceptable para
un sociedad de consumo individualista donde se comercia con la identidad y los
deseos (Carrete y King, 2005; Lyon, 2000; Bauman, 1998).

Para ser justos, es preciso decir que Marina Abramovic ha desarrollado también
obras interactivas con el publico con resultados muy diferentes. La histérica
"Rhythm O" (1974), por ejemplo, reclamo la participacion del espectador para
interactuar con una serie de objetos diversos, como una rosa, plumas, cuchillos
o una pistola, lo que implicaba ahondar a su vez en las oscuridades de la psico-
logia humana frente a un ser humano que no reaccionara ante cualquier cosa
que se le decida hacer. La pasividad de la artista interpela al pablico que se ve
obligado a intervenir para evitar asumir riesgos ante los que la propia artista
permanece impasible. Desde el caracter ritual y la participacién directa, estas
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obras historicas realizadas desde una posicion artistica alternativa parecen te-
ner el poder de movilizar la empatia del espectador, poniéndole en situaciones
ante las que tiene que reaccionar y tomar parte.

3ay 3b. Marina Abramovic “The artist is present” (2010)

Sin embargo, otras mas recientes se ven mas afectadas por la impostura de su
figura mediatica. Es el caso de, por ejemplo, “The artist is present” (2010), que
pretende generar espacios de encuentro con personas andénimas a través de
una mirada silenciosa. Sin embargo sus efectos se ven francamente enrarecidos
por el marco en el que tiene lugar: una gran retrospectiva en el MOMA, la figu -
ra mitificada de la artista, el aparataje cinematografico de un documental si-
multaneo?, etc. De hecho el propio espacio elegido parece favorecer el marke-
ting del espectaculo: un enorme hall iluminado en el que hacen cola muchas
personas que se convierten asi en espectadores curiosos de la interaccion.
Todo esto hace que la simplicidad de una accién que supone mirar en silencio a
los ojos de un desconocido pierda gran parte de su intimidad y se convierta en
una especie de “Reality Show”.

Ciertamente ha habido un gran cambio en la figura de Abramovic: desde las pri-
meras acciones realizadas por una artista operando en los margenes del siste-
ma con acciones criticas en los 60 y los 70 a la gran figura mediatica que rinde
culto al botox y a su persona. Esto es lo que parece haber llevado a la critica de
arte Estrella de Diego a ver en su posicidon una incongruencia inaceptable: no es

5 Trailer de esta pelicula recuperado el 12 de mayo de 2020 de https://www.youtube.com/watch?v=Mz7UW-
niYp6E.
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posible querer mantener el mismo discurso entre radical y mistico, cuando su
propia imagen se ha transformado en gran medida en una forma de “radical
chic” (De Diego, 2015).

La historiadora del arte Laia Manonelles Moner (2016) parece coincidir en esto
inspirdndose en las inquietudes de Nicolas Bourriaud sobre el riesgo presente
en ciertas obras artisticas de convertirse en una “forma edulcorada de critica
social” (Manonelles, 2016, p.345) Sin embargo, reclama el potencial de éstas
como “instersticio social” dentro de lo que serian “micro-utopias” o “tentativas
microscopicas” de una “estética relacional”. Efectivamente, habria que valorar
en qué medida dichas acciones son “absorbidas y neutralizadas por las institu-
ciones, o si bien generan cortocircuitos al proponer otros modos de hacer y re-
lacionarse con el publico y las infraestructuras artisticas” (Manonelles, 2016,
p.334)

Ciertamente, no podemos concluir que la obra de Marina Abramovic sea, por
tanto, un ejemplo positivo de contemplacién en la linea que venimos desarro-
llando, pero si ilustra algunos riesgos importantes. Vemos en ella una forma de
“bricolaje de religiones” (Beck, 2009) en la que se ponen en practica ciertos
“ejercicios espirituales” y practicas de “atenciéon pura” (Villalba, 2018), que sin
embargo acaban siendo asumidas por las dindmicas de la sociedad de consumo
y el culto al yo. Su trabajo nos ha ayudado a reflexionar sobre los riesgos a los
que se enfrenta la transposicién cultural de ejercicios y practicas espirituales.
Los seres humanos somos especialmente proclives a extraviarnos en nuestros
ricos mundos culturales, confundiendo ese “cultivo de la humanidad” (Nuss-
baum, 2005), con diferentes elaboraciones de nuestro propio egocentrismo o
etnocentrismo. Posiblemente, una de las razones que ha extremado estos des-
varios ha sido precisamente la pérdida del contacto con la naturaleza. Por ello
resulta doblemente interesante acercarnos a las estrategias de atencién cons-
ciente que han realizado otros artistas desde este lugar. Entraremos en ello a
continuacién.
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3.2. El caminar como proceso

contemplativo

Muchos artistas han explorado estrategias que implican un proceso repetitivo
asociado también a la lentitud pero vivido esta vez desde el contacto con la na-
turaleza. Acciones como caminar, tejer, recoger polen o mover piedras implican
experimentar una y otra vez estimulos sensoriales muy parecidos. La atencion
se centra asi en las micro-diferencias o en las micro-novedades, pues nunca
realmente una accion repetida es exactamente igual a otra. Esas pequeias dife-
rencias dentro de una pauta hacen que cada instante preciso brille por si mis-
mo dando lugar a una gran concentracion en el momento presente.

Es importante enfatizar la idea de que la repeticién no ha de asociarse a un pro-
ceder mecanico e inconsciente. Sino precisamente a una accion vivida en pri-
mera persona que tiene sentido por si misma como experiencia de intimidad,
escucha y recogimiento. De todas las estrategias repetitivas realizadas en la na-
turaleza, caminar es una de las mas importantes. Como explica Tonia Raquejo
(2017), caminar implica la sensorialidad del cuerpo en el entorno: ese dar aten-
cion a “otros ojos” que viene determinado no sélo por el espacio egocéntrico,
sino también por el espacio circundante, el “alocéntrico”, que llegan a entrela-
zarse de multiples maneras. Modelamos la imagen del entorno con nuestra
“mochila llena de creencias”, pero también los entornos pueden transformar-
nos®, pues caminar puede desplazar el espacio egocéntrico, “como si caminase-
mos por una cinta de Moebius -donde el recorrido de la linea exterior se curva
para convertirse en recorrido interior-, el entorno deviene sujeto y el sujeto en-
torno” (Raquejo, 2017, p.75).

Observemos que utilizar imagenes y simbolos para describir esta experiencia no
es en absoluto gratuito, pues recordemos que estamos hablando de sensacio-
nes intrinsecamente inefables. El lenguaje metaférico es una caracteristica de

6 Y transformarnos no sélo simbdlicamente, sino también fisicamente a través de la plasticidad de las neuro-
nas que dejan una huella fisica en el cerebro, como apuntan los estudios de Proulx et al (2015) y Martinez
(2016) citados en Raquejo, 2017. Esto coincide con el “efecto rasgo” (Goleman y Davidson, 2017) que hemos
sefialado en la primera parte de la investigacion.

233



LA EXPERIENCIA CONTEMPLATIVA EN LAS PRACTICAS ARTISTICAS CONTEMPORANEAS
Estrategias de vinculo entre cuerpo y naturaleza desde un enfoque ecolégico

las experiencias contemplativas asociadas a la “mistica salvaje” (Hulin, 2007).
Otra metafora de esta misma autora es también inspiradora: hace referencia a
gue el yo “colapsa” en el paisaje o que “colapsa” en el “ahora”. Se apropia asi
del universo conceptual de la fisica cuantica para evocar esos otros “entrelaza-
mientos” misteriosos entre interior y exterior. Estas expresiones podrian to-
marse como distintas “formas de hablar” sobre el acceso a lo que hemos des-
crito en la primera parte de esta investigacion como “estados alterados de con-
ciencia” (Goleman y Davidson, 2017; Rubia, 2015, 2014; Siegel, 2016). El poten-
cial del caminar para suscitar un cierto hipnotismo que describe Raquejo parece
apuntar en esta misma direccion:

De la propia dindmica de la repeticion de los pasos una y otra vez, unay otra pisada que
se escucha sucesivamente, repetitivamente, al propio ritmo del movimiento acompasa-
do de las zancadas, emerge un estado psicofisico casi hipnético que nos hace interrum-
pir la cadena de los pensamientos y disfrutar de la simplicidad del estar en movimiento
sintiendo el lugar a cada paso, siendo. (Raquejo, 2017, p. 79)

Multiples artistas que trabajan en la naturaleza utilizan el caminar como parte
esencial de su proceso artistico. Artistas pioneros como Richard Long o Hamish
Fulton tienen puntos de encuentro con el llamado “endurance art” a través de
la practica de caminar en entornos remotos durante largos periodos de sole-
dad. También otros referentes historicos del arte en la naturaleza europeo
como Goldworthy, Drury o De Vries entre otros, utilizan el caminar en entornos
naturales como parte de su proceso artistico, ya sea para recoger objetos, ha-
cer intervenciones minimas, sacar fotografias, etc. (Grande, 2005). La sensoriali-
dad del cuerpo desde el contacto con los cinco sentidos que supone la expe-
riencia de la naturaleza facilita la concentracién y la escucha, poniendo en valor
el nomadismo y lo efimero como elementos clave del proceso artistico que as-
pira a integrarse con los ciclos de la naturaleza desde el respeto, el cuidado y la
minima intervencién (Talens, 2011). El caminar, por tanto, es una forma de es-
cucha y lentitud que puede contribuir a cultivar actitudes muy positivas en el
ser humano. Muchos otros artistas siguen practicando hoy el caminar como
parte de su proceso artistico, de modo que el tema en cuestién ha llegado a de-
sarrollar en este tiempo un rico bagaje teérico’.

7 Un trabajo especifico sobre el tema puede encontrarse en Corvo Ponce (2013).
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3.2.1. PROCESOS DE “RESONANCIA” EN LA OBRA DEL ARTIS-
TA-CAMINANTE PEP MATA

Un buen ejemplo de caminar contemplativo en nuestro contexto nacional esta
representado por la obra del artista Pep Mata. Su trabajo se basa integramente
en el caminar durante largas jornadas en solitario como proceso imprescindible
de creacién. En sus fotografias lo importante no es representar montafas o la-
gos, sino mas bien expresar la profundidad de una experiencia inefable de “re-
sonancia”® con esos lugares.

Como sefiala Doménec Corbella, este contacto del artista con su cuerpo en el
entorno parece ser también un elemento generador de un profundo respeto
que previene contra la desmesura: “el respeto se impone sumamente en el
pensamiento y la mirada de Mata porque es como si la naturaleza tuviera un
modo de existencia superior, como si poseyera un poder sobrenatural” (Mata
et al., 2013, p.177). La experiencia del cuerpo en alta montafia es una confron-
tacion directa con los propios limites: el cansancio, el dolor, la falta de oxigeno,
etc. Todas ellas cuestiones que hacen tomar conciencia de la entropia y la fragi-
lidad humanas, en linea con la aceptacién de las contingencias que sefialaba-
mos antes como una de las caracteristicas de la contemplacién.

Caminar en soledad dias enteros por entornos inhéspitos sin duda conforma
una experiencia excepcional que puede funcionar como ejercicio para acceder a
una experiencia desacostumbrada del mundo. No en vano, como sefala el ge6-
grafo catalan Joan Nogué, la imagen de la “montaia iniciatica” con aquellos
paisajes abruptos donde retirarse a meditar, funciona como simbolo “que pone
en conexion el cielo, la tierra y el infierno” (Mata et al., 2013, p. 173). Sefala
también el hecho bien conocido de que en occidente, la montana no empezé6 a
verse como lugar interesante hasta el romanticismo gracias a la estética de lo
sublime, hasta entonces, era un espacio peligroso y temido, ligado a multiples
historias de animales salvajes y seres sobrenaturales. Efectivamente se trata de
un espacio que, por sus propias caracteristicas, saca a la luz la vulnerabilidad
del ser humano en acciones aparentemente sencillas como caminar, alimentar-
se o pasar la noche. Las ilusiones de control o de dominio en alta montana se

8 Como veremos, el relato de este artista utiliza a menudo palabras vinculadas al campo seméantico de la mu-
sica y que resultan muy sugerentes por su sentido metaforico.
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ponen ciertamente en cuestion, y la supervivencia depende de saberse adaptar
a un entorno dificil. Posiblemente éste sea el espacio idoneo para simbolizar la
confrontacion del ser humano con el mundo como totalidad, en el sentido en el
que habla de esto Tugendhat (1997), pues aqui la estructura de la egocentrici-
dad queda en entredicho: en alta montafia es mas facil sentirse pequefio e in-
significante. Seguramente no es casualidad que uno de los retos de los ultimos
tiempos sea escalar las grandes cimas planetarias, como forma de escenificar
un supuesto dominio definitivo sobre la naturaleza. Lamentable “proeza” que
esta légicamente condenada al fracaso a medio y largo plazo.

La inspiracién de Pep Mata es la antitesis de estas imposturas egocéntricas,
pues su actitud de respeto en la montafia tiene un aroma sagrado: “Para mi la
altura es el templo. Yo me recojo en las altas montafnas, es un poco volver al
monasterio” (P. Mata, comunicacion personal, 26 de mayo de 2017). Su des-
cripciéon de los procesos de recogimiento que necesita para realizar este transi-
to es significativa. El artista utiliza lo que denomina “rituales de entrada” (Corvo
Ponce, 2013) como acciones previas a la salida que le preparan ese transito a
través del andlisis previo de la cartografia, la organizacion del equipaje o el ata-
do de las botas. Esto da una idea de la centralidad de ese sentido de la sacrali-
dad en su trabajo.

Una vez que comienza su viaje, su conexién con la naturaleza se desarrolla ela-
borando un complejo proceso de “resonancias” que convierte sus imagenes en
reflejos de esa experiencia inefable del caminar que deviene ritual y via de ac-
ceso a una forma diferente de percibir el mundo. En palabras del artista:

Entro en un estado de contemplacién a partir de un proceso meditativo. En dicho pro-
ceso el cuerpo fisico camina muchas horas seguidas, generalmente en altura, en condi-
ciones de naturaleza exigente. El andar utilizando una determinada técnica de medita-
cion me permite entrar en armonia o en equilibrio de los tres ojos del conocimiento. Es
el gjercicio fisico lo que te lleva a minimizar el pensamiento egoico o racional y permite
el estado meditativo que abre la puerta del tercer ojo, de la contemplacién o del alma.
Cuando entras en el estado de contemplaciéon es porque ese equilibrio se ha producido
y te permite materializar desde él. En mi trabajo personal como artista, se da ese mo-
mento cuando encuentro un lugar fisico que suena, que tiene la misma vibracion que
tiene en ese momento la totalidad de mi cuerpo en equilibrio, en armonia. Y es en esa
resonancia, en ese sonar juntos, en ese ajuste entre de las dos naturalezas, la miay la
del lugar, la que permite el estado de contemplacion. Uno esta en comdn-unién, uno vi-
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bra al unisono con el lugar, vibra en esa misma frecuencia y longitud de onda. (P. Mata,
comunicacién personal, 26 de mayo de 2017) .

Como vemos, en este fragmento queda claro hasta qué punto la ascensién a pie
en alta montafa puede llegar a considerarse una practica contemplativa, en la
que “utiliza como mantra, mientras camina, su paso a través de su ritmo, repe-
ticion, tempo, cadencia y medida” (Corvo Ponce, 2013). Esta repeticion viene
enfatizada por el llamado “paso del descanso” o también “paso del némada”
gue incorpora una breve pausa entre cada movimiento. De este modo, el pro-
pio caminar permite un ligero descanso y se acentla a su vez ritmicamente: La
coordinaciéon del paso con la respiracion hace que se convierta en un ejercicio
de atencién consciente, pudiendo llegar a encontrarse en este punto con algu-
nas de las cuestiones que hemos comentado en la primera parte de la investi-
gacion. Se trata de experiencias basadas en el cultivo de la atencién en el mo-
mento presente, desde una gran conciencia corporal y en las que tiene gran
protagonismo alglin elemento repetitivo: la respiracion, el ritmo de los pasos, o
incluso quiza también el latido del corazén o la circulacién. Estas dltimas son
sensaciones mas sutiles, pero sin duda, para una mirada atenta conforman po-
sibles “vibraciones” fisicas perfectamente perceptibles. También ciertas emo-
ciones pueden producir una nitida huella fisica movilizando una gran variedad
de sensaciones.

Es interesante notar que, seglin testimonio del artista, para llegar a este estado
de contemplacién se requiere un cierto tiempo: es sélo a partir del tercer dia
gue comienza a estar presente esta sensacién de “resonancia” con el entorno
(Corvo, 2013, p.145). Ciertas experiencias de larga duracion quiza puedan en-
contrar sentido en esta direccion: no se trata s6lo de una acciéon que evoca un
significado simbdlico dentro del lenguaje de la comunicacién artistica, sino que
ademas, la propia repeticion de la accién durante bastante tiempo genera una
experiencia que transforma la conciencia subjetiva del propio artista. De este
modo, caminar en entornos naturales durante largos periodos quiza pueda con-
tribuir a relativizar esas representaciones o filtros de los que habldbamos en la
primera parte de esta investigacion. La duracién, por tanto, parece un elemen-
to clave que -no siendo requisito Unico e indispensable- si parece favorecer
efectivamente la profundizacion en estos estados contemplativos.
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Observemos que el foco, no esta puesto sélo en la interioridad sino ademas hay
una atencioén periférica simultanea. Este caminar en “resonancia” con el en-
torno deviene asi en un “estado de unicidad” en el que sentir la “vibracion” del
lugar en alguno de los “centros energéticos” del cuerpo. (Corvo Ponce 2013,
p.146). En palabras de Pep Mata:

En mi caminar yo me paro en un lugar cuando ese lugar me resuena dentro, es decir,
que mi “vibraciéon” o mi “musica” coincide con la “vibracién” o la “musica” de ese lugar.
Cuando eso se produce, me detengo a contemplar. El lugar de parada no es un concep -
to, es una vivencia. El concepto de “Site”, de “lugar” que nos viene del Land Art es un
concepto de la tradicion americana, pero yo estoy hablando de otra cosa. Estoy hablan-
do del lugar de la experiencia de la contemplacién. Podriamos decir que es recuperar la
conciencia del espacio sagrado, del templo. Yo con-templo. ;Qué me sucede en ese
momento? Hay una coincidencia tan fisicamente fuerte con ese lugar -y no fisicamen-
te-, que uno y el lugar pasan a ser practicamente la misma cosa. La vivencia es que mi
cuerpo en ese momento se expande por todo el lugar y ocupa la totalidad del lugar, y
puede notar la vibracion de cada pequefio sitio de ese lugar, de cada pequena piedra,
de cada pequena brizna, de cada pequeio elemento. Y localizar y detectar los puntos
energéticos mas fuertes de ese lugar. Una vez detectados esos puntos, fisicamente me
traslado a ellos, para buscar posiciones de encaje con ese punto energético fuerte, pero
simultaneamente estoy en todos los sitios de ese espacio. Es una vivencia muy espe-
cial.? (Mata, 2013)

Resulta sumamente interesante esa sincronizacién entre interior y exterior que
describe sirviéndose del campo semantico de la musica. Este “eco” o resonan-
cia nos invita a cuestionarnos hasta qué punto esta conexién contemplativa
entre cuerpo y entorno, podria tener algo que ver con las famosas neuronas es-
pejo de las que hemos hablado antes, asunto que obviamente escapa a nuestro
campo de estudio. En el relato de esta experiencia podemos ver sin embargo
mas claramente que sin duda hay elementos compartidos con los multiples tes-
timonios de la “mistica salvaje” que recupera Hulin (2017): lenguaje metafoérico,
sensacion de que el interior y el exterior se confunden, excepcionalidad de la
experiencia, etc. Otros elementos pueden llevarnos a asociar esta experiencia
también con la ampliacion del “Self” de Arne Naess (2008) que antes hemos
visto, en la que se dan procesos de identificacién con elementos del entorno.
Las piedras parecen aqui un elemento esencial para ambos. En la 6smosis de
Naess hay elementos que antropomorfizan la piedra pero que también “petrifi-
can” al ser humano. Pep Mata hace “retratos” de estos pefiascos con los que

9 Transcripcion de una conferencia realizada en la Universidad Politécnica de Valencia en 2013, recuperado
de http://innernature.webs.upv.es/. Fecha de consulta: 2/05/2020.
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dialoga, en los que podemos intuir un tiempo largo y profundo, el tiempo geo-
l6gico del que participan las piedras tan distinto a los plazos de la vida humana.
Volveremos a esto en préximos apartados.

En este caso, dado que se trata de un proceso artistico, podemos reconocer
otros elementos importantes. Entre ellos destaca el hecho de que Pep Mata uti-
liza estos procesos de “resonancia” para localizar el lugar desde donde sacara la
fotografia. La contemplacion se convierte asi en guia que le va orientando a tra-
vés de diferentes experiencias. Observemos de este modo que el artista aban-
dona en gran medida su intencionalidad individual y permanece en una actitud
mas bien de apertura, atencion y escucha.

Observemos, por ejemplo, su proyecto Andar-i-ego (2002-2005): estd compues-
to por tripticos organizados en cuatro series tematicas que evocan elementos
simbélicos esenciales: tierra, agua, fuego y aire. Cada triptico corresponde a un
lugar en el que el artista ha encontrado un punto de “resonancia”. La imagen
central representa la orientacién de la mirada y las laterales son las vistas a 90
grados en ambas direcciones a mano derecha e izquierda. La cuarta imagen au-
sente es la que queda a la espalda haciendo presente el propio cuerpo ausente
del artista. Como explica el autor, un quinto punto estaria en el centro de esa
cruz marcando la verticalidad del cuerpo sobre el horizonte (Mata, 2013, p.
174). La formulacion final de estas fotografias trata de evocar esas experiencias
vividas de resonancia con el entorno, de ahi que aunque sean imagenes de dife-
rentes vistas, haya entre ellas una tendencia a establecer cierto sentido de uni-
dad: son imagenes divididas en tres que construyen una composicién visual
conjunta. Hay una cierta continuidad en el paisaje estableciendo elementos que
enlazan el conjunto como un todo transcendiendo asi esa segmentacion inicial.
La perspectiva euclidiana que Raquejo (2013) vincula a la egocentricidad aqui
se resignifica, pues no hay una mirada a una Unica ventana, sino mas bien, una
mirada multiple que se expande en diferentes direcciones. Este efecto estable-
ce una importante continuidad entre ellas como un todo, que a su vez deja in-
tuir grandes vacios: lo no representado -o mas bien lo irrepresentable- esta pre-
sente a través de una misteriosa ausencia.
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i

4. Pep Mata, Andar-i-ego, (2002-2005)

Otra cuestion importante en la que vemos un paso mas alla en el distancia-
miento de la voluntad personal, es el “disparo ciego”. En palabras del autor:

Para que la imagen final sea realmente la éptima, en ese momento del disparo tiene
que suceder algo que también es especial y que me ha costado muchos afos descubrir.
En el momento de disparar la cAmara tiene que producirse un momento de ceguera y
yo tengo que aceptar ese momento: tengo que perder el control del disparo. Que un
fotografo pierda el control de su disparo es algo muy serio, y uno tiene que renunciar a
ello.’® (Mata, 2013)

Observemos hasta qué punto esta renuncia al control esta intimamente relacio-
nada con el distanciamiento de la egocentricidad del que venimos hablando.
Como vemos, la renuncia a este control que permite aplicar en la imagen los
criterios estéticos y/o compositivos propios da una idea de que la prioridad en
este artista es el fondo experiencial y no tanto la forma visual externa. La acep-
tacion se convierte asi en protagonista del proceso de produccién dejando que
ese momento simplemente suceda.

La ceguera del artista, ademas de proceso experiencial, puede conectar a su vez
con un potente simbolo: el ciego se ha asociado tradicionalmente al poeta iti-
nerante o a la sabiduria del anciano. También evoca la imagen de una visién in-
terior, pues la renuncia a la vision de las cosas exteriores posibilita el acceso a
“otros ojos”, a “otro mundo” (Chevalier y Gheerbrant, 2015, p.281) o, segln
hemos dicho aqui, a otra forma de mirar el mundo. Vemos esto, por ejemplo,
de forma muy clara en la famosa pieza de Giuseppe Penone, “Rovesciare i pro-
pri occhi” (1970), en la que el artista se retrata con unas lentillas de espejo. Su
ceguera exterior sin embargo hace que el mundo quede contenido en su mira-
da, quizd como simbolo de una renuncia que a su vez es apertura y distancia-

10 Transcripcion de una conferencia realizada en la Universidad Politécnica de Valencia en 2013, recuperado
de http://innernature.webs.upv.es/. Fecha de consulta: 2/05/2020
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miento de la egocentricidad. Posiblemente el proceso de Pep Mata tiene pun-
tos de encuentro significativos con este simbolo histérico, aunque sin duda en
su trabajo esto le llega de forma no buscada, como parte de un proceso con-
templativo(1) realmente transformador.

Otros trabajos mas recientes del artista se sirven del video para evocar su expe-
riencia desde un formato que permite combinar la imagen con sonido y movi-
miento!. Son tomas de plano fijo que no somete a ningln tipo de postproduc-
cion, pero que si graba con una serie de filtros que elige para transmitir una
sensacion lo mas parecida posible a su experiencia contemplativa: se trata de
un filtro de cdmara estenopeica que oscurece y desenfoca los contornos dejan-
do el centro de la imagen mas nitido e iluminado. El desarrollo del movimiento
aparece entrecortado generando un efecto repetitivo que le permite “minimi-
zar el tiempo cronolégico y pasar mas al a-tiempo contemplativo” (P. Mata, co-
municacién personal, 26 de mayo de 2017). Esto, como podemos ver, también
coincide con lo ya mencionado en la primera parte de esta investigacién en
cuanto a las alteraciones en la vivencia del tiempo, pues seglin su experiencia,
en esos estados de contemplacién “Estas fuera del tiempo, no existe ni el pasa-
do ni el futuro, solo existe ese presente” (P. Mata, comunicacién personal, 26
de mayo de 2017). La simplicidad de estos planos fijos en los que “no pasa
nada”, pueden generar a su vez una cierta experiencia hipnoética en el especta-
dor, haciéndole conectar asi de una forma evocadora con estas experiencias

tan intimas del artista vividas en parajes remotos.

5. Pep Mata, “Puerto de Aiglies Tortes 2 (2660m)” 6. Pep Mata, “Rio Zinqueta de la Pez (1950m)”
(2016) (2018)

Hasta aqui vemos bastantes puntos de encuentro entre lo estudiado en la pri-
mera parte de la investigacion y su proceso artistico. Sin embargo, en otros as-

11 Recuperados el 19 de abril de 2020 de http://pepmata.com/videografia/.
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pectos el testimonio de Mata no parece coincidir con la visién de la contempla-
cion naturalista que aqui hemos definido. Su relato de una experiencia cercana
a la muerte da una idea de cémo interpreta las extranas sensaciones vividas:

Tuve un accidente de montana, crucé el umbral y volvi. Entré y vivi en otra realidad.
Fue una experiencia que determiné mucho mi visién del mundo, de ahi en adelante. (...)
Fue una caida importante en un glaciar, a unos tres mil metros de altura. En esa situa-
cién me di por muerto, me abandoné con gran tranquilidad y conviccion de mi final. Ex-
perimenté la salida de mi cuerpo fisico y entré en un campo luminoso. Vivi el mayor es-
tado de felicidad y de comprension intuitiva que jamas haya tenido. (P. Mata, comuni-
cacion personal, 26 de mayo de 2017)

Esta experiencia insospechada le marca de por vida y se convierte en motiva-
cion para leer, reflexionar, buscar informacion y tratar de entender qué es lo
que le habia sucedido. Se declara heredero en muchos aspectos de nuestra tra-
diciéon histérica occidental, inspirdndose en misticos neoplaténicos como Plo-
tino, pero también incorpora estudios cientificos como los del neurélogo Fran-
cesc Rubia. Ciertamente podriamos decir que integra elementos de otras tradi-
ciones culturales, pues se apoya en autores que han tratado de elaborar mapas
interculturales de la conciencia como el americano Ken Wilber. Las palabras
que hoy, casi cuarenta anos después, forman parte de su relato para tratar de
hablar sobre este tipo de experiencias inefables le llevan a identificar dos reali-
dades muy diferentes: la “primera realidad” o realidad cotidiana seria la expe-
riencia del mundo en el que nos movemos con una “conciencia egoica”, como
un “yo” enfrentado a un “tu”, y la “segunda realidad”, en cambio, aparece
como un espacio misterioso que en ocasiones describe como una “membrana”
o como “otra dimension”. Esta esta disponible no sélo desde el momento pre-
sente para quien sea capaz de mirar con una conciencia despierta, sino también
como una realidad sobrenatural a la que es posible acceder tras la muerte.

Cuando abandonas este mundo dejas atras toda la materia y se cruza el umbral con el
alma. Seglin mi experiencia sigues siendo tu mismo, pero fusionado con una universali-
dad de la cual participas. Es como un cambio de vibracién. Pierdes el ego. El ego queda
en la materia y con la mente racional. Entras en otra dimensién que podriamos llamar
la conciencia limbica. Es una conciencia eco y se puede fundir con la totalidad y partici-
par de ella sin perder la individualidad. La conciencia limbica es una conciencia no-dual
y responsable de la segunda realidad o sobrenatural. La conciencia egoica es la respon-
sable en este nivel de mundo, la primera realidad o realidad cotidiana. Siempre habra
un yo y un ta, un observador y un observado. (P. Mata, comunicacién personal, 26 de
mayo de 2017)
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En este estudio trabajamos sobre la idea de que no es necesario acudir al so-
brenaturalismo para explorar la contemplacién, y por ello la referencia a ele-
mentos como el “alma” o la sensacién de “salir del cuerpo fisico” en su trabajo
pueden llevarnos a pensar que su cosmovisién toca en algunos aspectos con lo
gue hemos definido como “espiritualidad magica”. Sin embargo, no hemos de
olvidar que en el relato de experiencias inefables, las palabras son siempre ine-
xactas y pueden tener multiples lecturas. Estas dificultades nos invitan a ser
prudentes en las interpretaciones pues a menudo las palabras van acompana-
das a su vez de la sensacién de inexactitud o directamente de alteracion de lo
vivido. La palabra afiade complejidades en una experiencia directa que destaca
precisamente por una absoluta simplicidad, como corrobora el propio artista:

Lo que pasa es que muchas veces... jhablar de estas cosas! Me vas preguntando sobre
este estado y es dificil explicarlo. Estamos intentando explicar una cosa desde aqui,
cuando es una cosa de alli: realmente lo estropeamos. La vivencia de ese estado es de
una completa simplicidad. Es lo mas sencillo del mundo. Pierdes toda tu complejidad,
vuelves a recuperar la inocencia de un nifo y lo haces con la maxima conciencia. Eso es
el estado de creacion, la inocencia consciente. Amas por naturaleza y vives en ese sen-
tir. La maldad desaparece, el egoismo desaparece.(...) Cuando intentamos hablar de ello
parece que estemos intentando hablar de algo extraordinario, metafisico, mistico, y pre-
cisamente es todo lo contrario. En ese estado no tienes la sensaciéon de que sea extraor-
dinario, ¢entiendes? Lo que te sorprende es que no puedas vivir siempre asi. (P. Mata,
comunicacion personal, 26 de mayo de 2017)

Como vemos, el artista prefiere en ocasiones el silencio a la palabra por las pro-
pias problematicas que en este asunto puede anadir el pensamiento analitico.
El trabajo de Pep Mata es asi un buen ejemplo de cdmo la contemplacion en el
proceso artistico en nuestro contexto globalizado postsecular se compone de
multiples elementos hibridos. De este modo, aunque el artista parece integrar
en su discurso algunos conceptos quiza asociados a cierta “espiritualidad magi-
ca”, eso no quita interés a aquellos otros que son compatibles con una concep-
cion naturalista de la contemplacion a la que intentamos contribuir. La obra de
Pep Mata resulta asi inspiradora para este estudio tanto en su proceso expe-
riencial vivido desde el contacto entre cuerpo y naturaleza, como por lo que su
obra puede evocar mas alla de las palabras. Nos interesa por tanto rescatar de
su ejemplo estos “ejercicios espirituales” seculares que hacen de la repeticién
del caminar una forma artistica de contemplacién, resonando con el entorno
desde el respeto hacia la naturaleza y el distanciamiento de la egocentricidad.
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3.2.2. LA ESCUCHA COLECTIVA DE ERNESTO PUJOL

Como segundo gran ejemplo de practica artistica que utiliza el caminar con una
vocacion contemplativa merece la pena detenerse en la obr