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INTRODUCCION

Esta investigacion es el fruto de varios afios de estudio y trabajo, tanto en el ambito
pastoral, como en el de la psicoterapia y la docencia. Nace tanto de la experiencia
personal como de la reflexion y el trabajo profesional. Su objetivo es responder a uno de
los retos que plantea la sociedad occidental a la Iglesia catolica, como evangelizar en el
siglo XXI'. Y mas concretamente, como promover procesos mistagogicos a los jovenes

en contexto educativo.

En esta introduccion presento los presupuestos personales-existenciales, asi como los
profesionales que me han llevado a embarcarme en este trabajo. Ambos estan
intimamente relacionados, y tienen su punto de partida en mi vocacion laical, desde la
cual vivo mi desarrollo profesional como parte de mi proyecto cristiano de vida, y como
llamada a ser iglesia en el mundo®. A continuacién, se presentan brevemente los
capitulos que conforman esta tesis doctoral. Finalmente, agradezco a todas las personas

e instituciones que han hecho posible este trabajo.

Dentro de los presupuestos personales existenciales sitlio el primer momento en mi
experiencia dentro del movimiento eskaut. Es mi acercamiento a la vida en grupo, a los
campamentos de verano, al silencio, las oraciones, asi como a la educacion en valores.
Durante mi larga trayectoria como monitor eskaut descubro la pedagogia experiencial: a
partir de la auto-exploracion y la experimentacion me acerco al potencial de esta
propuesta para favorecer el desarrollo integral de los nifios, nifias y jovenes. En este
itinerario tengo la oportunidad de ser presidente del movimiento eskaut en Vizcaya
(Euskalerriko Eskautak Bizkaia), asi como de la Federacion de asociaciones diocesanas
de escultismo de Euskal Herria (Euskalerriko Eskautak), integradas en el Movimiento

Scout Catolico (MSC).

A nivel académico comienzo mis estudios de Psicologia. La riqueza del mundo interior
de las personas, de sus relaciones asi como de su dimension espiritual me lleva a

formarme como trainer en el Instituto Internacional de Focusing. Por medio de la

''Cf. LF. Gastaldi, Educar y evangelizar en la Posmodernidad, Abya Yala, Quito, 1994; E. Gervilla,
Educar en la posmodernidad, Dykinson, Madrid, 2010.

% Cf. Pablo V1, Decreto Apostolicam actuositatem, Roma, 1965, n. 2-3.
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técnica del enfoque corporal me acerco a la psicologia humanista y al enfoque centrado
en la persona. Y, de un modo mas especifico, a la psicologia experiencial. También me
formo en psicologia transpersonal, descubriendo una propuesta de trabajo donde se
integran psicologia y espiritualidad. Por 1ltimo, realizo la certificacion como

psicoterapeuta de pareja y familia, acercandome a la psicologia sistémica.

Por otro lado, realizo mis estudios de Teologia. En primer lugar, la Diplomatura de
Ciencias Religiosas, posteriormente el Bachiller en Teologia y, finalmente la
Licenciatura en Teologia Sistematica. En ese tiempo trabajo como agente de pastoral de
juventud en la diocesis de Bilbao. Mi tarea consiste en acompafiar a adolescentes y
jovenes en sus procesos de despertar religioso e iniciacion cristiana. Voy confirmando
algunas intuiciones vividas en primera persona en mis afios anteriores. Observo la
importancia del silencio en los procesos mistagdgicos asi como la capacidad de los
jovenes para “contactar” con su dimension interior cuando se les ofrecen los espacios y
las condiciones adecuadas. También observo la importancia de la vivencia y del cuerpo
para que acontezcan todos estos procesos interiores, posibilitando asi un mayor
autoconocimiento, un mayor desarrollo personal y, en muchos casos, una apertura al

Dios de Jesucristo.

Actualmente, trabajo en el Centro de Orientacion y Terapia Familiar Lagungo (Bilbao).
Sigo profundizando en los elementos anteriores (silencio, vivencia, cuerpo, auto
conocimiento), aunque ahora desde una perspectiva psicoterapéutica. Acompafio a
menores, parejas y familias con problemas relacionales y emocionales. En este centro,
ademas, soy responsable del area de formacion, siendo una de mis tareas formar al
profesorado de centros educativos en distintos programas. Uno de estos programas es el
de educacion de la interioridad. He acompafado la formacion del profesorado y la
implementacion del programa TREVA interioridad en varios centros de titularidad
diocesana en la diocesis de Bilbao. También he acompanado en este proceso a colegios
religiosos y congregaciones que apostaban por implementar programas de educacion de

la interioridad en todas sus obras educativas.

Por ultimo, mi experiencia docente me permite sistematizar la experiencia profesional
desarrollada. En primer lugar, en el Instituto de Teologia y Pastoral de la didcesis de
Bilbao. Actualmente en la Universidad de Deusto, como profesor de Psicologia de la

educacion y en el Master de Psicoterapia sistémico relacional. La docencia en la
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Universidad me permite seguir en contacto con los jovenes, en contexto educativo, asi
como poner en practica algunas de las propuestas relacionadas con la educacion de la

interioridad.

También soy docente en algunos Master universitarios, impartiendo asignaturas
relacionadas con el mindfulness, la educacion de la interioridad y la psico-corporalidad.
En ese sentido, es de resenar el Master REMIND (Meditacion, Relajacion y

Mindfulness), donde imparto varias asignaturas.

Por ultimo, en este repaso a mi itinerario personal y profesional no puedo olvidar mi
relacion con Luis Lopez. En primer lugar, me formo en el Programa TREVA y, a partir
de ese momento comenzamos una estrecha relacion que nos lleva a colaborar en

multiples proyectos. Uno de ellos es la elaboracion de esta tesis doctoral.

Estos son los presupuestos personales y vivenciales que me llevan a abordar esta tesis
doctoral. Cada uno de estos antecedentes viene a ser como un ingrediente que se ha ido
incorporando a mi vida en algin momento concreto de mi historia, la suma de todos
ellos hace esta “ensalada” personal-existencial que me ha llevado a plantearme realizar

una tesis doctoral abordando el tema de la educacion de la interioridad.

A continuacion, presento los presupuestos metodologicos fundamentales que van a

marcar la orientacion de esta investigacion.

El primero de ellos tiene que ver con la superaciéon del divorcio entre teologia y
pastoral, entre fe y vida. Este es uno de acentos del Concilio Vaticano II (cf. VG, 2). El
punto de partida de esta investigacion es la inquietud pastoral, el objetivo es desarrollar
una teologia que recoja las inquietudes de la pastoral y que aporte desarrollos
sistematicos que enriquezcan esta disciplina practica. Como subraya el decreto Optatam
totius, la preocupacion pastoral debe estar presente en los estudios teologicos®, y esto ha

sido una constante en mi recorrido teoldgico.

Por ello, esta investigacion quiere validar la educacion de la interioridad como un
proceso mistagogico y cristologico coherente con la Escritura, la Tradicion y el

Magisterio de la Iglesia catdlica. Su pretension es sistematizar teoldgicamente una

3 Cf. Pablo V1, Decreto Optatam tutius, Roma, 1965, n. 19.
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practica que esta siendo relevante en los planes pastorales de numerosos colegios con

proyecto educativo religioso.
El segundo de los presupuestos es el didlogo. Como afirma el Papa Francisco:

“el didlogo a todos los niveles, no como una mera actitud tdctica, sino como una
exigencia intrinseca para experimentar comunitariamente la alegria de la
Verdad y para profundizar su significado y sus implicaciones practicas. El
Evangelio y la doctrina de la Iglesia estan llamados hoy a promover una
verdadera cultura del encuentro, en una sinergia generosa y abierta hacia todas
las instancias positivas que hacen crecer la conciencia humana universal” (VG,

4b).

Este trabajo pretende acercarse al mundo juvenil postmoderno. El objetivo es dialogar
con los signos de los tiempos para ofrecer propuestas que respondan a las inquietudes

de los jovenes del siglo XXI, y que les permitan la apertura a Jesucristo.

Desde esta perspectiva, entiendo la teologia como una correlacion critica y mutua entre
la interpretacion de la tradicion cristiana y la interpretacion de la experiencia
contemporanea. Como afirma C. Géffre, los estados de conciencia del ser humano
contemporaneo son el punto de partida para realizar una adecuada relectura de la

tradicion cristiana®.

J.L. Moral lo resume en la siguiente frase, el lugar de Dios no es otro que el de la
experiencia humana. De ahi el amarre antropologico de la hermenéutica teologica y la

. .7 . . .5
obligacion de tornar continuamente a la experiencia’.

Como afirma Benedicto XVI la verdad es “logos” que crea “did-logos” y, por tanto,
comunicacion y comunion (CV, 4). La educacion de la interioridad quiere dialogar con
los jovenes de hoy, quiere dialogar con su realidad, muy a menudo el mundo de la

increencia®.

4 Cf. C. Geffré, El cristianismo ante el riesgo de la interpretacion, Cristiandad, Madrid, 1984, pp. 18-19.
3 J.L. Moral, Ciudadanos y cristianos, San Pablo, Madrid, 2007, p. 406.

6 Cf. J. Gonzalez-Anleo y J.A. Lopez-Ruiz, Jévenes espaiioles “entre dos siglos” (1984-2017), SM,
Madrid, 2017.
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El modelo que opera detras de este presupuesto metodologico es el de una iglesia
misionera’. Una iglesia en salida en la que la tarea misionera es ejercida por cada uno de
los miembros de la comunidad en la cotidianidad de su existencia. Desde esta
perspectiva, esta investigacion quiere acercarse a la realidad de los jovenes para

escucharla, acogerla y transformarla con la Buena Noticia de Jesucristo.

El tercer presupuesto es el didlogo entre disciplinas cientificas. En concreto, el dialogo
entre psicologia y teologia, entre espiritualidad y crecimiento personal. Esta
investigacion hace suya una de las indicaciones del Papa Francisco en su constitucion
apostolica sobre las universidades y facultades eclesiasticas: la inter- y la trans-
disciplinariedad ejercidas con sabiduria y creatividad a la luz de la Revelacion (VG,

4c). Por medio de este dialogo entre disciplinas se busca

“una pluralidad de saberes que correspondan a la rigueza multiforme de lo
verdadero, a la luz proveniente del acontecimiento de la Revelacion, que sea al
mismo tiempo recogida armonica y dinamicamente en la unidad de su fuente
trascendente y de su intencionalidad historica y metahistorica, desplegada

escatologicamente en Cristo Jesus” (VG, 4).

Por medio de este didlogo de disciplinas cientificas se quiere promover una teologia que
favorezca el desarrollo de una sintesis orientadora (VG, 4). En esta investigacion se
dialogara con otras ciencias como la psicologia, la neurociencia o la antropologia. Todas
ellas son necesarias para acercarse a la complejidad del fendmeno humano, asi como

para poder entender mejor la Revelacion.

Por ello, en la segunda parte de esta investigacion, denominada estudio empirico, se
presenta el disefio, la implementacion y la evaluacion del programa TREVA interioridad
en un centro de educacion secundaria. Partiendo de la antropologia teoldgica de R.
Panikkar y basandonos en la dimension integral del ser humano, se evalta la
implementacion del programa TREVA interioridad con el alumnado de educacion

secundaria del Centro de Formacion Otxarkoaga. La pretension no es medir

7 Cf. Obras misionales pontificias, La iglesia misionera. Textos del magisterio pontificio, BAC, Madrid,
1994.
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competencias espirituales, sino la incidencia que tiene en competencias emocionales y

relacionales el desarrollo de la inteligencia espiritual.

A continuacion, se presenta el itinerario que se seguird a lo largo de toda la
investigacion. En la primera parte se desarrolla la fundamentacion teologica y
psicoldgica. En el primer capitulo se presenta el marco general de la investigacion. En ¢l
se muestra la actualidad del objeto de la interioridad. Entendiendo éste como camino
mistagogico y cristologico que lleva al ser humano al encuentro no s6lo con su
dimension mas profunda, sino a la experiencia de encuentro con Dios. También se

presenta el punto de partida conceptual y las opciones metodologicas.

En el segundo capitulo se presenta el marco tedrico de la propuesta: la psico-
corporalidad. Para ello, en primer lugar, se parte de la teoria de las inteligencias
multiples de H. Gardner. En segundo lugar se desarrolla la inteligencia espiritual, la
cual es conceptualizada como la novena inteligencia. Es la inteligencia que remite al
sentido, la consciencia y la trascendencia. En tercer lugar, se presenta la interioridad
como una dimension de la inteligencia espiritual. La interioridad serd conceptualizada
desde una perspectiva dinamica, como un proceso que acontece en el interior de los
seres humanos y que tiene que ver con su dimension experiencial. Este concepto
también tiene una dimension espacial, por cuanto remite a la dimension interior de las
personas, ese espacio donde acontece la vivencia. Este itinerario finaliza con el cuarto
paso, en el que se presenta la psico-corporalidad como via para desarrollar la
interioridad. El programa TREVA interioridad aborda este trabajo de la educacion de la

interioridad desde la via psico-corporal.

En el tercer capitulo se realiza la fundamentacion biblico teoldgica. En este itinerario
de fundamentacion se abordara tanto la interioridad como la psico-corporalidad, ya que
el segundo elemento sélo puede ser entendido en el marco hermenéutico del primero. El
objetivo sera mostrar que este camino mistagogico y cristologico es coherente con la
Escritura, la Tradicion y el Magisterio de la Iglesia catdlica. Especialmente importante
serd el testimonio mostrado por misticos catolicos. San Agustin, Santa Teresa de Jesus,
San Juan de la Cruz o San Ignacio de Loyola, entre otros, mostraran como la via

interioratis y la psico-corporalidad han sido vias de acceso a Dios.
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En el capitulo cuarto se presenta la propuesta mistagogica de trabajo de educacion de la
interioridad desde la psico-corporalidad. Se profundiza en las dos claves
psicopedagodgicas fundamentales: la atencion plena y el focusing. Ambas remiten a la
capacidad de escucha del ser humano de su experiencia interior, a partir de las actitudes
de receptividad, acogida y compasion. En este ultimo capitulo de la primera parte de la

investigacion se presentan las bases del programa TREVA interioridad.

En la segunda parte de la investigacién se muestra la aplicacion pastoral realizada, asi
como el estudio empirico llevado a cabo. Consiste en la adaptacion, la implementacion
y la evaluacion del programa TREVA interioridad en un centro de educacion
secundaria. La investigacion se divide en distintos ciclos, cada uno de los cuales
contiene, a su vez, microciclos. El primer ciclo tiene que ver con la adaptacion del
programa, el segundo con la formacion del profesorado, el tercero con Ila
implementacion del programa en las aulas y el cuarto con su evaluacioén. En este ultimo
ciclo se han utilizado diferentes instrumentos para medir, cuantitativa y
cualitativamente, las variables elegidas. Como ya se ha mencionado, el objetivo no era
observar indicadores relacionados con la inteligencia espiritual, sino competencias
relacionales, emocionales y relajatorias. Lo que se intenta mostrar, partiendo de un
modelo antropoldgico integral, es que el trabajo en la inteligencia espiritual, y en la

educacion de la interioridad, enriquece y mejora otras dimensiones de la persona.

Por ultimo, me gustaria finalizar esta introduccion agradeciendo a las personas e

instituciones que han posibilitado esta tesis y que yo haya podido realizar este itinerario.

En primer lugar quiero agradecer a los directores de esta tesis, Miguel Ramon Viguri y
Luis Lopez. Ambos han sido un modelo de cercania, escucha y comprension, pero

también de sistematicidad y rigor cientifico.

También agradezco a todas las personas que me han ido ayudando en este largo
proceso. Gracias a David Herreros, por su ayuda inestimable. También a Sebas Gartzia

Trujillo, Ana Huidobro y Leire Gordo.

Agradezco a la diocesis de Bilbao los distintos espacios en los he ido formandome y
desarrollando este proceso de educacion de la interioridad. Gracias A Euskalerriko
Eskautak Bizkaia, al Instituto Diocesano de Teologia y Pastoral, al Secretariado

Diocesano de Juventud y a la Unidad Pastoral de la Zona Minera-Meatz Aldea.
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Agradezco al Centro de Formacion Otxarkoaga su apuesta por la educacion de la
interioridad, y por su receptividad a la hora de acoger esta propuesta de trabajo. Gracias
a su equipo directivo y a su profesorado, un grupo humano especialmente implicado en

la tarea educativa.

Agradezco también al Centro de Orientacion y Terapia Familiar Lagungo, esa familia
desde la que me asomo a la profundidad de las personas y familias para descubrir su
complejidad y belleza. Agradezco la posibilidad de seguir desarrollando proyectos de
educacion de la interioridad. Gracias a Jon Elorduy por su confianza y cercania. Y
también a todas mis compafieras, Arantza, Moénica, Eguzkiiie, Maria, Goizalde, Rosa,

Esther, Itziar, Ana, Idoia e Izaskun.

Doy gracias también a la Universidad de Deusto. Especialmente a Ana Martinez-

Pampliega a Laura Merino y al equipo de familia, Family Psych.

Agradezco a la comunidad Sal y Luz, porque es el espacio en el que doy sentido a mi
vocacion laical. En ella voy aprendiendo a ser sal y a ser luz. Es ahi donde me descubro
llamado a desarrollar mi trabajo y a mantener las actitudes evangélicas de apertura,

receptividad y compasion.

Y dejo para el final de los agradecimientos a mi familia. En primer lugar gracias a
Iratxe. Ella ha sido la principal testigo de mi trabajo. Ha sido un apoyo incondicional.
Gracias a Peio, Jon y Maren, ellos han tenido que sufrir el tiempo robado para la

elaboracion de esta tesis.
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ellos va dedicada esta tesis doctoral.
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PARTE I: DESARROLLO TEOLOGICO
1 MARCO GENERAL DE LA INVESTIGACION

Este capitulo establece el marco general de la investigacion, exponiendo cuestiones,
problemas, hipotesis y teorias que constituyen el status quaestionis del objeto de esta
investigacion. Es decir, el punto de partida tedrico conceptual y las opciones
metodoldgicas. Ademas de dar cuenta del problema, el estado de la cuestion, los
objetivos y el método, quiere mostrar la actualidad del objeto de la interioridad.
Entendiendo éste como camino mistagdgico y cristologico que lleva al ser humano al
encuentro no s6lo con su dimension mas profunda, eje de integracion, sino a la

experiencia de encuentro con Dios.

La interioridad es esa dimension propia del ser humano que remite a su voluntad de
sentido, a su capacidad para descubrir la profundidad de la realidad, trascendiendo la
realidad fenoménica. La interioridad, desde esta perspectiva, remite a conciencia, a la
capacidad del ser humano de vivir con hondura y densidad cada momento de su vida. Es
posible conceptualizar la interioridad como un espacio de integracion vivencial, donde
se unifican el cuerpo, los pensamientos, las sensaciones y las emociones®. Este proceso
dinamico acontece en la dimension corporal. Asi, la interioridad, a partir de la via psico-
corporal, descubre el cuerpo del ser humano como lugar de trascendencia’, como templo

del espiritu (1 Cor 6,19) en el cual es posible el encuentro con Jesucristo.

El propdsito de esta investigacion es profundizar de forma teodrica sobre la interioridad
como constructo y analizar desde la perspectiva teoldgica su aspecto mistagdgico y
cristologico, asi como su potencial evangelizador. Quiere proporcionar unas claves
especificamente cristianas que permitan diseflar un programa de educacion de la
interioridad con alumnado de educacion secundaria que sea evangelizador. Este serd un
criterio de evaluacion de la hipotesis teoldgica, de modo que muestre la plausibilidad de

la educacion de la interioridad desde una perspectiva evangelizadora.

S Cr. AA.VV., ;De que hablamos cuando hablamos de interioridad?, Cristianismo y Justicia, Barcelona,
2013, p. 8.

? Cf. T. Santamaria, La interioridad, un viaje al centro de nuestro ser, DDB, Bilbao, 2013, pp. 138-139.
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1.1 Planteamiento y justificacion del problema

La cultura postmoderna es frecuentemente asociada a la fragmentacion’’, que se
convierte en una de las caracteristicas estructuradoras de la sociedad occidental,
afectando a distintos 4mbitos de la vida tanto publica como privada''. Otra imagen
.1 12 . r,. .
utilizada es la de un mundo roto™*, un mundo desconexo y sincrético que ejerce una
fuerza centrifuga sobre si mismo, alejandose de su nucleo personal, de su propia

interioridad".
Algunos autores han hablado de una cultura liquida'*,

“una sociedad informe y en constante transformacion en la que no hay pautas
estables ni predeterminadas. En este contexto el sujeto tiene la tarea y la
responsabilidad de construir su identidad sin patrones ni referencias fijas, con
la incertidumbre y la falta de caminos prefijados como telon de fondo de su

. o a5
caminar vital .

La sociedad occidental, marcada por la prisa y por la necesidad de producir, aboca a un
estilo de vida caracterizado por la superficialidad; una cultura liquida en la que las
identidades son similares a una costra volcanica. Si las identidades son miradas desde el
exterior muestran una apariencia sélida y consistente. Sin embargo, si se observa mas
detenidamente, se percibe todo un mundo interior habitado por la fragilidad y la

fragmentacion'®.

Esta cultura liquida, ademas, es una cultura presentista, marcada por la logica del

mercado que estructura los tiempos basicos de la vida de los sujetos sobre el “comprar,

10.Cf. B. Gonzilez Buelta, Orar en un mundo roto, Sal Terrae, Santander, 2002, pp. 19-35.

' Cf. J.B. Libanio, “Vida consagrada y teologia latinoamericana”, Secciones de Teologia, 195, 2010, pp.
225-240.

12 Cf. B. Gonzalez Buelta, Op.cit., 2002.

" T. Santamaria, Op.cit., 2013, p. 27.

4tz Bauman, Miedo liquido: la sociedad contemporanea y sus temores, Paidos, Barcelona, 2007.
B Ibid., p. 27.

16 Cf. Z. Bauman, Modernidad liquida, Fondo de Cultura Econémica de Espaiia, Madrid, 2002.
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usar, tirar”. Detrés del consumo se esconde la busqueda permanente de las necesidades
materiales. El mito que se encuentra a la base de este proceso vital esta construido en las
imagenes y narraciones acerca del caracter salvifico del dinero y el consumo en la

sociedad neoliberal.

Un ultimo rasgo destacable de este modelo cultural es la concepcion del tiempo, el cual
se ha cargado de valor material y obedece a la l6gica del consumo y la produccion. Asi,
la persona pasa a ser una esclava del reloj, porque la vida se convierte en una carrera
contra el tiempo en la que se tienden a multiplicar las actividades. El ser humano vive
mentalmente en un estado multi tarea’’, en el que la atencién se encuentra en un estado
de vigilancia teniendo que abordar multiples estimulos a un mismo tiempo'®. Esto esta
provocando dificultades atencionales en los nifios, nifias y adolescentes'’, patologias
relacionadas con la ansiedad y el estrés, y lo que el psicologo M. McLuhan define como

la mente zapping™.

En este contexto cultural es necesaria una reconciliacién con el tiempo, que el ser
humano postmoderno redescubra su propio ritmo interior, su biorritmo. Y que éste le

ayude a tomar conciencia de su vida.

El impacto de este nuevo modelo cultural en la dimensidn espiritual y religiosa de las
. . 21 . . .

personas también es notorio” . J. Martin Velasco denomina a este fendmeno cultura de

la intrascendencia®. Los estudios sociologicos muestran el creciente proceso de

secularizacion e increencia existente en occidente®. Igualmente evidentes son los datos

" Cf. D.J. Levitin, The organized mind: Thinking Straight in the Age of Information Overload, New
York, 2015.

'8 El término empleado en contexto laboral es el Multitasking, como mecanismo que permite mejorar el
rendimiento de los trabajadores.

' Hay distintos estudios que analizan el aumento de casos diagnéstico de TDHA en infancia. Ver: Center
for Disease, Control and Prevention. TDHA en infancia, s.f.
http://www.cdc.gov/ncbddd/adhd/documents/timeline.pdf.

0 Cf. M. McLuhan, Understanding Media: The Extensions of Man, Gingko Press, Berkeley, 1964.
2L Cf. H. Smith, La importancia de la religion: en la era de la increencia, Kairds, Barcelona, 2002.
22 3. Martin Velasco, Ser cristiano en una cultura posmoderna, PPC, Madrid, 1996, p. 42.

2 Cf. S. Gonzalez Lopez, El proceso de secularizacion: para una sociologia del hecho religioso, Instituto
de Sociologia aplicada, Madrid, 1985;J.M. Gorritxategi, La identidad increyente en Euskal Herria:
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cuando las investigaciones se centran en la realidad de nifios, nifias, adolescentes y
jovenes®*. El informe sobre jovenes publicado por la Fundacion SM en el afio 2017
presenta en su capitulo 5, Jovenes y religion, sugerentes conclusiones. Reflexiona sobre
el descenso en la practica religiosa que, en buena parte se debe a los efectos de las tres
olas de secularizacion que han afectado a Europa, y que en Espafia se han retrasado en
el tiempo, aunque se han presentado con una mayor virulencia®. Segiin el autor de este
capitulo, J.M. Gonzalez-Anleo, la caracteristica fundamental de los jovenes actuales no
es la religiosidad ni la secularizacion, sino el escepticismo y la duda®. Algunos datos
que corroboran este progresivo alejamiento de los jovenes de la Iglesia son la
disminucion en la practica religiosa, asi como la disminuciéon en las practicas
oracionales. También un menor sentido de pertenencia a la institucion®’. Todo ello

constituye un reto para la evangelizacion en este siglo XXI.

La importancia del tema estriba en la necesidad de un nuevo paradigma® que integre
educacion, humanizacién y evangelizacion. Un nuevo estilo educativo y evangelizador
que ayude a los sujetos a vivir de manera més consciente. Desarrollando procesos que
les posibiliten integrar sus dimensiones basicas. Ofreciendo experiencias que permitan
descubrir en el silencio una fuente de conocimiento y sabiduria. Y, finalmente,
generando experiencias que abran a la trascendencia, a la cuestion del sentido y, mas

concretamente, al encuentro con Jesucristo.

analisis cultural de la increencia. Tesina de licenciatura. Universidad Pontificia de Comillas, Madrid,
1994; 1. Saez de la Fuente, Creencia e increencia en la bizkaia del tercer milenio, DDB, Bilbao, 2001; J.
Elzo y M. Silvestre (Dirs.), Un individualismo placentero y protegido: cuarta encuesta europea de
valores en su aplicacion a Esparia, Universidad de Deusto, Bilbao, 2010; A. Pérez Agote, Cambio
religioso en Espana: los avatares de la secularizacion, CIS, Madrid, 2012.

* Cf. AA.VV., J6venes espaiioles 2010, SM, Madrid, 2010; M. Bilbao, N. Corcuera y O. Longo, EAEko
gazteen sinesmenak eta erlijiozaletasuna — Creencias y religiosidad de la juventud de la CAPV,
Cuadernos de tendencias de la juventud Vasca, 5, Gobierno Vasco, Vitoria-Gasteiz, 2013; J. Gonzalez-
Anleo y J.A. Lopez-Ruiz, Jovenes esparioles “entre dos siglos” (1984-2017), SM, Madrid, 2017.

» Cf. H. Joas, La fede como opzione. Possibilitd di futuro per il cristianesimo, Queriniana, Brescia, 2013.
Citado en: J.M. Gonzalez-Anleo, Op.cit., 2017, p. 238.

% Cf. .M. Gonzélez-Anleo, Op.cit., 2017, pp. 237-278.
7 Cf T Rojano, “Perfil de los jovenes creyentes actuales”, Sal Terrae, 1231, 2018, p. 271.

¥ Se utiliza paradigma en la conceptualizacion elaborada por T. Khun. Ver: T. Khun, La estructura de las
revoluciones cientificas, Fondo de Cultura Econéomica de Espafia, Madrid, 2006.
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La teoria de las inteligencias multiples de H. Gardner” ha sido la puerta que ha
posibilitado hablar y profundizar en la inteligencia espiritual como un tipo de
inteligencia que capacita al sujeto para la busqueda de sentido y la apertura a la
trascendencia. Dentro de la inteligencia espiritual se enmarca la interioridad, en cuanto
camino de acceso a lo mas hondo del ser humano. La interioridad va a favorecer, entre
otras cosas, el autoconocimiento que es una de las vias de desarrollo de la inteligencia
espiritual®®. Se trata de recorrer el camino realizado por los misticos. Por todas esas
personas que dotadas de una sensibilidad especial y, respondiendo a la llamada de Dios,

descubrieron a Dios en lo mas profundo de su ser. Descubrieron una inferioridad

habitada®’.

El tema elegido en esta tesis es la interioridad, entendida como el proceso dindmico de
construccion de la vivencia. Proceso que acontece en el cuerpo, espacio concavo de la
corporalidad del ser humano, que emerge desde lo més profundo de su ser, cultivo del
mundo interior, de la tierra fértil a partir de la cual pueda crecer una vida psicologica y
espiritual integrada®®. La interioridad hace referencia a ese ambito intimo, delicado y
esencial de la persona donde ésta se encuentra con su esencia, ese espacio intrapersonal

donde se acogen las resonancias que llegan del mundo exterior.

También es posible definir la interioridad como la capacidad que posee el ser humano
de mirar hacia dentro, de partir de su capacidad metacognitiva para descubrir su ser mas
;e .. , ., . 33 .

intimo, viviendo desde ahi una relacion consciente con su entorno™. Y a partir de esa
mirada meta-reflexiva descubrir un sentido para su vida, es identificar la pasion que

. . . 34
mueve a cada ser humano, el deseo esencial que estd labrando en su corazon™.

¥ Cf. H. Gardner, Inteligencias miiltiples: la teoria en la prdctica, Paidos, Barcelona, 2011.
O CEF. Torralba, Inteligencia espiritual, Plataforma, Barcelona, 2010, p. 117.

31 Cf. E. Garcia Rojo, “La interioridad en Teresa de Jesus”, Revista de Espiritualidad, 75, 2016, pp. 189-
217.

32CE L. Lopez, Educar la interioridad, Plataforma, Barcelona, 2015, p. 44.
3 Cf. A. Alonso Sanchez, Pedagogia de la interioridad, Narcea, Madrid, 2011, p. 55.

** F. Torralba, ;Por qué Pierre Anthon deberia bajar del ciruelo? Interioridad y sentido, Khaf, Madrid,
2013, p. 33.
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La interioridad como espacio de encuentro no s6lo con lo més intimo del ser, sino como
experiencia de apertura radical al Misterio, a Dios, asi como al cosmos y al resto de
personas. La tesis que se presenta es que la interioridad es un camino mistagdgico, un

camino de acceso al Misterio y, concretamente, a Jesucristo.

Dentro de la interioridad en esta investigacion se elige la psico-corporalidad como via
de acceso al interior’>. En base a la complejidad del ser humano y a su dimensién
poliédrica es posible acceder a su nucleo interno de distintas formas. Un modo es el
acceso a la interioridad a través de la razon, la filosofia como introspeccion ha sido un
método utilizado a lo largo de la historia de la humanidad. También el arte ha sido otra
de las vias clasicas; poetas, musicos, pintores y escultores han mostrado la profundidad
de la experiencia humana. En este caso se presenta la via psico-corporal como forma de

acceso al mundo interior’®.

1.2 Objetivos de la investigacion

1.2.1 Objetivo principal
Validar’’ la interioridad como camino mistagdgico que posibilita el encuentro y la
religacion con el cosmos, los seres humanos y con el Dios de Jests.

Este objetivo principal contiene tres lineas fundamentales de desarrollo:

Mostrar que la pregunta por la interioridad tiene sentido hacérsela en el contexto de una
sociedad postmoderna, asi como en el marco de distintas antropologias y psicologias vy,

en concreto, en la antropologia relacional sistémica de R. Panikkar.

%> El Catecismo de la Iglesia Catolica, en la primera parte de la Profesion de Fe, en los nimeros 362-368
profundiza en la unidad corporal y espiritual del ser humano.

36 Cf. L. Lopez, Op.cit., 2015, p. 56.

7 P. Ricoeur sostiene que la validacion, proceso por medio del cual el sujeto pone a prueba sus
conjeturas, esta mas cerca de una légica de la probabilidad que una logica de la validacion empirica.
Sostener que una interpretacion es mds probable que otra es algo diferente de demostrar que una
conclusion es verdadera. En este sentido, validacion no equivale a verificacion. P. Ricoeur, Del texto a la
accion. Ensayos de hermenéutica II, Fondo de Cultura Econémica de Espana, Madrid, 2001, p. 186.
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Mostrar que el trabajo en interioridad unifica las diferentes dimensiones del ser humano,

desde el punto de vista existencial.

Mostrar que el trabajo en interioridad implica la dimension religiosa y cristiana del

sujeto, por lo que tiene una vertiente mistagogica y cristologica.

1.2.2 Objetivos especificos

A. Validar la interioridad, tal como ha sido presentada en las lineas precedentes, como
un camino mistagogico y cristologico coherente con la Sagrada Escritura, con la
Tradicion y el Magisterio de la Iglesia Catdlica. Es decir, como un camino que facilita

el encuentro con el Dios de Jesucristo.

B. Presentar y explicar los elementos que caracterizan la visién antropoldgica de R.

Panikkar, mostrando su consistencia teoldgica.

C. Mostrar claves, desde la teologia pastoral, a partir del didlogo con la antropologia
teoldgica y la teologia espiritual, para elaborar un programa educativo que desarrolle la

inteligencia espiritual y, concretamente, la educacion de la interioridad.

D. Mostrar cémo dentro de la interioridad, la via psico-corporal es un camino

mistagogico y cristoldgico adecuado.

E. Mostrar la plausibilidad de la hipotesis teologica, por la cual la educacion de la
interioridad y el Programa TREVA, en concreto, es compatible con la espiritualidad

cristiana.

F. Mostrar como el Programa de educacion de la interioridad TREV A, como desarrollo
de la inteligencia espiritual, tiene un impacto positivo en otro tipo de inteligencias como

la intrapersonal y la interpersonal.
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1.3 Hipotesis de trabajo

La educacion de la interioridad, en cuanto proceso en el que se integran las dimensiones
corporal, emocional y espiritual, es un proceso mistagdgico y, mas concretamente

cristolégico.

La via de la psico-corporalidad posibilita el trabajo de la educacion de la interioridad.
Es decir, hace posible el descubrimiento del cuerpo como lugar teofanico, lugar donde

se revela Jesucristo.

Educar en la interioridad para posibilitar la bisqueda de sentido y la apertura a la
trascendencia requiere de herramientas pedagogicas especificamente disefiadas para
ello. El programa TREVA interioridad es una herramienta pedagdgica adecuada al

objeto.

1.4 Objeto formal de la investigacion

La pretension de este apartado es dar cuenta de la perspectiva de esta investigacion, asi
como explicitar el método teologico empleado. En la primera parte de la investigacion
se privilegia un método teoldgico cuyo presupuesto basico es la racionalidad analogica
existente tanto entre las cosas como entre los propios misterios de fe (analogia entis,
analogia fides). E1 método propuesto busca analizar, organizar y profundizar en los
fundamentos biblicos y teoldgicos, asi como en las bases psicologicas para validar la
coherencia teorica de la nocion de interioridad como una via de acceso mistagogica y

cristologica.

En la segunda parte se utiliza un método de investigacion propio de las ciencias
humanas para validar la aportacion tedrica en su aplicacion pastoral y evangelizadora.
En concreto, se usa el método de investigacion-accion CIPP de Stufflebeam. Se analiza
el impacto que un programa de educacion de la interioridad tiene en el alumnado de un
centro de educacion secundaria. Para ello, se miden distintas variables como la

competencia emocional, la interpersonal y la relacional.
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1.4.1 Hermenéutica analogica

A. La hermenéutica como racionalidad

La hermenéutica es el enfoque epistemologico bajo el que se realiza esta investigacion.
Se quiere mostrar la interioridad como un camino mistagdgico, como una via de acceso
a lo mas esencial de la persona donde se produce el encuentro con Jesucristo. Lo que se
propone esta reflexion es un didlogo con los signos de los tiempos. Un didlogo con las
distintas espiritualidades existentes en la sociedad, un didlogo con la antropologia
teologica de R. Panikkar, asi como con la tradicion sapiencial. Y todo ello, para validar

la educacion de la interioridad como un camino mistagdgico y cristologico valido.

Como afirma H.G. Gadamer, comprender textos es entenderse en una especie de
conversacion. Desde su perspectiva, la interpretacion no es mas que la comprension que
se desarrolla por medio de una lenguaje concreto — en este caso el lenguaje teologico->".
M. Heidegger desarrolla una fenomenologia hermenéutica, en la obra Tiempo y ser
describe el comprender como la operaciéon que constituye el ser en el sujeto”. La
comprension es el modo especifico de ser de éste y la raiz de todo su conocimiento. El
ser humano en su ser-en-el-mundo es constitucionalmente comprension de la
existencialidad de la existencia®’. Esta comprension remite a la posibilidad abierta que
es la persona, a su proyectualidad. Asi el sujeto, a partir de su Ser-ahi, en cuanto

.7 g a7 1
comprension, proyecta su ser en posibilidad"".

H.G. Gadamer elaborara las claves de una ontologia hermenéutica. Para ello, parte de
un universalismo hermenéutico, ya que el comprender es el caracter ontologico

originario de la vida humana. Este autor presenta el concepto hermenéutico como,

“el movimiento fundamental de la existencia, que la constituye en su finitud y en
su historicidad y que, de ese modo, abarca todo el conjunto de su experiencia en

el mundo. No es arbitrario ni constituye una exageracion sistemdtica de un

¥ Cf. H.G. Gadamer, Verdad y método II, Sigueme, Salamanca, 1977, pp. 130-131.
¥ CE M. Heidegger, El ser y el tiempo, Fondo de Cultura Econdmica, México, 1951.
% Cf. R. Gibellini, La teologia del siglo XX, Sal Terrae, Cantabria, 1998, p. 65.

*I M. Heidegger, El ser y el tiempo, Fondo de Cultura Econémica, México, 1951, p. 166.
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aspecto particular el decir que el movimiento de la comprension es algo

. e 42
universal y constitutivo™"".

B. La hermenéutica como método

El método empleado en esta investigacion es la hermenéutica analogica, método que ha
sido frecuentemente aplicado en la teologia®. Por un lado, esta la hermenéutica
equivoca que, por su equivocidad, no puede ser tenida en cuenta como método valido de
conocimiento. Por otro lado, la hermenéutica univoca, que busca el conocimiento de
manera clara, aunque sin tomar en cuenta la necesidad de la analogia en el conocer
humano. Frente a ellas, se propone una hermenéutica analdgica que trata de situarse en

un plano intermedio entre la rigidez de la univocidad y el relativismo de lo equivoco.
Asi la define M. Beuchot,

“Una hermenéutica analogica consiste, en primer lugar, en buscar una
interpretacion de los textos que no quede atrapada ni en el ideal univocista de la
unica interpretacion didfana y sin complicaciones, ni en el caos equivocista de
muchos posmodernos que ya propugnan la interpretacion infinita, con lo cual
todas las interpretaciones son validas y complementarias, pero también todas

. .. . . A4
igualmente subjetivas, sin poder ser verdaderas ni tampoco falsas”"".

La hermenéutica analdgica, tal como sefiala H.G. Gadamer, no es un método que se
aplica a un objeto de conocimiento, cuanto una auto-interpretacion realizada al
interpretar los mensaje que llegan a la persona. Esto se debe, a que es esa interpretacion

la que genera en el ser humano un cambio™®.

La hermenéutica subraya la capacidad comunicativa de la teologia, abriéndole a nuevos

horizontes de didlogo con métodos provenientes de las ciencias naturales, asi como de

* H.G. Gadamer, Op.cit., 1977, p. 12.

# M. Beuchot, Tratado de hermenéutica analégica. Hacia un nuevo modelo de la interpretacion, Ttaca,
Meéxico, 2000, pp. 64ss. Para una aplicaciéon mas detallada, véase M. Beuchot, Hermenéutica analogico-
iconica y teologia, Pontifica Universidad Javeriana, Bogotd, 2008, pp. 33ss.

* M. Beuchot, En el camino de la hermenéutica analogica, San Esteban, Salamanca, 2005, p. 9.
* Cf. H.G. Gadamer, Op.cit., 1998.
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las ciencias humanas. Desde esta perspectiva, la hermenéutica analdgica serd el modo

de acercamiento a los distintos autores que se presentaran en esta investigacion.
Tal como sefala M. Beuchot, la hermenéutica analdgica lleva a la teologia a

“responder mejor a las exigencias de la filosofia analitica, que es pos-
positivista y pragmatista, pero sin caer en los excesos de la filosofia
posmodernista y neopragmatista, que no quiere saber nada de rigor cientifico,

. . . ® ))46
sino de sentido para vivir”"".

Sentido y referencia son los dos polos de la interpretacion, sentido literal y sentido
alegorico o espiritual. Su aplicacion a la lectura biblica, por ejemplo, ofrece un analisis
no solo sintagmatico sino también paradigmatico. Asi, anade a la lectura horizontal y
analitica, una lectura vertical, en profundidad, que acaba llegando al corazén del ser

humano®’.

Partiendo de la analogia, esta hermenéutica pone de relieve dos caras de la analogia: la
metéafora y la metonimia. El eje metonimico tiende a la univocidad, a la literalidad, es lo
propio del discurso cientifico. A su vez, el eje metaforico tiende hacia la equivocidad,
con riesgo de caer en ella; hace uso de la alegoricidad, que es lo propio del lenguaje
poético. Por eso, la hermenéutica analodgica puede oscilar entre la metafora y la
metonimia. Este método haré posible el acceso tanto a textos provenientes de la mistica,

como a textos biblicos propios de las diferentes tradiciones.

Como afirma M. Beuchot, las nociones de metafora y metonimia se unen en el signo
iconico. La iconicidad, que es analogia, tiene una fuerza metaforica, pero también una
fuerza metonimica, con la cual pasa del efecto a la causa. De este modo, se produce una
explicacion, operando de la parte al todo, lo cual es un proceso de universalizacion.

Ahora bien, son una explicacion y una universalizacion distintas, diferentes.

El icono puede ser una metafora en labores de metonimia, que hace pasar del fragmento
al todo, del trozo a la totalidad. Y esto es fundamental en el andlisis de la teologia de la

historia. Esta es la propuesta de R. Panikkar, recoger todos los fragmentos para crear un

% M. Beuchot, “Hermenéutica analégica y religion”, Theologica Xaveriana, 169, 2010, pp. 25-45.

. Cf. Ibid., p. 42.
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todo unitario que devuelva al ser humano al principio cosmoteandrico, a la armonia con
Dios, con el cosmos y con su hermano. Expresado de otro modo, la capacidad de
percibir la totalidad, que es la gloria de Jesucristo, en ese fragmento de tiempo, de la

historia, que es cada acontecimiento de la vida, cada experiencia del dia a dia®®.

La teologia debe de dar sentido existencial al ser humano para que le pueda resultar
significativa y atrayente®™. Asi, una teologia hermenéutica debe de dar cuenta de la
cultura y sus claves fundamentales. En este contexto la hermenéutica analogico-iconica
proporciona un equilibrio entre la metafora y metonimia. Ofrece un acercamiento a Dios
que siempre es desde la analogia, un conocimiento limitado del que el ser humano debe

ser consciente.

Con respecto al analisis de los textos biblicos, la hermenéutica analogica-iconica busca
una interpretacion en la que se persigue el sentido profundo. Por medio de ella, el icono
como signo se abre a su significado profundo. Para ello, es necesario partir del texto

literal, para asi evitar hermenéuticas relativistas™’.

Del mismo modo, este método posibilita un adecuado acceso a los personajes biblicos
en cuanto referentes en los que el ser humano contemporaneo puede verse reflejado.
Esta lectura etiologica es posible gracias a la analogia. Y habla al ser humano de su
realidad espiritual ascético-moral que le brinda esperanza y deseos de imitar, pues son

. .51
como espejos en los que se puede reflejar’".

Por ultimo, la hermenéutica en cuanto modo de acceso a la trinidad, parte de la
revelacion. Su tarea esencial es no caer en los excesos del ontologismo y el

substancialismo. Su objetivo no es mostrar de forma empirica la existencia del Misterio

* K. Rahner reflexiona sobre la palabra Dios y sobre su construccion en la experiencia humana. A
diferencia de otros conceptos, Dios no se construye a partir de la realidad sensible concreta de dicha
realidad. Ver: K. Rahner, Curso fundamental sobre la fe, Herder, Barcelona, 2012, pp. 65-73.

¥ Cf. M. Beuchot, Op.cit., 2008, p. 22.
0 Cf. Ibid., pp. 32-42.

U Ibid., pp. 57-58.
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trinitario, sino buscar el sentido que nos da, el significado que imprime a nuestras vidas

el que esa realidad llamada Dios exista™.

El método fundamental de acceso al Dios trinitario que propone la hermenéutica
analitico-iconica es la analogia. De este modo, se evitan antropomorfismos o
agnosticismos>. Desde esta perspectiva, el objeto de reflexion de esta investigacion sera

lo que R. Panikkar denomina la Trinidad radical®.

Lo que se busca con este método teologico es una teologia significativa para el ser
humano contemporaneo. Que sea capaz de dotar de sentido a su vida, que ilumine su fe,
que dé respuesta a sus interrogantes, y que promueva la apertura, la receptividad y la

compasion.

C. La metodologia de la hermenéutica

Tres son los momentos que constituyen la metodologia de la hermenéutica analédgica: la
subtilitas implicandi, la subtilitas explicandi y la subtilitas applicandi. Llevados estos
tres pasos a la semiotica M. Beuchot identifica el primer momento con la semantica
(significado textual), el segundo con la sintaxis (significado intertextual) y el tercero
con la pragmética (significado contextual)’®. El punto de partida, por tanto, es el
significado sintactico. Sobre ¢l se construye la semantica y la pragmatica. Después del
analisis sintactico, que es fundamentalmente implicativo, se profundiza en el significado
del texto. Si bien, no como sentido sino como referencia, es decir, en relacion con los
objetos. Asi, se descubre cudl es el mundo del texto, su referente. Por ultimo, se da paso
al momento de la pragmatica, donde se toma en cuenta la intencionalidad del escritor o

autor del texto’®.

52 Ibid., p. 62.

3 Cf. Ibid., pp. 61-77.

*CL R Panikkar, La Trinidad: una experiencia humana primordial, Siruela, Madrid, 1998.

35 Cf. M. Beuchot, Hermenéutica analogica: aplicaciones en América Latina, E1 Buho, Bogota, 2003.

0 Cf. J.L. Meza Rueda, La antropologia de Raimond Panikkar y su contribucion a la antropologia
teologica, Facultad de Teologia, Pontificia Universidad Javeriana, Bogota, 2009, p. 42.
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Estos tres momentos, en opinién de M. Beuchot, tienen correspondencia con tres tipos
de verdad que se dan en el texto. En primer lugar, una verdad sintdctica que puede ser
tanto intratextual (interior al texto) como intertextual (con otros textos relacionados). En
segundo lugar, una verdad semantica, en cuanto correspondencia con la realidad o con
algin mundo posible que es aludido por el texto. Por Gltimo, una verdad pragmatica, en
cuanto acuerdo entre intérpretes acerca del significado del texto, a pesar de los

elementos subjetivos y extra textuales existentes.

Se alude aqui a una especie de racionalidad comunicativa®’. Esto es, se establece por
medio del lenguaje un intento de entendimiento entre los distintos sujetos buscando el
acuerdo de forma intersubjetiva. Para ello, se formulan pretensiones de validez con
disposicion a problematizarlas y a problematizar las pretensiones de los otros sujetos,
sobre una base dialogica. Los sujetos implicados se orientan hacia el reconocimiento
intersubjetivo, buscando un acuerdo, no impuesto, sino construido, dado que todo

acuerdo necesariamente descansa sobre la base de convicciones.

De modo sintético estos son los tres momentos propios de la metodologia de la

hermenéutica analogica:
Momento implicativo

Se analiza la coherencia a nivel textual, intratextual e intertextual. La pretension es la
busqueda de la coherencia interna — andlisis ad intra del texto-, asi como la coherencia
con otros textos relacionados. En este trabajo se hace un andlisis de los textos de
distintos autores que ayuden en la pretension final de la investigacion de validar la

interioridad como camino mistagogico y cristologico.
Momento explicativo

La seméantica remite al contraste entre el sentido del texto y la realidad para asi llegar al
proposito de la investigacion. Se busca un sistema comprensivo explicativo. Para ello,
se parte de la antropologia de R. Panikkar y de los textos evangélicos. También del
estudio del Magisterio y la Tradicion cristiana. Todo ello con la pretension de descubrir

las claves fundamentales que sostienen el paradigma de la interioridad, un Dios que

T Cf. J. Habermas, Teoria de la accion comunicativa: racionalidad de la accion, Taurus, Madrid, 1999.
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sostiene la vida desde su esencia. La pretension en este segundo momento es

comprensiva.
Momento aplicativo

Al sentido pragmatico se llega a partir de los dos momentos anteriores, es decir, a partir
de ese primer nivel analitico e implicativo y del segundo, explicativo comprensivo. No
solo se toma en consideracion la intencidon del autor, y se pone en didlogo con su
contexto historico cultural, sino que se relaciona con la intencionalidad del lector. Por
ello, a partir de la sintesis anteriormente realizada se propone un esquema comprensivo.
En dicho esquema, la interioridad es mostrada como una via mistagdgica y cristologica,

valida y coherente con la tradicion cristiana.

1.4.2 El método experimental: el didlogo entre teologia y ciencias humanas

G. Tanzella-Nitti incide en el uso de la ciencia en el quehacer teologico™. Para este
autor, el saber proveniente de las ciencias acrecienta el conocimiento del dato revelado.
Ademas, modifica el angulo de comprension de las cuestiones que posibilitardn un
analisis mas riguroso de la realidad. Asi, afirma que en la teologia se ha ido

produciendo

“la progresiva, aunque lenta, recepcion de la vision cientifica contemporanea
sobre el cosmos fisico, sobre la vida y sobre la especie humana, como horizonte
contextual irrenunciable para una mejor comprension de la doctrina biblica

.7 . . . L4 1’59
sobre la creacion y de la misma historia de la salvacion’".

Las ciencias naturales y sociales, desde esta perspectiva, pueden ser vistas como fuentes
positivas de especulacion teoldgica. Convirtiéndose en una ayuda inestimable al papel

esencial de la teologia de exploracion de nuevos senderos heuristicos.

BG. Tanzella-Nitti, “Scienze naturali, utillizzo in teologia”. En: A. Strumia, Dizionario Interdisciplinare
di Scienza e Fed, Urbaniana University Press, Roma, 2002, pp. 1273-1289 (en linea). Disponible en:
http://disf.org/scienze-naturali-in-teologia.

5 Ibidem.

36



Este texto de Juan Pablo II establece una nueva comprension en el didlogo entre ciencia

y religion

“¢A qué anima, entonces, la Iglesia con esta unidad relacional entre ciencia y
religion? Ante todo y sobre todo, a que lleguen a comprenderse mutuamente.
Durante demasiado tiempo se han mantenido alejadas. Se ha definido la
teologia como un esfuerzo de la fe por alcanzar comprension, como fides
quaerens intellectum. Como tal, debe de estar hoy en intercambio vital con la
ciencia, del mismo modo que lo ha estado siempre con la filosofia y otros
saberes. La teologia tendra que recurrir a los descubrimientos de la ciencia en
uno u otro grado, mientras siga siendo principal incumbencia suya: el ser
humano, los logros de la libertad, las posibilidades de la comunidad cristiana,
la naturaleza de la fe y la inteligibilidad de la naturaleza y de la historia. La
vitalidad y trascendencia de la teologia para la humanidad se reflejaran

profundamente en su capacidad para incorporar estos descubrimientos”.

“Ahora viene una cuestion de delicada importancia, que hemos de matizar con
cuidado. No es propio de la teologia incorporar indiferentemente cada nueva
teoria filosofica o cientifica. Sin embargo, cuando estos descubrimientos llegan
a formar parte de la cultura intelectual de la época, los tedlogos deben
entenderlos y contrastar su valor en orden a extraer del pensamiento cristiano
alguna de las posibilidades aun no realizadas. El hilemorfismo de la filosofia
natural de Aristoteles, por ejemplo, fue adoptado por los filosofos medievales,
para servirse de él en el examen de la naturaleza de los sacramentos y la union
hipostatica. (...) Los teologos podrian preguntarse hoy si, con respecto a la
ciencia, la filosofia y otras areas del conocimiento humano contempordneas,
han llevado ellos a cabo este proceso extraordinariamente dificil, con la

.7 . . . )’60
perfeccion con que lo hicieron estos maestros medievales’".

En esta investigacion se hara uso del método experimental, un método que intenta
establecer proposiciones a partir de la observacion y la verificacion empirica. El

objetivo es utilizar los conocimientos adquiridos en la investigacion con el fin de

% Juan Pablo II, El didlogo teologia-ciencias hoy, carta dirigida al director del Observatorio Vaticano,
Vaticano, 1988.
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introducir mejoras en el conocimiento, por medio del lineamiento y construccion de
pruebas que se controlan de un modo experimental. Desde el enfoque experimental la
investigacion es un proceso que tiene como meta la demostracion, la confirmacion y el

desarrollo de hipotesis que se elaboran a partir de adquisiciones tedricas antecedentes.

1.4.3 El método investigacion-accion

En la segunda parte de la investigacion se utiliza una metodologia propia de las ciencias
humanas, concretamente de la psicopedagogia. La pregunta sobre el estatuto
epistemologico lleva a apoyarse en las aportaciones de otras ciencias para sistematizar

los conocimientos propios de la experiencia.

El método utilizado es el modelo de investigacion-accion CIPP de Stufflebeam®'. Este
modelo esta orientado al uso de la informacién proveniente del andlisis que es, a su vez,
aplicada al propio proceso. El proposito, por lo tanto, es maximizar los resultados para
intervenir nuevamente, a partir de ellos, en el proceso. La evaluacion se presenta como
un proceso en el que se incluyen las etapas de identificar, obtener y proporcionar
informacion. De ahi las siglas de CIPP, que diferencia cuatro tipos de evaluaciones con

sus correspondientes decisiones de mejora.

e Evaluacion del contexto: consiste en definir el contexto institucional, identificar
la poblacién objeto del estudio y valorar sus necesidades, identificar las
oportunidades de satisfacer las necesidades, diagnosticar los problemas que
subyacen en las necesidades y juzgar si los objetivos propuestos son lo
suficientemente coherentes con las necesidades valoradas.

e Evaluacion del input o entrada: pretende identificar y valorar la capacidad del
sistema en su conjunto, las estrategias alternativas del programa, asi como la

planificacion y los presupuestos antes de ponerlo en practica.

SIp. Stufflebeam, “The CIPP modelo for evaluation: An upndate, a review of the model’s development, a
checklist to guide implementation”. Ponencia leida en el Oregon Program Evaluators Network
Conference, Porland, 2003 (en linea). Disponible en: http://www.wmich.edu/evalctr/pubs/CIPP-
ModelOregonl0-03.pdf.
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e Evaluacion del proceso: su objetivo es identificar y corregir los defectos de
planificacion mientras se estd aplicando.

e Evaluacion del producto: se recopilan descripciones y juicios acerca de los
resultados y se relacionan con los objetivos y con la informacioén proporcionada

por el contexto, el disefio y el proceso.

Por medio del modelo CIPP de investigacion, aplicado a un programa de educacion de
la interioridad, se van a poder tomar decisiones con respecto al programa a diferentes

niveles:

e Decisiones de realizacion, sobre la puesta en marcha del programa y los recursos
necesarios para ello (personas, etc.).

e Decisiones de reciclaje, aportaciones al programa, incorporacién de nuevos
elementos, etc.

e Decisiones de planificacion, seleccion de objetivos adecuados al programa,
sujetos a los que va dirigido, etc.

e Decisiones de estructura, medios necesarios para conseguir los objetivos

propuestos.

1.5 Limitaciones de la investigacion

La pretension es fundamentar, desde el método teoldgico, la validez y consistencia del
constructo interioridad en el marco de la tradicidon cristiana. Si bien, como se ha
mencionado la interioridad se entiende en el marco de la inteligencia espiritual, de la
cual es una dimension. Para ello, el autor de referencia sera R. Pannikar y su principio
cosmoteandrico. El objetivo serd partir de la antropologia teoldgica de este autor en la
que el ser humano es comprendido como un microcosmos que reproduce en su interior

el macrocosmos.

El trabajo de investigacion no profundizara en la inteligencia espiritual, un constructo
en el que se enmarca la interioridad, pero que la excede en naturaleza y desarrollo.
Como se afirma en las lineas precedentes, la inteligencia espiritual surge del paradigma
de las inteligencias multiples propuesto por H. Gardner y pone de manifiesto la

dimension espiritual-trascendente del ser humano, mas alla de tradiciones religiosas
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concretas. En cuanto inteligencia tiene unos correlatos neurolégicos y cerebrales y, por
tanto, es susceptible de ser entrenada y evaluada. Si bien, no es objetivo de esta
investigacion profundizar en este tipo de inteligencia. La inteligencia espiritual, sin
embargo, es el marco en el que se inserta la interioridad ya que recoge en su interior

62
algunos de sus elementos fundamentales™.

Tampoco es objetivo del programa medir empiricamente la inteligencia espiritual, ni
siquiera es pretension de esta investigacion responder a la cuestion de si la inteligencia
espiritual es medible, y cudles son los instrumentos adecuados para realizar esta tarea.
El proposito, a partir del esquema antropoldgico presentado en la primera parte de la
reflexion, es mostrar el impacto que un programa de educacion de la interioridad, el
programa TREVA, tiene en alumnado y profesorado de educacion secundaria en
distintos ambitos y dimensiones de su persona. Desde una vision antropoldgica integral
la dimension espiritual correlaciona positivamente con dimensiones emocionales,
interpersonales, de bienestar, conciencia y relajacion. Incluso, la dimension espiritual
correlaciona positivamente con variables no solo individuales sino grupales, es decir, el
desarrollo de un programa de educacioén de la interioridad en un centro de educacion

secundaria incidira positivamente en el clima de aula y de centro.

El trabajo de la interioridad se centra en cémo facilitar y poner las condiciones de
posibilidad para la escucha en el ser humano del Misterio que le habita. Ahora bien, la
experiencia de Dios es fundamentalmente gracia divina (DV 5). La fe, desde esta
perspectiva, es entendida como tarea y como don. En cuanto don el creyente ha de
tomar conciencia de que es ofrecimiento amoroso de Dios, es iniciativa libre y gratuita
que esta mas alla de sus actitudes y acciones, de un Dios que llama a cada persona por
su nombre, por amor desde su mismo nacimiento (GS, 19). Si bien, la fe es también
tarea, es decir, compromete a la persona en todas las dimensiones de su persona. La
educacion de la interioridad quiere disponer de las condiciones adecuadas y necesarias

para que esa respuesta humana a la llamada de Dios sea efectiva.

62 Cf. F. Torralba, Op.cit., 2010, pp. 79-185.
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2 MARCO TEORICO DE LA PROPUESTA: LA PSICO-
CORPORALIDAD

En este capitulo se presenta el marco tedrico de la investigacion. Para ello, se realiza un
itinerario cuya pretension es enmarcar la psico-corporalidad. En primer lugar, se
establece un didlogo con la psicologia y con la neurociencia. El objetivo es mostrar la
validez de la inteligencia espiritual dentro de la teoria de las inteligencias multiples de

H. Gardner. En el analisis se tendran en cuenta los datos de la neurociencia.

En segundo lugar, se desarrolla el concepto de interioridad, fundamento de esta
investigacion. En la conceptualizacion desarrollada se situa la interioridad como una

dimension de la inteligencia espiritual.

En ultimo lugar, se desarrolla la psico-corporalidad como via de desarrollo de la
interioridad. Para ello, se presentan sus bases filosoficas y psicoldgicas. Partiendo de la
fenomenologia, el existencialismo y de autores como M. Merleau-Ponty se
conceptualiza la dimension corporal del ser humano como consciencia intencional

vivida®.

El objetivo de este capitulo es presentar el marco tedrico de la propuesta, de modo que
en el capitulo siguiente, se realice la fundamentacion Biblico-Teologica de la misma. De
ese modo, en el capitulo IV se presentara la propuesta mistagdgica de educacion de la
interioridad, el Programa TREVA y sus nueve recursos psico-corporales, asi como sus

bases psico-pedagogicas.

2.1 Inteligencia espiritual

Este apartado se compone de dos partes complementarias entre si. En la primera, se
realiza una aproximacion desde la psicologia en dialogo con la teologia espiritual. La
segunda se aborda desde la neurociencia, también en didlogo con esta disciplina

teoldgica. Tanto la psicologia como la neurociencia son dos enfoques con dos campos

% Cf. F.B. Dasilva, “El pensamiento de Merleau Ponty: la importancia de la percepcion”, Miriada:
Investigacion en Ciencias Sociales, 6, 2010.
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epistemologicos complementarios, que van a posibilitar una aproximacion

interdisciplinar a la cuestion de la inteligencia espiritual (IE).

En la primera parte del capitulo se ponen las bases del concepto inteligencia espiritual.
En la conceptualizacion que se presenta a lo largo de esta investigacion la interioridad
es considerada una de las dimensiones de la IE. Por ello, se hace necesario definir y

matizar este concepto, asi como las relaciones que tiene con la fe cristiana.

Para ello, se realizara un itinerario en el que el primer paso serd situar la IE en el marco
de las inteligencias multiples. Esta teoria propuesta por H. Gardner serd el punto de
partida, ya que posibilitd trascender el concepto lineal y cognitivo que se tenia de la
inteligencia y llegar a un modelo mdas acorde con la multidimensionalidad y

complejidad propia del ser humano.

A continuacion, se realizard un repaso al desarrollo que el concepto IE ha tenido en los
ultimos tiempos. Para ello, se presentaran las distintas conceptualizaciones realizadas de

este término, subrayando el desarrollo que ha tenido también en Espafia.

Por ultimo, en la aplicacion al contexto educativo se reflexionara sobre el término
competencia espiritual. Término que algunos autores vinculan a la IE y que estd

generando distintas propuestas de trabajo en centros educativos.

En segundo lugar, el contexto actual, propio de una sociedad tecno cientifica, lleva al
dialogo entre ciencia — neurociencia en este caso — y teologia®. La neurociencia muestra
la red compleja de interrelaciones neurales existentes en el ser humano, mostrando las
correlaciones entre facultades psiquicas y las diferentes areas del sistema nervioso. De
este modo, es posible conocer de una manera mas precisa las operaciones y estados
psiquicos, asi como sus funciones y relaciones. Ademas, la neurociencia aporta datos en

el estudio de la espiritualidad humana. Como afirma J.J. Sanguinetti,

5 Cf. M. Acosta, “Neuroteologia ;Es hoy la nueva teologia natural?”, Naturaleza y libertad. Revista de
estudios interdisciplinares, 5, 2015, p. 12.
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“Puede ofrecer un panorama sugestivo en el que se destaque la espiritualidad
de la persona humana, abierta a la trascendencia de Dios, haciendo ver al

mismo tiempo la relevancia del papel del cuerpo”®.

Ahora bien, a pesar de los conocimientos importantes que la neurociencia aporta en
relacion al ser humano, ofrece una vision parcial del mismo que debe ser enriquecida
con conocimientos situados en otros niveles epistemologicos®. Asi, en este capitulo se
presenta una aproximacion a las aportaciones de la neurociencia a la trascendencia en el

ser humano, en didlogo con la teologia espiritual.

2.1.1 Evolucion del concepto inteligencia. El camino hacia las inteligencias
multiples
La palabra inteligencia denota la capacidad de discernir, de separar, de cribar entre
distintas alternativas pudiendo tomar la decision mas oportuna®’. Etimolégicamente el
vocablo latino intelligentia proviene de intelligere, término que se compone de intus,
entre, y legere, escoger o leer. Ser inteligente, por lo tanto, es la capacidad de saber
escoger la alternativa més adecuada, sopesando elementos a favor y en contra, en
funcion de cada momento y situacion. También ser capaz de leer entre lineas. La
inteligencia puede ser entendida, del mismo modo, como la capacidad de aprender o de
comprender algo. Asi, esta capacidad posibilita al ser humano enfrentarse a los
problemas de la vida cotidiana de una forma adaptativa y beneficiosa para sus intereses.
La inteligencia se caracteriza como un conjunto de aptitudes que las personas ponen en

marcha con éxito para lograr objetivos anteriormente marcados.

La inteligencia posibilita recoger del pasado experiencias significativas y extraer

aprendizajes de ellas. Hace posible, igualmente, anticipar situaciones de futuro,

65 J.J. Sanguineti, “Neurociencia y antropologia”. Sintesis de la presentacion hecha en el Seminario
“Persona, mente y cerebro”, Buenos Aires, 2016 (en linea). Disponible en:
http://www.austral.edu.ar/cerebroypersona/wp-content/uploads/2016/05/Juan-J.-Sanguineti-Neurociencia-
y-antropologia.pdf.

5 Cf. 1.J. Sanguineti, “El desafio antropolégico de las neurociencias. Neurociencia, filosofia y teologia”,
Rivista di Scienze dell Educazione, 3, 2015, p. 383.

57 Cf. F. Torralba, Op.cit., 2010, p. 21.
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disefiando estrategias adecuadas para hacer frente a dichas situaciones. Ademas, permite
al ser humano planificar acciones futuras, manejandose de forma consciente en su vivir
cotidiano. Desde esta perspectiva, la inteligencia cumple una funcion adaptativa, ya que
posibilita al sujeto la pervivencia en su medio de una forma funcional. Como afirma F.

Torralba:

“un ser vivo se conduce inteligentemente cuando pone en practica una conducta
caracterizada por las notas siguientes: tener sentido, no derivarse de ensayos
previos o repetirse en cada nuevo ensayo,; responder a situaciones nuevas que

Id . . . . . . . JJ68
no son tipicas ni para la especie ni para el individuo’°.

El diccionario de la Lengua Espafola presenta distintas acepciones para el término
inteligencia. Algunas de ellas son: capacidad de entender o comprender; capacidad de
resolver problemas; conocimiento, comprension o acto de entender; habilidad, destreza
y experiencia®. En psicologia la inteligencia se define como la capacidad de adquirir

. . .. .7 . . 70
conocimientos o entendimiento y de utilizarlo en situaciones novedosas’".

R. Gallegos, desde su enfoque holista y transpersonal, afirma que la inteligencia
espiritual posibilita un nuevo paradigma en la concepcioén de la inteligencia. En su
opinién, representa el tercer momento en el proceso evolutivo propio de este
constructo’ . El primer momento se da de la mano de A. Binet y su intento de medir lo
que ¢l denominé el cociente intelectual. Por medio de un test A. Binet se proponia

medir la racionalidad instrumental, es decir, la capacidad l6gico matematica y verbal.

El segundo periodo surge con H. Gardner y su teoria de las inteligencias multiples. A
partir de este momento se populariza el concepto de inteligencia. Se toma conciencia de
que la inteligencia es un constructo, y que todas las personas tienen potencialidades en
algin tipo de inteligencia. De este modo, ya no es posible establecer clasificaciones

entre personas mas inteligentes y menos inteligentes.

S Ibid., p. 25.
% Cf. Real Academia Espaiiola, Diccionario de la lengua espariola, 1992.
0 J L. Vazquez Borau, Op.cit., 2010, p. 27.

"' Cf. R. Gallegos, Inteligencia espiritual. Mds alld de las inteligencias multiples y emocional, Fundacién
Internacional para la Educacion Holista, Guadalajara, 2007.
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El tercer periodo aparece de la mano de la inteligencia espiritual, y aporta a la
inteligencia un nuevo nivel que tiene que ver con la capacidad humana de trascendencia.
Es una inteligencia transpersonal, que traspasa la dimension egoica y lleva al sujeto a
relacionarse de forma armonica con la realidad que le circunda. En las siguientes lineas

se profundiza en este proceso.

En el estudio del concepto de inteligencia y de la capacidad mental del ser humano se
distinguen tres etapas. En cada una de ellas los objetivos de los investigadores se han
centrado en cuestiones diferentes’”. Recorriendo estas tres etapas se realizard un repaso

breve a la historia de como se ha entendido la inteligencia en los altimos tiempos.

En un primer momento, el concepto inteligencia quedoé restringido a la capacidad logico
deductiva. En este periodo es el coeficiente intelectual (CI) la unica referencia
académica aceptable a la hora de evaluar esta capacidad humana. Asi, la inteligencia
mental, caracterizada por operar por medio de procesos mecanizados, analiticos,

consecuentes y logicos era la inica concepcion existente de inteligencia.

En los inicios del siglo XX, el psicologo A. Binet desarrolld una escala para predecir el
rendimiento escolar que fue la base para la elaboracion de los posteriores test de
inteligencia. Este autor, partiendo de las aportaciones de C. Darwin, A. Bain o J. Stuart
Mill, se convertira en una de las referencias de la psicologia diferencial. Cuando a
principios del siglo XX el gobierno francés decreta la escolarizacioén obligatoria para los
nifos y nifias de Francia, se le encarga a este psicologo estudiar el nivel académico de
cada menor. El objetivo era establecer grupos de estudio en funcion de la situacion y
capacidad de cada alumno. Hasta ese momento, el andlisis de la capacidad de cada
menor se establecia por métodos biométricos, en los que se median y evaluaban

atributos fisicos”. En opinion de A. Binet, la inteligencia debia de medirse en funcion

72 Cf. P. Salmer6n Vilchez, “Evolucién de los conceptos sobre inteligencia. Planteamientos actuales de la
inteligencia emocional para la orientacion educativa”, Educacion siglo XXI, UNED, Madrid, 5, 2002, pp.
97-121. Se parte de la taxonomia propuesta por esta autora en el desarrollo del concepto de inteligencia.

73 . ’ : r ~ .
Uno de esos métodos era la frenologia, por medio de la cual se media el tamafio del craneo.
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de la capacidad de ejecutar correctamente tareas que exigian comprension, capacidad

aritmética y dominio de vocabulario”*.

Asi, junto a T. Simon establecieron un test para calcular la edad mental de los menores,
diferenciando los que tenian capacidad de adaptarse al sistema educativo de los que
necesitarian un refuerzo. En el afio 1905 estos autores publican la escala Binet- Simon
que consistia en 30 tareas de comprension creciente. Esta escala seria revisada

. . . . .. 5
posteriormente por los propios autores, siendo modificada en distintos aspectos’.

La escala de A. Binet fue reelaborada por L. Terman, catedratico de la universidad de
Stanford. El objetivo de este segundo trabajo no era ya detectar menores con necesidad
de apoyo en su proceso educativo, sino intuir el futuro desarrollo de los nifios y nifas.
Ademas, se pretendia identificar la debilidad mental o incluso las futuras acciones
delictivas’®. De esa manera, el concepto de inteligencia tomaba un cariz de constructo

unitario, que seria utilizado en favor de la segregacion social.

La consecuencia de esta concepcion del constructo inteligencia era la creencia de que es
posible medir la capacidad intelectual de una persona a partir del conocimiento que
muestra en un momento dado’’. Se abria paso, de ese modo, un concepto
unidimensional y mensurable de la inteligencia. Esta era entendida como una capacidad
mental que podia ser cuantificada por medio de pruebas, fundamentalmente verbales,

l6gico-matematicas y memoristicas.

Otro de los investigadores significativos, que sirvio de puente con el siguiente modelo,
fue L.L. Thurstone. Este autor, en la década de los afos 30, propuso una serie de
capacidades que conformaban la inteligencia. Por medio del analisis factorial multiple
L.L. Thurstone presentd nueve habilidades mentales: razonamiento inductivo,

razonamiento deductivo, razonamiento de problemas practicos, comprension verbal,

™ Cf. J. Garcia Yagiie, “Entre la euforia y el desaliento: las grandes aportaciones de Binet y su impacto en
el diagndstico psicopedagdgico del siglo XX, Tendencias Pedagdgicas, 15, 2015.

™ En 1984 la revista Science declar6 la escala Binet-Simén una de las invenciones mas significativas del
siglo XX. Ver: J.E. Garcia, “La introducciéon de la escala de Stanford-Binet en el Paraguay”,

Interacciones: Revista de Avances en Psicologia, 2, 2016.
76 Conocida con el nombre de escala Stanford-Binet.
77 Cf. P. Salmerén Vilchez, Op.cit., 2002, pp. 97-121.
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memoria asociativa de corto plazo, relaciones espaciales, velocidad perceptual, facilidad

numérica y fluencia verbal”®.

En este primer estadio, a los partidarios de la teoria de una inteligencia
multidimensional se les denominé pluralistas, mientras que, a aquellos que mantenian el

enfoque unidimensional, se les llamo puristas’’.

En un segundo momento, aparecen los modelos cuyo objetivo fundamental era conocer
como se desarrolla y estructura la capacidad mental del ser humano. Ya no se buscaba
encontrar el factor o los factores propios de la inteligencia para poder medirlos y
cuantificarlos. El centro de interés se situaba en el modo en el que la mente humana
registra, almacena y procesa la informacion. Detras de este enfoque estdn autores como
J. Piaget, L. Vygotski, H. Eynseck o L. White, entre otros. Son modelos centrados en el
funcionamiento cognitivo de la inteligencia y son los que predominan durante buena

parte del siglo XX™.

L. Vigotsky, por ejemplo, desde su perspectiva socio-constructivista, se interesara en el
desarrollo potencial de la inteligencia, asi como en la interaccidén de la persona con su
ambiente para desarrollar dicho potencial®'.

Por tultimo, se encuentran los modelos centrados en la comprension global de la persona
para un mejor desarrollo de su vida, donde se rompe definitivamente la concepcion
monolitica y unitaria del concepto de inteligencia. Se reconoce la dimension de
constructo de la inteligencia en el sujeto. Esta, a partir de este momento, no sera
unicamente identificada con procesos cognitivos, sino que se abrird a la

multidimensionalidad propia del ser humano.

En 1983 H. Gardner presenta su teoria de las inteligencias multiples®”, a partir de la

cual la inteligencia ya no es vista como un constructo unitario que refleja el CI, logico

7 Cf. R. Arias y V. Lemos, “Una aproximacion tedrica y empirica al constructo de inteligencia
espiritual”, Enfoques XXVII, 1, 2015, pp. 79-102.

Y Cf. H. Gardner, La inteligencia reformulada, Paidos, Buenos Aires, 2010.
80 Cf. J. Santrock, Psicologia de la educacién, Mcgraw-Hill, Mexico, 2011, p. 119.

81 Cf. V. Vygotski, Obras escogidas V, Antonio Machado, Madrid, 2015.
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deductivo de los sujetos. Desde la perspectiva de este autor, la inteligencia es la
habilidad para resolver problemas en un entorno social y cultural. Tres son los
elementos constitutivos: habilidad genética, oportunidades para desarrollar dicha

herencia y un grupo que otorgue valor social a dicha habilidad.

A partir de sus investigaciones neuropsicologias, H. Gardner define la inteligencia como
un potencial biopsicoldgico para procesar informacion que se puede activar en un marco

cultural para resolver problemas o crear productos que tienen valor para una cultura®.

A partir de las intuiciones de este autor se ha profundizado en la concepcion de
inteligencia. Cinco son los requisitos para que una habilidad sea considerada como tal:
que se corresponda con una habilidad innata, que se localice en una parte del cerebro,
que tenga funcion social, que los conocimientos puedan estar sistematizados y
documentados, y que por medio de esa habilidad se resuelvan problemas del grupo
social®,

En la teoria de H. Gardner la identificacion de distintos tipos de inteligencia no conduce
a una vision fragmentada de la mente humana. Esto es debido a que se da una
interrelacion entre todas ellas, y cada una de ellas posibilita el desarrollo de la persona
en un ambito especifico. Todas son necesarias para un desarrollo personal equilibrado,
aunque no todas las inteligencias se encuentren desarrolladas en la misma medida.
Desde esta perspectiva aportada por las inteligencias multiples se abre un amplio
horizonte de trabajo en ambitos educativos®. Cada persona tiene unas habilidades
mayores en uno de los tipos de inteligencia, por lo tanto, el adjetivo inteligente ya no
estd limitado, Uinicamente, a la capacidad intelectual de la persona. Esto muestra la
multidimensionalidad del ser humano, su perfil poliédrico, asi como su complejidad

estructural.

H. Gardner propone inicialmente — posteriormente incluird dos mas - siete tipos de

inteligencia: la inteligencia intrapersonal, referida a la capacidad de auto percepcion y

%2 Cf. H. Gardner, Frames of mind: The theory of multiple intelligences, HarperCollins, New York, 1983.
8 H. Gardner, Op.cit., Paid6s, Buenos Aires, 2010, p. 45.
¥ Cf. A.M. Serrano, Inteligencias miiltiples, Trillas, México, 2008.

8 Cf. K. Robinson, El elemento, Debolsillo, Madrid, 2017.
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auto reflexion que una persona tiene de si misma; la inteligencia interpersonal, que
incluye la habilidad para establecer relaciones sociales; la inteligencia lingiiistico
verbal, que es la capacidad para estructurar los significados y las funciones de las
palabras y del lenguaje; la inteligencia 16gico matematica, por medio de la cual se
construyen soluciones para resolver problemas, asi como estructurar elementos para
desarrollar deducciones; la inteligencia visual-espacial, que incluye la capacidad para
utilizar sistemas simbdlicos y efectuar transformaciones de las percepciones que se
tienen de los objetos; la inteligencia musical, que es la habilidad para apreciar, expresar,
transformar formas musicales, asi como ser sensible al ritmo, tono y timbre; la
inteligencia cinestésica, que es la capacidad para adquirir y retener informacion a través

de procesos tacto-kinestésicos.

En un segundo momento, H. Gardner incluye la inteligencia naturalista, es decir,

capacidad de algunas personas para entender y relacionarse con el mundo natural.

Por su parte, R.J. Sternberg, profesor de la universidad de Yale y ex presidente de la
APA (American Psichology Asociation), presenta un modelo triadico de inteligencia: en
primer lugar, la inteligencia académica; en segundo lugar, la inteligencia préctica, que
se desarrolla a partir del conocimiento tacito que surge resolviendo los problemas
practicos del dia a dia; en tercer lugar, la inteligencia creativa, que supone la habilidad

para desarrollar nuevas perspectivas ante los problemas que surgen®®.

Posteriormente, D. Goleman profundizé en algunas de las inteligencias inicialmente
descritas por H. Gardner, en concreto, la inteligencia emocional y social® . D. Goleman
partird de las inteligencias intrapersonal e interpersonal para desarrollar este tipo de
inteligencia. Anteriormente habian sido P. Salovery y J. Mayer los que habian acufiado
este término que ellos utilizaron para describir las cualidades emocionales necesarias

para el éxito®®.

% Cf. R. Sternberg, “The concept of intelligence and its role in lifelong learning and success”, American
Psychologist, 52, 1997, pp.1030-1037.

8 Ct. D. Goleman, Emotional Intelligence, Bantam Books, New York, 1995.
% Cf. J.L. Véazquez Borau, Op.cit., 2010, p. 34.
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El modelo jerarquico de D. Goleman presenta cinco competencias emocionales: la
habilidad para identificar y nombrar las propias emociones, asi como para comprender
la relacion entre emociones, pensamiento y accion; la capacidad para gestionar los
estados emocionales propios; la habilidad para entrar en estados emocionales asociados
a la conduccion de logros y al éxito; la capacidad de leer, ser sensible y conectar con
estados emocionales de otras personas; y la habilidad para establecer y mantener

relaciones interpersonales satisfactorias.

Las habilidades mostradas por este autor amplian el concepto tradicional de inteligencia
que habia prevalecido hasta ese momento. Asi, el desempefio inteligente incluye

habilidades como:

“ser capaz de motivarse y persistir frente a las decepciones, controlar el
impulso y demorar la gratificacion, regular el humor y evitar que los trastornos

_— : , . 89
disminuyan la capacidad de pensar; mostrar empatia y abrigar esperanzas”™.

La evolucion en el concepto de inteligencia lleva a concluir que no hay unicamente una
referencia a un atributo intelectivo del ser humano. La inteligencia, por tanto, es la
habilidad de captar la realidad de la manera mas profunda y completa posible. En
palabras de F. Torralba, la inteligencia es esa potencia que permite conocer la realidad
en distintos grados y niveles de profundidad’. Son los albores de la irrupcion de la

inteligencia espiritual, el tercer y ultimo paso en el proceso planteado por R. Gallegos.

2.1.2 La inteligencia espiritual en el marco de las inteligencias multiples

En el desarrollo de los distintos tipos de inteligencias propuestos por H. Gardner, éste
presenta la posibilidad de una inteligencia existencial. La define como la capacidad para
realizar preguntas existenciales ante el hecho de la existencia individual en el cosmos’’.

H. Gardner se referira a esta inteligencia como la inteligencia de las grandes

¥ D. Goleman, Op.cit., 1996, p. 54.
% F. Torralba, Op.cit., 2010, p. 24.

' Cf. H. Gardner, “A case against spiritual intelligence”, International Journal for the Psychology of
Religion, 10, 2000, pp. 27-34.
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cuestiones ~, basada en la tendencia humana de contemplar las cuestiones

fundamentales de la vida. F. Torralba la define como,

“la capacidad para situarse a si mismo con respecto al cosmos, como la
capacidad de situarse a si mismo con respecto a los rasgos existenciales de la
condicion humana como el significado de la vida, el significado de la muerte y
el destino final del mundo fisico y psicologico en profundas experiencias como

. ., . 93
el amor a otra persona o la inmersion en un trabajo de arte””.

Desde esta perspectiva, H. Gardner afirma que esta inteligencia existencial responde a
los criterios fundamentales para ser considerada un tipo de inteligencia. Sin embargo, en
ultima instancia este autor duda en incluirla en el listado definitivo. En su opinion,
todavia no hay suficientes evidencias empiricas de la localizacion cerebral de esta

inteligencia. Por ello, él hablara de ocho inteligencias y media®*.

Una de las razones que llevara a H. Gardner a no hablar de la IE es que, en su opinion,
la inteligencia no debe de ser confundida con la experiencia fenoménica. En su
descripcion original de la inteligencia musical H. Gardner no hacia ninguna referencia a
las emociones, elemento esencial en la experiencia de escuchar o hacer musica.
Tampoco hace referencia a los efectos que la musica puede tener en los estados

: 95
emocionales de las personas™.

En segundo lugar, afirmard este autor que espiritualidad es, para muchas personas,
indistinguible de la creencia en una religion y en Dios. Parece que H. Gardner no realiza
una distincion de conceptos y tiende a entrelazar inteligencia espiritual, espiritualidad y
religion. Esta es una perspectiva que ya no es mantenida por los autores dentro de la

literatura relacionada con la teologia o psicologia espiritual.

Partiendo de la concepcion de H. Gardner, P. Halama y M. Strizenec definen la

inteligencia espiritual como la capacidad para encontrar y realizar un sentido en la

%2 Cf. H. Gardner, Multiple Intelligences: The theory in practice, Basic Books, New York, 1993, p. 20.
% F. Torralba, Op.cit., 2010, p. 45.
* H. Gardner, Op.cit., 1993 p. 21.

% Cf. H. Gardner, Op.cit., 1983.
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vida®®. Para estos autores, la capacidad para encontrar y llevar a cabo un sentido de la
vida es un importante elemento de la IE. En su opinion, la inteligencia espiritual y la
inteligencia existencial son dos tipos diferenciados, aunque estrechamente relacionados,

de inteligencia.

1°7. Estos autores

Otros autores han profundizado en el constructo inteligencia existencia
subrayan que existen escalas de espiritualidad que estdn midiendo aspectos de la IE,
concretamente aspectos cognitivos. Asi, muestran la Expressive Spirituality Index, de

D.A. McDonald's que incluye el area de “Dimension Cognitiva de la Espiritualidad”®®.

Del mismo modo que la inteligencia emocional es definida como un conjunto de
habilidades que posibilitan recursos emocionales, asi la inteligencia espiritual integra un
grupo de habilidades que aportan al sujeto recursos espirituales. La IE es definida como
la habilidad para aplicar e incorporar recursos espirituales, valores y competencias para

mejorar el funcionamiento diario y el bienestar del sujeto’”.

R. C. Cloninger, profesor de psicologia y genética, investiga las bases bioldgicas,
psicologicas, sociales y espirituales de la salud mental'®. Es uno de los primeros
autores que realiza un intento para medir habilidades derivadas de la dimension
espiritual. Segun el modelo de espiritualidad propuesto por este psiquiatra, la IE incluye
la capacidad de trascendencia del ser humano, el sentido de lo sagrado y los

comportamientos virtuosos que son exclusivamente humanos como el perdon, la

% Cf. P. Halama, y M. Strizenec, “Spiritual, existential or both? Theoretical considerations on the nature
of higher intelligences”, Studia Psychologica, 46, 2004, pp. 239-253.

7 Cf. R. Bar-On,“Emotional and social intelligence: Insights from the Emotional Quotient Inventory”.
En R. Bar-On y J. Parker (Eds.), The hadbook of emotional intelligence: Theory, development, assesment
and applications at home, school, and in the workplace, Jossey-Bass, San Francisco, 2000, pp. 363-388;
R. Boyatszis, D. Goleman, y K. Rhee, “Clustering competence in emotional intelligence: Insights from
the emotional competence inventory”. En R. Bar-On y J. Parker (Eds.), Op.cit., 2000, pp. 343-362.

% CfDA. MacDonald, “Spirituality: Description, measurement and relation to the Five Factor Model of
personality”, Journal of Personality, 68, 2000, pp. 153-197.

% Cf. Y. Amram, “The Seven Dimensions of Spiritual Intelligence: An Ecumenical Grounded Theory”.
Conferencia presentada en la 115 Jornada de la Asociacion de Psicologia Americana, San Francisco, CA,
2007 (en linea). Disponible en:http://www.yosiamram.net/papers/.

1% Cf. C.R. Cloninger, “;Qué hace a las personas saludables, felices y satisfechas frente a los desafios
mundiales actuales?”, Mens Sana Monographs, 11, 2013, pp. 16-24; “Un nuevo paradigma conceptual de
la genética y la psicobiologia para la ciencia de la salud mental ”, Australian and New Zealand Journal of
Psychiatry, 33, 2008, pp. 147-186.
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gratitud, la humildad o la compasiéon. Su modelo, llamado “Psicobiologico”, integra la
dimension espiritual como una de las dimensiones de la personalidad'”'. Esta dimension
espiritual se articula con el resto de dimensiones, claramente explicitada e, incluso,
mensurable por medio de items elaborados por €l. Esta escala tiene el nombre de The

Temperamental and Character Inventory (TCI)'*.

Este autor distingue en la personalidad factores temperamentales que tienen un origen
psicobiologico: la evitacion del dafio, la busqueda de la novedad, la dependencia de la
recompensa y la persistencia. Junto a €stos se encuentran tres factores relacionados con
el caracter, y que no son heredables: la autodireccion, la cooperacion y la auto
trascendencia. Es este ultimo factor de auto trascendencia el que estd directamente

relacionado con la dimension espiritual.

R.C. Cloninger distingue en ella tres sub escalas: el auto abandono, que tiene que ver
con las experiencias cumbre e incluye la experiencia de pérdida de sentido del espacio y
del tiempo, la absorcioén y la concentracion focalizada. Algunas de estas experiencias
vinculadas a esta sub escala conllevan estados alterados de conciencia. En segundo
lugar, la identificacion transpersonal, que es descrita como un sentimiento de unidad por
el que el sujeto se siente unido a las personas y al cosmos. Por tltimo, la aceptacion
espiritual, que es la aprehension de relaciones que no pueden ser explicadas por medio
del razonamiento analitico o no pueden ser demostradas por medio de la observacion

objetiva de los otros'®.

R.C. Cloninger y sus colaboradores establecen una definicion de espiritualidad muy

especifica, lo cual determina el enfoque de los items,

1 Cf. CR. Cloninger, “Biology of personality dimensions”, Current Opinions in Psychiatry, 13, 2000,
pp. 611-616; “The genetics and psychobiology of the seven-factor model of personality”. En K.R. Silk
(Ed.), Biology of personality dimensions, American Psychiatric Press, Washington DC, 1998, pp. 63-92.

192 Cf. C.R. Cloninger, T.R. Przybeck, D.M. Svarakic y R.D. Wetzel, The Temperament and Character
Inventory (TCI): A guide to its development and use, Center for Psychology of Personality, Washington
University, 1994.

% C.R. Cloninger, T.R. Przybeck, D.M. Svarakic y R.D. Wetzel, Op.cit., 1994. Citado en M. Mateos,
JM. Ruiz y J. de la Gandara, “Temperamento, caracter, impulsividad: una aproximacion al modelo
psicobiologico de personalidad de Cloninger”, Interpsiquis, 2001, (en linea). Disponible en:
http://www.psiquiatria.com/articulos/tr_personalidad y habitos/impulsos_transtorno_control/2636/.
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“la Espiritualidad se ha definido como nuestro deseo interno de ser inmortales,
que nos lleva a identificarnos con el conjunto de la naturaleza o su origen. Estos
discutibles conceptos metaforicos pueden entenderse como la percepcion
extrasensorial o la reencarnacion de almas’, que son esfuerzos para describir la
experiencia de identificacion  transpersonal usando palabras  que

L . 104
inevitablemente denotan cosas y acontecimientos” .

En la definiciéon de estos autores no hay claridad entre trascendencia y otros tipos de
fenomenos inexplicables que nada tienen que ver con la espiritualidad. En este concepto
tienen cabida fendémenos extra personales. Por otro lado, en la cuestion de la muerte se
hace alusion a la inmortalidad, lo cual deja de lado otro tipo de espiritualidades que
presentan en este tema planteamientos alternativos. Tal como afirma A. Gimeno-Bayon,
C.R. Cloninger parece haberse quedado con la vision mas llamativa y superficial del
misticismo, al polarizar tanto la atencion en fenomenos extraordinarios que ocurren a
algunos — no todos, ni mucho menos — de los principiantes en el camino del desarrollo
espiritual'®. En la propuesta de C.R. Cloninger, por tanto, existe un riesgo de equiparar

pensamiento magico y trascendente, fenomenos extrasensoriales y espiritualidad.

A. Evolucion del concepto inteligencia espiritual

Del mismo modo que el constructo inteligencia emocional, la IE conlleva una serie de
habilidades que se ponen en marcha a partir de recursos espirituales. R. Emmons,
basandose en la definicion de H. Gardner, afirma que la espiritualidad puede ser
considerada como un tipo de inteligencia, ya que pronostica sirviendo a la adaptacion y
ofrece capacidades para resolver problemas y lograr metas'®. En otras palabras, la

espiritualidad esta basada en habilidades que producen resultados evaluables.

1% C R. Cloninger, Op.cit., 1994.

1% A. Gimeno-Bayén, Psicologia transpersonal: una vision personal, Instituto Erich Fromm de
Psicologia Humanista, Barcelona, 2006, p. 115.

1% Cf. R. Emmons, “Spirituality and intelligence: Problems and prospects”, International Journal for the
Psychology of Religion, 10, 2000, pp. 57-64.
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Hay numerosos estudios que presentan la relacion existente entre espiritualidad,
objetivos y satisfaccion en la vida, salud y bienestar'”’. Algunos autores, por ejemplo,
han encontrado que el impacto de la espiritualidad en la salud lleva a un descenso en la

tasa de enfermedad y a una mayor longevidad'®.

R. Emmons, profesor en la Universidad de California Davis, investiga en la psicologia
de la personalidad y la psicologia de la religion. En su desarrollo de la IE propone cinco

109
componentes ~ :

e Habilidad para utilizar recursos espirituales para resolver problemas de la vida.

e (apacidad para alcanzar estados de conciencia intensa, de espiritualidad o
misticismo.

e Habilidad para revestir los acontecimientos cotidianos, actividades diarias y
relaciones personales de un sentido de lo sagrado o lo divino.

e (apacidad de trascendencia que permite una vision mas profunda de uno mismo
y de lo que le rodea.

e (apacidad para ser virtuoso.

J. Mayer, profesor en la Universidad de New Hampshire y autor de un modelo de

1'% hace una revision critica de estos cinco componentes

inteligencia emociona
presentados por R. Emmons afirmando que el altimo de ellos, la capacidad de obrar de

forma virtuosa, pertenece a la esfera de la ética y la personalidad mas que a la propia

7 cf L. George, D. Larson, H. Koening, y M. McCullough, “Spirituality and health: What we know,
what we need to know”, Journal of Social & Clinical Psychology, 19, 2000, pp. 102-116; J. Kass et al.,
“Health outcomes and new index of spiritual experience”, Journal for the Scientific Study of Religion, 30,
1991, pp. 203-211.

1% Cf. L. Elmer, D. MacDonald, y H. Friedman, “Transpersonal psychology, physical health, and mental
health: Theory, research and practice”, Humanistic Psychologist, 31,2003, pp. 159-181.

1% Cf. R. Emmons, “Is spirituallity and intelligence? Motivation, cognition, and the psychology of the
ultimate concern”, International Journal for the Psychology of Religion, 10, 2000, pp. 3-26.

"9 Cf. J.D. Mayer y P. Salovery, “Emotional Intelligence”, Imagination, Cognition and Personality, 9,
1989, pp. 185-221.

55



111

inteligencia . Asi, R. Emmons revisa su definicién y elimina este Gltimo componente,

manteniendo los cuatro anteriores' ‘2.

Otras de las dificultades que presenta el enfoque de R. Emmons es su poca
diferenciacion conceptual entre espiritualidad y religiosidad, una de las muestras es su

recursividad a términos como “sagrado” o “expiacion”.

S. Kwilecki, profesora del departamento de estudios religiosos en la Universidad de
Radford, también realizard un andlisis critico de la perspectiva de R. Emmons
afirmando que la definicion que ofrece de resolucion de problemas es excesivamente
vaga'". En su opinién, no hay suficiente base empirica en el constructo de R. Emmons.
Concluye su revision critica afirmando que el concepto religion no puede ser descrito
exactamente a partir del constructo inteligencia, ya que se cae en el error de equiparar
espiritualidad y religion. Esta autora, en el estudio realizado a partir del modelo de R.
Emmons, subraya la capacidad para la resolucion de problemas mostrada por los

individuos a partir de sus conductas''*.

T. Buzan, autor importante en la divulgacion de la mnemotecnia y los mapas
mentales'"”, afirma que por medio de la IE el ser humano se relaciona de forma mas
profunda con las personas que le rodean, desarrollando una actitud solidaria y

116

aumentando el rendimiento . En ese sentido, este autor hace una aplicacion de esta

inteligencia en el ambito de los negocios'"”.

" Cf. J.D. Mayer, “Spiritual intelligence or spiritual consciousness”, International Journal for the
Psychology of Religion, 10, 2000, pp. 47-56.

12 cf. R. Emmons, Op.cit., 2000, pp. 57-64.

"% Cf. S. Kwilecki, “Spiritual Intelligence as a Theory of Individual Religion: A Case Application”,
International Journal for the Psychology of Religion, 10, 2000, pp. 35-46.

"4 Ct. Ibid., pp. 35-46.
'3 Cf. T. Buzan, Use your head, BBC books, London, 1998.

16 Cf. T. Buzan, El poder de la inteligencia espiritual: 10 formas de despertar tu genio espiritual, Urano,
Madrid, 2003.

"7 Cf. T. Buzan, La inteligencia del lider: técnicas para desarrollar la capacidad creativa e innovadora
en la empresa, Deusto, Bilbao, 2004.

56



K. Noble, psicologa y profesora en la universidad de Washington en Seattle, se basa en
la propuesta presentada por R. Emmons y define la IE como una habilidad innata de los

seres humanos' '*. Afiade a las habilidades propuestas por R. Emmons dos mas'":

e El reconocimiento consciente de que la realidad fisica estd incrustada dentro de
una realidad multidimensional mas profunda con la que el sujeto interactia,
consciente e inconscientemente, en cada momento de la vida.

e La busqueda consciente de la salud psicoldgica, no solo para la persona sino

para el conjunto de la comunidad global.

A partir de un estudio con entrevistas a nueve participantes, K. Noble concluye que las
experiencias espirituales son recuerdos de aspectos trascendentales de consciencia y son
necesarias para el desarrollo de la inteligencia espiritual'*’. De este modo, se ofrece una
posible solucion al binomio inteligencia espiritual y experiencia fenoménica. Esta
perspectiva, a pesar de que posteriormente se profundizara en estas cuestiones con
mayor detalle, es una contribucioén para entender el desarrollo de la IE, que puede ser
alimentada por medio de experiencias fenoménicas. Esta autora subraya la necesidad de
un proceso de interiorizacion en la persona, que le lleve a superar una situacion egoica
para asi, abrirse de forma mas plena a los demas. La IE estd directamente relacionada
con la inteligencia interpersonal, por cuanto posibilita un encuentro mas profundo y

auténtico entre personas.

F. Vaughan, psic6logo transpersonal, presenta una reconstruccion distinta del constructo
IE. Lo describe como la capacidad para una comprension profunda de las cuestiones
existenciales, llegando a distintos niveles de conciencia. Esta conciencia implica la

relacion con lo trascendente, las relaciones con las otras personas, con la tierra y con

8 Cf. K. Noble, “Spiritual Intelligence. A new frame of mind”, Spirituality and Giftedness, 9, 2000, pp.
1-29.

19 Cf. K. Noble, Ridingthe windhorse: Spiritual intelligence and the growth of the self, Hampton Press,
Cresskill, 2001.

120 Cf. K. Noble, Op.cit., 2000, pp. 1-29.
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todos los seres vivos ©. De esta concepcion de IE de F. Vaughan se derivan tres

componentes:

e La capacidad para elaborar significados a partir de un entendimiento profundo
de las cuestiones existenciales basicas.

e La capacidad de utilizar distintos niveles de conciencia en la resolucioén de los
distintos problemas de la vida.

e (Conciencia de la interrelacion existente con la tierra, el resto de seres vivos y lo

trascendente.

Este autor coincide con K. Noble en la aportacion que las experiencias fenoménicas
pueden realizar en el desarrollo de la IE. F. Vaughan opina que la IE existe como una
potencialidad en todas las personas, y puede ser cultivada por medio de una gran
variedad de entrenamientos. Por ultimo, este autor enfatiza en la correlacion existente

entre IE y actividad exitosa.

R. Wolman, profesor en la facultad de Harvard Medical School y director de
investigacion de “PsychoMatrix”, subraya la dimension fundamental que el
pensamiento existencial ocupa dentro de la IE. Define la IE como la capacidad humana
para preguntarse por las cuestiones ultimas sobre el sentido de la vida'**. Propone que la
IE existe en dos estados: un estado del ser que puede ser descrito por medio de la

experiencia subjetiva, o como una serie de habilidades mentales separadas.

Desde esta perspectiva, R. Wolman entra en colision con la opcion de algunos teoricos
de la IE como H. Gardner y R.J. Sternberg, que establecen una clara distincién entre
inteligencia y experiencia fenoménica. R. Wolman, ademas, trata de incluir en su
descripcion de la IE la capacidad para un tipo particular de experiencia difuminando la
linea entre habilidad mental y otros tipos de procesos cognitivos. La IE, de acuerdo con
la propuesta de R. Wolman, supone algo méas que un conjunto de habilidades mentales.

Esta perspectiva es disonante con respecto a los criterios previamente establecidos para

121 Cf. F. Vaughan, “What is spiritual intelligence?”, Journal of Humanistic Psychology, 42, 2002, pp. 16-
33.

122 Cf. R. Wolman, Thinking with your soul: Spiritual Intelligence and why it matters, Harmony Books,
New York, 2001.
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el constructo inteligenciam. Al igual que otros autores han hecho con anterioridad, R.
Emmons por ejemplo, R. Wolman comete el error de equiparar espiritualidad e IE. Este
autor elabora un test para medir la inteligencia espiritual, Psycho-Matrix Spirituality

Inventory (PSI).

D. Zohar e 1. Marshall afirman que ni el CI ni la IE pueden explica por si mismos la

complejidad de la inteligencia del ser humano'**. En su opinion,

“pensar no es el unico proceso cerebral, todo no se reduce a una mera cuestion
del CI. No solo pensamos con la cabeza sino también con emociones y con todo
el cuerpo (inteligencia emocional), asi como con nuestro espiritu, nuestras
visiones, esperanzas y percepcion de significados y valores (inteligencia
espiritual). Pensamos con todas las complejas redes nerviosas entremezcladas

. . . . 125
en nuestro organismo. Ellas forman parte de nuestra inteligencia™ .

Estos autores, a partir del andlisis de las formas de organizacion cerebral neural,
identifican tres modos de organizacion en el cerebro del ser humano. Cada nivel de
organizacion se relaciona con un tipo de inteligencia. En primer lugar, estan las
conexiones neurales en serie, las cuales posibilitan al cerebro aceptar normas, operar de

forma racional. Este nivel esta relacionado con lo que algunos autores denominaban el

CL

En segundo lugar, las redes de grupos de miles de neuronas, que estdn conectadas con
otros grupos neuronales. Este segundo nivel da lugar a la inteligencia emocional. La
tercera forma de organizacion neural son las oscilaciones neurales unificadoras y
sincronicas. Tal como ha mostrado W. Singer es el sistema de organizacion que se

126

relaciona con la IE . En palabras de este autor,

'3 Algunos de los autores de referencia en esta concepcion son: H. Gardner, J. Mayer, P. Salovery y R.J.
Sternberg.

124 Cf. D. Zohar e I. Marshall, Spiritual Intelligence, Bloomsbury, London, 2001, p. 20.
' Ibid., p. 52.

2 Cf. W. Singer, “Consciousness and the structure of neuronal representations”, Philosophical
Transactions of the Royal Society, 383, 1998, p. 1829.
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“La IES (basada en el tercer sistema neural del cerebro, las neutrales
oscilaciones sincronicas que unifican la informacion por todo el cerebro) nos
ofrece por primera vez un posible proceso terciario. Ese proceso unifica, integra
y posee el potencial de transformar el material que surge de los otros dos
procesos. Facilita un apoyo para el crecimiento y la transformacion. Brinda al

: : . 127
ser un centro activo y unificador que da sentido a las cosas”"~".

Desde esta perspectiva, la IE representa el proceso de pensamiento integrado del
cerebro triuno'®®. Siendo la parte superior de una jerarquia en la que debajo se

encuentran la inteligencia racional y la inteligencia emocional.

Asi, definen la IE como la

“inteligencia con que afrontamos y resolvemos problemas de significados y
valores, la inteligencia con la que podemos poner nuestros actos y nuestras
vidas en un contexto mas amplio, mds rico y significativo, la inteligencia con
que podemos determinar que un curso de accion o un camino vital es mds

. 21129
valioso que otro™ .

Su postura se acerca a la perspectiva de otros autores como F. Vaughan y R. Wolman.
La IE, ademas, facilita la toma de decisiones y el reconocimiento de opciones para dar

un mayor sentido. Para estos autores ocho son las caracteristicas de la IE:

e Capacidad de ser flexible.
e Nivel alto de conocimiento personal e introspeccion.

e Capacidad de enfrentarse y trascender el dolor.

27D, Zohar e I. Marshall, Spiritual Intelligence. Citado en R. Arias y V. Lemos, Op.cit., 2015, pp. 79-
102.

"% La teoria del cerebro triuno es un modelo propuesto por P. McLean en el que se muestran los rastros
del proceso evolutivo acontecido en el ser humano. Consta del cerebro reptiliano, formado por el tronco
del encéfalo y el cerebelo. Es el responsable de algunas funciones orgénicas basicas para la supervivencia
del ser humano (control muscular, funciones autonomicas, etc.). A continuacion, el sistema limbico,
constituido por la amigdala, el hipocampo y el hipotilamo. Es el responsable de las respuestas
emocionales. Por ultimo, el neo cortex o corteza cerebral, responsable del pensamiento racional, la
capacidad de abstraccion y de sintesis. Ver: D. Dennis Rains, Principios de neuropsicologia humana,
McGraw, México, 2003.

' D. Zohar e 1. Marshall, Inteligencia Espiritual, Plaza y Janés, Barcelona, 2001, p. 19.
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e (apacidad de aprender con el sufrimiento.

e (Capacidad de inspirarse en visiones y valores.

e Tendencia a ver las relaciones entre las cosas: ser holisticos.

e Rechazo a causar dafio a los demas.

e Tendencia a cuestionar las propias acciones y a pretender respuestas
fundamentales.

e Capacidad de ser coherentes con las ideas propias frente a las convencionales,

siendo “independientes de campo” y espontaneos.

El libro de estos autores sobre IE es una de las primeras obras que aparecen sobre esta

tematica en lengua castellana.

Para M. Levin la IE se pone de manifiesto cuando el sujeto vive su dia a dia con una
espiritualidad integrada. Para este autor, el desarrollo de la IE requiere el
reconocimiento de la interrelacion del sujeto con respecto a los distintos niveles de su
vida. Su concepcion también incluye la habilidad para utilizar capacidades perceptuales
que estan mas alla de los cinco sentidos. Por ejemplo, la intuicién supone un nivel de
conciencia e inteligencia que se encuentra mas alla del pensamiento lineal, racional y

analitico'°.

D. Nasel en su tesis doctoral, define la IE como el uso de habilidades y recursos
espirituales para construir una identidad mejor, para encontrar sentido a la vida y para
resolver problemas existenciales, espirituales y practicos. Dichos recursos y habilidades
son la capacidad de oracion, intuicion o trascendencia. Estas habilidades posibilitan al
sujeto descubrir sentido en cada experiencia”'. Su modelo de IE integra dos elementos:
planteamiento de las cuestiones existenciales y conciencia de una presencia divina. La
perspectiva de este autor se construye a partir de la reflexién y observacion de sujetos

vinculados al cristianismo y a la New Age.

130 Cf. M. Levin, Spiritual Intelligence: Awakening the power of your spirituality and intuition, Hodder &
Stoughton, London, 2000.

Bl Cf. D.D. Nasel, “Spiritual orientation in relation to spiritual intelligence: A new consideration of

traditional Christianity and New Age individualistic spirituality”, Tesis doctoral, University of South
Australia, Australia, 2004.
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D. Nasel se centra en la aplicacion de la IE para significado, objetivos y conciencia
existencial. Plantea que la IE estd mas directamente relacionada con conceptos como la
intuicion, la percepcion y la sabiduria que con la educacion secular y el conocimiento
factual. Afirma que la IE puede ser medida a partir de la descripcion subjetiva de la
espiritualidad, sistemas de creencias, valores, metas y experiencias espirituales (y la
interpretacion personal de ellas), y la forma en que éstas han sido aplicadas y han

contribuido al desarrollo personal.

Este autor desarrolla una escala, Spiritual Intelligence Scale (SIS), como parte de su
tesis doctoral. En dicha escala hay 17 items que analizan dos dimensiones de la IE: las
cuestiones existenciales y la conciencia de la presencia divina. Tal como el propio autor
afirma, los items estan disefiados para reflejar valores y creencias tanto del cristianismo
como de la espiritualidad propia de la New Age. Algunos de los items pertenecientes a
esta escala, especialmente los que estan relacionados con el cuestionamiento existencial,
parecen ir orientados hacia habilidades mentales. En cambio, los items referentes a
conciencia de una presencia divina estan excesivamente focalizados a expresiones
confesionales de la conciencia trascendental. Parece que otra de las aportaciones criticas
a la escala de este autor es la excesiva focalizacién a dos tradiciones religiosas o

espirituales concretas.

Y. Amram, psicologo clinico que lleva a cabo su actividad en los Estados Unidos'*?,
desarrolla una teoria de la IE a partir de entrevistas con 71 personas de distintas
tradiciones religiosas. Son personas definidas como espiritualmente inteligentes por

133 Egte autor hace una distincion entre IE,

miembros de sus propias tradiciones
experiencia espiritual y creencias espirituales. A partir de estas entrevistas Y. Amram
definié 7 grandes temas que aparecian de forma constante en los encuentros con las

personas entrevistadas:

e Conciencia: desarrollo de un alto nivel de conciencia y auto conocimiento.

e (racia: confianza y amor por la vida, basada en gratitud, belleza y alegria.

132 Ver: http://www.yamram.com/.

33 Cf. Y. Amram, Op.cit., 2007.
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e Significado: experiencias significativas en las actividades diarias a través de un
objetivo vital y una apertura al servicio, también ante situaciones de sufrimiento
y dolor.

e Trascendencia: traspaso de la etapa egoica hacia una integridad de interrelacion
con los seres y la realidad que le rodea. También incluye una perspectiva
holistica de la realidad y de las relaciones humanas basada en la empatia, la
compasion y el amor.

e Verdad: Vivir en una apertura y aceptacion de las experiencias y situaciones
vitales, con amor hacia toda la creacion.

e Entrega pacifica: entrega amorosa a una realidad superior (Dios, la Verdad, el
Absoluto...), incluyendo auto aceptacion, ecuanimidad, humildad y sencillez.

e Rectitud interior: libertad interior y conducta sabia y responsable, incluyendo

discernimiento, integridad y libertad frente a condicionantes, apegos y temores.

Como conclusion a su estudio Y. Amram afirma que la IE puede ser aplicada para la
resolucion de problemas concretos a través de determinadas habilidades. Algunas de
ellas son: el uso de la intuicion, la racionalidad trascendente a través de la sintesis de
paradojas o tomando un sistema holistico para la resolucion de problemas de una forma
mas global. En ese sentido, la IE puede ser aplicada en cualquier momento del dia a
experiencias de gran significado y bienestar. Ello es posible por medio de la practica de
habilidades propias de la IE como la atencioén plena, la presencia y la ecuanimidad,

incluso en situaciones de dolor y sufrimiento’**.

Sin embargo, este autor no fundamenta los criterios que utiliza para establecer estos
siete temas que constituyen su taxonomia. Tampoco justifica las razones que lleven a
considerarlos como inteligencia. Parece que estos grandes siete temas pueden ser
considerados como una muestra de vida espiritual o espiritualidad, ya que algunos de

estos aspectos no constituyen una habilidad cognitiva.

El desarrollo de la validacion preliminar de la Integrated Spiritual Intelligence Scale
(ISIS) sugiere que la inteligencia espiritual contribuye al bienestar y que puede ser

diferenciada de la espiritualidad y la experiencia espiritual. Esta escala, la ISIS, es

B4 CL. Ibidem.
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creada por Y. Amram y C. Dryer, y estd compuesta por 83 items que miden 22 sub
escalas: belleza, discernimiento, falta de ego, ecuanimidad, libertad, gratitud, auto
imagen, holismo, inmanencia, salud interior, intuicion, alegria, atencion plena, apertura,
practica, objetivo, presencia, relaciones, sacralidad, servicio, sintesis y verdad. Estas 22
sub escalas estan organizadas en 5 dominios derivados: conciencia, gracia, significado,

- 135
trascendencia y verdad .

A pesar de este intento por reducir la extension de la escala, el elevado nimero de sub
escalas - compuestas cada una por 3 o 4 items - hace que sea compleja una medida a la
hora de realizar una interpretacion practica. Igualmente problematica es la falta de
atencion puesta a las habilidades mentales, como habilidad especifica a diferencia de
comportamiento y atributos de personalidad. La mayoria de los items hacen referencia a
comportamientos. Otros items, a su vez, estdn mas directamente enfocados a habilidades
mentales y suponen una aportacion en este proceso de medicion de la IE. Asi, la ISIS

puede ser definida como una medicion de resultados y correlaciones de la IE.

D. Sisk conceptualiza la IE como la competencia de utilizar un enfoque multisensorial
(incluyendo la intuicion, la meditacion y la visualizacion) como método introspectivo.
Su objetivo es la resolucion de problemas. Los valores basicos de este tipo de
inteligencia son: conectividad, compasién, responsabilidad, equilibrio, unidad y

servicio'®.

D.B. King en su tesis doctoral Rethinking claims of spiritual intelligence: a definition,
model, and measure, define la IE como el conjunto de capacidades mentales que
contribuyen a la concienciacion, integracion y aplicacion adaptativa de los aspectos no
materiales y existenciales de la propia experiencia. Resultando de ello una mayor
profundidad de la reflexion sobre la existencia, mejora del significado de la vida,

reconocimiento de la identidad trascendental y control de estados espirituales. El autor

135 of. 1bidem.

3¢ Cf. D. Sisk, “Engaging the spiritual intelligence of gifted students to build global awareness in the
classroom”, Roeper Review, 30, 2008, pp. 24-30. Citado en, R. Arias y V. Lemos, Op.cit., 2015, pp. 79-
102.
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sigue el criterio establecido por buena parte de los autores precedentes> considerando

la inteligencia como una serie de habilidades mentales relacionadas entre si.

Para este autor cuatro son los componentes fundamentales de la IE"*®:

e Pensamiento critico de la existencia.
e Elaboracion de significados personales.
e Conciencia trascendental.

e Consciencia de estados mentales de expansion.

El pensamiento critico existencial es definido como la capacidad de contemplar
criticamente la naturaleza de la existencia, la realidad, el universo, el espacio, el tiempo,
la profundidad, asi como otras cuestiones existenciales y metafisicas. Desde una
perspectiva simplificada es posible definirlo como la capacidad de pensamiento sobre la
propia existencia. A partir de la complejidad y diversidad propias de la existencia se
infiere que pensar sobre la propia existencia supone reflexionar sobre cuestiones como
la vida y su profundad, la realidad, la conciencia, el universo, el tiempo, la verdad, la
justicia, etc. Otros autores, con anterioridad, ya habian incluido la reflexion existencial

. 11139 140
en sus definiciones de espiritualidad™ o de [E"™.

La elaboracion de significados personales es el segundo de los elementos propuesto por

este autor. Lo define como la habilidad para elaborar propdsitos y significados

137 Cf. Entre otros: H. Gardner, Frames of mind. The theory of multiple intelligence, Basic Books, New

York, 1983; J.D. Mayer, D. Caruso, y P. Salovey, “Emotional intelligence meets traditional standards for
an intelligence”, Intelligence, 27, 2000, pp. 26-298; R.J. Sternberg, “The concept of intelligence and its
role in lifelong learning and success”, American Psychologist, 52, 1997, pp. 1030-1037.

B8 Cf. D.B. King, Rethinking claims of spiritual intelligence: a definition, model and measure, Tren
University, Ontario, Canada, 2008.

139 Cf. H.G. Koenig, M. McCullough y D.B. Larson, Handbook of religion and health, Oxford University
Press, New York, 2000; E.N. Matheis, D.S. Tulsky, y R.J. Matheis, “The relation between spirituality
andquality of life among individuals with spinal cord injury”, Rehabilitation Psychology, 51, 2006, pp.
265-271; P. Wink y M. Dillon, “Spiritual development across the adult life course: Findings froma
longitudinal study”, Journal of Adult Development, 9, 2002, pp. 79-94.

0 ¢t DpD. Nasel, Spiritual orientation in relation to spiritual intelligence: A consideration of
traditional Christianity and New Age/individualistic spirituality. Unpublished doctoral dissertation,
University of South Australia, 2004; F. Vaughan, “What is spiritual intelligence?”, Journal of Humanistic
Psychology, 42,2002, pp. 16-33; R.N. Wolman, Thinking with your soul: Spiritual intelligence and why it
matters, Harmony Books, New York, 2001; D. Zohar e I. Marshall, SQ: Connecting with our spiritual
intelligence, Bloomsbury Publishing, New York, 2000.
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personales en todas las experiencias fisicas y mentales, incluyendo la capacidad para
crear y gestionar un objetivo de vida'*'. Al igual que el pensamiento existencial, la
elaboracion de significados personales es incluida frecuentemente como un componente

de la espiritualidad'**.

La conciencia trascendental es definida como la capacidad para identificar dimensiones
trascendentales del self - por ejemplo, el self transpersonal o trascendental -, o de la
realidad fisica durante estados conscientes de vigilia, acompafiado por la capacidad de
identificar sus relaciones hacia si mismo y hacia la realidad fisica. El concepto
trascendente es definido como la capacidad de ir mas alla de la experiencia fisica o
normal, o como la existencia mas alld y no sujeto a las limitaciones del universo

material.

Por ultimo, consciencia de estados mentales de expansion es conceptualizado como la
habilidad de entrar y salir de estados espirituales de consciencia - consciencia pura,
unidad, bondad - a criterio propio. Tal como sucede en estados contemplativos, la
meditacion, la oracion, etc. El concepto consciencia, desde una perspectiva general,
puede ser considerado como conciencia de algo o estado del ser. Desde una perspectiva
psicoldgica el concepto consciencia debe de ser matizado. R.L. Solso et al. lo definen
como la conciencia del ambiente y de los eventos cognitivos como la vista y los sonidos
del mundo exterior, al igual que de la propia memoria, pensamientos, sentimientos y
sensaciones corporales'®’. Estado de consciencia, a su vez, puede ser definido como una

., . . . , . . 144
configuracion singular o un sistema de estructuras psicoldgicas o subsistemas .

141 Cf. D.B. King, Op.cit., 2008.

42 Cf. C. Kiesling, e al., “Identity and spirituality: A psychosocial exploration of the sense of spiritual
self”, Developmental Psychology, 42, 2006, pp. 1269-1277; M. King, P. Speck y A. Thomas, “The royal
free interview for spiritual and religious beliefs: Development and validation of a self-report version”,
Psychological Medicine, 31, 2001, pp.1015-1023;H.G. Koenig, M. McCullough y D.B. Larson,
Handbook of religion and health, Oxford University Press, New York, 2000; J.D. Sinnott, “Introduction”,
Journal of Adult Development, 9, 2002, pp.199-200; P. Wink y M. Dillon, “Spiritual development across
the adult life course: Findings from a longitudinal study”, Journal of Adult Development, 9, 2002, pp. 79-
94; E.L. Worthington y S.J. Sandage, “Religion and spirituality”, Psychotherapy, 38, 2001, pp. 473- 478.

3 ¢cf RL. Solso, M.K. MacLin y O.H. MacLin, (Eds.), Cognitive psychology, Pearson Education,
Boston, 2005.

et e Tart, States of consciousness, Dutton y Company, New York, 1975.
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En su revision critica de los distintos modelos de IE existentes R. Arias y V. Lemos
alertan del reduccionismo que algunos autores, como F. Vaughan y D.B. King,
desarrollan en su conceptualizacion de la IE. En su opinion, estos autores muestran una
espiritualidad abstracta, desconectada del plano de lo material. Otros autores como D.
Emmons, a su vez, parten de un concepto mas amplio e integrado de espiritualidad y, en

Iy . 145
su opinion, mas adecuado .

Definen la IE como la capacidad de construir un sistema saludable (o adaptativo) de
valores o creencias espirituales y de adoptarlo como estilo de vida (es decir, la adhesion

a esos valores)'*°.

A partir de su sintesis consideran que la IE es un constructo formado por tres

dimensiones'*’:

e Conocimiento espiritual: actividad cognitiva necesaria para la construccion de
un concepto trascendente de la existencia, asi como un sistema axiologico
correspondiente. Esta dimension incluiria el razonamiento moral, la practica de
la meditacion, la basqueda de sentido, el autoconocimiento, la auto-
trascendencia y la actitud frente al dolor.

e Vivencia espiritual: es la experiencia afectiva que resulta del conocimiento
espiritual. Incluye actitudes como el entusiasmo, la sensibilidad por el arte, la
admiracion por lo misterioso, la empatia, la paz interior y la felicidad.

e Contingencia: es la congruencia conductual con respecto al sistema axioldgico
construido. Estaria conformada por el control de los impulsos, la sobriedad y
sencillez, el manejo del ocio, el cuidado de la salud, el estoicismo o resistencia

fisica y el ejercicio de la solidaridad.

A partir de estas dimensiones los autores presentan una escala preliminar, Escala para
la evaluacion de la Inteligencia Espiritual. En ella, se establecen una serie de

indicadores por faceta que dan lugar a una escala de 360 items, bajo el formato de

145 Cf. R. Arias y V. Lemos, Op.cit., 2015, pp. 88-93.
¢ Ibid., p. 96.

W.Ct. Ibid., p 91.
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. . . 148 . .
escala Lickert, con cinco opciones de respuesta . Posteriormente la escala es revisada

. 1149
y se presenta de forma reducida .

B. Un debate paradigmatico: H. Gardner — R.A. Emmons

Después del recorrido realizado por las reflexiones de distintos autores en relacion a la
IE, H. Gardner y R.A. Emmons pueden ser considerados los representantes de dos
modos de entender la IE. Se presenta el debate que mantienen con respecto a esta

cuestion.

Una de las bases fundamentales del debate que se produce con respecto a la IE es si ésta
cumple las condiciones para poder ser definida como inteligencia. Por un lado, H.
Gardner, el padre de la teoria de las inteligencias multiples, psiconeurélogo
especializado en la inteligencia humana. Por el otro lado, R.A. Emmons,
neuropsicologo especializado en la investigacion sobre psiconeurologia y religion, y
sobre la religiosidad humana. El campo de especializacion de cada uno de ellos va dar
indicios de los &mbitos en los que cada uno de ellos focalizard su atencidn, asi como los

acentos que iran apareciendo en sus analisis.

R.A. Emmons defenderd que la IE obedece a todos los criterios indicados por H.
Gardner para ser asumida dentro del espectro de las inteligencias miltiples'”’. En la
descripcion de la IE este autor utilizara la expresion inglesa Ultimate Concern, que
puede ser traducido en castellano como “principio ultimo”. Este término puede ser
conceptualizado como desarrollo existencial que se configura de sentido y valor a partir

de ese principio ultimo.

Para R.A. Emmons esa forma de inteligencia posibilita al ser humano establecer un
contacto intimo con eso a lo que las religiones y la fenomenologia de la religion
denominan lo divino, consigo mismo y con el mundo. En todo ello hay una forma de

procesamiento cognitivo que puede ser denominada inteligencia.

148 Cf. M. Arias, “Construccion de una escala para la evaluacion de la inteligencia espiritual”, Tesina de
licenciatura en Psicologia, Universidad Adventista del Plata, Entre Rios, Argentina, 2013.

149 Cf. R. Arias y V. Lemos, Op.cit., 2015, pp. 97-102.

0 Cf. R.A. Emmons, Op.cit., 2000, pp. 3-25.
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En opinion de R.A. Emmons, la inteligencia ejerce un importante papel en la formacion
de la personalidad. Abarcando las tres dimensiones basicas: los contenidos y sentidos, la
afectividad y el desarrollo de la personalidad a lo largo de la vida. En su opinion, hay
una relacion estrecha entre la inteligencia y el funcionamiento de toda la personalidad;
una de las caracteristicas fundamentales de la inteligencia estd en su capacidad
adaptativa para encontrar soluciones a los problemas. Es en este punto donde se produce
el encuentro entre inteligencia y espiritualidad, ya que para R. Emmons la espiritualidad
es vista como un conjunto de informaciones y conocimientos que facilitan la adaptacion
a un ambiente. Desde esa perspectiva, la inteligencia espiritual consiste en un conjunto
de habilidades y competencias que hacen posible parte del conocimiento adaptativo que

el ser humano tiene con respecto a la realidad que lo circunda.

R.A. Emmons, para mostrar que la espiritualidad es un tipo de inteligencia, verifica
como se cumplen los criterios marcados por la teoria de las inteligencias multiples

anteriormente descritos por H. Gardner:

e Existencia de una base biogenética y neuroldgica: H. Gardner habia mostrado en
sus investigaciones cémo las estructuras especificas del cerebro se conectaban a
diferentes tipos de inteligencia. R.A. Emmons afirmara que los avances y
descubrimientos de la ciencia muestran bases neuroldgicas en la experiencia
religiosa y mistica.

e Existencia de evidencias psicométricas: R.A. Emmons muestra la existencia de
varias escalas que miden estados espirituales elevados. Afirma que este es un
campo en creciente evolucion y que progresivamente iran apareciendo pruebas
psicométricas mas certeras. Las medidas obtenidas relativas al desarrollo
espiritual son estadisticamente independientes de las medidas de inteligencia
general.

e Evolucion de la especie humana: la incorporacion de una novena inteligencia, en
opinion de H. Gardner, solo sera posible si presenta una historia de su desarrollo
caracteristicamente definible. R.A. Emmons afirmara que los indicios de la
evolucion religiosa en la historia de los seres humanos estan documentados
desde el tiempo de la pre-historia.

e Codificacion en un sistema o lenguaje simbolico: otro criterio de comprobacién

de una novena inteligencia seria la posibilidad de ser codificada en un sistema
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simbolico. R.A. Emmons a este respecto recordara la centralidad que tienen los
sistemas simbolicos en las religiones, teniendo la experiencia religiosa en el
simbolo y el ritual la manera privilegiada de expresion.

e Presencia de niveles altos de inteligencia en determinados individuos: los
misticos son las personas, en opinion de R.A. Emmons, que muestran una mayor
capacidad en esta inteligencia. Como ejemplo cita a los misticos cristianos
Teresa de Avila y San Juan de la Cruz, o el sufi Ibn Arabi. Como misticos
contemporaneos sefnala a la Madre Teresa de Calcuta o el Papa Juan XXIIL

e Capacidad de adaptacion: R.A. Emmons sefiala, por ultimo, que la humildad
propia de quien tiene una vida espiritual cultivada facilita una realizacién de sus

capacidades humanas.

H. Gardner, a su vez, comienza afirmando que R.A. Emmons tiende a colocar juntos
ciertos aspectos de la espiritualidad y de la psicologia que deberian permanecer
separados''. Con respecto a los tres niveles del concepto espiritual presentados por
R.A. Emmons, H. Gardner afirma lo siguiente: la capacidad de alcanzar por medio de
practicas como la meditacion determinados estados fisicos muestra la dimension
fisiologica de la experiencia. Esos estados, con todos sus registros fisiologicos,
pertenecen a la inteligencia cinestésica, una de las inteligencias ya planteadas dentro de

la teoria de las inteligencias multiples.

En segundo lugar, R.A. Emmons hacia referencia a la posibilidad de alcanzar
determinados estados de conciencia — por ejemplo, el estado ocednico — experimentando
asi, una union especial con Dios. H. Gardner responde que las experiencias sentidas no

deberian ser incluidas en la definicién de una inteligencia.

Por ello, H. Gardner, aun estando de acuerdo con algunos de los planteamientos de R.A.
Emmons, opta por el término de inteligencia existencial, en vez de inteligencia
espiritual. El término espiritual le parece un concepto equivoco. La inteligencia
existencial hace referencia a las cuestiones fundamentales de la vida: “;Quiénes somos?

(De donde venimos? ;Por qué morimos?”. Estas cuestiones son recogidas y expresadas

1 Cf. H. Gardner, “Commentary: A Case against Spiritual Intelligence”, The Journal For The
Psychology of Religion, 10, 2000, pp.6-14.
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por sistemas simbolicos como el arte, la poesia o la religion. Algunos individuos
parecen tener especial capacidad para profundizar en la respuesta, y hay evidencia de

tendencias existenciales desde los primates humanos'>%.

H. Gardner concuerda con R.A. Emmons en la espiritualidad como un campo que puede
ser un recurso util de resolucion de problemas en las personas. También en que lo
espiritual cumple algunos de los requisitos para ser considerado inteligencia. Ahora
bien, H. Gardner plantea que se ha descubierto que algunos de los individuos que
podian haber sido descritos con un alto coeficiente en inteligencia espiritual eran anti-
sociales o psicopatas. Igualmente, disiente en que pueda darse una base cerebral y

genética en la espiritualidad.

H. Gardner distingue entre inteligencia y dominio o campo, que son actividades
organizadas por una cultura donde se pueden graduar los individuos en términos de sus
capacidades. Los sistemas religiosos, en su opinién, obedecen mejor a la categoria de

dominios o campos que a la de inteligencia.

Por ultimo, H. Gardner muestra su perplejidad por el uso que R.A. Emmons hace del
concepto inteligencia. En su opinion, ese concepto pertenece al campo de la cognicion y
esta relacionado con formas de procesamiento de la informaciéon. R.A. Emmons, a su

vez, relaciona el término con motivaciones, emociones, la personalidad o la moral'>.

En el andlisis de esta controversia L. Kamisnky identifica cuestiones semdnticas como
elementos discordantes entre estos dos autores. El concepto existencial de H. Gardner
estd muy relacionado con lo que otros autores denominan espiritual'>*. Esta valoracion
es plausible si se tienen en cuenta los habituales desplazamientos que se producen en
R.A. Emmons entre las categorias de espiritual y religioso. Esta falta de rigor en los
conceptos, y el riesgo de acabar identificando lo espiritual con lo religioso es lo que
provoca en otros autores la necesidad de buscar términos para deslindar lo religioso de

este campo de las inteligencias multiples.

152 Ct. Ibid., p. 6.
153 Cf. Ibid., p. 12.

'3 Cf. L.M. Kaminski, “Existe uns inteligéncia existencial/spiritual? O debate entre H. Gardner e R.A.
Emmons”, Revista de Estudos da Religido, 3,2001, p. 64.
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C. Desarrollo del concepto Inteligencia Espiritual en Espafia

La reflexion y el debate sobre la IE llegan con posterioridad a Espafia. La mayor parte
de los autores realizan su reflexion desde una perspectiva educativa y su objetivo es

promover el desarrollo de la IE en contextos educativos.

Una de las primeras autoras que se hace eco de esta nueva linea de trabajo es C.
Pellicer. Esta investigadora, directora de la Fundacion Trilema, a partir del analisis de
otros autores, asi como de legislaciones en materia educativa de distintos paises

europeos concluye que,

“la inteligencia no puede reducirse al “coeficiente” que mediamos
tradicionalmente en las escuelas, ni se limita a las capacidades lingiiistica,
espacial y matematica, el debate plantea su inclusion, junto con la inteligencia

: . L 155
emocional y social, en el modelo explicativo del cerebro humano™ ™.

En su opinidn, cada vez existen mas indicadores de la correlacion existente entre la
espiritualidad y los procesos madurativos de los adolescentes y jovenes. En esta edad se
conforma, en buena parte, la identidad de las personas, proceso que esta estrechamente

relacionado con el desarrollo espiritual*°.

C. Pellicer propone una serie de indicadores o rasgos a desarrollar en la tarea educativa

con respecto a la IE"7:

e La apertura al mundo interior: conocerse a uno mismo y tomar conciencia de la
identidad personal.

e El reconocimiento del Misterio: identificar las dimensiones trascendentes de uno
mismo, los otros y el mundo natural. Siendo capaces de descubrir, admirarse y

contemplar lo extraordinario.

133 C. Pellicer, “La igualdad como competencia prioritaria”, Aula agustiniana de educacion, 2010, p. 91
(en linea). Disponible en: http://carmen-pellicer.trilemaeducacion.org/la-igualdad-como-competencia-
prioritaria/.

6. Cf. Ibid., p. 92.

ST Ct. Ibidem.
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e Comprension de lo sagrado y lo valioso: comprender las cuestiones tltimas de la
vida humana. Siendo capaz de renunciar a uno mismo y a lo inmediato para
ganar un fin mayor.

e Busqueda de significado y construccion de un sistema de creencias: dotar a lo
cotidiano y a los acontecimientos del dia a dia de significado y proposito,
reconociéndolo y haciéndolo propio.

e Gradualidad de la vinculacion afectiva: desarrollar la vinculacion afectiva hacia
uno mismo, y hacia las personas que le rodean. Desarrollando valores que
ayuden a establecer unas relaciones interpersonales mas auténticas, como la

gratitud, el perdon y la compasion.

Algunos de los rasgos propios de la IE que, por ende, afectarian al resto de tipologias

son:

“autoconocimiento, necesidad de sentido y opcion vital radical; la
identificacion de los valores; relatos unificadores y utdpicos; sentido de
pertenencia, las preguntas y respuestas desde la filosofia y las religiones; la
admiracion y el compromiso con la naturaleza: belleza y ecologia; la

o158
contemplacion” "°.

Otro de los autores de referencia es F. Torralba. En su libro Inteligencia espiritual

plantea que lo propio de la IE

“es la salida de si, la penetracion en la estructura de las cosas. Es lo que
permite fluir, que la persona se desprenda de si misma y se abandone. La vida
espiritual no es cerrazon, menos aun autismo. Es todo lo contrario: fluidez,

., 159
donacion y apertura” .

Para este autor la IE lleva al sujeto a plantearse interrogantes existenciales, asi como a
vivir experiencias que conectan con el fondo de la realidad y con el ser nuclear de cada
propia persona. Asi, afirma, es una especie de dinamismo que mueve a buscar la

plenitud, al perfecto desarrollo de todo nuestro ser, a la profundidad y al sentido de lo

B8 Ibid., p. 14

9F . Torralba, Op.cit., 2010, pp. 56-57.
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que hacemos, padecemos y vivimos'®. La IE capacita al ser humano para, trascendiendo
los instintos pulsionales, adoptar de forma consciente un comportamiento frente a la
vida. Este autor define el escaso desarrollo de la IE como analfabetismo espiritual, esto
es, como la incapacidad para tomar distancia de la realidad, enfrentar la pregunta del

sentido de la vida y sentirse parte de un Todo"®".

La IE abre la mente a las cuestiones fundamentales relacionadas con la existencia,
expresa la necesidad de saber y dar sentido a la vida, un dinamismo que se arraiga en el
sustrato mas basico del ser humano. F. Torralba estructura estas cuestiones en siete

bloques'®:

e ;Quién soy yo? Preguntas relacionadas con el propio yo y su fundamento.

e Qué sera de mi? Preguntas orientadas al futuro, al destino.

e ;De donde vengo? Preguntas relacionadas con el origen.

e ;Cuadl es el sentido de la vida? Preguntas relacionadas con el sentido de la vida.

e Para qué todo? Preguntas orientadas a la finalidad de la vida y la existencia.

e Por qué todo? Preguntas relacionadas por el sentido del pasado y la historia
humana.

e Existe Dios? ;Doénde estd? Preguntas sobre el Misterio del mundo y la

existencia de Dios.

Para este autor los poderes de la IE son: la biisqueda de sentido, el preguntar ultimo, la
capacidad de distanciamiento, la auto trascendencia, el asombro, el autoconocimiento, la
facultad de valorar, el gozo estético, el sentido del Misterio, la busqueda de una
sabiduria, el sentido de pertenencia al todo, la superacion de la dualidad, el poder de lo
simbolico, la llamada interior, la elaboracion de ideales de vida, la capacidad de

religacién y la ironia y el humor'®.

0 Ibid., p. 57.
61 g Torralba, Inteligencia espiritual en los nifios, Plataforma, Barcelona, 2012, p. 25.
12 Cf. F. Torralba, Op.cit., 2010, pp. 69-70.

15 Cf. Ibid., pp. 79-189.

74



J.L. Vazquez Borau también definird la IE como la capacidad de captar los contextos
mayores de la vida, otorgando sentido, y generando vinculacion con el Todo.

Despertando la sensibilidad al mundo de los valores, la trascendencia y Dios'®.

En el afo 2010 se elaboré un documento, el Manifiesto de Montserrat, en el que se
explicitan las necesidades no materiales de la infancia. El Manifiesto subraya la
diferencia entre necesidades y derechos espirituales y religiosos. Los primeros hacen
relacion a capacidades innatas de las personas, los segundos a opciones tomadas por la

propia persona. Por ello, el manifiesto subraya la necesidad de

“promover, proteger y alimentar las caracteristicas espirituales basicas: la
posibilidad de maravillarse; de vivir experiencias personales de gozo, de poseer
un sentimiento de serenidad interior que propicie, cuando sea necesario, la
elaboracion de los sentimientos de dolor y pérdida; de ser consciente de la
relacion con los otros y predisponerlo hasta crear vinculos con los seres
humanos y hasta con las cosas. Seria necesario crear las condiciones para

. . . . 165
hacer gozar de la dimension contemplativa y de la trascendencia’ ™.

El texto, ademas de subrayar la importancia de las inteligencias intrapersonal, social y
emocional, alude a la espiritual. Sefiala que es un derecho de la infancia y que recae
tanto en los poderes publicos como en los profesionales la responsabilidad de asegurar,
en la medida de lo posible, las condiciones para que esta capacidad innata se pueda ir

desarrollando de una forma natural.

I. Gémez Villalba sigue las lineas fundamentales propuestas por F. Torralba. Esta autora
desarrolla una propuesta pedagogica para llevar la IE a la educacion religiosa escolar'®.
En su opinidn, el objetivo de la educacion de la IE es profundizar en un camino de tres

direcciones'®’:

1% Cf. J.L. Vazquez Borau, Op.cit., 2010, pp. 41-42.

1657, Cots, A. Lézaro, A. Puiggali, M. Urmeneta, J. Vilar, “Manifiesto de Montserrat. Las necesidades no
materiales de la infancia, fundamento para su proteccion”, Educacion social, 44, 2010, pp. 129-135.

166 Cf. I. Gomez Villalba, Educar la inteligencia espiritual. Recursos para la clase de Religion, Khaf,
Madrid, 2014, pp. 64-68.

7.Ct. Ibid., p. 58.
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e Hacia el interior, posibilitando en el educando un auto conocimiento y una
relacion de auto comprension.

e Hacia las personas que le rodean, desarrollando una capacidad de conectar con
las personas del entorno.

e Hacia la realidad, conectando con ella, profundizando en sus estratos y

trascendiéndola.

En su itinerario, la primera etapa estd marcada por la apertura al exterior. Dirigiendo la
atencion, a través de los sentidos, a aquello que rodea al sujeto. La segunda etapa es la
apertura al interior. En esta etapa se toma conciencia de que en toda experiencia hay una
conciencia que estd presente, asi como un sujeto que percibe dicha conciencia y se
interroga por la realidad de las cosas y las personas. La tercera etapa es la apertura al
trascendente. En ella, se percibe la dimension de profundidad existente en la realidad.
En la cuarta etapa se da la apertura al Misterio. Se produce una apertura y una
receptividad a la experiencia de Dios. Por ultimo, hay una quinta etapa caracterizada por

la apertura a la accioén y al compromiso.

Esta autora, junto con un equipo de colaboradores de la Delegacion Episcopal de
Ensefianza del Arzobispado de Zaragoza, ha desarrollado una propuesta pedagdgica
bajo el titulo La inteligencia espiritual. Una oportunidad para la Ensefianza Religiosa

Escolar.

J.M. Bautista subraya la necesidad de encontrar un nuevo paradigma educativo que
lleve a replantearse el papel del aprendizaje de inteligencias como la social, la
emocional, la ética, la simbdlica, la ontoldgica, la metafisica, la religiosa, la mistica y la
profética. Frente a otras inteligencias academicistas e instrumentales reivindica la

presencia de la IE en el sistema educativo'®.

Este autor presenta la metafora de las vitaminas para describir la IE. Estas no existen
sintetizadas de forma aislada, pero son imprescindibles para el crecimiento del ser
humano y se encuentran presentes en los alimentos ingeridos a diario. Del mismo modo,

la IE es necesario encontrarla en otras inteligencias — intrapersonal, interpersonal,

18 Cf. J.M. Bautista, “;Inteligencias espirituales multiples?”. En L. Lopez, Maestros del corazén. Hacia
una pedagogia de la interioridad, Wolters Kluwer, Madrid, 2013, p. 126.
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emocional... - e ingerirla de forma procesual'®. Este autor aplica el concepto de
inteligencias multiples de H. Gardner a la IE y plantea la existencia de nueve tipos de
inteligencias espirituales multiples. Estas nueve inteligencias espirituales son: social,

emocional, ética, simbolica, ontoldgica, metafisica, religiosa, mistica y profética.

Por ultimo, L. Lopez también subraya la importancia de la IE en los procesos de
desarrollo y maduracion de nifos, nifias y adolescentes. Este autor destaca la propia

. . .. . 170
vida de los menores como el espacio privilegiado para educar la IE"

. L. Lépez realiza
una enumeracion de las escalas existentes actualmente para medir la IE, si bien invita a
tomar conciencia de las limitaciones de ellas y a acoger sus resultados como un

indicador'”".

2.1.3 La competencia espiritual

Competencia proviene del latin competentia y es definida por el diccionario de la Real
Academia Espafiola como pericia, aptitud o idoneidad para hacer algo o intervenir en

; 172
un asunto determinado” .

Con la incorporacion del modelo de aprendizaje por competencias se quiere pasar del
curriculum enciclopédico, centrado en contenidos disciplinares, a un modelo curricular
flexible, interdisciplinario, centrado en el aprendizaje'”. El aprendizaje por
competencias en el mundo educativo viene promovido por dos organismos europeos.

Por un lado, el proyecto Tuning, impulsado por la Unién Europea. Por el otro, el

19 Cf. Ibid., p. 125.
70 Cf. L. Lopez, Op.cit., 2015, p. 192.
LCt. Ibid., p. 61.

2 Cf. Real Academia Espafiola, Diccionario de la lengua espafiola (en linea). Disponible en:
http://dle.rae.es/?id=A0fanvT|AOgTnnL.

'3 Cf. J. Gimeno Sacristan (Comp.), Educar por competencias, ;jqué hay de nuevo?, Morata, Madrid,
2008.
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proyecto DeSeCo promovido por la Organizacion para la Cooperacion y el Desarrollo

Econémico (OCDE)'™.

Aunque parece que la educacion por competencias esta vehiculando el desarrollo de
muchos sistemas educativos, hay algunos autores que alertan de los limites de esta

educacion por competencias y de algunos riesgos de este modelo educativo'”.

La LOE en su articulo 6.1 presenta el curriculum como el conjunto de objetivos,
competencias basicas, contenidos, métodos pedagogicos y criterios de evaluacion de
cada una de las ensefianzas'"°. El desarrollo de las competencias basicas debe permitir al
alumnado integrar sus aprendizajes poniéndolos en relacion con distintos tipos de
contenidos y utilizar esos contenidos de manera efectiva cuando resulten necesarios y
aplicarlos en diferentes situaciones y contextos'’’. Las competencias, por tanto, hacen
referencia a la capacidad de poner en funcionamiento, de forma globalizada, los
conocimientos, las destrezas y las actitudes adquiridas, en distintos contextos. Sus

caracteristicas SOl’11781

e Constituyen un saber hacer. Es decir, un saber, pero que es necesario saber
aplicar.

e Suponen un saber hacer susceptible de adecuarse a diversidad de contextos.

e Poseen un caracter integrador, de modo que competencia abarca conocimientos,
procedimiento y actitudes.

e Se constituyen con la interrelacion de saberes de los distintos ambitos

educativos.

7* D, Rychen y L. Salganick, “DeSeCo, Definition and Selection of Competencies: Theoretical and
Conceptual Foundations”, 2006.

'3 Cf. A. Diaz Barriga, "El enfoque de competencias en la educacion. ;Una alternativa o un disfraz de
cambio?", Perfiles Educativos, XXVIII, 111, 2006, pp. 7-36; R. Barnett, Los limites de la competencia. El
conocimiento, la educacion superior y la sociedad, Gedisa, Barcelona, 2001; J. Gimeno Sacristan
(Comp.), Educar por competencias, ;qué hay de nuevo?, Morata, Madrid, 2008.

76 Cf. Agencia Estatal, “Boletin Oficial del Estado” (en linea). Disponible en:
https://www.boe.es/buscar/act.php?id=BOE-A-2006-7899.

77 Ct. Ibidem.

8 Cf. Ibidem.
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De este modo, es posible hablar del curriculo por competencias cuyo eje no es la
trasmision de conceptos y contenidos — como es el caso de los curriculos tradicionales a
partir de contenidos — Sino el uso que el educando da a esos contenidos en la vida
cotidiana. Las competencias, ademads, poseen un caracter holistico. Es decir, se aborda
cada area del desarrollo de la persona en cada una de las dreas y materias de trabajo. Lo

cual supone un trabajo interdisciplinar.

En el ano 2008 las Escuelas Catolicas de Madrid realizaron una reflexion en torno a la
competencia espiritual, presentandola como una de las competencias nucleares que la
educacion debe desarrollar en el alumnado'”. Partiendo de las 8 competencias bésicas
que plantea la LOE (2006)'®, afiaden una novena competencia, la competencia
espiritual. Elaboran una taxonomia en la que aparecen cuatro tipos de competencia

espiritual *':

e La competencia espiritual basica: describe la capacidad para hacerse preguntas
hondas, para asombrarse y comprometerse con el mundo.

e [a competencia espiritual trascendente: expresa la inclusion en esas preguntas —
respuestas y en ese compromiso de la dimension trascendente, el Misterio.

e La competencia espiritual religiosa: hace tener las habilidades para saber qué
tipo de respuestas y aportaciones se han realizado desde las religiones.

e La competencia espiritual cristiana: desarrolla todo ello en la propuesta cristiana,

en los procesos de pastoral y acciones explicitas evangelizadoras.

En este documento se presentan siete elementos configuradores de la competencia
espiritual: el autoconocimiento; la necesidad de sentido y la opcidn vital radical; la
identificacion de los wvalores; los relatos unificadores y utdpicos; el sentido de

pertenencia; las preguntas y respuestas desde la filosofia y las religiones; la admiracion

17 Cf. Escuelas Catélicas de Madrid, Reflexiones en torno a la competencia espiritual, PPC, Madrid,
2008.

%0 Las ocho competencias basicas presentadas por la LOE: competencia de comunicacién lingiiistica,
competencia matematica, conocimiento e interaccion con el mundo fisico, tratamiento de la informacion y
competencia digital, competencia artistica y cultural, competencia social y ciudadana, competencia para
aprender a aprender, autonomia e iniciativa personal.

181 Cf. Escuelas Catolicas de Madrid, “ Resumen ejecutivo ;Se puede hablar de competencia espiritual?”,
s.f., p. 14 (en linea). Disponible en: www.ecmadrid.org/component/.../doc.../660-resumen-ejecutivo?.

79



y el compromiso con la naturaleza: belleza y ecologia; y la contemplacion. A modo de
ejemplo, en las paginas finales se desarrolla una integracion, de forma transversal, de la
competencia espiritual en el curriculo. Todo ello se realiza a través de distintas materias
como conocimiento del medio, social y cultural, educacion artistica y musica, educacion
fisica, educacion para la ciudadania, lengua castellana y literatura, lengua extranjera,

matematicas, informatica y religio’nm.

C. Pellicer establecera ocho indicadores para la competencia espiritual: desarrollo de un
sistema personal de creencias coherente con las grandes cuestiones de la vida; desarrollo
del sentido de admiracién, maravilla y misterio; capacidad de experimentar
sentimientos de trascendencia; busqueda de sentido y finalidad en las experiencias
humanas; autoconocimiento y capacidad de introspeccion; establecimiento de relaciones
afectivas de modo funcional; capacidad de creatividad y de expresar sentimientos
intimos; e inteligencia emocional'™®. En opinion de esta autora, el trabajo competencial
es una oportunidad para desarrollar una pastoral implicita o una pastoral del umbral que

. ., . . 184
haga de la dimension trascendente un eje conductor de la vida escolar ™.

J.M. Bautista, a partir de los nueve tipos de inteligencias espirituales multiples,
desarrolla las distintas competencias espirituales. Para ello, establece una matriz en la
que las nueve inteligencias se cruzan a partir de un triple eje: interno/externo/sintesis y
de las dimensiones personal/existencial/teologica. Asi desarrolla un total de 45
competencias. Este autor, también incide en la dimension trasversal en el curriculo que

.. . .. 185
deben adquirir estas competencias espirituales .

F. Torralba afirmara que no le parece oportuno el concepto competencia cuando se hace

referencia a la dimension espiritual. En su opinidn lo espiritual

“no puede segmentarse, dividirse o tratarse aisladamente (...). Reconozco en el

ser humano una potencia espiritual que dimana de esta forma de inteligencia

'%2 Cf. Escuelas Catolicas de Madrid, Op.cit., 2008, pp. 105-111.

18 Cf. C. Pellicer, “;Existe una competencia espiritual?”. En Escuelas Catolicas de Madrid, Op.cit., 2008,
pp. 131-132.

'8 Cf. Ibid., pp. 124-125.
185 Cf. J.M. Bautista, Op.cit., 2013, pp. 126-159.

80



que se denomina espiritual o existencial, pero no tiene sentido identificar
aisladamente una competencia espiritual y situarla en un plano de simetria

. . 2 186
junto a otras competencias, en un plano de equidad™ .

En opinidon de este autor, lo espiritual se asocia con el ser y, por tanto, no puede ser
ubicado en un area especifica de la persona. Del mismo modo, es contrario a medir
cuantitativamente el grado de IE que tiene una persona, ya que eso supondria un

reduccionismo'®’.

2.1.4 Fundamentos biologicos: la neuropsicologia

A lo largo de la ultima década del siglo XX se han realizado numerosas investigaciones
en torno al cerebro, la neurobiologia ha eclosionado en el ambito de la ciencia. Asi, fue
un periodo conocido como década del cerebro’®. La primera década del siglo XXI, a su
vez, ha sido denominada como década de la mente. Parece que el siguiente paso pasa
por una integracion de los avances de los afos anteriores, desarrollando la década de la

189
mente y el cerebro’” .

Como se ha mencionado anteriormente, el avance de los estudios ha llevado a centrar el
foco del interés no sdlo en el cerebro, sino en la mente. Fenomeno que emerge, segin la
neurociencia, como resultado del progresivo proceso de complejidad nerviosa. Como
afirma R.M. Nogués la mente es un programa que corresponde al sistema nervioso el
cual se va desarrollando y enriqueciendo a medida que la complejidad neural ofrece

: . 190
suficiente base para que la mente pueda manifestarse .

La mente puede ser descrita como una capacidad del cerebro, que emerge a partir de su

creciente proceso de complejidad. En su extremo més evolucionado se encuentra la

'8 F_Torralba, Op.cit., 2012, p. 47.
87.Ct. Ibid., p. 48.

'8 J M. Martinez-Lage, “La década del cerebro (1990-2000)”, Revista de Medicina de la Universidad de
Navarra, 5, 1993, pp. 69-70.

% M. Jeeves y W. Brown, Neurociencia, psicologia y religién, Verbo Divino, Estella, 2010, p. 13.

OR.M. Nogués, Cerebro y trascendencia, Fragmenta, Barcelona, 2013, p. 17.
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conciencia humana, capacidad que posibilita al ser humano la imaginacién o la voluntad
de sentido ", la capacidad de abstraccion o el simbolismo "~. Serd en esta capacidad
simbolica y de dotar de sentido la propia existencia donde aparezca, tal como la

describe R.M. Nogués, la trama fina de la trascendencia’’. La define como la

“forma mental singular y exclusiva de la especie humana que emerge como
resultado de una seleccion adaptativa positiva — con un probable registro
neurologico de algun aspecto — y que se ha convertido en imprescindible para
sostener de manera equilibrada las funciones de un cerebro complejo,
conflictivo y poco determinista que se beneficia de una vision global de la
realidad. Constituye, de este modo, un poderoso sistema de estabilizacion,
corrigiendo el riesgo de una lucidez desintegradora que podria deducirse de un

) . . 1194
uso exclusivo de la racionalidad’™ .

J. Goldstein define la emergencia como la aparicion de estructuras, modelos y
propiedades nuevas y coherentes durante los procesos de organizacion de sistemas
complejos'”. A partir de este proceso, el desarrollo de un sistema nervioso complejo

posibilita la emergencia del psiquismo humano. En palabras de R.M. Nogu¢s,

“La aparicion de la mente es un fenomeno coextensivo con la complejidad
nerviosa, asi, la mente es un programa que corresponde al sistema nervioso el
cual se va desarrollando y enriqueciendo a medida que la complejidad neural

. . 1196
ofrece suficiente base para que la mente pueda manifestarse” .

De este proceso emergente de la mente surge igualmente un yo consciente. Y es en este

yo consciente donde se ubica la capacidad de trascendencia.

Bl et A, Mondell, Imagination and the Meaningful Brain, Bradford Book-MIT Press, Londres, 2003, p.
15.

92 Cf. S. Zeki, Splendors and miseries of the brain. Love, creativity and the quest for human happiness,
Willey-Blackwell, Chichester, 2009, p. 9.

19 R.M. Nogués, Op.cit., 2013, p. 90.
4 Ibid., p. 87.

955, Goldstein, “Emergence as a construct: History and issues”, Emergence: A Journal of Complexity
Issues in Organizations and Management, 1, 1999, pp. 49-72.

1% R.M. Nogués, Op.cit., 2013, p. 17.
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Por lo tanto, toda antropologia que pretenda precisar la singularidad humana tendra que
incorporar las aportaciones de la neurobiologia'”’. Dichas aportaciones van
evolucionando con el tiempo y posibilitan un conocimiento mas exhaustivo no solo del
desarrollo del cerebro, sino también de la mente, asi como de la interaccion existente

entre ambas.

A partir de las aportaciones de la neurobiologia ya no se postula una antropologia de
corte dualista, que establece un hiato entre la dimension corporal del ser humano y su
parte inmaterial — alma o mente -. Partiendo de la validez empirica de estas
aportaciones, la mente es considerada una propiedad operativa del cerebro, y no algo

localizable en un punto concreto del cuerpo'®®.

A. Breve presentacion del cerebro

Una de las mayores aportaciones de la neurociencia ha sido la posibilidad de obtener
imagenes del cerebro por medio de Resonancia Magnética (RM). Las imagenes
obtenidas por RM permiten observar la estructura e integridad del tejido cerebral
intracraneal del paciente o del sujeto participante en un estudio clinico'””. Mediante el
uso de la RM funcional (RMf) es posible superponer a la imagen cerebral, facilitada por
la RM, una representacion adicional de areas que son metabolicamente mas activas. Al
hacerlo asi las pautas de actividad cerebral pueden ser observadas en un estado mental
concreto, o mientras se realiza una actividad en la que se ponen en marcha funciones
cognitivas. Para observar la actividad cerebral asi como la activacién de las distintas
funciones mentales se utiliza también la tomografia por emision de positrones (TEP),
que da una informacion similar a la que se obtiene de una RMf respecto a la distribucion

de la actividad mental en el cerebro>®.

7.Cf. 1.J. Sanguineti, Op.cit., 2016.
1% Cf. M. Jeeves y W. Brown, Op.cit., 2010, p. 39.

9 Cf. D.M. Rivera, S. Puentes, L. Caballero, “Resonancia magnética cerebral: secuencias bdsicas e
interpretacion”, Universitas Médica, 52,2011.

290 Cf. M. Jeeves, y W. Brown, Op.cit., 2010, p. 18.
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Actualmente, estd consolidado el modelo propuesto por P. MacLean sobre los tres
niveles del cerebro humano®'. En este modelo se recoge en la estructura cerebral
humana el proceso evolutivo, en sus tres etapas fundamentales, como son el complejo
reptiliano, el sistema limbico y el neo-cortex. Se considera que el proceso de
complejidad del cerebro es creciente, en la medida en que se avanza de una estructura
cerebral a otra, las cuales han ido emergiendo a lo largo del desarrollo filogenético del

ser humano®®.

En términos anatomicos se puede considerar que la estructura correspondiente al
cerebro arcaico, también conocida con el nombre de cerebro reptiliano, estd constituida
por el tronco encefalico (bulbo raquideo, cerebelo, protuberancia anular y mesencéfalo)
y el diencéfalo (hipotdlamo, hipofisis y mesencéfalo). Es la parte cerebral relacionada
con los instintos. El analisis historico y fenomenologico de las religiones muestra que
las conductas instintivas forman parte de los rituales centrales de todas las religiones®®.
Por ejemplo, los convites rituales, las abluciones o purificaciones, o la expresion

religiosa a través de simbologias sexuales, como el tantrismo.

En segundo lugar, se encuentran las estructuras cerebrales que se relacionan con las
experiencias emocionales. En la division tripartita del cerebro propuesta por P. McLean
se denomina sistema limbico. R.M. Nogués identifica la importancia de esta parte
cerebral en la experiencia religiosa®*. En concreto, afirmara que la expresion religiosa
conocida como fe es definida tradicionalmente en la teologia escolastica del occidente
cristiano — pero también de forma equivalente en otras religiones — como un obsequium
rationale. En esta expresion, la palabra obsequium indica un asentimiento emocional o
afectivo. Este asentimiento, a su vez, se dirige a una propuesta, mensaje o persona que
se intuye o adivina como valida para solicitar el reconocimiento y la adoracion del
sujeto. Se trata de un espacio afectivo en el que el sujeto se abre y entrega a la relacion

con el Misterio. Se trata de una disponibilidad emocional que se configura en un marco

21 Cf. P. MacLean, Education and the brain, Chicago Press, Chicago, 1978; P. MacLean, The triune
brain evolution, Plenun Press, Nueva York, 1990.

22 Cf. D.J. Siegel, La mente en desarrollo, DDB, Bilbao, 2007, p. 21.
29 Cf. R.M. Nogués, Dioses, creencias y neuronas, Fragmenta, Barcelona, 2011, pp. 49-53.

294 Cf. Ibid., pp. 53-55.
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205 . o .
d™”. Esta definicion corresponde a denominaciones similares como

07

de razonabilida

amor intellectualis de B. Spinoza®®, el saber sentiente de X. Zubiri®”’ o el chosen

knowledge de P. Churchland®®.

Por ultimo, esta el neo-cortex, que es la corteza cerebral mas reciente en el desarrollo
filogenético del ser humano. Son las areas mas evolucionadas del cortex, y constituyen
la capa neuronal que recubre los 16bulos pre frontal y frontal de los seres humanos. Ahi
se encuentran las capacidades cognitivas como la memorizacion, la concentracion, la
resolucion de problemas, el razonamiento espacial o el lenguaje’”. La caracteristica
fundamental del neo-cortex es su capacidad para generar, regular y modificar el alto
numero de conexiones inter neuronales. De este modo, crea una estructura dinamica
funcional capaz de regular y dirigir el flujo de informacion establecido entre los
distintos circuitos neuronales existentes. Las religiones recogen esta capacidad propia
del ser humano y sitian la razén como un medio esencial en el acercamiento a la verdad

y al Misterio®'".

El rasgo especificamente humano no viene determinado por el hecho de poseer un
cortex cerebral, sino fundamentalmente por la organizacion que le es propia a dicho
cortex. El nivel mas alto de la jerarquia de control (el cortex polimodal y el cortex pre
frontal) es més grande en los seres humanos, y se desarrolla de una forma mas lenta. De
este modo, se da lugar a mas oportunidades para que la riqueza de la sociedad humana,
por medio de su cultura y de los procesos de socializacion primarios, repercuta en las
correspondientes redes de conexiones funcionales®''. Este proceso de interaccién con el

entorno es posible gracias a la mente. A partir de experiencias de accion y

2 1bid., p. 53.

2 Cf. B de Spinoza, Tratado Breve, Alianza, Madrid, 1990.

27 Cf. X, Zubiri, Inteligencia sentiente: inteligencia y realidad, Alianza, Madrid, 2006.

2% Cf. P. Churchland, Brain-Wise: Studies in Neurophilosophy, The MIT Press, Cambridge, 2002.
29 Cf. D. Siegel, Op.cit., 2007, pp. 233-236.

*19 Juan Pablo II en la carta enciclica Fides et ratio desarrolla esta cuestion.

21 Cf. M. Jeeves y W. Brown, Op.cit., 2010, p. 72.
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retroalimentacion (feed back), la mente se forma en cuanto propiedad funcional del

cerebro y del cuerpo.

No es posible, por tanto, separar vida mental y experiencia corporal. Los seres humanos
poseen en su interior numerosos sentimientos, imagenes, asi como un discurso interno,
que son experimentados como algo que trasciende el propio cuerpo. Todos esos
fendémenos ocurren en base a la operacion de sistemas neuronales. Frente al riesgo de
asignar de forma lineal y causal propiedades mentales particulares en determinadas
areas cerebrales, los estudios recientes muestran un desarrollo mas complejo. En

palabras de M. Jeeves y W. Brown,

“dichas areas estan, a su vez, alojadas en redes anidadas de bucles mas grandes
y mas complejas que, de hecho, contribuyen con importantes formas de analisis
de la informacion. A todo lo cual habria, ademas, que anadir que todas las
correspondientes dreas corticales desarrollan, a su vez, caracteristicas de
procesamiento particulares bajo la influencia del aprendizaje, sobre todo

durante las etapas mds tempranas del desarrollo vital "

B. El problema mente cerebro

La relacion que se establece entre la mente y el cerebro ha sido un tema de controversia
entre investigadores relacionados con la filosofia, la antropologia, la psicologia y la
teologia. El desarrollo de la neurologia abre nuevas vias de investigacion y parece que
confirma algunas teorias que estaban en la base del didlogo entre investigadores.
Actualmente, una de las cuestiones fundamentales en dicho didlogo es dar cuenta de
como es posible que los procesos fisicos del cerebro den lugar a experiencias

subjetivas®"”.

212 1bid., pp. 88-89.

I3 Cf. F.J. Rubia, “La consciencia es el mayor enigma de la ciencia y la filosofia”, Tendencias 21.net (en
linea). Disponible en:
file:///C:/Users/Usuario/Downloads/LLa_consciencia_es_el_mayor_enigma_de la_ciencia_y_la_filosofia.

pdf.
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Algunos autores hablan de actividad fisica acompafiada por experiencia subjetiva; otros,
.. . . . 214
a su vez, subrayan que la actividad cerebral es simplemente experiencia™ ", o que los
. . 215 .. . .
cerebros causan experiencias” *. En lo que coinciden todas las orientaciones es en la
superacion del dualismo clasico, la mente y el cuerpo, el cerebro y la conciencia no

pueden ser dos sustancias distintas”™ .

Otro tema controvertido es la cuestion de los qualia. Un quale es la cualidad subjetiva
de una experiencia sensorial. No son atributos fisicos de las distintas realidades que
llegan al campo perceptual del ser humano — una cancién, un olor — sino de la propiedad
intrinseca de la misma experiencia que es privada. La existencia del yo hace posible que
el sujeto realice meta representaciones del mundo. A estas meta representaciones
también se las denomina qualia, donde la mas central es la del yo®'’. Descubrir los
correlatos neurales de la experiencia del yo, asi como de la capacidad de observar y
tomar conciencia de la propia experiencia es otro de los retos que se presentan en la

actualidad.

Con respecto a esta relacion cerebro-mente son varias las teorias existentes:

La teoria dualista de la mente afirma que los estados y procesos mentales no son estados
y procesos de un sistema fisico. Sino que constituyen un tipo especifico de fenomeno de
naturaleza fundamentalmente no fisica. Asi, la mente y el cuerpo son dos ambitos

diferentes de la naturaleza humana, que pueden entrar en relacion causal interactiva®'®.

14 Cf p. Churchland, Materia y conciencia, Gedisa, Barcelona, 2010.
215 Cf. J. Searle, El misterio de la conciencia, Paidos, Buenos Aires, 2000.

218 Cf. L. Barraquer, El sistema nervioso como un todo. La persona y su enfermedad mental, Paidos,
Barcelona, 1995; A. Damasio, El error de Descartes, Critica, Barcelona, 1996.

27 Cf. S. Blackmore, Conversaciones sobre la conciencia, Paidos, Barcelona, 2010, p. 260.

218 Cf. J.J. Sanguineti, Op.cit., 2015, p. 388.
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La teoria materialista de la mente, también denominada fisicalismo, afirma que lo que
se denominan estados y procesos mentales son simplemente estados y procesos muy

sofisticados de un sistema fisico complejo: el cerebro®'’.

El conductismo filoséfico sostiene que, cuando se habla acerca de emociones,
sensaciones, creencias y deseos, no se hace sobre episodios internos subjetivos. Sino
que se trata de una forma abreviada de hablar sobre modelos reales y potenciales de
conducta humana. Para los autores de esta corriente la mente hace referencia a un
amplio conjunto de fendmenos: comportamientos que pueden ser observados
externamente, por un lado; y predisposiciones conductuales no observables generadas a
través del condicionamiento, por el otro. Por ello, la mente no es mas que una mera

ilusién optica®’.

El materialismo reduccionista, también conocido como “teoria de la identidad”, lleva a
sus ultimas consecuencias la teoria materialista de la mente””’. Los autores referentes de
esta corriente postulan que los estados mentales son estados fisicos del cerebro. Es
decir, cada tipo de estado o proceso mental tiene un correlato fisico o neural, bien sea en
el cerebro o en el sistema nervioso central. Desde este punto de vista, el materialismo
fuerte o extremo postula que si se llegara a replicar fielmente el cerebro humano por
cualquier medio el producto final pensaria y sentiria como un ser humano lo hace.
Desde esta perspectiva, las supuestas operaciones espirituales son funciones
cerebrales”.

El funcionalismo afirma que el rasgo fundamental de todo estado mental es el conjunto
de relaciones causales que mantiene con los efectos ambientales sobre el cuerpo, otros
tipos de estados mentales y la conducta del propio cuerpo. Una hipdtesis central de esta

perspectiva funcionalista es que el pensamiento consciente es la propia sensacion

219 Cf. J. Kim, “El fisicalismo no reduccionista y su problema con la causalidad no mental”, Ideas y
valores, LXIII, 155, 2014, pp. 235-259.

20 Cf. G. Ryle, El concepto de lo mental, Paidés, Barcelona, 2005.

21 Cf. P. Churchland, “Some Reductive Strategies in Cognitive Neurobiology”, Mind, 379, 1986, pp.
279-309.

222 Cf. J.J. Sanguineti, Op.cit., 2015, p. 388.
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generada por un tipo concreto de procesamiento de informacion. El funcionalismo
computacional de H. Putnam, por ejemplo, postula que las operaciones psiquicas son

funciones del cuerpo, en numerosas ocasiones de tipo informatico®>.

El epifenomenalismo presenta a la mente y al cuerpo como realidades formadas de
distintos compuestos. Si bien, la mente, a pesar de estar causada por el cerebro, no tiene
influencia sobre el mismo. Las operaciones mentales, postula esta teoria, son productos

accesorios de los sucesos materiales>>*.

El materialismo eliminativo defiende que el marco hermenéutico de referencia en la
psicologia desaparecera con el avance de las neurociencias. Para el materialismo
eliminativo la psicologia tradicional es un concepto primitivo y caduco que no muestra
con rigor las actividades internas del cerebro. Una neurociencia con potencia explicativa

no reflejara la ontologia actual psicoldgica porque se estard en un nuevo paradigma®.

Un breve repaso histérico mostrarda como ha ido variando el marco interpretativo de las

relaciones entre mente y cerebro.

Tradicionalmente, la ciencia clasica, filosofia y teologia, sostuvieron una vision
antropologica dualista. El influjo de la filosofia griega, con Platon como uno de sus
maximos exponentes, llevo a la idea de que el alma era una parte no material del ser
humano que se encontraba alojada en una zona localizable del cuerpo”. En la filosofia
occidental el inicio de los debates se situa, aproximadamente, en el siglo V a.C. En ese
momento, el filésofo griego Empédocles planted que el alma (término griego utilizado
para la mente) se encontraba en el corazon y en el flujo sanguineo. A esta teoria se la

dio el nombre de teoria cardiovascular’’.

2 Cf H. Putnam, Reppresentazione e realta, Garzanti, Milano, 1993. Citado en: J.J. Sanguineti, Op.cit.,
2015, p. 389.

24 Cf T, Huxley, Methods and results: Collected Essays I, Mcmillan, Londres, 1989.
235 Cf. L. Baker, Saving belief: a Critique of Fisicalism, Princeton Univertity Press, Princeton, 1987.
26 Cf. Platon, Repuiblica, Libro VII, Gredos, Madrid, 1992.

27 Cf. Empédocles, Sobre la naturaleza de los seres, Aguilar, Madrid, 1969.
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A su vez, Alcmeon de Crotona planted una alternativa a esta antropologia dualista,
asegurando que las funciones mentales se encontraban en el cerebro. A su teoria se le
dio el nombre de teoria encefilica®®®. Platon y Aristoteles participaron de esta
diversidad de opiniones. Para Platon ambas teorias tenian plausibilidad, el alma mortal
estaba localizada en el cerebro, las pasiones en el cuello y diafragma, y los apetitos en el
ombligo. Aristdteles, a su vez, se decantaba por la teoria cardiovascular. En los siglos
posteriores continu6 el debate entre seguidores de una teoria y la otra. Asi Tertuliano,
uno de los primeros padres de la Iglesia, se adhiri6 a la perspectiva aristotélica, mientras

. L 229
que Galeno sostuvo las teorias platonicas™”.

Poco a poco, la antropologia y teologia cristiana se fueron decantando por la perspectiva
ventricular. Uno de sus méximos exponentes fue A. Vesalio, contemporaneo de Galileo
Galilei, que realizaba disecciones del cuerpo humano, asi como de monos, caballos y
otros animales. Este autor demostrd, a diferencia de lo que sostenia la antropologia
. . . . 230 .
cristiana, que todos los animales poseian ventriculos en el cerebro”™". De igual manera,
los estudios de W. Harvey sobre la circulacion de la sangre pusieron en evidencia el
error en el que incurria la teoria cardiovascular. De este modo, la teoria encefélica fue la

que prevaleci6®'.

En este repaso historico se presentan también las reflexiones de filosofos clasicos como
R. Descartes. Para ¢l, el cuerpo estd gobernado por leyes mecanicas. Este mecanicismo
situa el alma como una sustancia libre, que escapa a estas leyes mecanicas que rigen el
cuerpo. Si bien, existe la interaccion, ya que el alma estd ubicada en la parte central del

cerebro, concretamente en la glandula pineal®?.

% Cf. D.L. Outes, J.C. Orlando, “Alcmeon de Crotona. El cerebro y las funciones psiquicas”,
Neuropsiquiatria y salud mental, 13, 1982, pp. 53-64.

22 Cf. M. Jeeves, y W. Brown, Op.cit., 2010, p. 39.

29 Cf. M. Borges Guerra, P. Garcia Moreno y R. Leén del Rio, “La neuropsicologia del renacimiento.
Examen de ingenios de Huarte de San Juan”, Revista Espariola de Neuropsicologia, 1, 1999, pp. 67-94.

31 Cf. A. de Micheli, “William Harvey y los inicios de la ciencia médica moderna”, Gaceta Médica de
Meéxico, 141, 2005, pp. 233-237.

22 Cf. R. Descartes, El tratado del hombre, Alianza, Madrid, 1990.
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J.C. Eccles, por su parte, sostiene una tesis dualista donde se apoya la interaccion mutua
mente-cerebro, si bien la mente domina sobre la materia. De este modo, defiende la

trascendencia de lo mental sobre lo fisico>>>.

Actualmente, numerosos autores sostienen la interdependencia existente entre los

aspectos fisicos y mentales de la vida. M. James y W. Brown, por ejemplo, afirman que

“los datomos, las moléculas, y las células que constituyen el cuerpo no bastan
para explicar la totalidad de las conductas de humanos y animales. Estas
multiples conductas surgen a partir de nuevas propiedades claramente
diferenciadas, que emergen de una complejidad neuronal y cognitiva que se
desarrolla en el contexto de un complejo entorno ambiental social y

1234
cultural 7"

Actualmente, una de las teorias mas relevantes en la explicacion de la interaccion entre
cerebro y mente, es la denominada hipdtesis de nucleo dinamico (dynamic core
hypothesis). Este modelo ha sido presentado por G. Edelman y G. Tononi***. Estos dos
autores desarrollan una propuesta en torno a las bases neuronales de la conciencia a
partir de la conceptualizaciéon de dos propiedades fundamentales de la experiencia
consciente: integracion y diferenciacion. El primero de los rasgos es la integracion, y
estd referido al caracter unitario de la experiencia consciente. Ya que una de las
principales caracteristicas de la consciencia es la de formar gestalt, unidades globales de
percepcion, integrando la multiplicidad de aspectos propios de la experiencia, mediada
por distintos sentidos, en una Unica experiencia coherente. La diferenciacion, a su vez,

es la capacidad de atender selectivamente a alguna de las cualidades de la experiencia a

la que se esta vivenciando, diferenciando esta cualidad de las demas.

Estos autores presentan la conciencia como un proceso. Por tanto, la base de su

explicacion y fundamentacion se desarrolla a partir de interacciones y procesos

3 Cf. J.C. Eccles (Ed.), Mind & Brain: The Many-Faceted Problems, Paragon House, New York, 1985.
24 M. Jeeves y W. Brown, Op.cit., 2010, p. 147.
5 Cf. G. Edelman y G. Tononi, A Universe of Consciousness: How Matter Becomes Imagination, Basic

Book, New York, 2000. La version en lengua castellana es El universo de la conciencia: como la materia
se convierte en imaginacion, Critica, Barcelona, 2002.
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neuronales, mas que en términos de areas cerebrales especificas o actividades locales.
Tienen una mirada sistémica relacional en la cuestion de la mente-cerebro. Para
entender la conciencia, postulan, es necesario determinar aquellos procesos neuronales

que son en si integrados, aunque altamente diferenciados. Asi, afirman,

“un grupo de neuronas puede contribuir directamente a la experiencia
consciente solo si es parte de un cluster funcional distribuido que logre alta
interaccion en cientos de milisegundos. Para sostener la experiencia consciente,
es esencial que este cluster funcional sea altamente diferenciado, lo que se

indica por altos niveles de complejidad”*°.

Estos autores denominan nucleo dindmico al cluster de grupos neuronales que se
relacionan e interactuan entre si, y poseen distintas fronteras funcionales con el resto
del cerebro en la escala de tiempo de fracciones de segundo. Un nticleo dindmico es, por
tanto, un proceso, no una cosa o lugar. Y se determina en funciéon de interacciones
neurales, mas que en términos de ubicaciones neuronales especificas, conectividad o
actividad. Ademas, el nucleo dindmico provee un espacio de referencia neural para la
experiencia consciente™ . Siendo un espacio neural n-dimensional, donde el nimero de
dimensiones estd dado por el nimero de grupos neuronales que son parte del nicleo

dinamico en ese momento.

En su descripcion de la conciencia los autores proponen un modelo bipartito. La
conciencia primaria se muestra en la habilidad que tienen determinados animales para
construir una escena mental. Si bien, esta forma de conciencia tiene un contenido
semantico o simbolico limitado. La conciencia de grado superior va acompafiada de un
sentido de la propia identidad y de la capacidad de construir escenas en las que se
trasciende el influjo del momento presente, es decir, incluyendo el pasado y el futuro.
Este nivel de conciencia, igualmente, requiere una capacidad seméantica y, en su forma

més desarrollada, una capacidad lingiiistica®®.

28 1bid., p. 144.
7 Ibidem.

28 Cf. G. Edelman y G. Tononi, Op.cit., 2002. Citado en: M. Jeeves, y W. Brown, Op.cit., 2010, p. 70.
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Una de las caracteristicas diferenciales de este modelo es su propdsito de abordaje del
qualia. El qualia es un término filoséfico que se utiliza para definir las cualidades
subjetivas de las experiencias mentales. La gran mayoria de teorias neurobiologicas
dejan a un lado estas propiedades subjetivas de la experiencia, para centrarse en los
aspectos cuantificables. Asi, lo que se plantea como eje de analisis es la consciencia
como qualia o cualidad subjetiva de la experiencia. Los autores que incorporan los
qualia en su reflexion proponen, por lo tanto, una teoria cientifica donde la subjetividad
es incluida en cuanto eje para entender los procesos superiores de la conciencia humana.
Estos autores concluyen que la consciencia es consecuencia de un proceso de
interaccion entre poblaciones neuronales, que se coordinan espontanea y continuamente

entre si, con el cuerpo y con el ambiente.

Esta perspectiva abre un ambito de investigacion, por cuanto une la dimension subjetiva
de la consciencia a procesos neurobiologicos. Es decir, ofrece una explicacion biologica
de la conciencia, mostrando como la actividad de un grupo neuronal puede contribuir a

la experiencia consciente™’.

F. de Mora, catedratico de fisiologia de la Universidad Complutense, habla de una
nueva disciplina que surge de la progresiva conexidon entre mundo neural y mundo
mental. La neurocultura que sintetiza una nueva filosofia de la mente integrando los
datos ofrecidos por la neurologia, asi como el caracter emergente de la complejidad

- 240
propia del cerebro humano

. El objetivo es crear un puente entre neurologia y cultura.
Entre la neurociencia, que es el conjunto de conocimientos sobre como funciona el
cerebro, y el producto de ese funcionamiento, que es el pensamiento, los sentimientos y

la conducta humana. Estas son algunas de las conclusiones que presenta el autor:**!

La mente se encuentra coextendida con la red nerviosa de los animales. Donde la mente

puede presentarse como una capacidad asociada a redes neuronales complejas.

29 A. Arias Dominguez, “Neurociencia de la conciencia: Introduccién al marco teérico de un clasico
contemporaneo”, Ciencia cognitiva, 5, 2011, p. 23.

20 Cf. F. Mora, Neurocultura. Una cultura basada en el cerebro, Alianza, Madrid, 2007.

1 Cf. R.M. Nogués, Op.cit., 2013, pp. 28-29.
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El programa puede considerarse emergente en relacion con la red. Asi, han emergido
propiedades que afiaden elementos de novedad a los fendémenos a partir del proceso de
complejidad emergente. Pero esta correlacion entre cerebro y mente no lleva a concluir
que la mente pueda ser explicada a partir del sistema bioldgico neuronal. Del mismo
modo que los 4tomos no explican, a partir de sus propiedades, la vida, a pesar de que los

organismos del cosmos estan formados por atomos.

Estas son algunas de las funciones mentales que emergen en seres animales con algin
nivel de conciencia: imitacidon y aprendizaje de tareas y uso de instrumentos, situarse en
la perspectiva o marco referencial del otro, comprension de mecanismos relativos al uso
de instrumentos, atribucion de la teoria de la mente, reconocimiento de si mismo en una
imagen proyectada en un espejo, ensefianza, comprension y uso del lenguaje sintactico
simple y uso del lenguaje sintacticamente complejo — caracteristica propia del ser

humano.

Asi, concluye F. de Mora, para conocer las elaboraciones perceptivas e intelectuales del
cerebro es necesario contemplar el proceso historico cultural que ha ido marcando su
configuracion. Nada ocurre ni existe en el mundo humano que no haya sido filtrado y

242
elaborado por el cerebro™.

De este modo, a través de la cuestion cerebro-mente, se ha realizado un acercamiento a
la corporalidad de la mente. El cortex cerebral posibilita al ser humano el mas alto nivel
de cognicion. Sin embargo, lo caracteristico de dicho cortex es su organizacion y su
nivel de interaccion con otras areas cerebrales, posibilitando un creciente proceso de
complejidad en el cerebro. La mente es un proceso activo mediante el cual el ser
humano modula sus acciones en el mundo (esto incluye la dimensién social y cultural,
tal como F. Mora ha mostrado). Asi, a partir de continuadas experiencias, la mente se

. . 243
forma en cuanto que propiedad funcional de nuestro cerebro y cuerpo™™ .

242 Cf. F. Mora, “Neurocultura”, Paradigma, 6, 2008.

* M. Jeeves, y W. Brown, Op.cit., 2010, p. 72.
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C. La concienciay el yo

Como ya se ha expuesto, los dtomos, las moléculas y las células que forman el cuerpo
de los seres humanos, es decir, la dimension bioldgica, no basta para explicar por si
misma la totalidad de la conducta y la experiencia humana. Estas distintas experiencias
y conductas surgen a partir de nuevas propiedades diferenciadas. Las cuales emergen de
una complejidad neuronal que se desarrolla a partir de la interaccion con el entorno

ambiental, social y cultural***,

Dos son las teorias existentes, a grandes rasgos, con respecto al proceso de emergencia
de la conciencia. Por un lado, la teoria de la discontinuidad, que postula el desarrollo del
universo a partir de una masa invisible e inconsciente y que, al llegar a un punto,
produce un salto cualitativo, emergiendo la consciencia. Por otro lado, la teoria de la
continuidad, que defiende la relacion basica entre materia y conciencia. De tal modo,
que la conciencia evoluciona en la medida en que lo hace la materia. No obstante, en la
comunidad cientifica hay consenso sobre el hecho de que la conciencia es una
propiedad que ha evolucionado a lo largo de un periodo prolongado de la historia, tanto

en sentido filogenético como ontogenético.

Actualmente se da un acuerdo entre los cientificos sobre la singularidad propia del ser
humano®®. Lo esencial de dicha singularidad se debe al proceso de complejidad propio
de cada dimensidn, la bioquimica, como la genética, la fisiologia, la estructural o la

comportamental**,

Esta singularidad es producto, en buena medida, de las
caracteristicas del cerebro humano y por la emergencia de una nueva propiedad como es
la mente. Algunos autores denominan el cerebro catedral de la complejidad™’. Asi, de

un cerebro complejo emerge el psiquismo, y en el psiquismo emerge un yo consciente.

24 Cf. M. Somel et al. “Human brain evolution: trasncripts, metabolites and their regulators”, Nature
Reviews. Neuroscience, 14,2013, pp. 112-127.

5 Cf. R.W. Byrne y L.A. Bates, “Primate social cognition: uniquely primate, uniquely social, or just
unique?”, Neuron, 65, 2010, pp. 815-830.

26 ¢ p.C. Wallace, “Bioenergetics, the origin of complexity, and the ascent of man”, Proceedings of
the national Academy of Sciences of the United States of America (PNAS), 107, 2010, pp. 8947-8953.

27 Cf. R. Sole, Xarxes complexes. Del genoma a internet, Empuries, Barcelona, 2009, p. 166.
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En los primates aparece una capacidad que algunos autores denominan modelo de
demanda multiple que, neurologicamente esta vinculado a las regiones de la corteza pre
frontal-parietal. Esta capacidad es la encargada de posibilitar los estados mentales que
pueden considerarse de alta calidad®*®. Gracias a este modelo, el cerebro dispone de una
actividad interna de alta calidad capaz de elaboraciones complejas. Superando el

sistema estimulo-respuesta que caracteriza los sistemas nerviosos mas simples.

En el psiquismo humano emerge un yo consciente. El yo es como una sintesis
experiencial, subjetiva y cualitativa, que recoge parte del complejo mundo mental. En
esta sintesis experiencial quedaria al margen el significativo mundo mental

inconsciente>®’.

V. S. Ramachandran plantea la aparicion del yo como el proceso en el que se pasa de un
procesamiento simple de la informacion, a partir de ciertos automatismos realizados por
la corriente dorsal, a crear una meta representacion. Es decir, la representacion de una
representacion del mundo. De estas meta representaciones o qualia, como ya se ha

sefialado, la mas decisiva es el yo>.

D. Chalsmer, director de Estudios de la Conciencia en la Universidad Nacional
Australiana de Camberra, plantea que el enigma de la conciencia supone entender la
perspectiva de primera persona, a diferencia de la ciencia, cuya perspectiva corresponde
a la tercera persona. Para este autor, la conciencia es una caracteristica fundamental del
universo, tan irreductible como el espacio y el tiempo. De tal modo que, alli donde hay
procesamiento complejo de informacion se da la conciencia. Conciencia Yy
comportamiento inteligente, por tanto, van intrinsecamente unidos. Asi, concluye que la
existencia de la conciencia es una propiedad del universo que hace posible un mayor
nivel de complejidad. Posibilitando la trascendencia de éste de su mera condicion

material. La conciencia, por tanto, hace que el ser humano trascienda su dimension

28 Cf. J. Duncan, “The multiple-demand (DM) system of the primate brain: mental programs for
intelligent behavior”, Trends in Cognitive Science, 14, 2010, pp. 172-179.

9 Cf. R.M. Nogués, Op.cit., 2013, p. 47.

0 Cf. S. Blackmore, Op.cit., 2010, p. 260.
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biologica y se abra a nuevas funciones, emocionales y espirituales, que dotan de mayor

sentido y profundidad a su existencia®".

Superado el materialismo cartesiano, que ubicaba la conciencia en un lugar determinado
del cerebro, la ciencia muestra una concepcion mas integrada y menos dualista de la

cuestidon mente-cerebro.

El didlogo cientifico se centra en estos momentos en lo que se ha denominado el
problema dificil o problema duro de la conciencia®’, es decir, en explicar como la
experiencia subjetiva emerge de un mundo objetivo. A esta cuestion también se la
denomina laguna explicativa’”. Laguna entre mente y cerebro, interior y exterior,
objetivo y subjetivo o mundo fisico y conciencia. O la tesis de que los hechos sobre el

mundo fisico no pueden explicar satisfactoriamente los hechos sobre la conciencia.

En este sentido, el neuropsicologo F. Varela propone la ciencia de la
neurofenomenologia como punto de encuentro entre la neurologia y la fenomenologia.
En esta disciplina se ainan métodos propios de la ciencia — tercera persona - con los de

la fenomenologia — primera persona ->>*. Asi, en palabras del propio autor,

“propongo aqui la disolucion del dificil problema a partir de un dngulo
metodologico donde una pragmatica en primera persona (es decir, lo que se
experimenta directamente, y no como hecho de observacion externa) es lo

o .. . 255
central, y a la que la tradicion fenomenologica continental da sus bases ™.

Esta propuesta de trabajo de F. Varela puede ser considerada como filosofia de la
mente. Se centra en dos ejes: la fenomenologia y la naturalizacién de la conciencia

(intento de explicacion de la conciencia desde la ciencia cognitiva).

BLCE. Ibid., pp. 66-68.
22D J. Charmers, “The puzzle of conscious experience”, Scientific American, 12,2002, p. 92.
33 Cf G. Claxton, Inteligencia corporal, Plataforma, Barcelona, 2016, p. 7.

2% Cf. J. Montero Anzola, “La neuro-fenomenologia: una reflexién sobre las metodologias en primera
persona en el estudio de la conciencia”, Universitas Philosophica, 51, 2008, pp. 115-140.

3 F. Varela, El fenémeno de la vida, Dolmen, Espaia, 2002, p. 257.
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Uno de los autores de referencia en el estudio de la conciencia es A. Damasio. Este
cientifico se ha centrado en el estudio de las correlaciones neuroldgicas con los estados
mentales. Mas concretamente, de los procesos de generacion de conciencia y sus

relaciones con la emocién y la sensacion®®.

Asi, A. Damasio desarrolla una
neurobiologia de la consciencia, profundizando en la biologia emocional de las

emociones y los sentimientos.

Este autor subraya que la conciencia es la clave del autoconocimiento. Su aparicion y
desarrollo posibilita un salto cualitativo en el proceso evolutivo del ser humano. Lo

expresa por medio de las siguientes palabras,

“la conciencia puede haber abierto el camino en la evolucion humana hacia un
orden de creaciones nuevo que no hubiera sido posible sin ella: conciencia,
religion, organizaciones politicas y sociales, artes, ciencias y tecnologias. (...)
La conciencia es la clave, para bien y para mal, de la vida que se examina,
nuestro pase para conocerlo todo sobre el hambre, la sed, el sexo, las lagrimas,
la risa, las patadas, los purietazos, el flujo de imagenes que I[lamamos
pensamiento, los sentimientos, las palabras, las creencias, la musica, la

felicidad y el éxtasis”*’.

Distingue en la conciencia dos dimensiones: en ‘primer lugar, la conciencia central, que
es un fendémeno bioldgico primario al cual corresponde el ser central. Es la responsable
de elaborar una composicion unificada e integrada de las distintas imagenes sensoriales
que llegan al campo perceptor del sujeto. Lo que este autor denomina la pelicula en el
cerebro®™®. En segundo lugar, se encuentra la génesis en el cerebro del sentido del yo,
como observador de toda esta pelicula que acontece en cada instante de la vida. Es la
capacidad metacognitiva. En este segundo nivel se da una conciencia ampliada, una
elaboracion que sitiia el organismo en el devenir histérico. Experiencia de elevada

.. . , . . . ., 259
complejidad que da lugar al ser autobiografico con diversos niveles de organizaciéon™".

2% Cf. A. Damasio, La sensacion de lo que ocurre, Debate, Barcelona, 2001.
37 Ibid., pp. 16-17.
28 A Damasio, Y el cerebro creé al hombre, Destino, Barcelona, 2010, p. 56.

2% Cf. A. Damasio, Op.cit., 2001, pp. 66-68.
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A la hora de rastrear las bases neurologicas de este segundo nivel evolutivo — el sentido
del yo — A. Damasio parte del proceso que se ha dado en las diferentes funciones del
sistema nervioso. Dos son las funciones basicas: la primera consiste en la elaboracion
de una imagen del estado interno del organismo que permita activar los mecanismos
reguladores. Estos mecanismos reguladores son los encargados de mantener el medio
interno en condiciones Optimas para la vida. La segunda es la elaboracion de una
imagen del mundo exterior que permita poner en marcha la actividad motora que

necesita el organismo para la supervivencia.

De este modo, plantea tres fases en el proceso de la evolucion de la conciencia que dan

. ., 260
lugar a tres niveles en la concepcion del yo™:

e Un proto self (yo consciente), que se daria a un nivel sensorial primario. Una
coleccion coherente de pautas neurales que representan el estado de la estructura
fisica del organismo. Los receptores de la musculatura esquelética y los del tacto
informan al sujeto sobre lo que acontece en el mundo exterior, para que pueda
actuar en consonancia. El sistema tdlamo-cortical, utilizando la informacion que
llega a través de los sentidos, permite la categorizacion perceptual de objetos y
programa la actividad motora.

e Un core mental o minimal self, que se situaria en un estatus superior pero que
todavia no se puede concebir como conciencia plena. A. Damasio le denomina
“yo central”. La conciencia central opera cuando los dispositivos de
representacion de segundo orden elaboran un informe no verbal y en forma de
imagenes de como se ve afectado el estado del organismo por el procesado que
el organismo efectua de un objeto. Como consecuencia de ello, se resalta la
propia imagen del objeto causante de la alteracion del proto-yo, situdndolo de
manera destacada en un contexto espacial y temporal. Como resultado del
proceso evolutivo, ha surgido en ciertas regiones cerebrales la capacidad de

hacer representaciones de segundo orden que reflejan los cambios que

% U. Herwing, siguiendo el modelo de A. Damasio, establece una taxonomia similar en el proceso de
evolucion de la conciencia. Ver: U. Herwing, “Me, myself and 17, Scientific American Mind, 21, 2010,
pp. 58-63. G. Northoff ez al. también se basan en esta triple distincién de A. Damasio. Ver: G. Northoff
et al., “Self-referential processing in our brain. A meta-analysis of imaging studies on the self”,
Neuroimage, 31, 20006, pp. 440-457.
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experimenta el proto-yo cuando el organismo reacciona y se altera como

consecuencia de su interaccion con el mundo exterior.

Para A. Damasio, el sentido del yo proviene de esta representacion neuronal de segundo
orden que refleja los cambios del proto-yo. Surge asi lo que el autor denomina el yo-
central, del que hay conciencia y que se dispara ante la percepcion de cualquier
objeto. El alcance de la conciencia central es el aqui y el ahora. La sensacion del yo
proviene de la percepcion del cambio que experimenta el organismo al percibir el

objeto.

Un self autobiografico, emocional, espacial, verbal, que ya aflora a nivel plenamente
consciente. A. Damasio denomina conciencia ampliada a la activacion de la conciencia
central producida por un objeto y por los recuerdos autobiograficos que se recuperan
durante esa percepcion. La conciencia ampliada exige disponer de estructuras cerebrales
responsables de la memoria a largo plazo y de la memoria de trabajo. La conciencia
ampliada proporciona al organismo un sentido del tiempo historico, en el que se
desarrolla la conciencia tanto del tiempo pasado como del futuro. Ademas, le permite

conocer mejor el entorno aprovechando las experiencias previas.

Ademas, subraya A. Damasio, la conciencia no se puede separar de la emocion, ni la
emocion del cuerpo. Propone su hipétesis del marcador somaético, basada en el estudio
de las deficiencias emocionales selectivas provocadas por lesiones neurales muy

concreta5261 .

Dichas deficiencias emocionales a pesar de mantener integras las
capacidades racionales, imposibilitaban a los lesionados comportamientos razonables,
precisamente debido a esas deficiencias. La hipotesis del marcador somatico postula que
la toma de decisiones es un proceso que esta influenciado por las senales de un
marcador que se presenta en los procesos de biorreguladores, entre los que se expresan

en emociones y sentimientos®. Esta teoria ha sido sometida a validacion por otros

263
autores™ .

1 Cf. R.M. Nogués, Op.cit., 2011, p. 66.

H2A, Bechara, R. Damasio y A. Damasio, “La emocioén, la toma de decisiones y la corteza orbitofrontal”,
Corteza Cerebral, 10, 2000, p. 295.

% Cf. B.D. Dunn et al., “The somatic marker hypothesis: A critical evaluation”, Neuroscience and
Biobehavioral Reviews, 30, 2006, pp. 239-271.
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El elemento diferencial en el ser humano no esta en la presencia de las emociones, sino
en la forma en la que éstas estan interconectadas con ideas, valores, principios o juicios
complejos. La emocién humana no esta relacionada tinicamente con instintos primarios
(por ejemplo, sexo o supervivencia), sino que la emocion habla también del miedo ante

la sensacion de vulnerabilidad, o la satisfaccién ante logros obtenidos®®*.

Por ultimo, insiste A. Damasio en la vinculacion intima entre organismo, emocion,
sensacion y conciencia. La reduccion selectiva de la emocion puede llegar a ser tan
perjudicial como la emocion excesiva. De esa manera, queda eclipsado el mito de la
racionalidad humana que operaba un reduccionismo en la dimensién emocional. La
emocion bien dirigida y bien desplegada parece ser un sistema de apoyo sin el cual la
razén no puede funcionar adecuadamente. La hipotesis del marcador somatico propone
que los individuos toman decisiones no s6lo mediante la evaluacion de la gravedad de
los resultados y su probabilidad de ocurrencia, sino también y, sobre todo, en términos

de su calidad emocional®®’.

D. La aparicion de la trascendencia en el cerebro humano

En este proceso evolutivo que acontece en el sistema nervioso del ser humano,
fundamentalmente en su cerebro, autores como A. Damasio subrayan la importancia del
desarrollo del sistema limbico y del neo-cortex. El primero ligado al mundo emocional

y el segundo responsable de los procesos cognitivos superiores™ .

En un primer momento, emerge todo el sistema emocional. Dicho sistema posibilita al
sujeto una respuesta visceral general a los estimulos que le llegan en forma de
experiencia. Por medio de este sistema el sujeto elabora un mapa cerebral del estado del
cuerpo, mapa que se une a la idea implicada de la atencidon y la memoria, el sentimiento.
De ese modo, se establece la relacién entre emocion y sentimiento™®’. Por otro lado, el

neo-cortex y, mas concretamente los lobulos frontales, desarrollan una tarea central en

24 Cf. A. Damasio, Op.cit., 2001, p. 45.
25 Cf. Ibid., p. 51.

26 Cf. A. Damasio, En busca de Spinoza. Neurobiologia de la emocion y los sentimientos, Critica,
Barcelona, 2005, p. 13.

7 Cf. Ibid., p. 93.
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la elaboracion de los aspectos mas complejos de las conductas humanas. Estos 16bulos
ejercen las funciones de estructuras codificadoras de sensaciones y razonamientos para
desarrollar decisiones y pautas de actuacion ante las situaciones que vivencia el

sujeto”®®.

Sin embargo, una de las caracteristicas esenciales de los seres humanos no se da en el
desarrollo de este triple nivel cerebral, conocido como cerebro triuno. Sino en las
conexiones e interrelaciones que se establecen entre cada uno de los niveles. Es ahi, en
ese espacio que se abre entre las funciones cognitivas y emocionales sensitivas, donde

269

hace su aparicion la trama fina de la trascendencia™” . Asi lo presenta R.M. Nogués,

“entiendo por trascendencia, desde el punto de vista de las competencias
mentales, la capacidad de explorar, experimentar, expresar y proponer
dimensiones y valores que estan mas alld o son mas profundos que los
conocimientos deducidos de las evidencias experimentales, y que complementan
estos conocimientos. La trascendencia responde a una delicada interfase entre
el mundo de la emocion/sentimiento y el de la razon. Pertenece mas a la
experiencia que a la experimentacion, y acostumbra a ser definida por los
especialistas como el ambito de los “qualia”, entendiendo por tales los aspectos
intrinsecos y subjetivos de la experiencia que son privados e inefables,
privativos de los humanos y consecuencia de la capacidad consciente reflexiva
(...). La trascendencia es una forma mental singular y exclusiva de la especie
humana que emerge como resultado de una seleccion adaptativa positiva — con
un probable registro neurologico de algun aspecto — y que se ha convertido en
imprescindible para sostener de manera equilibrada las funciones de un cerebro
complejo, conflictivo y poco determinista que se beneficia de una vision global
de la realidad. Constituye, de este modo, un poderoso sistema de estabilizacion,
corrigiendo el riesgo de una lucidez desintegradora que podria deducirse de un
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uso exclusivo de la racionalidad’™"".

28 Cf AL Damasio, “El futuro del hombre y el error de Descartes”, Investigacion y ciencia, 212, 1995, p.
96.

269 R M. Nogués, Op.cit., 2010, p. 90.

2 1bid., pp. 86-87.
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La red de relaciones que se da, desde el nivel mas puramente biologico, entre las
estructuras mas arcaicas del cerebro — encéfalo — y los niveles mas evolucionados del
mismo — sistema limbico y neo-cortex -, posibilita la apariciéon de la trascendencia.
Como subraya R.M. Nogués, la capacidad de trascendencia no es ni un gran engario ni
tampoco un acierto imprescindible, sino el algoritmo mental que equilibra un mundo
psiquico fuertemente inestable en su riqueza y complejidad y que necesita ser

equilibrado desde fuera®"".

Esta capacidad de trascendencia hace posible el desarrollo de algunas capacidades
especificamente humanas. Por ejemplo, P. Tillich subrayara que gracias a esta
trascendencia es posible el coraje de confiar, y gracias a la capacidad de confiar se

. 272
desarrolla el coraje de ser’’>.

La trascendencia también es condicion de posibilidad para la bisqueda de sentido. Esta
necesidad existencial que hace que el ser humano trascienda el acto para buscar un
sentido ultimo a esa accion. De este modo, el sujeto trasciende la determinacion
biologica, o de las necesidades fisiologicas, para conducirse en la vida con un sentido

ultimo. Como afirma V. Frankl, la bisqueda del sentido de la vida,

“constituye una fuerza primaria y no una racionalizacion secundaria de sus
impulsos instintivos. Este sentido es unico y especifico en cuanto es uno mismo y
solo quien tiene que encontrarlo, unicamente asi logra alcanzar el hombre un

significado que satisfaga su propia voluntad de sentido ™",

De este modo, se puede concluir, citando nuevamente a R.M. Nogués,

“La trascendencia es una forma mental singular y exclusiva de la especie
humana que emerge como resultado de una seleccion adaptativa positiva — con
un probable registro neurologico de algun aspecto — y que se ha convertido en
imprescindible para sostener de manera equilibrada las funciones de un cerebro

complejo, conflictivo y poco determinista que se beneficia de una vision global

2 Ibid., p. 110.
72 Cf. P. Tillich, EI coraje de existir, Laia, Barcelona, 1973.
*BV . Frankl, EI hombre en busca de sentido, Herder, Barcelona, 2011, p. 100.
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de la realidad. Constituye, de este modo, un poderoso sistema de estabilizacion,
corrigiendo el riesgo de una lucidez desintegradora que podria deducirse de un
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uso exclusivo de la racionalidad’™ .

E. Neuroteologia y gen de Dios

Han sido numerosos los estudios que la neurologia ha realizado con sujetos para medir
la activacion cerebral y el impacto neurolégico que tenian las distintas practicas
religiosas. A lo largo de la segunda mitad del siglo XX han sido frecuentes los estudios
en los que se ha observado a sujetos en actividades meditativas u oracionales®””. Este
interés de la neurobiologia por la experiencia religiosa ha dado pie a nuevas disciplinas

conocidas con el nombre de neuroteologia o neurorreligion.

La neuroteologia se define como el estudio de las bases neuroldgicas y evolutivas de las
experiencias subjetivas de espiritualidad, tradicionalmente categorizadas como
experiencias religiosas®’®. También es posible encontrar homoénimos como bioteologia o
neurologia espiritual. Las cuales son comprendidas como el estudio de las correlaciones
entre alteraciones del sistema nervioso y fendmenos subjetivos asociados a una
determinada experiencia espiritual. Por lo tanto, el propio concepto ya muestra la
hipodtesis de trabajo que sostiene que las experiencias trascendentes de los sujetos tienen
una base bioldgica ubicada en el cerebro. La neuroteologia, por tanto, es un intento de
aproximacion cientifico-experimental a la idea de Dios y la espiritualidad humana®”’.

Aunque también puede ser definida como un nuevo punto de encuentro entre filosofia,

ciencia y religion®’?.

27 R .M. Nogués, Op.cit., 2013, p. 87.

5 Cf. AA.VV., La espiritualidad a debate. El estudio cientifico de lo trascendente, Kair6s, Barcelona,
2010.

276 A. Martinez-Salio, “Neuroteologia”, Neurologia, 5, 2009, p. 23.

2T M. Acosta, “Neutoteologia /Es hoy la nueva teologia natural?”, Naturaleza y libertad. Revision de
estudios interdisciplinares, 5, 2015, p. 15.

7 Cf. R. Joseph (Ed.), Neurotheology: Brain, Science, Spirituality, Religious Experience, California
University Press, San Jose, 2002.
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En 1901 W. James imparti6 una conferencia bajo el titulo Las variedades de
experiencias religiosas: Un estudio sobre la naturaleza humana, que inaugura el

estudio de la religion desde el punto de vista cientifico natural®”’.

Uno de los antecedentes de este concepto se situa en A. Huxley que en su novela La

isla, en el afio 1962, presento el concepto en un contexto filosofico”®”

. Aunque el primer
autor que emple6 el término en la acepcion cientifica en la que se conoce hoy fue J.B.
Ashbrook, tedlogo y neurocientifico, en su obra The Human Mind and the Mind of
God®®'. A finales del siglo XX, en el afio 1994, L.O. McKinney publico Neurotheology.

Virtual Religion in the 21st century™.

A finales del siglo pasado M.A. Persinger desarrolld6 nuevas metodologias para el
estudio empirico del cerebro, concretamente para observar el impacto de las
experiencias religiosas. Asi, procedia a la estimulacion de los 16bulos temporales por
medio de campos magnéticos superficiales. De esa manera, comenz6 una practica que
posteriormente seria ampliamente utilizada por otros investigadores, estudiando las
localizaciones de las regiones cerebrales relacionadas con funciones especificas. Para
ello, colocaba a los sujetos una especie de cascos que fueron conocidos con el nombre

de cascos de Dios o God Helmets™’.

D. Hamer ha comenzado el estudio de las bases genéticas de la espiritualidad,
publicando sus investigaciones en su obra, El gen de Dios’®*. Esta obra ha generado
mucha controversia dentro de la comunidad cientifica. En su opinién, la espiritualidad
responde a un mecanismo bioldgico, el cual se asienta, en buena parte, en los genes del

sujeto, siendo una de sus herencias basicas. Esta herencia, posteriormente, es modulada

% Cf. W. James, Las variedades de la experiencia religiosa: estudio de la naturaleza humana, Equipo
Difusor del Libro, Madrid, 2015.

B0cf A, Huxley, La isla, Edhasa, Barcelona, 1999.
1 Cf. J. Ashbrook, The Human Mind and the Mind of God, University Press of America, Lanham, 1984.

22 Cf. L.O. McKinney, Neurotheology: Vitual Religion in the 21st Century, Amer Inst for Mindfulness,
1994.

2 Cf. MLA. Persinguer et al., “The Electromagnetic Induction of Mystical and Altered States Within the
Laboratory”, Journal of Consciousness Exploration & Research, 1, 2010, pp. 808-830.

% Cf. D. Hamer, El gen de Dios, La esfera de los libros, Madrid, 2006.
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por la experiencia personal, asi como por el ambiente cultural en el que se desarrolla el
sujeto. Estos genes actian influyendo en las capacidades del cerebro con vistas a
diversos tipos y formas de conciencia que constituyen la base de las experiencias

espirituales.

Después de un estudio analizando la composicion genética de un millar de individuos de
diferentes edades y contextos sociales, D. Hamer ha hallado lo que ¢l denomina el gen
de Dios — el VMAT2 (vesicular monoamine transporter) -. Las personas con una
mutacion puntual (citosina por adenosina) en el gen de la proteina transportadora en
vesiculas de monoaminas — VMAT?2- tienen una propension mayor a la espiritualidad.
El objetivo de este autor no es demostrar empiricamente la existencia o inexistencia de
Dios, sino tender un puente entre la ciencia y la religion. Para ello, estudia la
predisposicion genética de los seres humanos a la espiritualidad y la religion. De ese
modo, se abre una puerta a la denominada geno espiritualidad, disciplina en la que la
ingenieria genética realiza su aportacion cientifica en el estudio del sustrato genético de

la religiosidad.

En términos parecidos R. Strassman presentard su molécula de la espiritualidad. Por
medio de esta molécula llamada dimetiltriptamina, inico psicodélico enddgeno, podria

causar experiencias religiosas en personas genéticamente predispuestas”™.

A. Newberg, en colaboracion con otros autores, presenta dos estudios de referencia en
la correspondencia entre estructuras neurales especificas y experiencia religiosa®*®. En
ellos, senala una zona cerebral (seccion posterior del 16bulo parietal) que ¢l denomina
area de orientacion y asociacion. Dicha area estd significativamente relacionada con
experiencias consideradas como religiosas. Y esta relacion no estaria mediada por la
patologia. Ademas, tendria en la vida mental la funcion de delimitar cognitivamente los
limites fisicos del self, determinando una distincidon ente el individuo y cualquier otra

realidad superior. Esta area, en situaciones de alta sensibilidad religiosa, presenta una

85 Cf. R. Strassman, DMT: The spirit molecule, Park Street Press, South Paris, 2001.
2 Cf. A. Newberg y E.D’Aquili, Why God won't go away. Brain science and the biology of belief,

Ballantine Books, Nueva York, 2001; A. Newberg y M. Waldman, Why we believe what we believe,
Free Press, Nueva York, 2006.
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baja actividad, cosa que podria indicar una situacion mental de identificacion

transpersonal™®’.

Estos autores sefialan la existencia de cuatro areas de asociacion en experiencias
religiosas profundas: area de asociacion visual, area de orientacion, area de atencion, y
area verbal-conceptual. Esta tltima area es llamada TPO junction porque se sitia en el

punto de contacto de los lobulos temporal, parietal y occipital.

La mente funciona con referencias topologicas a través de alternancias de activacion y
aquiescencia, y utilizando los estados combinados de ambas posibilidades. A. Newberg
y E. D’Aquili afirman que la mente es mistica por defecto, en el sentido de vivir
experiencias religiosas combinando el sistema vegetativo, el sistema limbico y las
funciones analiticas complejas del conjunto del cerebro. El sistema vegetativo combina
la accion del vegetativo simpatico con el parasimpatico. Eso da lugar a estados de hiper-
quiescencia o quietud, de hiper-desvelo o gran activacion, de hiper-quiescencia con
irrupcion de activacion, e hiper-desvelo con irrupcion de quiescencia. Todos ellos se
completarian con los estados emocionales dependientes del sistema limbico, y
concretamente con la amigdala y el hipocampo, muy relacionados con la memoria. Por

encima de estos estados basicos actuarian los operadores mentales.

A. Newberg y E. D"Aquili entienden los operadores mentales como procedimientos o
algorritmos de los que se sirve el cerebro para ordenar la percepcion de la realidad. Los
cuales estan activos en la generacion de experiencias religiosas. Se trata, segiin estos
autores, de funciones colectivas de diversas estructuras mentales que actian de forma
simultanea. Los operadores son: holistico, reduccionista, abstractivo, cuantitativo,
causal, binario, existencial, de valor emocional. A la accion conjunta de todos estos
operadores la denominan imperativos cognitivos. En ellos se encuentran tanto los mitos,
como las formulaciones metafisicas simbolicas. Estas formulaciones metafisicas son
centrales para la interpretacion de la realidad, asi como en la configuracion del

.. 288
sentido”"".

7 Cf. R.M. Nogués, Op.cit., 2011, pp. 158-162.

28 Cf. Ibid., pp. 160-161.
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F. Rubia hace un estudio de los fundamentos neurobiologicos de la experiencia de

éxtasis. Su perspectiva es no dualista,

“el cerebro, complicado organismo fruto de una larga evolucion, tiene como
consecuencia de su funcion cualidades mentales que han sido producto de esta
evolucion y resultado de la interaccion del organismo con su entorno en pro de
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la supervivencia de este mismo organismo”"".

Este autor estudia el sustrato cerebral de algunos estados como el meditativo. Relaciona
algunos estados de conciencia propios de las experiencias misticas con la actuacion del
sistema nervioso simpatico y parasimpatico. Estos dos sistemas se equilibran de forma
homeostatica, actuando el sistema simpdatico ante una emergencia, o situacion que el
sujeto percibe como peligrosa. En estos casos genera una respuesta de activacion en
todo el organismo que hace posible la reacciéon inmediata. Por su parte, el sistema
parasimpatico se activa cuando la experiencia del sujeto es percibida como no

amenazante, tendiendo a la relajacion y el reposo.

F. Rubia utiliza el esquema de R. Fischer para explicar el acceso a la mismidad (self).
Por medio de una cartografia de los estadios de conciencia R. Fischer presenta dos
caminos para llegar a la experiencia de mismidad. En primer lugar, a través de las
divisiones simpatica y parasimpatica del sistema nervioso autdbnomo se accede tanto al
éxtasis como a la mismidad. Por medio de la excitacion del sistema ergotropico o
simpatico se llega al estado de hiper-alerta, para de ahi desembocar en la experiencia
extatica. En segundo lugar, por medio de la relajacion y la meditacion se activa el

trofotrofico, llevando este camino también a la experiencia mistica.

El esquema presenta un continuum en forma de semicirculo que tiene una doble
0

direccion®:
e La direccion ergotropica, en la que se da un alto nivel de estimulacion. Lleva a
estados de alerta e hiper-alerta, preludio del arrobamiento mistico y la

experiencia extatica.

) Rubia, La conexion divina, Critica, Barcelona, 2003, p. 15.

% 1bid., p. 177.
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e La direccion trofotrdpica, a partir de la relajacion y la meditacion. Induce
estados de tranquilidad que también desembocan en la experiencia de la

mismidad.

En funcion de esta doble direccion F. Rubia plantea que se dan dos tipos de técnicas

para generar estos estados:

e Las técnicas pasivas, van en una direccion trofotrdpica. Tratan de producir
tranquilidad consiguiendo asi la activacion del sistema parasimpatico. Entre
ellas se encuentran: la privacion de alimento, la privacion de suefo, la privacion
sensorial y la privacion de pensamientos.

e Las técnicas activas, discurren en direccion ergotropica. Tratan de activar el
sistema simpatico. Algunos ejemplos: la danza y los sonidos ritmicos de

percusion.

F. Rubia explica el componente neurobioldgico del éxtasis a partir del funcionamiento
combinado de los sistemas simpatico y parasimpatico. El funcionamiento homeostatico
del sistema auténomo hace que el desbordamiento hacia uno de los polos provoque una

reaccion del otro.

En las técnicas pasivas, por ejemplo, en el estado meditativo (se aparta todo tipo de
pensamiento de la mente), se produce en el cerebro una ausencia de estimulos
periféricos en las areas de asociacion del hemisferio derecho dedicadas a la orientacion
(I16bulo parietal). Del mismo modo, queda desaferentada el area de orientacion de la
corteza del hemisferio izquierdo, con lo que se anula la diferencia entre yo y el mundo.
Ello produce una estimulacion del hipocampo derecho y éste, a su vez, estimula algunos
centros de la amigdala. La amigdala, por su parte, excita las regiones parasimpaticas del

hipotalamo que dan lugar a una sensacion de hiper-tranquilidad®”’.

En las técnicas activas se produce una sobrecarga o bombardeo sensorial activandose el

sistema opuesto, de hiper-tranquilidad.

Asi, concluye F. Rubia

1 Cf. A. Gimeno-Bayon, Op.cit., 2006, p. 325.
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“aunque el trasfondo cultural, el lenguaje empleado y la interpretacion por el
propio individuo de esas experiencias sean distintos, lo que aqui nos interesa
subrayar es que el denominador comun tiene que ser aquellas estructuras
cerebrales cuya activacion hace posible estas experiencias. Por tanto, desde el
punto de vista anatomo-fisiologico, creo que es licito afirmar que las
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experiencias misticas tienen un denominador comun’""".

M. Persinger también investigd la similitud entre las descripciones de los misticos de
sus experiencias extaticas y las descripciones de personas sin experiencias misticas,
cuando eran sometidas artificialmente a estimulacion electromagnética transcraneal en
determinadas areas del cerebro™”. Este autor concluye que la experiencia mistica, en el
plano neurologico, esta relacionada con la estimulacion espontanea del 16bulo temporal.
En este proceso pequefios ataques eléctricos que activan la amigdala e implican al
hipocampo producen la sensacion de viajar en el tiempo y en el espacio. También son

los responsables de que el sujeto tenga distintas sensaciones auditivas.

V. Ramachandran ha sido uno de los autores que con mas claridad ha defendido la
existencia dentro del 16bulo temporal de un “moédulo de Dios” en forma de area neural
de las experiencias religiosas. Lo que este autor sostiene es que la estimulacion en esa
area especifica del cerebro seria suficiente para provocar la experiencia religiosa en los

sujetos®™*.

Algunos autores han estudiado los fenomenos fisioldgicos que correlacionan con
actividades meditativas, mas alld de tradiciones religiosas. Es decir, han puesto de
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manifiesto los elementos mentales y fisiol6gicos comunes a este tipo de practicas™

Registro de la actividad eléctrica encefalica: por medio de electroencefalogramas se
distinguen los ritmos alfa (8-12 ciclos por segundo), theta (4-7) y gamma (30-70). La

reduccion del ritmo alfa puede ir asociada a un aumento en la funcion cortical cerebral,

2 F. Rubia, Op.cit., 2003, p. 178.
3 Cf. M. Persinger, Neuropsychological basis of Gob beliefs, Praeger, Nueva York, 1987.
2% Cf. M. Jeeves y W. Brown, Op.cit., 2010 p. 124.

5 A. James, Zen-brin reflections. Reviewing recent developments in meditation and states of
consciousness, MIT Press, Cambridge, 2006.
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junto con un aumento en la actividad metabdlica del tdlamo. Ademas, se han observado
asimetrias en el ritmo alfa en las regiones corticales frontales. El aumento de dicho
ritmo alfa en la zona frontal derecha estad relacionado con altos niveles de estrés. El
ritmo theta, a su vez, correlaciona con la memoria de trabajo activo, asi como con la
activacion del hipocampo. Los ritmos beta estdn asociados con el suefio, aunque
algunos niveles de estos ritmos (17-23 ciclos por segundo) estan también asociados con
actividades meditativas. Son los ritmos que aumentan en esta actividad®. Por ultimo,
los ritmos gamma generados en situaciones meditativas parecen indicar la
sincronizacion de las ondas gamma y la activacion de los nicleos caudado y putamen,
pertenecientes al nucleo encefélico. Indicarian la formacién de hédbitos mentales y la
aparicion de altos niveles cognitivos y conductuales orientados hacia actitudes

compasivas.

Descenso del ritmo cardiaco: las actividades meditativas implican una alteracion en el
sistema nervioso vegetativo. Esto se manifiesta en el tipo de actividad del sistema vagal,
sistema encargado de la relajacion del organismo y, maés concretamente, de la
ralentizacion cardiaca. Las inspiraciones se hacen mas profundas, lentas y de mayor
ritmicidad™”’.

Reduccion en la produccion de cortisol: los estudios aplicados a personas en actividades
meditativas muestran una disminucion en la actividad del sistema vegetativo simpatico.
Este sistema es el encargado de la activacion del cuerpo en situaciones de riesgo.
También han observado una reduccion en los niveles de cortisol. Igualmente, se produce
un descenso en las catecolaminas — norapinefrina —, hormonas relacionadas con las

situaciones de estrés.

Reduccion en el ritmo respiratorio: las actividades meditativas posibilitan una
moderacion del ritmo respiratorio. Se constata una reduccion equilibrada del consumo

de oxigeno y del rechazo de gas carbonico. Si bien, la relaciéon entre ambos gases

2% Cf. M. Dillbeck, “Short Term longitudinal effects of the Trascendental Meditation techniue on EE
power and coherence”, International Journal of Neuroscience, 15, 1981, pp. 151-157.

#7 Cf. J.L. Gonzélez de Rivera, “Psicoterapia autogena”. En J.L. Gonzalez de Rivera, A. Vela y J. Arana,
Manual de Psiquiatria, Karpos, Madrid, 1980.
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permanece constante. Se trata, por tanto, de una disminuciéon de la necesidad organica

de oxigeno que corresponde a una disminucion del 20 % del metabolismo de base®”®.

Aumento de 6xido nitrico (NO) y 6xido nitroso (N20): se da un aumento en la
presencia de NO en nucleos del tronco cerebral y del centro del encéfalo. Todo ello

correlaciona con un aumento de la circulacidon cerebral.

Ademas del registro de las variables neurofisiologicas, la neurorreligion ha estudiado

también la activacion de redes complejas asociadas a procesos meditativos®"":

Favorecimiento de la memoria: los periodos de reposo favorecen la consolidacion de la

memoria, asi como los insight que permiten nuevos niveles de comprension.

Tranquilizacion: el entrenamiento en meditacion reduce la presencia de los
neurotrasmisores glutamato y el 4cido gamma aminobutirico, los cuales estan presentes
en situaciones de estrés. Igualmente, se dan datos similares en estudios realizados con el
metabolismo de la oxitocina y la vasopresina, asi como de opidceos naturales —

endorfinas y encefalinas — que realizan funciones de satisfaccion y relajacion.

Sentimiento de presencia: en actividades meditativas se repite como una constante la

experiencia de los meditadores de sentirse en presencia.

Refuerzo del self: en procesos meditativos se produce un refuerzo de la percepcion, asi
como una relativizacion del self. Esto, a menudo, va asociado a capacidad de humor y

paz interior.

Superacion del dualismo: esta experiencia esta relacionada con la experiencia de unidad.
La superacion de la centralidad del yo, la apertura sin categorizacion de la experiencia
lleva a la comprension de la realidad total como algo central en lo que el self vive. Esto

supone una superacion del egocentrismo y una apertura a la realidad mayor.

28 Cf. M.R. Garcia-Trujillo y J.L. Gonzélez de Rivera, “Cambios fisiologicos durante los ejercicios de
meditacion y relajacion profunda”, Psiquis, 13, 1992, pp. 279-286.

% R M. Nogués, Op.cit., 2011, p. 168.
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F. Las bases neurologicas de las experiencias religiosas

Una de las lineas de investigacion mas abundante ha consistido en el estudio
neurologico de estados alterados de conciencia que se han interpretado como
experiencias espirituales. Fendémenos como la experiencia mistica, las alucinaciones con
significado espiritual causadas por ingesta de drogas psicoactivas, las experiencias
cercanas a la muerte (NDE, Near Death Experience) y las experiencias extra corporales,
entre otras, son incluidos dentro de este epigrafe de estados alterados de conciencia
como Estados Excepcionales de Conciencia, por resultar emocionalmente positivos®™.
En este caso, el estudio se centrard en tres experiencias concretas: las experiencias

cercanas a la muerte (ECM), la glosolalia y la epilepsia.

Las ECM pueden ser definidas como aquellas experiencias descritas por personas que
estuvieron a punto de morir o en situaciones de gran peligro®'. Un primer dato
relevante es el hecho de que, mas alla de contextos culturales y religiosos, las
narraciones de estas experiencias contienen rasgos muy similares, que llevan a los
autores a definirlos como universales’®. Una de las experiencias que se repite con mas
frecuencia en los relatos es una luz al final del tinel. También ha sido muy estudiada la
sensacion de abandono del cuerpo, que incluye la percepcion extracorporea en la que el
sujeto experimenta un desdoblamiento. En esta experiencia el sujeto es capaz de
observarse a si mismo desde una situacion diferente a la de su cuerpo fisico. También se
experimenta la denominada autoscopia, donde el sujeto contempla su cuerpo desde
fuera, como si estuviera desdoblado del mismo. En los estudios de neuroimagen se ha
descubierto una disfuncién de la corteza de integracion multisensorial en la union

303
1

parietotemporal”. Lo cual se debe a un fallo de integracion en el procesamiento de la

informacion propioceptiva, tactil y visual con respecto al propio cuerpo.

3% Cf. A. Revonsuo, “Altered and exceptional status of consciousness”. En W. Banks, (Ed.),
Encyclopedia of Cosciousness, Elsevier, Claremont, 2009, pp. 9-21.

1 Cf. E. Bonilla, “Experiencias cercanas a la muerte. Revision”, Investigacion clinica, 52, 2011, pp. 69-
99.

302 Cf. J. Belanti, M. Perera y K. Jagadheesan, “Phenomenology of near-death experiences: a cross
cultural perspective”, Transcult Psychiatry, 45,2008, pp. 121-133.

3% Cf. 0. Blank, ef al., “Out of body experience of neurological origin”, Brain, 127, 2004, pp. 243-258.
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La glosolalia es conocida como la capacidad de hablar lenguas extrafias. Ha sido una de
las experiencias narradas en casos de éxtasis misticos. En estos casos se han observado

cambios en 16bulos frontales, parietales y caudado izquierdo®™.

Por ultimo, se han hecho importantes investigaciones en torno a personas afectadas de
epilepsia. Especialmente en casos de epilepsia en el lobulo temporal, casos en los que se
. . . .. . . . . 305
pueden manifestar experiencias religiosas ictales, postictales e interictales’. V.
Ramachandran ha sido uno de los autores que mas ha investigado en este tema.
Midiendo la conductividad eléctrica de la piel mostré6 cémo las personas afectadas de
esta patologia reaccionaban con mayor intensidad ante estimulos religiosos que ante
estimulos violentos o sexuales. Por todo ello, correlaciond la hiperactividad en el 16bulo

temporal con el pensamiento religioso®*.

M. Persinger, a su vez, llegd a la conclusion de que pacientes con epilepsia en el 16bulo
temporal derecho podian experimentar la presencia de Dios. Del mismo modo, este
autor provocd mediante estimulacion magnética transcraneal la aparicion de
alucinaciones visuales, auditivas y tactiles. Asi, concluyd que la influencia de campos

magnéticos terrestres podia justificar la experiencia de Dios™”.

2.2 La interioridad habitada

En el siguiente apartado se profundiza en el concepto interioridad. Para ello, se realiza
un recorrido historico por la filosofia y la psicologia mostrando como esta capacidad
meta reflexiva del ser humano, que le posibilita dar sentido a su vida y abrirse a la
trascendencia, es una facultad natural que ha estado presente en ¢l a lo largo de buena

parte de la historia.

3% Cf. AB. Newberg, et al., “The measurement of regional cerebral blood flow during glossolalia: a
preliminary SPECT study”, Psychiatry Res, 148, 2006, pp. 67-71.

%5 Cf. O. Devinsky y G. Lai, “Spirituality and religion in epilepsy”, Epilepsy Behav, 12, 2008, pp. 636-
643.

3% Cf. V. Ramachandran y S. Blakeslee, Phantoms in the brain, William Morrow, New York, 1998.
7 L.S. St-Pierre y M.A. Persinguer, “Experimental facilitation of the sensed presence is prodicted by the
specific patterns of the applied magnetic fields, not by suggestibility: re-analyses of 19 experiments”,

International Journal of Neuroscience, 116, 2006, pp. 1079-1096.
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A continuacion se realiza la conceptualizacion. El concepto interioridad es dindmico, en
su definicidon estd presente un proceso que va aconteciendo en la medida en que se
explicita lo implicito. Por ello, la metodologia que se utilizara en la conceptualizacion
del término sera igualmente procesual. Frente a un método deductivo donde se parte de
una definicion para, posteriormente, desarrollarla y verificarla, se utilizard un proceso
inductivo. Es un método que asume como punto de partida la realidad vivida a partir de
una situacion concreta y los problemas que conlleva, con vistas a una reflexién de f&**".

Progresivamente se ira profundizando en el término, desarrollando nuevos matices que

de forma dindmica irdn dando como fruto la conceptualizacion final.

En el proceso de elaboracion del término también se utilizara un lenguaje acorde con la
realidad que esta siendo analizada. La dimension interior del ser humano es una realidad
que no pertenece a lo tangible ni objetivable (entendido desde la perspectiva de la
ciencia empirica). Es una realidad que estd relacionada con lo vivencial, con lo
simbolico, con la capacidad de sentido. Por ello, el lenguaje que se utilizard serd
simbolico, metaforico. Es el lenguaje que han utilizado los misticos para expresar su
experiencia interior y su experiencia de encuentro con Dios. Es también el lenguaje que
han utilizado los autores que han profundizado en el término buscando una

conceptualizacion, tanto desde la psicologia como desde la teologia.

2.2.1 Repaso historico

El concepto interioridad recoge algo permanente de la condicion humana. Algo a lo que
misticos, filésofos y psicologos de distintas épocas han aludido. Pero, lo hace de un
modo nuevo, con una conciencia distinta®®. Por ello, el primer paso sera indagar en la
historia de la humanidad las épocas en las que ha acontecido este giro hacia el mundo

interior.

3% 1. Darfo Toro, “Conocimiento y métodos. Teoria del conocimiento/conocimiento teologico”,
Theologica Xaveriana, 150, 2004, p. 329.

% Cf. R. Calvé y L. Ylla, “;De qué hablamos cuando hablamos de interioridad en la escuela?”, en L.
Lopez (Coord.), Op.cit., 2013, p. 29.
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El primer momento de esta reflexion llevara a descubrir como el giro hacia adentro, ha
sido una constante en la historia de la humanidad. Partiendo del denominado por K.
Jasper, el tiempo eje, en el afio 600 a.C. El ser humano ha sentido la necesidad de
descubrir en la escucha de su propio interior la brajula de su caminar existencial®'’.
Ser4, fundamentalmente, en los tiempos de crisis sociales, religiosas e incluso,
econdmicas cuando se de esta vuelta hacia el mundo interior. La humanidad buscara el

sentido de su existencia en lo més profundo de su vivencia®''.

El contacto con el mundo interior es uno de los caminos recorridos por los misticos. El
autoconocimiento, a partir de una mirada contemplativa, sera una caracteristica de esta
via de indagacion. Esta mirada contemplativa serd llevada también no sélo hacia lo
interior, sino hacia toda la realidad. Ello provocard la evolucion en los niveles de
conciencia de la humanidad, lo que K. Wilber denominara el paso de estadios pre-
personales a estadios transpersonales. En estos estadios transpersonales se toma
conciencia de la experiencia de unidad existente en el cosmos, y de una vision a través

del ojo del espiritu®’”.

El viaje a través de la historia en busca de estos hitos que han jalonado el devenir de la
busqueda interior partird de los filésofos clasicos, como Socrates. El cual reivindicaba,
frente la sociedad del honor y la vergiienza, la dignidad de toda persona que emana de
su propio interior’>. Socrates postulara la existencia de la psyche como el verdadero yo.
El fil6sofo, en su dialéctica con los sofistas, confronta su idea de interioridad que se
opone a la nocion de exterioridad y objetividad de las leyes e instituciones, tan propia
de la sociedad ateniense. Asi, se observa este diferente paradigma en el que e/
individualismo sofistico es extravertido, se ejerce y satisface en la confrontacion con los
otros, en la lucha por el poder, mientras que el individualismo socratico es introvertido,

) . ) ) . 314
se orienta hacia el interior de uno mismo™ .

30 ¢f K. Jaspers, Origen y meta de la Historia, Alianza, Madrid, 1980.
3L CE. T. Barceld, La sabiduria interior, DDB, Bilbao, 2013, pp- 53-63.
312 Cf. K. Wilber, Op.cit., 1991, p. 21.

313 Cf. I.P. Vernat, EI hombre griego, Madrid, Alianza, 1995, p. 28.

31V, Sanfélix Vidarte (Ed.), EI sujeto en el pensamiento cldsico griego. Las identidades del sujeto, Pre-
textos, Valencia, 1997, p.70.
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Socrates puso de relieve el aforismo inscrito en el pronaos del templo de Apolo en
Delfos, “Conocete a ti mismo”, como un examen introspectivo de conciencia, como
camino hacia el auto conocimiento. De este modo, se produce la confrontacion entre la
sociedad ateniense y Socrates, que veia en éste y en sus ideas una amenaza contra la
sociedad del honor y la vergiienza. El filésofo, a su vez, a pesar de acatar el espacio
democratico propio de su época, se reafirmaba en sus ideas reivindicando una

individualidad arraigada en el espacio interior,

“mi buen amigo (...) ;no te avergiienza andar preocupado por el dinero y por
conseguir lo que mas puedes, y por el honor y la fama, descuidando y
abandonando la sabiduria y la verdad y tu psyché y la manera de hacerla lo

mejor posible? 1.

San Agustin, en pleno periodo de construccion y expansion del catolicismo, se
convertird en referencia de la via interior como eje de la experiencia mistica. Su
experiencia de Dios, interior intimo meo, marcara el camino de la interioridad en la
tradicion catolica’'®. Una via que habia sido abierta con anterioridad de la mano, entre

otros, de San Pablo y su concepto hombre interior (cf. Rom 7,22; Ef 3,16).

Toda la época medieval alumbrara a epigonos de la interioridad, misticos que rescataran
la psico-corporalidad como via de acceso esencial al interior. En esta época destacaran
los religiosos del denominado siglo de oro de la mistica espafiola: San Ignacio de
Loyola y sus Ejercicios Espirituales, o los reformadores Santa Teresa de Avila y San

Juan de la Cruz’"".

La filosofia ha sido otro de los campos en los que este paradigma de la interioridad ha

tenido desarrollo. El existencialismo con S. Kierkegaard y la fenomenologia de E.

318

Husserl recogeran esta busqueda subjetiva de la sabiduria® . Mostraran la validez

315 Socrates, Apologia, 29 d.
316 Sobre este autor se profundizara en las paginas siguientes.

3T Cf. AL Melquiades, Historia de la mistica de la Edad de Oro en Espainia y América, BAC, Madrid,
1994.

3% Cf. A. Sassenfeld y L. Moncada, “Fenomenologia y psicoterapia humanista-existencial”, Revista de
Psicologia de la Universidad de Chile, 15,2006, pp. 89-104.
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cientifica del método introspectivo en el campo de la antropologia. De ese modo, se
producird un didlogo con las ciencias positivas, basadas en el método empirico, que se
habian presentado como el ideal de conocimiento cientifico. Especial relevancia tendra
M. Merleau-Ponty, por cuanto aunara método introspectivo y centralidad del cuerpo en
la experiencia del ser humano. Lo esencial en el ser humano, sefiala este autor, es ser
. , . 319
conciencia encarnada, el vinculo directo que poseemos entre nosotros y el mundo®". La
caracteristica de este cuerpo es la de ser un cuerpo vivido y experienciado en primera

personam.

Por ultimo, la psicologia transpersonal dard carta de naturaleza cientifica a este nuevo
paradigma que comienza a abrirse a lo largo del siglo XX. La psicologia transpersonal
integrara la dimensioén trascendente en su concepcion antropoldgica, mas alla de
tradiciones religiosas concretas. La conciencia se convertira en el eje sobre el que se
produzca la evolucion del ser humano. La conciencia sera conceptualizada como
profundidad, profundidad de una existencia humana que estd llamada a encontrar el

sentido de su existencia™".

De un modo explicito el concepto interioridad es utilizado en el siglo XX por el escritor
francés G. Bataille. Dicho autor reflexionara sobre la experiencia interior despojada,
libre de ataduras, incluso de origen, respecto a cualquier confesion’**. Un autor

personalista como E. Mounier, también hace uso de este concepto en sus escritos:

“Hablariamos aqui, como todo el mundo, de subjetividad, de vida, interior o de
interioridad, si estas palabras no suscitaran su representacion espacial ambigua

: : . . 323
Vv no pareciera que fijan la vida personal en una frase de repliegue’"".

Por tanto, es posible concluir en este breve repaso historico que desde muy antiguo ha

habido disciplinas que se han interesado por conocer y reflexionar, desde sus diferentes

39 M. Merleau-Ponty, Fenomenologia de la percepcion, Altaza, Barcelona, 1999, p. 110.
20 Cf. Ibidem.
321 Cf. K. Wilber, Espiritualidad integral, Kairés, Barcelona, 2007, p. 20.

322 G. Bataille, L ‘experience intérieure, Gallimard, Paris, 1954. Citado en J.M. Velasco, La interioridad.:
un paradigma emergente, PPC, Madrid, 2004, p. 142.

333 E. Mounier, El personalismo, Nueva América, Bogota, 1996, p. 64.
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perspectivas, sobre la parte no material de la persona. Aquello que no se puede ver de
ella pero que hay pruebas evidentes y manifiestas de que existe. Sentimientos,
emociones, sensaciones y pensamientos, todo aquello que el ser humano vive o puede
llegar a experimentar dentro de si mismo: su mundo interior’**. Es el camino de
fil6sofos, compositores, pintores, misticos, cientificos y poetas, son personas que viven
atentas a su experiencia interior. Pero su capacidad no estd Uinicamente en escuchar su
vivencia, sino en saber expresarla. Cuando conectan con ella la expresan a través del

lenguaje en el que se han formado®®.

2.2.2 Conceptualizacion

El concepto interioridad esconde en su interior una doble vertiente. Por un lado, recoge
toda una tradicion filosofica, religiosa y mistica en la que el ser humano ha buscado en
su dimension mas profunda no so6lo el sentido de su vida, sino la presencia del Misterio.
Interioridad estd intimamente relacionada con silencio, con escucha. La interioridad
lleva a la pacificacién y recogimiento interior. Desde esta perspectiva, los misticos se
han descubierto profundamente habitados por Dios. Y han recorrido todo un camino
mistagogico que les ha llevado a la radical aceptacion de esa Presencia interior y a

transparentarla en su vida cotidiana.

Por otro lado, este concepto apunta a una integracion nueva entre lo psicologico y lo
espiritual. Integrando corporeidad, emociones, atencion plena, entre otros, y atendiendo

especialmente a la interaccion entre lo exterior y lo interior*>°.

Ademas de entender la interioridad como un espacio integrador, este concepto remite a
una capacidad del ser humano. En concreto, una capacidad meta reflexiva que le hace
tomar conciencia de sus sentimientos, sus pensamientos y también de sus acciones, sus
opciones, etc. Es una capacidad que le permite percibir la vivencia que va aconteciendo

en su interior, tomando distancia de ella y desarrollando valoraciones en cuanto al

324 Cf. A. Alonso Sanchez, Pedagogia de la interioridad, Narcea, Madrid, 2011, p. 17.
333 Cf. J. Oton, “La interioridad: el 6rgano de sentido”. En L. Lopez (Coord.), Op.cit., 2013, p. 79.
326 Cf. C. Jalén, Crear cultura de interioridad, Khaft, Madrid, 2012, p. 9.
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sentido de su vida. Desde esta perspectiva, la interioridad es capacidad de conciencia.

Asi lo expresa J. Melloni,

11

sta perspectiva no pone el énfasis en los contenidos, ni siquiera en los actos,
sino en la toma de conciencia de quien realiza esos contenidos y realiza esos
actos. Se trata de algo previo y mas esencial. Podriamos decir que esta
anterioridad es otro nombre de interioridad. Anterior porque precede a lo

: . 1327
evidente y lo configura desde su raiz””>"".

Una de las cuestiones abiertas actualmente tiene que ver con el grado de similitud
existente entre este neologismo — interioridad — y un término clésico en las tradiciones
religiosas — espiritualidad -. ;Significan interioridad y espiritualidad lo mismo? Es el
término interioridad un eufemismo para escapar de la marca religiosa que impregna el

término espiritualidad?

Algunos autores establecen un paralelismo claro entre ambos conceptos>*. Interioridad
es un concepto que permite dialogar con el mundo de la secularidad e increencia de una
manera mas libre y abierta que espiritualidad, lejos del escepticismo que las tradiciones
religiosas despiertan en la sociedad occidental. Ahora bien, los términos tienen un

: . , : : . 329
mismo significado, tnicamente son dos acentos particulares de una realidad comun’.

Otros autores, a su vez, identifican un estrecho paralelismo entre ambos conceptos,
aunque observan diferencias entre ellos™’. Espiritualidad hace referencia a una
dimensién del ser humano - del mismo modo que existen otras dimensiones como la
biologica-corporal y la psicoldgica -, mientras que interioridad remite al espacio en el
que convergen dichas dimensiones. Desde esta perspectiva, la interioridad muestra el

espacio central de la persona, su nucleo interior. Un espacio vivencial y de integracion

327 7. Meloni, “Prélogo”. En E. Andrés y C. Esteban Garcés (Coords.), La interioridad como paradigma
educativo, PPC, 2017, p. 12.

328 Cf. J. Melloni, “El qué y el como de la interioridad”. En AA.VV., ;De qué hablamos cuando
hablamos de interioridad?, Cristianismo y Justicia, Barcelona, 2013, pp. 12-13.

329 MLJ. Marifio, “Recuperar el corazon. La interioridad como cuestion hoy”, en AA.VV., La interioridad
en el Carmelo, Revista de Espiritualidad, 299, 2016, p. 166.

30 Cf. MM. Galceran, A. Roig y J. Oton, “Interioridad”, en J.M. Bautista, /0 palabras sobre pastoral
con jovenes, Verbo Divino, Estella, 2008, p. 32.
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que le abre a la trascendencia. L. Lopez sitia a la interioridad en un espacio de

interseccion entre la psicologia y la espiritualidad®®".

Es posible, del mismo modo, encontrar conceptualizaciones en las que el término
interioridad se limita al psiquismo humano, excluyendo todo proceso de

trascendencia’?.

En esta investigacion se sostiene que la diferencia no sélo esta en las diferentes
conceptualizaciones del término interioridad, sino en el modo en que los autores
categorizan la espiritualidad. Y mdas concretamente, en la correlacion que es posible
establecer entre espiritualidad y religion. Tradicionalmente se ha vinculado el concepto
espiritualidad con religion, de tal modo que no era posible vida espiritual al margen de
una tradicion religiosa. Hoy dia se ha superado este esquema y se presenta la

espiritualidad como una dimensién humana tras religiosa™”.

Desde la perspectiva que se mantiene en esta investigacion la diferencia fundamental
entre interioridad y espiritualidad es que la primera alude a elementos internos a la
propia persona, mientras que la segunda hace referencia a elementos externos, esto es, a
su capacidad de relacionarse con las otras personas, con el cosmos y con Dios.
Interioridad y espiritualidad son dos caras de la misma moneda, ya que la primera es el
escenario donde se manifiesta la segunda, la interioridad es un cuenco y la

e 334
espiritualidad la manera de usar el cuenco™".

Como afirma J. Oton,

“La mistica cristiana no pretende explorar la interioridad por curiosidad o por
afan de vivir experiencias extraordinarias. Plantea preparar el espacio interior

para acoger a un huésped cuya voluntad es comunicarse con nosotros. Podemos

31 Cf. L. Lopez, “La salud interior”. En I. Pellicer (Coord.) NeuroEF. La revolucién de la educacién
fisica desde la neurobiologia, Inde, Barcelona, 2015, p. 99.

32 Cf. A. Damasio, Y el cerebro creé al hombre, Destino, Barcelona, 2010; D. Siegel, Cerebro y
mindfulness, Paid6s, Madrid, 2010.

3 Cf M. Corbi, Hacia una espiritualidad laica, sin creencias, sin religiones, sin dioses, Herder,
Barcelona, 2007; E. Martinez Lozano, Cristianos mdas alla de la religion, PPC, Madrid, 2015.

34 L. Lopez, Op.cit., 2015, p. 48.
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preparar las estancias donde se alojard, pero de ningun modo forzarlo a

.. . . 1335
visitarnos. Lo hard por pura gracia™ .

A continuacion se presenta una conceptualizacion del término.

A. Espacio

J. Melloni define la interioridad como espacio, espacio integrador del ser humano. La
interioridad, de ese modo, no queda definida como una dimension — las tres
dimensiones basicas son la corporal, la psicoldgica y la espiritual — sino como un punto

de encuentro de éstas en lo mas profundo e intimo del ser humano. Asi lo expresa,

“se desea apuntar a un lugar integrador del ser humano, mas alla y mas aca de
las creencias e increencias, con la certeza de que mds que nunca necesitamos
redescubrir este espacio que nos constituye radicalmente y que convoca

. : 336
elementos tanto intangibles como muy concretos’"".

De modo similar se expresa C. Jalon cuando habla de un ambito intimo, delicado y
esencial de la persona donde ésta se encuentra con lo que es, con su esencia. Ese espacio
intrapersonal donde se acogen las resonancias que llegan del mundo exterior, un espacio
para saborear, sentir, imaginar, recordar, reflexionar, anhelar y trascender>>’. Para ello,
es necesario un proceso de inmersion partiendo de las dimensiones esenciales del ser
humano: corporalidad, emocion. De ese modo, es posible trascenderlas y llegar al yo

profundo, a la tierra del corazén™®. En palabras de la autora,

El itinerario de inmersion es un proceso, un camino para entrar dentro de uno
mismo e ir mas alla de mi propia corporeidad, de mis emociones y sentimientos,
de mis pensamientos. Supone trascenderlos con la ayuda de la experiencia

silente, para llegar a otro espacio mds profundo, que es la propia identidad ™.

35 J. Oton, Interioridad y espiritualidad, Herder, Barcelona, 2018, p. 196.

336 J. Melloni, “Prologo”. En C. Jalén, Op.cit., 2012, p. 9.

37 Cf. C. Jalén, Op.cit., 2012, p. 23.

338 Cf. N. Caballero, Cerebro, personalizacion y meditacion, Edicep, Valencia, 1984, p. 72.
39.C. Jalon, Op.cit., 2012, p. 29.
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J. Manzanos describe el proceso de transformacion que acontece en la educacion de la
interioridad como envolvente. Palabra que etimologicamente procede del término
envolveré, y significa desplegar girando o arrancar girando. El proceso supone un
movimiento en espiral que sintetiza las fases anteriores creando un nuevo nivel mas
amplio y abierto. De este modo, profundizar en la vida interior lleva implicito un
movimiento que parte del centro del ser, y que se va desplegando de un modo

envolvente a todas las dimensiones de la persona*.

Para este autor, el crecimiento en la dimensiodn interior, apoyandose en la etimologia
hegeliana, es una especie de sintesis que integra los conocimientos anteriores con los

nuevos creando un nuevo nivel comprehensivo,

“la experiencia interior actual estd dibujandose con elementos completamente
universales, nada localistas, conectados en el “aqui y ahora”, en el instante
presente, y desarrollados en los lugares de vida cotidiana. Es en este escenario
en el que se desarrolla una nueva experiencia de transformacion interior que

” 1341
llamamos “envolvente .

L. Lopez da un paso mas y describe la interioridad dando continuidad a la concepcion
espacial, pero en intima relacion con la corporalidad. La interioridad es el espacio
concavo de la corporalidad del ser humano, que emerge desde lo mas profundo de su

ser®,

Estos autores establecen un paralelismo con la concepcion del espacio interior ofrecida
por algunos misticos cristianos: Santa Teresa hablara de las moradas®® y San Juan de la

Cruz de la bodega interior’”.

P. D’Ors recoge la intuicion de Santa Teresa y hablara de morada interior, es como un

castillo con muros, torreones y puentes levadizos. (...) Es un lugar lleno y vacio a la

340 Cf. J. Manzanos, Op.cit., 2016, pp. 21-23.

3 Ibid., p. 20.

32 L. Lopez, Op.cit., 2015, p. 44.

3 Cf. Teresa de Jesus, Moradas: castillo interior, Sigueme, Salamanca, 2005.
3 Cf. Juan de la Cruz, Cdntico espiritual, Red Ediciones, Barcelona, 2017.
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vez. En él estds solo pero no te sientes solo (...) Esa casa tan grande y hermosa es lo

345
que somos

La propuesta de este autor lleva a viajar por este territorio interior — en su caso, como se

vera con posterioridad sera a partir de la meditacion -, ya que

“Dentro de nosotros hay un reducto en el que podemos sentirnos seguros: una
ermita, un escondite en el que cobijarnos porque ha sido preparado con este fin.
Cuanto mas se entra ahi, mas se descubre lo espacioso que es y lo bien

. ;11346
equipado que esta’”"".

A la hora de describir ese espacio interior L. Lopez utilizara la metafora de la cabana,
que representa la proyeccion de los limites para la construccion del “yo” y ofrece al

nifio las premisas de libertad y felicidad”®’.

La interioridad es un espacio a cuidar, proteger y reivindicar, es como la savia de un
drbol o el espacio interior de una casa en la que hay diversas habitaciones™*. También
es definida como el patio interior de la casa corporal, es como el jardin de dentro,

1 349
como una suerte de aljibe™" .

En el uso de metéaforas espaciales para describir la interioridad es necesario recoger el
paralelismo que algunos autores establecen entre el cuerpo humano y el templo. E.
Andrés, siguiendo la distribucion propia del templo de Salomoén, identifica el atrio
exterior con la dimension corporal, el atrio interior con la dimension emocional y en el

centro de todo el sancta santorum. El arca sagrada que representa este espacio interior e

350

integrador del ser humano’". M. Piera Gomar, a su vez, establece una analogia entre el

cuerpo del ser humano y la tienda del encuentro, el Tabernaculo®>".

35 P, D'Ors, Biografia del silencio, Siruela, Madrid, 2012, p. 101.

3 Ibid., p. 100.

3T L. Lépez, Op.cit., 2015, p. 40.

¥ R. Galve y L. Ylla, Op.cit., 2013, p. 42.

39 L. Lopez, “Escuelas que meditan, escuelas que sienten”. En L. Lopez (Coord.), Op.cit, 2013, p. 272.
30 Cf. E. Andrés, La educacion de la interioridad. Secundaria y Bachillerato, CCS, Madrid, 2009, p. 36.

331 Cf. M. Piera Gomar, Educar en el silencio y en la interioridad, PPC, Madrid, 2012, p. 18.
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De modo similar, C. Jalon establece el paralelismo entre cuerpo humano y templo. Si

bien, en este caso, el elemento basico utilizado para la metafora es el templo cristiano:

“La arquitectura del templo cristiano se aparta del esquema judio para seguir
la estructura y proporciones del cuerpo humano. Y edificaron asi las iglesias
desde la fe en la palabra del Senior de desde la propia experiencia de la
Presencia de Dios en sus vidas. En el santuario de nuestra persona, en el altar
de nuestro corazon podemos encontrar la presencia del Dios santo, estar con él,
ofrecer oraciones y sacrificios por toda la humanidad: eje: planta de cruz.
Abside y presbiterio se sitian en la cabeza, cipula y altar en el corazén, donde
confluyen la horizontalidad y la verticalidad, laberinto y nave son cintura y

. . 352
piernas, entrada y atrio los pies’™".

L. Sanchez Ramos compara las dimensiones basicas del ser humano y la estructura del
monasterio de Santo Domingo de Silos. Identificando porteria y hospederia con la
dimension emocional; refectorio y cocina con la corporal; sala capitular y biblioteca con

la dimension intelectual e iglesia con la espiritual®>>.

Desde esta perspectiva espacial se presenta la interioridad como un refugio, un trabajo
de urbanizacion que da soporte y estructura a la persona, es como la edificacion de un
hogar del cual salir y poder regresar una vez que hemos investigado (...) es buscar un

espacio vital donde poder crecer y fructificar™*.

Uno de los elementos comunes en las metaforas utilizadas por los distintos autores es la
confluencia de todos ellos en el corazén como el aposento de ese espacio interior. L.
Lopez, en su metafora de la cabafia interior sefiala el corazén, que es la caja fuerte de la

355
persona .

P. D’Ors, en continuidad con la tradicion biblica y mistica, también identifica el nucleo

de este espacio interior con el corazén:

332.C. Jalon, Op.cit., 2012, p. 50.

353 Cf. L. Sanchez Ramos, Meditaciones para el aula, PPC, Madrid, 2016, p. 8.

% F. Marin, “Interioridad y experiencia psicologica”, en AA.VV., Op.cit., 2004, p. 112.
3%5.C. Jalon, Op.cit., 2012, p. 40.
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“la tierra prometida eres tu, eso es lo que se aprende en la meditacion. No
puedes desesperar puesto que el tesoro esta en ti y lo llevas siempre contigo, en
cualquier momento puedes refugiarte en él si lo deseas. Tienes una fortaleza en

; . 1,356
tu corazon, y es inexpugnable’™".

J. Otén hablara del corazén como drgano de sentido™’. Otros autores hablaran de la

. , , . Lo 358
interioridad del corazon, donde el corazén es mostrado como espacio energético™" .

Desde esta perspectiva, la educacion de la interioridad es un proceso que lleva al sujeto
al contacto con la dimension mads interior y, de ese modo, le posibilita transformarse en
lo que es. En la medida en que se entra en ese territorio interior se produce un proceso
de congruencia y de autenticidad, por cuanto se esta en contacto con la experiencia. Asi,
la persona descubre que eres el territorio interior mismo; no solo estds en tu patria,

. 359
eres tu patria .

De ese modo, se llega al segundo rasgo distintivo en esta conceptualizacion sistematica
del concepto interioridad. Este espacio integrador del ser humano tiene como una de sus
funciones fundamentales contactar con la experiencia fruto de la interaccion con el
mundo. A partir de ese contacto interno, el sujeto es capaz de dar sentido a la

experiencia cotidiana, asi como a la propia existencia.

B. Espacio vivencial

El ser humano posee un espacio integrador que es una caja de resonancia de su
experiencia. La conceptualizacion, como se presentara con mas profundidad en los
préximos apartados de este capitulo, proviene de las intuiciones del existencialismo y la

fenomenologia, mas concretamente de autores como E. Husserl, quien mostrd que el

36 p. D'Ors, Op.cit., 2012, p. 104.
37 J. Oton, Op.cit., 2013, p. 85.

3% JM. Toro, “;Metodologias de la interioridad? La presencia del maestro”. En L. Lopez (Coord.),
Op.cit., 2013, p. 298.

3% P. D’Ors, Op.cit., 2012, p. 104.
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mundo de la vida cotidiana siempre estd implicito en la manera en la que el ser humano

lo experimenta®®.

L. Lopez, recogiendo las aportaciones de la psicologia experiencial, conceptualiza la
interioridad como espacio vivencial’®'. Este autor parte de las intuiciones de la

psicologia experiencial y de E. Gendlin®®.

E. Gendlin en el afio 1962 comenzaba a desarrollar su filosofia de lo implicito en la que
mostraba como la experiencia humana es el eje sobre el que el individuo construye su
existencia. Dicha experiencia acontece como un fendémeno preconceptual e
internamente diferenciado®®. A este fenémeno lo denominé experiencing — traducido en
castellano por “experienciar” - y consiste en un proceso cambiante, organico, que tiene
lugar en la interaccion permanente entre nuestros sentimientos y los simbolos propios o

. 364
del entorno interactuante’ .

En este proceso de escucha interior hay una invitacion a descubrir el sentido implicito
de la experiencia de cada momento a partir de la escucha corporal. Ya que en esas
sensaciones interiores corporalmente sentidas — felt sense — el sujeto es capaz de otorgar
significados a todo eso que estd viviendo. Esto es posible ya que esas sensaciones
internas contienen un significado implicito que el sujeto ird descubriendo en la medida

en que sea capaz de simbolizar, es decir, expresar ese sentir interno.

Este proceso natural remite al cuerpo como fuente de significado de la experiencia
personal. El cuerpo no sélo dota de significado, sino que, ademads, impulsa al sujeto a
nuevos pasos a partir de ese significado descubierto. Por medio de este proceso se

posibilitan procesos de conexion interna’®.

360 Cf. T. Barcelo, “La filosofia de lo implicito de Eugene Gendlin”, Misceldanea Comillas, 129, 2008, pp.
413-438.

361 Cf. L. Lopez, Op.cit., 2015, p. 40.

362 En el capitulo IV se presentaran de forma mas exhaustiva las bases de la psicologia experiencial.
3 Cf E. Gendlin, Experiencing and the Creation of Meaning, Macmillan, Nueva York, 1962.

364 T, Barcelo, Op.cit., 2013, p. 88.

365 Cf. T. Barcelo, Crecer en grupo. Una aproximacion desde el enfoque centrado en la persona, DDB,
Bilbao, 2003, p. 161.
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La metafisica presentada en este modelo es una metafisica del devenir, por cuanto
recoge la dimension dindmica del ser humano y de su existencia. Donde el rasgo
distintivo es ser “ex —sistencia”. De ser que no es, sino que existe, es decir, que ejerce

activamente el ser’%®.

C. Espacio vivencial consciente

Este espacio vivencial se revela como un ambito desde el que el ser humano puede
tomar consciencia de si mismo, de su cuerpo, de sus sentimientos, sensaciones,

emociones y desde donde se puede apropiar de dichos procesos internos®®’.

De este modo, la existencia humana pasa a ser no una mera acumulacion de actividades,
objetivos y propuestas. Sino que se despliega un nivel de conciencia que descubre el yo
que reside detras de cada palabra, cada movimiento, cada postura, etc. Se desarrolla, por
tanto, un nivel de auto conciencia, que hace posible la elaboracion y tematizacion de la

propia vivencia®®®.

La interioridad posibilita la meta cognicion, la auto reflexividad, abriendo al sujeto a
una nueva dimension de la existencia. K. Wilber hablara del tiempo actual como un
tiempo en el que estd aconteciendo un nuevo nivel de conciencia en el ser humano. En

3% Dicho con otras

su opinion, este es el verdadero cambio evolutivo del siglo XXI
palabras, la interioridad hace posible la reflexividad de la mismidad. El ser humano se
hace consciente de ser y sujeto de si mismo, y de todas las relaciones que vive con las
personas que le rodean. También de su relacion con el cosmos y con Dios, siguiendo el
modelo relacional perichorético propuesto por R. Panikkar en su intuicion

L gL 370
cosmoteandrica’ .

Desde esta perspectiva, interioridad es sinénimo de profundidad, la cual confiere

solidez, hondura, firmeza y aplomo a la existencia. La interioridad se asemeja a las

%6 Cf. JM. Velasco, “Préologo”, en AA.VV., Op.cit., 2004, p. 7.

%7 Cf. R. Galve y L. Ylla, Op.cit., 2013, pp. 42-43.

368 Cf. Ibid., p. 43.

389 Cf. K. Wilber, Sexo, ecologia, espiritualidad, Gaia, Madrid, 2005.
370 R, Panikkar, La intuicién cosmotedndrica, Trotta, Madrid, 1999.
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raices de un arbol”"', y se convierte en el ambito donde se produce el descubrimiento de

los distintos niveles de profundidad de la existencia®’>.

Asi, es posible conceptualizar interioridad como conciencia. Es decir, capacidad de
introspeccion y profundizacion, la consciencia es la intimidad, la introspeccion. Cuanto
mads corremos tras lo externo, menos consciencia existe. Esos robos de atencion y de

L U .. 373
consciencia dan como resultado déficit de introspeccion

Descubrir el impacto que las cosas y las situaciones tienen en el ser humano es la base
que le va posibilitar a éste una adecuada relacion con lo que le rodea. En palabras de C.

André,

“mostrarse inteligente es, pues, comenzar por observar lo que es, en lugar de
querer imponer enseguida la propia presencia a lo real. La inteligencia es
primero vincularse con el mundo, antes de relacionar los elementos y crear

reglas y leyes ™",

En un sentido similar, E. Martinez Lozano hablara de la interioridad como la capacidad
para vivir desde dentro, capacidad para tomar conciencia de la unidad de todo lo que
Es’”. El objetivo de todo ello es posibilitar el despertar de la conciencia. Trascendiendo
la mirada analitica de la realidad, una mirada fundamentalmente mental, es posible
abrirse a la mirada contemplativa’'®. Este autor parte del marco que ofrece la psicologia
transpersonal, que auna la psicologia de occidente con la mistica oriental, y desarrolla la

meditacién como herramienta basica para el despertar de la conciencia.

J. Manzanos, apoyandose en autores vinculados a la psicologia transpersonal, analiza el
desarrollo del ser humano a partir de cuatro fases de crecimiento que posibilitan el

despliegue de la conciencia. En ellas, se produce un desarrollo de la transformacion de

3L Cf. J. Otén, Op.cit., 2013, pp. 66-67.

312 Cf. Ibid., p. 65.

3. André, Meditar dia a dia, Kairos, Barcelona, 2012, p. 150.

3 Ibid., p. 178.

37 Cf. E. Martinez Lozano, Vivir en plenitud, PPC, Madrid, 2012, p. 26.

37 Cf. E. Martinez Lozano, Sabiduria para despertar, DDB, Bilbao, 2011, p. 27.

129



la conciencia a través de regimenes de complejidad creciente que acontecen de
generacion en generacion hasta alcanzar nuevos modos de percibir y de vivir. De este
modo, este autor reflexiona sobre el homo noeticus que denota un nuevo estadio en la
evolucion del ser humano. Asi, el homo noeticus se convierte en el sucesor del homo

. ;- . . .3
sapiens, y su rasgo caracteristico es un nuevo nivel de conciencia®’’.

D. Espacio vivencial consciente que otorga sentido

Desde ese espacio integrador el ser humano se orienta hacia el mundo que le circunda y
da sentido a su experiencia vital. En consonancia con las intuiciones de la logoterapia y
de su fundador V. Frankl, el ser humano, a partir de su autocomprension ontologica

prerreflexiva, desarrolla una de sus cualidades especificas fundamentales: /a auto

378 A partir de esa cualidad es capaz de responder a una de sus

necesidades basicas, la voluntad de sentido’”’.

trascendencia

Cuando el ser humano es capaz de resonar internamente su experiencia interna, dejarse
impregnar por el significado implicito de su vivencia, trasciende el plano bioldgico de la
experiencia. Abre su horizonte a una dimension de profundidad que le remite a un

sentido mayor o mas profundo de su existencia.

Si bien, esta busqueda de sentido no es un mero discurrir cognitivo. Es un
desvelamiento progresivo que acontece en la significacion de la experiencia concreta.
Una significacion que abre al sujeto a nuevos significados de su experiencia, mas

profundos, y que acontece en esta dimension interior. Asi lo expresa V. Frankl:

“los acidos que reducen a las personas a sus meros sentimientos de plenitud los

aleja de los verdaderos significados, que se almacenan en su interior, a la

377 Cf. S. Grof (Ed.), La evolucién de la conciencia, Kairés, Barcelona, 1994. Citado en J. Manzanos,
Op.cit., 2016, p. 25.

38 Cf. V. Frankl, EI hombre en busca del sentido viltimo, Paidos, Barcelona, 1999, p. 184.

379 ., . . . Sy - , .

V. Frankl partira de su propia experiencia personal en este analisis de la busqueda de sentido. Como
ejemplo, describe su experiencia en condiciones de vida extremas, en el campo de concentracion de
Auschwitz, donde hubo personas que buscaron y hallaron un sentido en medio de esa experiencia
abismal.
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espera de ser satisfechos en el mundo exterior y no solamente en sus

. 380
psiques’™” .

De modo similar, P. Tillich, en el tomo tercero de su Teologia sistematica, contempla el
espiritu como una dimension de la vida que une el poder del ser con el significado del
ser. Este autor no entiende por vida el sustrato bioldgico de ella, cuanto el ontologico.
Es ahi, en este sustrato, donde se produce la realizacion del ser, la actualizacion de lo
potencial. Todo acto espiritual es un acto de sentido o significativo. De modo que,
puede decirse que en todo acontecimiento de significacién se da la conciencia de un
significado incondicionado con respecto a la conexion de sentido. Es decir, la
significatividad que da realidad, esencialidad y significacion a cada significado

particular’®".

Continuando con la metafora del corazon como eje del espacio interior del ser humano,
éste se presenta como Organo de significado. El corazén hace posible extraer
aprendizajes de la experiencia, comprender los acontecimientos y descubrir los
mensajes cifrados y las lecciones implicitas que trae consigo aquello que acontece en el
dia a dia. El Corazon nos bombea y nos conduce de los Sentidos al sentido, de las

. . , N 382
sensaciones a las revelaciones y de los sintomas a los significados™".

Asi, tal y como menciona J. Otén, el proceso de educacion de la interioridad posibilitara
encontrar el sentido de la existencia: la interioridad es fundamental para orientarnos en

., : . . . . 383
la exploracion de los horizontes existenciales que dan sentido a nuestra vida™ .

E. Espacio vivencial consciente que otorga sentido y que abre a la
trascendencia

Todo proceso de interioridad lleva asociada una dimension de apertura, es un camino de

auto trascendimiento que lleva a salir de uno mismo. Es lo propio del ser humano, su

3 1bid., p. 129.
31 Cf. J.M. Velasco, Op.cit., 2004, p. 323.

32 J M. Toro, “;Metodologias de la interioridad? La presencia del maestro”, en L. Lopez (Coord.),
Op.cit., 2013, p. 300.

3% 7. Oton, Op.cit., 2013, p. 85.
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vocacion, ese vivir en un éxodo constante para auto trascenderse. En ese proceso la

interioridad es el &mbito privilegiado donde tomar conciencia de este descentramiento.

La vuelta al interior de si mismo es la condicion indispensable para el reconocimiento
de la Presencia que lo habita. Y ese reconocimiento exige del sujeto el éxodo, la salida
de si. El trascendimiento y el descentramiento son indispensables para coincidir con el

o . . 384
Misterio, mayor que su corazon, en el que vive™ .

J. Oton hablard de tres coordenadas basicas en la interioridad: la intrapersonal, la
interpersonal y la trascendente. Ya que la experiencia interior puede orientar hacia ese
fundamento no tangible, este punto de fuga que permite vislumbrar la logica interna del
cuadro de la realidad®®. Desde esta perspectiva, la interioridad es una puerta abierta a

la trascendencia porque desde ella es posible captar el misterio de la existencia®™.

El contraste entre la dimension interior del ser humano y su implantacion en las
condiciones materiales de la existencia — ya que esta erradicado en el tiempo y en el
espacio- manifiesta la siguiente paradoja. Por un lado, el ser humano es un ser corporal,
limitado y limitrofe. Pero al mismo tiempo, hay algo en ¢l que trasciende el tiempo y el
espacio, algo que es ilimitado, que asoma a lo infinito. La tesis principal es que la

interioridad humana, la mas intima, esta abierta a lo infinito y eterno’®’.

La interioridad hace posible un itinerario que parte del silencio y la auto observacioén
interior. Y lleva a descubrir que la bondad, la alegria y la paz descubiertas en la
dimension mas profunda proceden del amor de Dios®™. Se llega a la experiencia de los
misticos, descubriendo que el fondo del espiritu humano es el Espiritu de Dios. Tal

como formulé San Agustin: Dios es el fondo de mi intimidad.

El ser humano puede entrar dentro de si mismo porque en su interior esta la dimension

de eternidad. La dimension divina que le situa por encima del vaivén de las cosas, por

34 Cf. J.M. Velasco, “Prologo”. En AA.VV., Op.cit., 2004, p. 10.

¥ 7. Oton, Op.cit., p. 82.

36 Cf. Ibid., p. 83.

37 Cf. J.M. Rovira Belloso, “Intimior intimo meo”. En AA.VV., Op.cit., 2004, pp. 26-27.

3 Cf. Ibid., p. 19.
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encima del tiempo y de la contingencia, ya que éste se encuentra colgado de lo

389
eterno™ .

Uno de los elementos bésicos para desarrollar la interioridad es el silencio, ya que es el
espacio que posibilita la profundidad que habita al ser humano, por eso el fondo
insondable de la persona se revela en el silencio®’. En la tradicion cristiana Jesucristo
ha sido definido como el Verbo encarnado (cf. Jn 1,1), como Palabra de Dios. Si bien,
Dios también puede ser experimentado como silencio, matriz de la Palabra, como
interioridad callada y libre. Y de esa plenitud de silencio brota el Verbo, Palabra viva

(cf. Sab 18,4). Como afirma J.M. Rovira,

“el silencio, la mismidad del Padre guarda nuestro propio silencio e intimidad
(...). Nosotros si podemos escuchar en silencio e intimidad la buena nueva de

e : 391
que somos, nos movemos y existimos en la matriz creadora del Dios vivo™ .

Asi, la interioridad es la viva conciencia de que todo esta dentro del Absoluto, de Dios,
del amor, de la vida, es caer en la cuenta de que yo ya estoy dentro de Alguien (...) es la
constante fuerza centripeta hacia lo Absoluto™*. Dios lo envuelve todo, es el secreto
que lo penetra todo (cf. Rom 11,33). Y recobrar la interioridad es recobrar la verdad de
la propia esencia: el ser humano forma parte de un todo. La interioridad ayuda a tomar
conciencia de que la realidad que nos circunda y nos sobrepasa es también la realidad

que nos habita®”.

2.2.3 Sintesis: la interioridad habitada

Desde una perspectiva fenomenologica, es posible realizar una taxonomia en la que
aparecen, al menos, tres posturas con respecto a la interioridad. Tres

conceptualizaciones que esconden tres experiencias diferenciadas. Detrds de cada

¥ Ibid., p. 29.

30 Cf. C. Kaufmann, “Interioridad y mistica cristiana”. En AA.VV., Op.cit., 2004, p. 53.
391 J M. Rovira Belloso, “Intimior intimo meo”. En AA.VV., Op.cit., 2004, p. 18.

3%2 C. Kaufmann, Op.cit., 2004, pp. 56-57.

3% Ibid., p. 58.
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conceptualizacion hay una antropologia y toda una ontologia, incluso toda una tradicion

religiosa.

A. Interioridad como vacuidad

El espacio interior es como un escenario por el que pasan diferentes pensamientos,
sensaciones, recuerdos y emociones. Si bien, todos ellos lo hacen de una manera
transitoria. Asi, por ejemplo, el budismo, hablard de la transitoriedad del yo, de su
impermanencia. La escuela de Kyoto, a partir de la denominada filosofia de la nada,
incidira en estos presupuestos’ . Frente al reconocimiento de la filosofia occidental del
estatuto ontologico y epistemoldgico del yo, la escuela de Kyoto, a partir de sus
presupuestos budistas, hablard del no-yo, de la desvinculacion del ser y de la
concepcidn despersonalizada de Dios. Es decir, Dios como imagen de la nada®”. Es lo

que en la filosofia occidental se ha definido como la desustancializacién del yo°.

B. La interioridad como realidad fundante

Algunas religiones, entre ellas el hinduismo, reconocen la presencia de una realidad
fundante, eterna, permanente e intangible en el fondo del ser humano. El hinduismo
afirma que es Brahma ese principio eterno e impersonal. Brahma es la semilla de la
eternidad presente en la dimension mas profunda del sujeto. Es lo que esta mas alla de
las formas, siendo lo que permanece después de la muerte: Todo lo existente es
Brahman. Se permanece en la paz reconociendo que él es el principio, el fin y el

presente de todo>”.

El taoismo se referira a esta realidad como Tao, camino, El Tao es vacio, mas su

398

eficiencia nunca se agota. Es un abismo, parece raiz de todos los seres.”"”. Hay un

3% La escuela de Kyoto recibe este nombre por primera vez en Japén en 1932. Nace en la Universidad
Imperial de Kyoto, a partir de las reflexiones y escritos de K. Nishida (1870-1945) cuya obra sera
continuada por H. Tanabe (1885-1962) y K. Nishitani (1900-1990).

3% Cf. J. del Arco Carabias, “La Escuela Filosofica de Kyoto como paradigma para una reflexion
intercultural”, Arbor CLXXIX, 705, 2004, pp. 229-246.

%G, Lipovetsky, La era del vacio: ensayo sobre el individualismo, Anagrama, Barcelona, 2003.
397 Bhagavad-Gita, IX, 4. Texto consultado en: C. Martin (Ed.), Bhagavad Gita, Trotta, Madrid, 1992.

3% Tao Te Ching, IV. Texto consultado en: I. Preciado (Ed.), Tao Te Ching. Los libros del Tao. Lao Tse,
Trotta, Madrid, 2006.
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unico Tao y multiplicidad de seres: el Tao engendra al Uno, el Uno al Dos, el Dos al
Tres y el Tres engendra a los diez mil seres™”. Tras esta concepcion de interioridad se
esconde un dualismo entre la forma, que es lo accesible, lo material y lo impermanente,

frente al principio espiritual, que es lo esencial y lo permanente.

C. La interioridad habitada

En el cristianismo se reconoce la presencia de una dimension interior. La presencia de
un Dios personal en lo mas profundo del ser humano, por eso es posible hablar de
interioridad habitada®. En lo mas profundo del ser humano, en su dimensiéon mas
nuclear se produce un encuentro con el maestro interior™'. Donde Dios se descubre
como esencia o fundamento del ser*** y, a la vez, como alteridad. Esta es la paradoja de
la experiencia cristiana, esta dualidad del Misterio que es experimentado en lo mas
profundo del ser. Dios es el amado que me escucha y me acoge y, a la vez, Dios nos ha

tejido en el seno materno (Sal 138, 13).

Por lo tanto, es posible afirmar que la interioridad cristiana estd determinada por el
reconocimiento de una Presencia. De una Presencia que no es “algo” sino “alguien”. Y
ese alguien, Jesucristo, es experimentado de forma dual, esto es, como alteridad

amorosa y como esencia del ser.

La interioridad, tal como es conceptualizada por la mayor parte de los autores, presenta
una oportunidad, pero también contiene en su interior un riesgo. Por un lado, y esto es
un elemento de valor en el contexto de la sociedad secularizada y de la increencia, el
concepto interioridad posibilita el didlogo con otras espiritualidades y con personas que

no pertenecen a ninguna tradicion religiosa, ya que se sitiia en un plano antropolégico.

3% Tao Te Ching, XLII.

40 A Borrell, La interioridad habitada. El testimonio de Teresa de Jesus, Abadia de Montserrat, 2015; J.
Garrido, Proceso humano y gracia de Dios: apuntes de espiritualidad cristiana, Sal Terrae, Santander,
1996, p. 330.

1 E] maestro interior es un concepto utilizado por autores como San Agustin (Epistola 266,4).

42 A. Torres Queiruga, EIl Dios de Jesiis. Aproximacion en cuatro metdforas, Sal Terrae, Santander,
1995, p. 13.
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Ahora bien, el riesgo que comporta puede llevar a olvidar que, en la propuesta
antropologica que se desarrollard en el proximo capitulo, en la que se parte de la

antropologia de R. Panikkar, el ser humano posee una dimension espiritual.

El proceso de silenciamiento y de escucha interior conduce al sujeto a un espacio nuevo.
Esa resonancia que es ya el sujeto, debida a la gran pregunta que es para si mismo, es

., . 403
llevada a una altura tal, a una tal provocacion, que le hace capax infiniti™” .

Se parte del silenciamiento interior, de la presencia como un nuevo modo de estar en la
realidad. Se escucha ese espacio abismal interior. Ahi es plausible que acontezca la

pregunta por la identidad profunda,

“hay experiencia religiosa, entonces, donde no se reprime, olvida o reduce esa
gran pregunta que es el hombre para si mismo y donde, a la par, se renuncia —
abismado por el vislumbre del infinito que ahi refulge — a querer responderla
aqui, ahora, ya, como guiado por una logica de la necesidad que no es sino las

antipodas de la [égica del deseo y la esperanza propias de lo religioso ™",

J. Garrido, al hablar de /a soledad habitada405, también hace referencia a la cuestion del
misterio de la persona y de la vida. Misterio que acontece a partir del silencio interior y

la escucha,

“hay otra soledad que nace desde dentro, por luz interior, que me hace tomar
una nueva conciencia de mi, que antes no tenia. Tiene que ver con descubrir el
misterio de ser persona, y persona unica, con una historia irrepetible. Esta luz
interior te hace ser y percibirte a ti mismo trascendiendo lo psicosocial, que

. . 1406
suele ser la referencia habitual para conocerse™ .

43 p. Rodriguez Panizo, La herida esencial, San Pablo, Madrid, 2013, p. 54.
% Ibid., p. 53.
493 J. Garrido, La soledad habitada, Verbo Divino, Estella, 2014.

Y 1bid., p. 21.
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Desde ese silencio escondido se percibe el reino presente actuando desde abajo y desde
dentro”’. Y es ahi donde se hace realidad lo anunciado por Jesus en el Evangelio, la

cristificacion del ser humano (cf. Jn 15),

11

esus es mds intimo a mi que yo mismo, sin Jesus nada; permanecer equivale a
ser habitado; la mision depende de este amor de Jesus; la iniciativa de este

., , . 408
amor es suya, esta union con Jesus se verifica en el amor a los hermanos”™"".

Desde la perspectiva fenomenoldgica J. Martin Velasco muestra los preambulos

existenciales de la experiencia de Dios. El encuentro con Dios,

“del alma en el mas profundo centro, supone una existencia que camina hacia
ese centro, que supera la identificacion de si misma con las funciones que
ejerce, las posesiones que acumula y las acciones que realiza. Supone, pues, una
persona que vive su vida como propia (...) que toma conciencia de si, se decide
a ser, asume su propia vida y construye con ella un destino persona
singularisimo. Para que el encuentro con la Presencia originante sea posible, la
persona debe pasar, pues, de la dispersion a la concentracion, de la

superficialidad a la profundidad, de la multiplicidad a la unificacion”*".

E. Martinez Lozano conceptualiza la interioridad como la presencia de Dios en lo mas
intimo del ser humano. Propone un nuevo paradigma comprehensivo en el que Dios se
revela en lo mas hondo de la persona. Pasar del pensar al estar, de la cavilacion al
silencio, del pensamiento a la conciencia, del ego a la Presencia son jalones que marcan
el camino de la conversion. Este paso, ademas, es un aprendizaje que ha de realizarse en
el dia a dia, en todas las actividades, desde la mas rutinaria a la mas compleja. En todas
ellas es posible ejercitarse en un vivir presente, en contacto con la dimension mas

, . S 410
profunda: asi es como se deja a Dios vivirse en nosotros™ .

7T Cf. Ibid., p. 166.

%8 1bid., p. 185.

499 3. Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios, Trotta, Madrid, 2007, pp. 29-30.
19 E Martinez Lozano, Op.cit., 2011, p. 42.
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M. Piera Gomar establece una diferencia. Por un lado, una interioridad comun a todas
las personas, cuyo eje es la busqueda del sentido de la vida, asi como un proyecto de
vida desde el que desarrollarse progresivamente. Por otro lado, una interioridad
especificamente cristiana, en la que las personas descubran dentro de si el tesoro oculto
a la mirada superficial: la presencia de Dios en su vida y el rostro de Jesus en cada ser

humano®'"'. Asi, desde la perspectiva pastoral la interioridad es la

“apertura al mundo interior (profundo) de la persona y la posibilidad del
encuentro con la presencia de Dios de una forma positiva, donde no hay juicios,
sino invitaciones a vivir desde los valores universales que favorecen la

) ) 412
convivencia humana’™ " ~.

Del mismo modo, D. Aleixandre propone diferenciar entre interioridad vivida de forma
especifica desde la tradicion cristiana y otros tipos de interioridad. En los dos casos se
establece un proceso de silenciamiento y mirada hacia lo mas profundo del ser. Ahora

bien, a partir de ese proceso,

“el Evangelio nos invita a descender a otro nivel mas hondo en el que el silencio
no es obra nuestra, sino fruto de la actitud de escucha y de honda disponibilidad
que va haciendo desaparecer de nosotros todo lo que se opone al deseo del
Padre. Y ese silencio en el que ya no hay nada de artificial nace de una

. , w413
comunion real de nuestro corazon profundo con su Voluntad™ .

Después de este recorrido se conceptualiza la interioridad como un espacio interior e
integrador del ser humano, al que se llega a través del silencio, la atencioén plena y la
actitud receptiva y compasiva. En dicho espacio, se elaboran los significados profundos
de la experiencia de una forma vivencial, y se encuentran instancias de significacion y
sentido a la vida. Este proceso que se da en la dimension mas profunda del ser humano
puede llevar al propio sujeto a sentirse habitado por una realidad que le trasciende,

puede llevar al sujeto a sentirse habitado por Jesucristo.

1 M. Piera Gomar, La sesion pastoral de interioridad, PPC, Madrid, 2014, p. 8.
12 M. Piera Gomar, Op.cit., 2012, p. 9.

3 AAVV,, Op.cit., 2004, p. 43.
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Especialmente sugerente es la definicion de L. Lopez donde define la interioridad como:

“la concavidad del ser relatada por poetas, misticos y filosofos (castillo interior,
morada, refugio, fortaleza, bodega, etc.) en cuyas paredes (la conciencia)
reverberan toda suerte de registros: pensamientos, emociones y sensaciones
diversas. Pero también es la manera de conocer, sentir, y vVivirnos a nosotros
mismos y a los demas, lo cual la abre al ambito competencial. Asi pues, la
interioridad es un puente entre la psicologia y la espiritualidad y se trata, en
definitiva, de una capacidad propia del ser humano de desarrollar su conciencia
(auto observacion y observacion) y de otorgar sentido y significado a su propia

. . 414
existencia’”"".

2.3 Propuesta: la psico-corporalidad como via mistagogica

En este apartado se presenta la psico-corporalidad como via mistagogica y cristologica
para llevar a cabo el trabajo de educacion de la interioridad. Para ello, se parte de toda la
reflexion realizada con anterioridad. Como se ha mencionado, la inteligencia espiritual,
dentro del modelo de las inteligencias multiples, es la matriz en la que se inserta la
interioridad, en cuanto dimension de la inteligencia espiritual. También, como ultimo

paso, se ha conceptualizado el término interioridad,

En este ultimo apartado del capitulo se presenta la psico-corporalidad como via
mistagogica y cristologica. En primer lugar, se presentan las bases filosoficas y
psicoldgicas. Es decir, las corrientes y los autores que han desarrollado las bases
conceptuales de la psico-corporalidad en el ser humano. E. Husserl, M. Merleau-Ponty
y E. Gendlin, entre otros, han ahondado en esta concepcion psico-corporal. Todos ellos
han puesto de manifiesto esta capacidad que lleva al sujeto a escuchar su cuerpo y entrar
en contacto con su experiencia interior. Y, a través de ese contacto, encontrar instancias
de significacion. Estas corrientes psicologicas y filosoficas han mostrado que el cuerpo
del ser humano contiene una base organismica altamente organizada. De ese modo, el

cuerpo se revela como fuente de valoracion interna. Y también como apertura a la

14 L. Lépez, “La salud interior”. En I. Pellicer (Ed.), Op.cit., 2015, pp. 99-128.
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trascendencia. Tal como muestra la Escritura, el ser humano es templo del espiritu (1

Cor 6,19).

2.3.1 El ser humano, conciencia corporeizada

Durante los siglos XV y XVI, en el renacimiento, el centro de la cultura ya no es Dios,
como habia sido en la Edad Media, sino el ser humano. Es ahi donde nace una nueva
relacion con la naturaleza, surgiendo la ciencia experimental. El ser humano es capaz de
observar y explicar lo que sucede en la naturaleza. El conocimiento de ésta, por lo tanto,
sera la prioridad de estos siglos. Sera ahi donde se produzca la revolucion cientifica, de
la mano de los descubrimientos de N. Copérnico, J. Kepler, Galileo e I. Newton, entre
otros, que instauran las claves de las nuevas ciencias’'’. Las matematicas y la fisica se
convierten en el paradigma cientifico, donde el cardcter empirico y experimental es la
base de una ciencia objetiva, alejada de subjetivismos asociados a pensamientos mitico-

.. . . 416
religiosos, propios de épocas pasadas™ .

Los sistemas racionalistas empiricos que surgen en los siglos XVII y XVIII, durante la
época barroca, heredaran esta pretension de objetividad propia de la época anterior. R.
Descartes, como maximo exponente de este tiempo, presentard una construccion
filosofica basada en la confianza en la razén, en la que la intuicién mistica y los
sentimientos no son reconocidos como fuentes de conocimiento y donde se da una

negacion de lo sobrenatural®!’.

Los sistemas de pensamiento de la Ilustracidon, a su vez, seran una continuacion del
racionalismo anterior. Como caracteristica predominante continia ese optimismo en el
poder de la razon, la razon es la facultad que conduce al descubrimiento de la verdad.
Dios, por su parte, es concebido de forma mecanicista y trascendental. Dios fue el

creador del mundo para después retirarse y dejar que su creacidon continuase su

5 Cf. T. Khun, La revolucién copernicana: la astronomia planetaria en el desarrollo del pensamiento,
Ariel, Barcelona, 1996.

416 Cf. A. Gonzélez Alvarez, Manual de historia de la filosofia 11, Biblioteca hispanica de filosofia,
Madrid, 1957, p. 36.

17 Cf. D.M. Lépez, “El pensamiento como principio”, Topicos, 22, 2011.

140



evolucion por medio de las leyes internas propias. A este Dios, principio del universo,
se accede por medio de la razon; ya no son necesarios otros elementos propios de las

religiones como son los mitos, los ritos o los simbolos.

En este contexto ilustrado E. Kant presenta su pensamiento que no es sino una
expresion de los ideales de la Ilustracion: defiende la ciencia natural como modelo para
toda la ciencia (E. Kant es admirador de la ciencia de I. Newton), y defiende un destino
comun de la humanidad basado en la razon y la ética. Por ello, una de sus pretensiones
filosoficas sera la de llegar a principios universales. Asi, creara su filosofia
trascendental, sintesis que trasciende al empirismo y al racionalismo*'®. Pero el gran
objetivo de este filosofo sera hacer de la metafisica una ciencia definitiva, es decir,
tomar como modelo la fisica y la matematica, y crear un cuerpo metafisico firme e
inamovible. Por lo tanto, la pretension de E. Kant sera la de llevar la objetividad propia

de las ciencias naturales a la filosofia*"’.

A principios del siglo XX surgen una serie de corrientes filosoficas que intentaran
recuperar el concepto de interioridad agustiniano. Estas corrientes surgen como reaccion
al racionalismo moderno que, a través de una subjetividad racionalista y psicologica,
habia operado un reduccionismo ontoldgico en el ser humano negando toda dimensién
trascendente. El “cogito cartesiano” reduce al ser humano a conciencia pensante y
despoja de toda dimension sensitiva y trascendental la experiencia humana. La razon
opera en el conocimiento, pero no es un punto de apoyo infalible, no existe un punto de
apoyo absoluto y firme. Asi, frente a este inmanentismo, surgen la fenomenologia, el

personalismo vy la filosofia existencial**’.

M8 Cf L Kant, Critica de la razon pura, Taurus, Madrid, 2005.
19 Cf. A. Gonzalez Alvarez, Op.cit., 1957, p. 172.
20 Cf F. Copleston, Historia de la filosofia IV: de Descartes a Leibniz, Ariel, Barcelona, 1984, p. 146.

141



2.3.2 El existencialismo y la fenomenologia: el cuerpo, sede de la
experiencia
El existencialismo, de la mano de autores como S. Kierkegaard, y la fenomenologia —
con M. Merleau-Ponty como uno de sus maximos exponentes — recuperaran y
actualizaran en el siglo XX los caminos abiertos por los primeros filosofos en la mirada
al interior del ser humano, y la busqueda subjetiva de la sabiduria. El existencialismo
nace en la segunda mitad del siglo XX en Alemania, y se extiende de una manera rapida
por Europa, teniendo una especial relevancia en Francia. Esta corriente filosofica nace
como una reaccion ante un periodo de crisis de conciencia a nivel social y cultural. El
existencialismo, como su propio nombre indica, persigue el conocimiento de la realidad
a través de la experiencia inmediata y, en este camino de busqueda, es el ser humano
individual el que crea instancias de significados de su propia vida. Es la existencia

concreta del ser humano en el mundo lo que constituye al ser.

Para el existencialismo existir es estar en el mundo y relacionarse con las cosas y con
los otros seres que existen. Pero no se trata inicamente de un estar entre las cosas, sino
de un existir que requiere de interaccion consciente. Es un salir de la propia conciencia
para dirigirse al mundo, lo cual es denominado en esta corriente filosofica como
trascendencia. El ser humano va tejiendo con su existencia un estar en el mundo que es
fruto de su libertad, y que le lleva al cuidado del propio mundo, asi como de las cosas

que le rodean. Asi reflexiona en torno al ser humano G. Marcel,

“El hombre que no cree en nada, el hombre que no se siente vinculado a nada,
es literalmente un hombre sin lazos. Pero ese hombre no puede existir. La
existencia sin lazos no es posible. Falta saber en qué se invierten los lazos alli
donde ha desaparecido no solamente la creencia en sentido pleno, la creencia
en otra cosa. ;jTal vez podriamos decir también la creencia en la vida? ;En

, ., ., , . 421
donde pone la atencion el hombre? Yo diria crudamente: en él mismo™"".

S. Kierkegaard es reconocido como uno de los padres de esta corriente filosofica. Este
filésofo aseverd que es cada individuo quien debe de encontrar un sentido a su propia

existencia, siendo la maxima responsabilidad del sujeto vivir la vida de una forma

21 G. Marcel, EI mal estd en nosotros, Fomento de Cultura, Valencia, 1959, pp- 71-72.

142



auténtica y sincera’”. Frente al idealismo imperante en los siglos precedentes, S.
Kierkegaard volverd a situar a la persona concreta e individual en el centro de la

investigacion antropologica y filosofica.

“En este estar en el mundo el ser humano toma conciencia de su existencia,
porque la conciencia es lo decisivo. En general, la conciencia, es decir, la
autoconciencia, siempre es lo decisivo en relacion al yo. Cuanta mds

Lo , 423
conciencia, mas yo'"".

Detras del método propuesto por el existencialismo se encuentra el pensamiento
subjetivo, es decir, la capacidad humana de pensarse a si mismo. Frente al pensamiento
objetivo, fundamento del conocimiento cientifico en los siglos precedentes, este
pensamiento afecta radicalmente a la propia vida, marca un hito, abre una zanja entre
el antes y el después mientras que las conclusiones del pensamiento objetivo no afectan

4 s 424
lo mas minimo a uno™”.

Otros autores como J. Paul Sartre y A. Camus continuaran la obra iniciada por S.

Kierkegaard.

A. E. Husserl, la estructura de la conciencia

La fenomenologia aparece a principios del siglo XX de la mano de E. Husserl. Quien
elabora toda su reflexion filosofica a partir de la renuncia al presupuesto de la existencia
del mundo, y mostrando la existencia de la conciencia pura, referida al mundo y a los
fenomenos, tal como aparecen ante ella. Anteriormente el concepto fenomenologia
habia sido utilizado por G.W.F. Hegel en su obra Fenomenologia del espiritu, asi como
por F. Brentano, psicdlogo austriaco, quien desarrollara una psicologia de la

introspeccion™®.

#22 Cf. S. Alarbid, “El hombre de hoy desde el concepto de existencia de Soren Kierkegaard”, Revista de
Artes y Humanidades Unica, 22,2008, pp. 117-131.

g Kierkegaard, La enfermedad mortal, Albor, Madrid, 1999, p. 57.
4 F. Torralba, Op.cit., 2013, p. 50.

425 Algunas obras de este autor son: Breve esbozo de una teoria general del conocimiento, Encuentro,
Madrid, 2001; Sobre el concepto de verdad, Complutense, Madrid, 2008; Del amar y el odiar, Encuentro,
Madrid, 2013.
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El punto de partida de E. Husserl sera su insatisfaccion con los resultados obtenidos por
medio del método experimental positivista en el campo de la antropologia y la
psicologia. En su opinidn, el cientifismo positivista estaba produciendo una ruptura
entre la mirada que el siglo XIX y XX ofrecia al mundo interior del ser humano y la
realidad de la experiencia del sujeto. Este autor afirmara que los procesos psiquicos no
son meras ocurrencias subjetivas que no guardan relacién con el mundo en el que
acontece la experiencia. Sino que son intencionales y estin indefectiblemente

referenciados a objetos o sucesos que se encuentran en la realidad externa**®.

E. Husserl negara la pretension de objetividad y neutralidad propia del positivismo, asi
como la concepcion de un mundo independiente de quien lo observa. Toda experiencia

en los sujetos es una experiencia-en-el-mundo, porque

“las experiencias, tal como el sujeto las vivencia, no son separables de y
siempre estan dirigidas hacia algo, son sobre algo o de algo o con algo;
constituyen una reaccion a algo y nunca corresponden tan solo a una especie de

. . . 427
entidad concreta y aislada dentro de una mente o un cuerpo determinado ™ "".

La fenomenologia representa un intento por trascender el modelo epistemologico
dualista, que establecia una dicotomizacion entre sujeto y objeto, tal como afirma V.

Moreira:

“la actitud fenomenologica posibilita, a quien la asume, suspender
temporalmente la propia insercion congénita en el mundo e interrumpir con
ello, el movimiento habitual hacia la realidad exterior para poder contemplarlo

. - 1794428
sin participar en él’”""".

De este modo, la actitud fenomenologica posibilita aprehender la intencionalidad de los

procesos psicologicos como estructura fundamental y pre-reflexiva de la experiencia

46 Cf. S. Halling, y A. Carroll, “Existential-phenomenological psychology”. En D. Moss (Ed.),
Humanistic and Transpersonal Psychology: A Historical and Biographical Sourcebook, Greenwood
Press, Westport, 1999, pp. 95-114.

27 A. Sassenfeld y L. Moncada, Op.cit., 2006, pp. 89-104.

28 V. Moreira, Mds alld de la persona: Hacia una psicoterapia fenomenolégica mundana, Universidad
de Santiago, Santiago de Chile, 2001. Citado en: A. Sassenfeld y L. Moncada, Op.cit., 2006, pp. 89-104.
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humana. Serd una nueva mirada al mundo interior del sujeto, una mirada que
posibilitara el acceso desde la no categorizacion, asi como desde la aceptacion y la
apertura. Sera ésta una de las actitudes basicas que los métodos de acceso al interior de
las estructuras psiquicas del siglo XX integren como premisa metodoldgica y actitudinal

fundamental: Mindfulness, Focusing, Gestalt, etc.

Experiencia y fendomeno son los conceptos basicos que edifican el saber de esta ciencia.
Ambos estan estrechamente relacionados, ya que el fendémeno es lo Unico que es
accesible a la conciencia del sujeto, siendo ellos los que posibilitan la interrelacion entre
sujeto y mundo. Por lo tanto, la fenomenologia presenta una cosmovision sistémica y
relacional de la realidad, ya que ésta no es sino una co-construccion que se realiza entre

el observador y lo observado®.

El segundo aspecto que posibilita el encuentro entre el observador y lo observado es la
experiencia. Esto es, la forma de cada sujeto de vivenciar su existencia en el mundo, asi
como los fendmenos que se dan en cada instante de su vida. Para E. Husserl solo es
posible conocer con certeza la experiencia inmediata y es en la vivencia concreta de la
persona donde emergen los conceptos™’. Ser4 este otro de los aspectos en los que se
fundamente E. Gendlin para desarrollar su filosofia de lo implicito, asi como su técnica

del enfoque corporal.

El centro de interés en este proceso de observacion de la experiencia humana sera la
comprension de la misma. Ya no se buscara, como en modelos cientificos anteriores,
explicaciones causales que demuestren el porqué de los hechos. Sino que el objetivo
sera comprender la experiencia que el observador posee del fenémeno en sus propios

términos, para lo cual es necesaria una descripcion comprehensiva.

La herramienta fundamental de la investigacion pasa a ser la vivencia del investigador o

fenomendlogo tal como es percibida de forma corporal, afectiva e intelectual en el aqui
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y ahora™ . Habra autores que afirmen que una de las grandes aportaciones de E. Husserl

y su método sera la de reconocer la experiencia sentida no s6lo como una mera entidad

429 Cf. D. Herrera, “Husserl y el mundo de la vida”, Franciscanum, 153, 2010, pp. 247-274.
B0 Cf. A. Sassenfeld y L. Moncada, Op.cit., 2006, p. 96.

1 Cf. G. Yontef, Proceso y didlogo en psicoterapia gestdltica, Cuatro Vientos, Santiago de Chile,1993.
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intra psiquica, sino como resultado de situaciones o aspectos de la vida que esta
aconteciendo en ese momento. El acercamiento fenomenolodgico integra, por lo tanto,

datos fenoménicos y datos experienciales**”.

E. Husserl afirmara que existen dos clases de ciencias:

e C(iencias de hechos, empiricas, cuyas afirmaciones se obtienen inductivamente,
como la fisica experimental, por ejemplo.
e C(Ciencias de posibilidades, de esencialidades, que se componen de conocimientos

generales de un modo absoluto.
Con respecto a la psicologia afirmara este autor que existen dos tipos de estudio:

e La psicologia psicofisica, ciencia empirica de hechos, tal y como W. Wundt la
habia conceptualizado.
e La psicologia pura o fenomenologia, ciencia de las esencialidades o

posibilidades del espiritu o de la conciencia.

Desde esta perspectiva, la realidad es significativa en la medida en que aparece en la
conciencia del sujeto. Por lo tanto, toda experiencia debe de ser contextualizada, esto es,

vivida en un contexto.

A todo lo que es pensado en el marco de esta conciencia pura E. Husserl lo denominara
fenomeno y la ciencia de esta conciencia sera, por tanto, la fenomenologia. La
fenomenologia se convertird en la ciencia de las vivencias, siendo ésta todo acto
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psiquico, que es intencional y donde se da la referencia a un objeto™".

B. M. Merleau-Ponty, conciencia corporeizada

M. Merleau-Ponty es el autor que rompe con la tradicion dualista, propia de la filosofia
occidental, que establecia una dicotomia entre cuerpo y alma. Los influjos del
platonismo, que presentaba al ser humano como un ser eminentemente espiritual que en

esta vida terrena esta “encadenado” al cuerpo, tuvieron otro de sus momentos algidos

2 Cf. E. Gendlin, “Psicoterapia experiencial”. En C. Alemany (Ed.), Psicoterapia experiencial y
focusing: La aportacion de E.T. Gendlin, DDB, Bilbao, 1973, pp. 143-195.

3 Cf. T. Barcel6, Op.cit., 2008, pp. 413-438.
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con R. Descartes. Su cogifo operaba un reduccionismo en la antropologia, ya que el ser

humano era presentado tinicamente como un ser racional.

El filésofo francés resituard la centralidad del cuerpo en la existencia, hablard de la
conciencia encarnada y, por ende, del cuerpo como un cuerpo vivido. De esta forma, M.
Merleau-Ponty supera la vision del cuerpo humano como cuerpo objeto, vision que lo
objetiva e instrumentaliza, para abrirse a una concepcion mas profunda de la
corporalidad humana. Variard también la concepcion del mundo y del espacio,

ofreciendo una perspectiva dialogal entre el cuerpo y el ambiente.

El filosofo francés subraya el proceso llevado a cabo por la modernidad, marcado por el
influjo de R. Descartes, que ha llevado al ser humano del siglo XXI a ser tratado como
un cuerpo objeto. Esto ha supuesto un proceso de fagocitacion de la experiencia
humana. El cuerpo humano estd cargado de sentido y profundidad, por lo tanto, no

puede ser observado Unicamente desde la dimension cuantitativa, de modo objetivo.

Para R. Descartes la conciencia pura es lo que define al ser. Es mas facil de conocer que
el propio cuerpo y, aunque cese la existencia de éste, el alma no dejaria de ser lo que
es™*. Mediante el cogito R. Descartes escinde la inteligencia del sujeto de su carne y
confiere al cuerpo la funcién de continente mecanico de la presencia humana en el
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mundo ™.

Del mismo modo, la conciencia ha sido entendida, fruto del dualismo neoplaténico y

cartesiano, como una realidad ajena al cuerpo. Como un receptaculo de representaciones

aprehendidas certeramente por introspeccion y el pilar de la existencia, quedandose el
. . (. 436 ., .

cuerpo reducido a una corporeidad mecénica™. En esta concepcion mecanizante, el

cuerpo ejerce un papel pasivo en la existencia humana, respondiendo de forma

mecanica a los estimulos del mundo circundante. Se trata, por lo tanto, de un esquema

estimulo-respuesta que convierte al cuerpo en receptaculo pasivo en el vivir cotidiano.

4 Cf. R. Descartes, Discurso del método, Alianza, Madrid, 1979, p- 102.

5 Cf. L. Duch y J.C. Mélich, Escenarios de la corporeidad. Antropologia de la vida cotidiana 2/1,
Trotta, Madrid, 2005.

46 Cf. K. Trilles Calvo, “El cuerpo vivido. Algunos apuntes desde Merleau-Ponty”, Thémata. Revista de
filosofia, 33, 2004, p. 135.
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M. Merleau-Ponty rompe con este dualismo que confiere interioridad al alma y
exterioridad al cuerpo. Ofrece una concepcidn del cuerpo activa y dinamica, una unidad
global, una gestalt, cargada de sentido y vivencia. Una obra de arte que rebasa su

significante material para abrirse a un significado cargado de profundidad,

“una novela, un poema, un cuadro, una pieza musical son individuos, es decir,
seres en los que no puede distinguirse la expresion de la expresado, cuyo
sentido solo es accesible por un contacto directo y que irradian su significacion
sin abandonar su lugar temporal y espacial. Es en este sentido que nuestro
cuerpo es comparable a la obra de arte. Es un nudo de significaciones vivientes

. , o , 437
v no la ley de un cierto numero de términos covariantes”™".

La corporalidad dice de la existencia como un texto transmite una idea al lector**®. Del
mismo modo que el mensaje de un texto se construye a partir de las palabras de dicho
mensaje, cada acto corporal expresa la experiencia porque el soma es ¢l mismo
existencia. La corporalidad, por tanto, es sentido encarnado, expresion primordial o

simbolismo**’.

En la perspectiva fenomenologica del autor, se establece una diferencia entre el cuerpo
objetivo, fisico o biologico (corps) y el cuerpo vivido (corps propre). El cuerpo fisico
es una entidad corporal, un complejo de ondas cerebrales, conexiones nerviosas,
sistemas circulatorios y fibras musculares a través del cual el propio cuerpo es
conciencia intencional vivida**. El cuerpo vivido es el fruto de la experiencia de las
capacidades sensibles y perceptuales del sujeto. M. Merleau-Ponty, de este modo, sitia
el cuerpo en un nivel experiencial previo al pensamiento, un nivel pre racional y pre-
logico. El primero de los cuerpos, el cuerpo fisico, serd conceptualizado como

corporalidad, el segundo, el nivel vivencial, como corporeidad.

BTM. Merleau-Ponty, Op.cit., 1945, p. 177.
B8 Cf. Ibid., p. 197.
B9 Cf. Ibid., p. 193.

#0 Cf. F.B. Dasilva, “El pensamiento de Merleau Ponty: la importancia de la percepcion”, Miriada, 6,
2010.
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El eje de la reflexion del filésofo serd la experiencia corporalmente vivida. El ser
humano estd en el mundo por medio de su cuerpo, que le ofrece una instancia de
significacion inmanente, un saber implicito y poco claro que capta a medida que va

viviendo**!.

La conciencia, del mismo modo, pasara a ser el lenguaje propio del cuerpo. M. Merleau-
Ponty definird al ser humano como ser en consciencia, conciencia situada en el mundo o

2 Esta vida encarnada es la fuente de emanacion de toda la

ser-en-el-mundo
experiencia humana, y la conciencia ya no es una mera accion reflexiva, sino una
conciencia corporizada dirigida al mundo. El ser humano se convierte en creador del
mundo, a la vez que otorga sentido a la experiencia vivida. En el fondo, se trata de una
unidad intencional entre ser humano y mundo, y esa intencionalidad no es exclusiva de

la conciencia, sino que es corporal.

Ya no se da, por lo tanto, una preeminencia de la conciencia sobre la existencia, como
planteaban R. Descartes y E. Kant. La conciencia es ahora el modo de alcanzar la union
con el mundo, pero no el fundamento, que el filésofo francés sitia en el cuerpo, junto

con el espacio y el movimiento.

M. Merleau-Ponty dota al cuerpo de espacialidad. Al igual que ocurre con el concepto
de corporalidad, el espacio no viene determinado por una concepcidon objetiva y
mensurable, sino por una espacialidad vivida. En la que el esquema corpéreo se
constituye en una toma de conciencia global de la postura del sujeto en el mundo. Lo
cual, supone un conocimiento del propio cuerpo como conjunto y relaciéon mutua de sus

443
partes .

El ser humano posee una dimension espacial, su existencia es espacializada. De ahi que,

el movimiento aparezca en este autor directamente relacionado con el espacio. En el

1 Cf. T. Barcel6, Op.cit., 2013, p. 75.
42 Cf. M. Merleau-Ponty, Op.cit., 1945.

* Cf. G. Vicente Nicolds y A. Alonso Sanz, “El movimiento y la percusion corporal desde una
perspectiva corporea de la educacion musical”. XI Jornadas de Redes de Investigacion en Docencia
Universitaria. Universidad de Alicante (en linea). Disponible en:http://web.ua.es/va/ice/jornadas-
redes/documentos/2013-comunicacions-orals/335232.pdf.
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movimiento el espacio se asume activamente y se adquiere en su significacion

L L 1444
original ™.

El filésofo francés distingue dos espacios, el espacio corporeo, que es la propia
situacion del ser en cuanto que es cuerpo e intenta comprender y explicar el espacio. Y

el espacio exterior, que esta mas alla del alcance de la accion del cuerpo.

Como ya se ha mencionado M. Merleau-Ponty propondra una relacion de inter relacion
entre el cuerpo y la conciencia. Donde ésta es considerada como intencionalidad frente
al mundo. Deviniendo el cuerpo en corporalidad que se experimenta en primera
persona, y que lleva a la toma de conciencia de la experiencia445. Asi, a lo largo de toda
su obra, el filosofo francés se interrogara sobre la faceta vivida de ese cuerpo que es el
ser humano*®. El cuerpo establece un dialogo constante con el mundo que lo rodea,
deviniendo asi en una corporalidad vivida. M. Merleau-Ponty desarrolla una
corporalidad fenoménica en la que el cuerpo es experienciado en primera persona.
Funcién, centro de orientacion, sujeto de la percepcion y soporte de la intencionalidad

operante.

Esta nueva concepcion de soma se corresponde a una apertura conceptual de mundo.
Este pasa a convertirse en el estilo universal de toda percepcion posible™| en el
horizonte de todos los actos del sujeto. Entre corporalidad y mundo se establece una
inter relacion en la que la corporalidad estd en el mundo como el corazon lo esta en el

448

organismo . Asi, el cuerpo es esencial para el mundo, es lo que lo posibilita

#4 Cf. E.A. Garcia, “El primado del espacio en la fenomenologia del cuerpo de Maurice Merleau-Ponty”,
FEikasia, 48,2013, pp. 21-46.

5 Cf. A. Firence, “El cuerpo en la filosofia de Merleau-Ponty”, Daimon. Revista Internacional de
Filosofia, Suplemento 5, 2016, pp. 99-108.

81 a primera de sus obras sera La structure de comportement (1936) y el ultimo de sus escritos seria Le
visible et L’invisible (1964). Una obra esencial para el tema estudiado en estas paginas es Fenomenologia
de la percepcion (1945).

7 M. Merleau-Ponty, Le primat de la perception et ses conséquences philosophiques, Lagrasse, Verdier,
1996, p. 50. Citado en K. Trilles Calvo, Op.cit., 2004, p. 137.

MM Merleau-Ponty, Op.cit., 1945, p. 235.
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transforméandolo en percibido, mantiene continuamente en vida el espectaculo visible, lo

. . . 449
anima y lo nutre interiormente™" .

Del mismo modo, también el mundo es condicion de posibilidad para la existencia del
cuerpo. El mundo hace posible que el soma sea lo que es, que se convierta en sujeto de
la percepcidon, que sea comportamiento intencional. Por lo tanto, el filosofo francés
presenta una relacion mundo-cuerpo que es orgédnica, de compenetracion. Y lleva a
interpretar el cuerpo y el mundo como los actores de un didlogo vivo, dindmico y

permanente que se constituye en el eje de la existencia del sujeto.

El ser humano queda definido, por lo tanto, como cuerpo consciente o conciencia
corporea. La carne (chair) es la dimension del ser humano como ser corporeo en el que
las cosas que le rodean actian en él, como ¢l en las cosas. Las relaciones entre cuerpo y

mundo son sintetizadas por el sujeto como conjunto de significaciones vivientes.

2.4 Conclusion

A partir del desarrollo evolutivo del ser humano es posible diferenciar tres estadios en
su nivel de conciencia. Estos tres niveles se corresponden con la propuesta desarrollada
por K. Wilber en su obra Los tres ojos del conocimiento. Cada nivel esta relacionado
con una de las tres esferas del conocimiento que poseen los seres humanos*. Cada
nivel de conciencia, a su vez, lleva asociado un concepto de inteligencia. Son niveles en

los que el nivel superior integra a los anteriores a la vez que los trasciende.

El primer nivel es el ojo de la carne, que se corresponde con el reino de lo material y
bioldgico. A este nivel le corresponde la inteligencia entendida como cociente
intelectual. Es decir, como factor unidimensional que opera con razonamientos
hipotético deductivos. Su estructura neurologica son las series neurales localizadas en el

neo-cortex.

9 Ibidem.
40 Cf. K. Wilber, Los tres ojos del conocimiento, Kairds, Barcelona, 1991.
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El segundo nivel es el ojo de la mente, asociado a la racionalidad del ser humano. Su
correspondencia en el modelo de inteligencia seria la inteligencia emocional. Su
estructura neuroldgica son las redes neurales. Esta localizado en el sistema limbico y

neo-cortex. Posibilita al ser humano la integracion de pensamiento y emociones.

Por ultimo, el ojo del espiritu, es el reino de la contemplacién, la capacidad de dotar de
sentido a la existencia. Este nivel también incluye la capacidad de trascendencia. En
este nivel se sitia la IE. Lo caracteristico es su capacidad holistica, su capacidad
integradora. La estructura neuroldgica son las oscilaciones neuronales sincronicas. Su
funcion es dar significado profundo a la experiencia, conectando todos los sistemas
neuroldgicos. Desde este tercer nivel, no se piensa inicamente con el neo-cortex, ni con
el sistema limbico. Sino que hay un pensar y un conocer holistico e integral, el ser

humano piensa y actia con todo su ser.

Desde esta perspectiva es plausible presentar la IE como un noveno tipo, que
complementa la propuesta de inteligencias multiples desarrollada por H. Gardner. El
punto de partida es una concepcion de lo espiritual donde se superan dualismos
cartesianos. Y donde esta dimension no es entendida como algo separado y externo a la
realidad inmanente. Lo espiritual, siguiendo las palabras de F. Torralba, se entenderia

del siguiente modo,

“concebimos lo espiritual como lo libre en el ser humano, como lo que escapa a
lo biologico, aunque esté intrinsecamente unido a lo somatico. Al decir que la
persona es un ser espiritual, no negamos su dimension carnal y sensual, menos
aun la despreciamos. Lo que indicamos es que su ser no se agota en ello, que
trasciende su dimension fisica y que, al hacerlo, la vive de un modo

o . o . 5]
cualitativamente distinto que un ser que carece de inteligencia espiritual ™"

Lo espiritual, por tanto, es algo que cobra realidad en su dimension material e

inmanente.

En segundo lugar, se entiende que ya no es sostenible un concepto de inteligencia

reduccionista que identifica la inteligencia de un sujeto con su capacidad logico

#1F. Torralba, Op.cit., 2010, p. 53.
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deductiva y matematica. Como afirman los distintos autores presentados, entre ellos
R.A. Emmons, la inteligencia tiene que ver con la capacidad adaptativa del ser humano.
También con su habilidad para resolver, asi como para formular de una forma adecuada

los problemas de la vida diaria. Tal como afirma el propio R.A. Emmons,

“este enfoque pragmatico ofrece una perspectiva sobre la espiritualidad que
puede contrarrestar la creencia erronea de que los estados espirituales de la
mente de alguna manera estan en otro plano “de la existencia”, un estado del
ser que es fenomenologicamente valido pero que tiene poca relevancia para la

., . . . 11452
resolucion de problemas en situaciones de la vida concreta”™ ~.

En este proceso de reflexion es necesario tener presente algunas de las dificultades
observadas en los pioneros de la IE. Algunos de ellos han mostrado la tendencia a
deslizar el concepto espiritual hacia lo religioso, generando una confusidon ontologica y
semantica. Lo espiritual, siguiendo la conceptualizacion presentada en esta
investigacion, es entendido como ese espacio profundo de la persona que tiene que ver
con su dimension simbolica y trascendente. Asi como su capacidad de dotar de sentido a
la existencia. En ese sentido, es sugerente la clasificacion que distingue entre
inteligencia espiritual, inteligencia espiritual religiosa e inteligencia espiritual cristiana.
Es una taxonomia que delimita dmbitos, diferenciando la dimension espiritual de la
religiosa, aunque también poniendo de manifiesto como en la experiencia religiosa

cristiana también se da una dimension espiritual.

Por otro lado, en esta conclusion se recogen claves que tienen que ver con postulados
metodologicos. Asi, se presenta un modelo en el que ciencia positiva y teologia se
integran, ayudandose mutuamente a explicar mejor al mundo y a si mismos*”. En este
didlogo es posible enriquecer los postulados teoldgicos con las aportaciones de la
neurociencia y, a la vez es posible interpretar los datos de la ciencia desde la perspectiva
de la teologia. En esta tesis profundiza J.J. Sanguineti, quien realiza una filosofia de la

neurociencia. Su objetivo es eliminar el reduccionismo materialista, por un lado; y la

2 R.A. Emmons, “Spirituality and Intelligence: Problems and Prospects”, The International Journal for
the Psychology of Religion, 10,2000, p. 8.

3 Cf. M. Acosta, Op.cit., 2015, p. 32.
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falta de conocimiento de la neurociencia en los humanistas, por otro lado**. Todo ello,
con la pretension de mejorar la comprension de la condicion humana, particularmente

en el contexto de la religion y la espiritualidad®’.

Desde esta perspectiva, la neurociencia muestra la correlacién existente entre las
funciones mentales y las estructuras cerebrales, de tal modo que hoy es posible postular

la unidad cerebro mente. Tal como afirma A. Novo:

“A medida que la ciencia ha ido descubriendo la fisiologia humana, sobre todo
el complejo sistema neuronal, parece que no se hace necesario postular un
principio vital, ni uno sensitivo, ni uno racional (...). Parece que no queda lugar

L C o 11456
para el alma disociable, ni siquiera conceptualmente, del cuerpo’".

Desde esta concepcion unitaria, los aspectos fisicos y mentales de la vida aparecen en
una relacion de interdependencia intrinseca e irreductible. De tal modo que, lo mental y
lo espiritual se alojan y dependen de los sistemas corporales, si bien no se reducen a

45
ellos™’.

Las dimensiones espirituales de la vida estan al mismo tiempo encarnadas y arraigadas.
En cuanto que encarnadas, esas dimensiones no son inmunes a los efectos de los
cambios que se operan en el cerebro. Y, en cuanto que arraigadas, esas dimensiones
religiosas de la experiencia, tanto por medio de sus creencias como por sus practicas
vienen a dar forma al cerebro. Se da, de ese modo, una interrelacion entre ambas

. 458
funciones™".

Ahora bien, este planteamiento no debe de llevar a caer en un reduccionismo
organicista. La afirmacion del soporte material de las experiencias religiosas no debe
conducir a pensar en localismo concretos de dichas experiencias. Al contrario, la

concepcion de un “area de Dios” no tiene en cuenta la capacidad holista e interactiva del

BECE T Sanguineti, Neurociencia y filosofia del hombre, Palabra, Madrid, 2014, p. 5.

3 Cf. A.B. Newberg, Principles of Neurotheology, Ashgate Publishing Limited, Durrey, 2010, p. 18.
4% A. Novo, “Evolucion y cristianismo”, Vida Nueva, 1696, 1989, pp. 23-30.

7 Cf. M. Jeeves y W.S. Brown, Op.cit., 2010, p. 16.

B8 Cf. Ibid., p. 167.
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cerebro humano. Las areas que se activan en la ejecucion de actividades religiosas
(oraciones, meditaciones, etc.) no son exclusivas, sino que pueden estar involucradas en
otras actividades relacionadas con facultades superiores del ser humano; por ejemplo,

intelectuales o estéticas*”.

La neurociencia muestra la existencia de areas con zonas o dominios de especificidad
que estan, a su vez, alojadas en redes anidadas de bucles mas grandes y mas complejos
que contribuyen con importantes formas de analisis de la informacion*®. Como afirma

K. Wilber,

“No creo que nadie llegue a iluminarse porque el cerebro y la mente no son lo
mismo y, aunque ciertas transformaciones mentales vayan acompanadas de
ciertos cambios cerebrales, la iluminacion tiene lugar en la mente (la

L 461
conciencia) y no en el cerebro”"".

Una vez desarrollada la IE en cuanto marco en el que se inserta la educacion de la
interioridad, asi como sus fundamentos neurobioldgicos, es posible perfilar la
conceptualizacion del neologismo interioridad. La interioridad alude a un espacio
interior de la persona, un espacio vivencial donde el sujeto recoge las resonancias de su
interaccion con el mundo, las instancias basicas de significacion de la vida. Ese espacio
interior, al que llega a través de la auto observacion y el silencio, le permite tomar
conciencia de su vida, o dicho de otro modo, vivir con profundidad. Por ello,

interioridad es sinonimo de sentido. Como afirma J. Oton,

“La interioridad es el ambito donde se produce el descubrimiento de estos
niveles de profundidad de la existencia, de los cimientos solidos que sustentan la
personalidad. El edificio de nuestro ser individual es mds estable cuanto mas
profunda es la concepcion que tenemos de nosotros mismos, de los demas, de la

. . 5462
naturaleza o de la historia .

#9 Cf. 1.J. Sanguineti, Op.cit., 2015, p. 398.
460 Cf. M. Jeeves y W.S. Brown, Op.cit., 2010, p. 88.

41 K. Wilber, “Los caminos mas alla del ego en las proximas décadas”. En R. Walsh y F. Vaughan,
(Eds.), Trascender el ego, Kair6s, Barcelona, 1995, pp. 402-418.

%2 1. Otén, Op.cit., 2018, p. 81.
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Ademas, la interioridad abre al sujeto a la trascendencia, la persona toma conciencia de
si, se enraiza en el silencio, comienza un proceso de apertura y vaciamiento, pasando de
la dispersion a la concentracion, de la superficialidad a la profundidad y de la
multiplicidad a la unificacion. La persona construye lo que J. Martin Velasco denomina

, . . . . .. 463
los preambulos existenciales de la experiencia religiosa™ .

Como se vera en el proximo capitulo, el encuentro entre el ser humano y Dios tiene

“ siendo ese centro del alma Dios. Y el

lugar del alma en el mds profundo centro®
objeto de la educacioén de la interioridad sera llevar a la persona a la escucha de ese
espacio vivencial, dando brillo a todo su ser hasta que refleje la Presencia que lo habita,

haciendo posible una interioridad habitada.

Ese acceso a la dimension interior del ser humano se va a realizar desde su psico-
corporalidad en cuanto via mistagogica y cristologica. Partiendo de las intuiciones del
existencialismo y la fenomenologia, el ser humano es conceptualizado como conciencia
corporeizada. Es decir, en su psico-corporalidad encuentra las instancias de
significacion de su vivencia, reflexionando sobre los significados de la experiencia y
explorando la subjetividad desde lo corporalmente sentido en una matriz de
sentimientos y significados que emergen de la propia autenticidad misteriosa y

profunda’®.

463 3. Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios, Trotta, Madrid, 1995, p. 31.
44 San Juan de la Cruz, Llama de amor viva II, 1.

495 T, Barcelo, “Focusing y fisica cuantica”, Miscelanea Comillas, 136, 2012, p. 162.
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3 FUNDAMENTACION BiBLICO-TEOLOGICA

Se presenta a continuacion la fundamentacion Biblico-Teologica. A lo largo del
siguiente capitulo se hard un itinerario que valide el trabajo de educacion de la
interioridad, desde la via psico-corporal, a partir de una perspectiva biblica y teoldgica.
Es decir, en coherencia con la Escritura, Tradicion y Magisterio de la Iglesia catdlica.
Este proceso, ademas, se hace a un doble nivel. Por un lado, se fundamenta la
interioridad; por otro lado, la psico-corporalidad como via de acceso a lo interior. Este
doble trabajo analitico es necesario, ya que la via psico-corporal ha de ser entendida en

el marco hermenéutico de la interioridad.

Para ello, en primer lugar, se recurrird a la exégesis y la teologia biblica. El objetivo es
mostrar el proceso acontecido en la experiencia de Dios del pueblo de Israel, que le
lleva del Dios trascendente, al Dios inmanente. En este proceso dinamico Jesus de
Nazaret muestra la presencia de un Dios que habita en lo profundo de su ser. San Pablo,
con su concepto de hombre interior (2Cor 4,16) pondra las bases desde la perspectiva
neo testamentaria. Por otro lado, se profundizara en la concepcion antropoldgica biblica,
subrayandose su dimension integral. En esta antropologia el corazéon (leb) es el término
que hace referencia al espacio central e integrador del ser humano. También se

profundizard en la psico-corporalidad de Jestis de Nazaret.

En segundo lugar, se establecerd un didlogo con la Tradicién. Los tedlogos y los
misticos seran los referentes que ayuden a mostrar la validez de la interioridad y la
psico-corporalidad en cuanto camino mistagogico y cristoloégico. En primer lugar, se
presentard a San Agustin como uno de los autores que sistematiza esta via interioratis.
El obispo de Hipona profundizara en el espacio interior, asi como en el maestro interior,
descubriendo a Dios intimo mejor mio. A continuacidn, se presenta a los misticos
castellanos Santa Teresa de Jesus y San Juan de la Cruz. Santa Teresa desarrolla una
cartografia interior a través de su obra Las Moradas, estableciendo un itinerario
mistagogico. San Juan de la Cruz desarrolla una mistica de la unién, que es la intimidad
que se produce cuando hay unién entre la dimension mas profunda del ser humano y
Dios. Por ultimo, se hara una relectura de los Ejercicios Espirituales de San Ignacio de

Loyola desde la psico-corporalidad.
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En tercer lugar, en didlogo con el Magisterio, se presenta la doctrina del Concilio de
Trento sobre la justificacion, donde se presenta una antropologia unitaria. También se
aborda el documento magisterial en relacion a los métodos psicofisicos de oracion,
donde se analiza la validez de las propuestas psicofisicas y se presentan posibles riesgos

en su uso pastoral.

A continuacion, se realiza el desarrollo sistematico. El punto de partida es la
antropologia teoldgica de R. Panikkar, y su intuicion cosmoteandrica. En la concepcion
sistémico-relacional de este autor, el ser humano es un microcosmos que reproduce en
su interior el macrocosmos y sus tres dimensiones basicas. En primer lugar, la
dimensiodn bioldgica corporal; en segundo lugar, la mental-emocional; y en tercer lugar,
la espiritual. Todas ellas, a su vez, estan inter relacionadas formando una unidad, donde

es posible diferenciar sin separar.

Para finalizar el capitulo, a través de la mayéutica historica propuesta por A. Torres
Queiruga y la cristologia interior, de J. Melloni, se ponen las bases de una comprension
inmanente de Dios que, sin anular su trascendencia, se revela desde lo mas profundo de
la realidad. Por ultimo, se ahonda en el principio de encarnacion, base para el desarrollo
de una corporeidad que lleve a descubrir el cuerpo como templo del espiritu (1Cor

6,19).

3.1 Exégesis y Teologia Biblica

3.1.1 La presencia de Yahvé en el Antiguo Testamento

El Dios de Israel puede ser caracterizado como el Dios de la presencia. El signo
distintivo de su divinidad sera el de revelarse no como un mero creador que, una vez
acabada su obra, contempla desde fuera de la realidad el devenir de la historia. Sino
como un Dios comprometido con la humanidad y con vocacion de permanecer y

N 466
acompafiar a su pueblo ™.

%6 Cf. P.R. Andifiach, El Dios que estd, Verbo Divino, Estella, 2014, p. 25.
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En el primer periodo de la historia de Israel, éste se caracteriza por su caracter nomada.
La Sagrada Escritura presenta el rostro de un Dios que camina junto a su pueblo. Para
Isaac sera el Dios de Abraham, tu padre (Gn 26,24). Serd de Abrahan, tu padre, y de
Isaac para Jacob (Gn 28,13). Y para Moisés sera el Dios de tu padre, Dios de Abraham,
Dios de Isaac y Dios de Jacob (Ex 3,6). Yahvé es descrito como Dios que camina junto

. ., . 46
con su pueblo, como Dios que permanece presente en el decurso historico*®”.

La experiencia de liberacion que acontece en el Exodo revela el rostro de un Dios que
escucha a su pueblo y que responde a su llamada. La experiencia de liberacion sellaré

una alianza entre Yahvé y su pueblo:

"Ustedes han visto lo que hice a los egipcios y como a ustedes los llevé en alas
de aguila y los traje a mi; por tanto, si quieren obedecerme y guardar mi
alianza, entre todos los pueblos seran mi propiedad, porque es mia toda la

tierra” (Ex 19,5).

Progresivamente, se va asentando la conciencia en el pueblo de ser porcion del Serior
(Dt 32,9)*®. Pero esta certeza, eje de la fe israelita, de que Dios mora junto a su pueblo
acontece en la tienda del encuentro. El tabernaculo es el espacio sagrado en el que Dios

se revela (cf. Ex 25,8).

El antecedente del tabernaculo, o espacio para hacer presente a Dios en medio de Israel,
fueron los altares transitorios construidos por los patriarcas. Si bien, en ellos no hay
constancia de que se instituyese culto de forma oficial (cf. Gn 8,20; Gn 12,7; 13,18; Ex

17,15)*.

La fiesta de los tabernaculos sera la forma de actualizar esta experiencia de pertenencia.
El tabernaculo se convierte en el espacio sagrado que hace posible el encuentro de Dios

con su pueblo:

7 Cf. Ibid., p. 105.

48 Cf. P.R. Andifiach, El libro del Exodo, Sigueme, Salamanca, 2006, pp. 82-85; S. Croatto, “Yavé, el
Dios de la “presencia” salvifica: Ex 3,14”, Revista Biblica, 43, 1981, pp. 153-163.

9 Cf. P.R. Andifiach, Op.cit., 2014, p. 105.
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“Me erigiran un santuario y habitaré en medio de ellos. Conforme a todo lo que
yvo te muestre, asi haréis el diseiio del Tabernaculo y el diseiio de todos sus
utensilios (...). Alli me manifestaré a ti, y hablaré contigo desde encima del
propiciatorio, de entre los dos querubines que estan sobre el arca del

testimonio, todo lo que yo te mande para los hijos de Israel” (Ex 25,8-9.25).

La tienda del tabernaculo posibilita la construccion de un lugar sagrado en un pueblo

, . .y . 1 470
que hacia de la peregrinacion su forma de vida®*’

. Las tribus némadas haran de la tienda
del encuentro la morada de Yahvé¢. El tabernaculo ird acompafiando al pueblo en medio

de su peregrinacion por el desierto:

“Entonces una nube cubrio el taberndculo de reunion, y la gloria de Jehova
lleno el taberndculo. Y no podia Moisés entrar en el taberndaculo de reunion,

porque la nube estaba sobre él, y la gloria de Jehova lo llenaba” (Ex 40,34-35).

El sentido semantico del propio término tabernaculo (skn) alude a la accidén basica de
Yahvé para con su pueblo. Esto es, “morar” en medio de Israel. La presencia es el eje
sobre el que se sustenta la alianza entre Yahvé e Israel: Habitaré en medio de los

israelitas y seré su Dios (Ex 29,45)*"".

Cuando el pueblo se establece de forma permanente en Canaan el tabernaculo pasa a
convertirse en un lugar fijo de culto a Yahvé. A partir de este momento Yahvé

dispondra de su lugar sagrado en medio del pueblo.

En el afio 622 a.C. Josias emprende una reforma religiosa en todo Israel. Una de las
medidas decretadas sera la demolicion de todos los altares existentes en Juda (cf. 1Re
23,4-14). A partir de este momento el templo de Jerusalén sera el nico espacio de

residencia de Dios y unico lugar de culto oficial (cf. Dt 1,2-7)*"2.

47 M. Eliade reflexiona: “Es muy probable que esta tradicion refleje una costumbre de pueblos y culturas
tales como los arabes preislamicos. Estan atestiguados los palanquines o las tiendas de culto en que eran
llevados los idolos de piedra”. Ver: M. Eliade, Historia de las creencias y las ideas religiosas, 1, Paidos,
Barcelona, 1999, p. 24.

411 Cf. W. Brueggemann, Teologia del Antiguo Testamento. Un juicio a Yahvé, Sigueme, Salamanca,
2007, p. 696.

42 Cf. P.R. Andifiach, Op.cit., 2014, p. 106.
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El templo quedara revestido de toda la sacralidad, ya que pasa a convertirse en el tinico

espacio en el que acontece la presencia de Yahvé:

“Al salir los sacerdotes del santuario, la nube lleno la casa de Jehova. Y los
sacerdotes no pudieron permanecer para ministrar a causa de la nube, porque

la gloria de Jehova habia llenado la casa de Jehova” (I1Re 8,10-11).

El templo de Jerusalén, construido por Salomoén, integrd en su interior las distintas
tradiciones liturgicas de Israel. La densidad cultual del arca asi como de la tienda y la

Tora quedan incluidas en el marco estructurador del templo de Jerusalén”?

. En su
construccion se buscara un espacio sagrado de mayor belleza y solidez (cf. 1Re 6,19-35;
1Re 7,48-51). El santuario representa un microcosmos que revela los misterios del
cosmos: las medidas con las que se expresa la presencia de Dios en el mundo se
conocen ahora, la union entre el cielo y la tierra es visible. La dualidad se ha
armonizado®™. El arca se establecera en la parte mas secreta, serd el espacio donde la
santidad tenga una mayor densidad (cf. 1Re 6,18). Salomén recoge la intuicion de los

patriarcas que, a su vez, es uno de los ejes de la experiencia de fe de Israel, Yahvé no

solo mora en el cielo, sino que también lo hace en la tierra (ctf. 1Re 8,27).

Los profetas incidirdn en esta presencia de Yahvé junto a Israel, serdn la voz de Dios en
medio del pueblo. Por medio de los profetas Dios intenta despertar lo mejor que tiene el
corazén humano. Le invita a volver a El y a su alianza®”. Oseas mostrara que Dios es
amor. Su pretension sera llevar al pueblo al desierto, para alli de nuevo hablarle al
corazon (cf. Os 2,16-25). Este profeta sera considerado uno de los representantes de una
religion interiorizada y personalizada. Oseas expresara la vivencia de Dios como mi Tu

mds real’’.

La experiencia del exilio y la lectura teologica que esta a la base de la pérdida de la
tierra prometida, suponen una prueba para la fe del pueblo de Israel. El exilio significa

la ausencia de Yahvé, el exilio pone de manifiesto la pérdida del privilegio de Israel

73 Cf. W. Brueggemann, Op.cit., 2007, p. 687.
474 Torat Ernet, Ed. Keter Tora, Buenos Aires, 2004.
L. Elorza, Drama y esperanza II, Frontera, Ofiati, 2006, p. 372.

78 Ibid., p. 67.
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como pueblo elegido de Dios. Serd, por tanto, el tiempo de la fatalidad y de la orfandad.
Si bien, incluso en este tiempo de ocultamiento de Yahvé Israel se dispondra a celebrar
y poner en prdctica la presencia en la ausencia®'. La muestra de esta necesidad de
hacer presente a Yahvé que tiene el pueblo se encuentra en el testimonio de los tres
grandes profetas del exilio: Jeremias, Ezequiel e Isaias. El primero describe la situacion
del pueblo como la de un enfermo terminal (cf. Jr 30,12-13). Aunque a continuacion

subraya la nueva oportunidad concedida por Yahv¢ a Israel (cf. Jr 30,16-17).

Ezequiel recuerda la infidelidad de Israel y el castigo al que estd sometido (cf. Ez 16,
58-59) para, posteriormente, anteponer la Palabra de Dios en la alianza (cf. Ez 16,60).
Ezequiel, continuando con la linea marcada por Oseas, muestra al pueblo el corazon de
Yahvé: os daré un corazon nuevo y os infundiré un espiritu nuevo, arrancaré de
vuestra carne el corazon de piedra y os daré un corazén de carne (Ez 36,26)""®. El
profeta, de este modo, anticipa la nueva visidn antropologica que posteriormente
anunciaran Jesus (cf. Jn 3) y Pablo (cf. Rom 5,8; Gal 5): el hombre nuevo segln el
Espiritu. Por otro lado, perfila un nuevo nivel de conciencia en la experiencia religiosa
que ya no serd mero ritualismo y cumplimiento de preceptos exteriores, sino una

religion interior, encuentro y experiencia personal de Dios*”’.

Por ultimo, Isaias muestra la ausencia de Yahvé (cf. Is 54,7a-8a), remarcando, a
continuacion, el amor como su cualidad principal (cf. Is 54,7b-8b)**". Isaias presenta a
un Dios de la ternura que lleva a su pueblo en lo més profundo de su ser: Mira, en mis

palmas te llevo tatuada (Is 49,16).

Bajo la tradicion sapiencial Israel retoma la conciencia de ser porcion de Dios (Eclo
17,17), siendo Jerusalén la morada de Yahvé (cf. Eclo 36,12). Ben Sira afirma como
Yahvé reside en Jacob, se establecio en Sion y su poder reside en Jerusalén (cf. Eclo 24,

8-11). La imagen escogida para visibilizar la presencia de Israel en el interior del pueblo

7' W. Brueggemann, Op.cit., 2007, p. 465.

78 La promesa, por parte de Yahvé a su pueblo, de un corazén nuevo se repetira en distintos pasajes del
Antiguo Testamento (cf. Dt 30,6-8; Ez 14,17-20; 36,23-32).

49 Cf. J.L. Elorza, Op.cit., 2006, p. 233.

0 Cf. W. Brueggemann, Op.cit., 2007, p. 469.
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denota la profundidad de su experiencia: Yahvé echa raices entre un pueblo glorioso

(cf. Eclo 24,12)*".

Se da, por tanto, un proceso de concentraciéon de la sabiduria: Yahvé ya no mora
fundamentalmente en la boveda celeste, sino que habita en Israel. Se establece en su
lugar santo, Jerusalén y, finalmente acaba encarnandose en la ley. A este proceso
algunos autores le denominan nomizacion, por cuanto a partir de este momento la ley
divina condensara la Sabiduria*®. Este proceso queda culminado en el libro de Ben Sira
en el Elogio de los antepasados (ct. Eclo 44,1-50,24) donde se muestra como la
Sabiduria se ha ido encarnando en las principales figuras y acontecimientos de la
historia del pueblo de Israel. El texto es una alabanza a Dios por sus acciones historicas.

Muestra un Dios que se revela y esta presente en la historia.

Los salmos recogen esta tradicion de la presencia de Yahvé. Concretamente, se detienen
en la presencia de Dios en la vida del creyente (cf. Sal 3; 4; 6; 23; 46; 80; 89; 91;
130)*®. Los salmos muestran los lugares en los que habita Yahvé: el Dios de Israel
mora en el cielo (cf. Sal 2,4; 11,4; 93,1; 103,19). Ademas, estd presente en todo lo
creado: jAdonde me alejaré de tu aliento? ;Adonde huiré de tu presencia? (Sal 139,7),

atraviesa todas las dimensiones de la creacion (cf. Sal 139,7-12).

Los salmos profundizan en la experiencia que tiene Israel de la presencia de Yahvé. A
partir de su mirada contemplativa y su lenguaje mistico expresan: Una cosa pido al
Serior, solo eso ando buscando; vivir en la casa del Serior todos los dias de mi vida,
gustar la dulzura del Sefior frecuentando su templo (Sal 27,4). Habitar la casa de Yahvé
supone dejarse impregnar por su santidad: Tu amor y tu bondad me acomparian todos
los dias de mi vida; y habitaré la casa del Serior por dias sin término (Sal 23,6). La
oracion de peticion expresa el deseo del pueblo: Serior ;Quién puede hospedarse en tu

tienda y habitar en tu monte santo? (Sal 15,2).

Israel experimenta la presencia de Yahvé como fuente de vida: ;Qué delicia es tu

morada, Serior de los Ejércitos!, mi alma se consume anhelando los atrios del Sefior, mi

I Cf. V. Morla Asensio, Libros sapienciales y otros escritos, Verbo Divino, Estella, 1994, p. 249.
2 Cf. Ibid., pp. 85-86.

3 Cf. P.R. Andifiach, Op.cit., 2014, p. 302.
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corazon y mi carne exultan por el Dios vivo (Sal 84,1). Por ello, habitar la casa de Dios
es motivo de gozo: Dichosos los que habitan en tu casa alabandote siempre, dichosos
los que encuentran en ti su fuerza cuando proyectan su peregrinacion (Sal 84,4-5). Dios
es la base sobre la que se edifica la vida: Dios es la roca de mi espiritu, mi lote perpetuo

(Sal 73,26).

Los Salmos, en continuidad con la tradicion del pueblo de Israel, mostraran que Sion es
lugar sagrado porque es el espacio habitado por Yahvé (cf. Sal 9,12; 99,2), su albergue

esta en Jerusalén, su morada en Sion (Sal 76,3).

El salmo 48 muestra la profundidad de la presencia de Yahvé en Sion, que es descrito
como veértice del cielo (Sal 48,3). Lugar en el que Dios descuella mas alto que las torres
de sus palacios (cf. Sal 48,4). El salmista utiliza elementos misticos y términos como

1Y 9 ¢

“grandeza”, “altura”, “vértice” para mostrar la divinidad de Sion.

En el centro de Sion se encuentra el santuario, es ahi donde mora Yahvé. En el santuario
se condensa de forma méxima la presencia de Dios junto a su pueblo. Y, dentro del

santuario, esta el debir, la habitacion santa de Yahveé.

3.1.2 La cristologia del evangelio de Juan

El punto de partida para el analisis cristologico va a ser el evangelio de Juan. Mas
concretamente, la cristologia que va desarrollando la comunidad jodnica y que se
plasma en su evangelio. El cuarto evangelio es el mas tardio cronologicamente y en él,
por lo tanto, se da un desarrollo cristoldgico y trinitario mayor*™”. El eje del interés no
se centra en la narracioén de los hechos de Jesus, sino en dar respuesta a la cuestion de
quién es Jesus. El evangelio de Juan se interroga acerca de la identidad profunda de
Jesus. Junto con la profundizacion cristologica en el cuarto evangelio se da un
desarrollo pneumatico. De tal modo, que ha sido denominado evangelio espiritual™.

Un vocabulario lleno de intimidad con Dios, la apropiacion vivencial que se da del

®Cf. X Alegre, “La tradicion jodnica y su evolucion. Un llamado a saber conjugar la fidelidad a Jests
con la creatividad del Espiritu de la Iglesia”, Revista Latinoamericana de Teologia, 50, 2000, p. 120.

5 Cf. S. Castro, Evangelio de Juan. Comprension exegético-existencial, DDB, Bilbao, 2001.
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misterio de Cristo, actualizado bajo el influjo del Espiritu lo ha caracterizado como

. , L. 486
cristologia mistagogica

El nombre de Jess aparece 287 veces en el evangelio, concentrandose toda su
predicacion en su persona. Se da una concentracion cristologica. En la pregunta sobre la
identidad aparecen dos lineas de desarrollo: por un lado, el hombre Jesus. Por otro lado,

el Jesus revelado, que muestra, a su vez, cobmo en su origen esta el Padre.

El evangelio de Juan dialoga con las tradiciones judias contemporaneas y también con
la tradicion veterotestamentaria. Todo ello desde el recurso literario de las
controversias®®’, en las que aparece Jesus en contextos culticos y festivos. Dichas
controversias ocurren en Jerusalén, normalmente en el templo, y el culto y su
significado son las tematicas centrales. La controversia se desarrolla a partir del
encuentro de Jests con algun personaje judio y es una profundizacion teoldgica acerca
de la identidad del propio Jesus. El gesto profético del templo (cf. Jn 2,20-22) sera la
oportunidad para dar el paso del templo, como lugar donde habita Yahvé, a Jesus y su
cuerpo como nuevo espacio sagrado. Jesus es el auténtico templo del Espiritu, en Jesus

mora verdaderamente Dios. De este modo,

“Jesus tuvo la vivencia de una relacion con Dios, que, por una parte,
experimento como unica y nueva con respecto a los demds hombres y, por otra,

S . -, . . 488
considero como ejemplar para la relacion de los demdas hombres con Dios”™"".

Las controversias son una oportunidad para reinterpretar los elementos esenciales de la
fe judia (templo, fiestas, ley) desde el acontecimiento Jesucristo. Jesus es el templo,

Jesus es la nueva ley, con Jesus llega la fiesta.

A. Dios esta en Jesus

Jests se siente enviado por el Padre para realizar una misién. Juan desarrolla la

cristologia del envio®. En dicha cristologia del envio el acento no esta en Jeslis que se

463 del Cura, “Mistica cristiana: su enraizamiento neotestamentario en perspectiva ecuménica”. En J.
Martin Velasco, La experiencia mistica, Trotta, Madrid, 2004, pp. 139-140.

*7Cf. In 2,13-22; 5,16-47; 7,14-24.
8 K. Rahner y W. Thusing, Cristologia. Estudio teoldgico y exegético, Cristiandad, Madrid, 1975, p. 37.
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siente enviado, sino en Dios que envia. Lo que se quiere subrayar es la preexistencia de
Jesus. Jesus no es enviado para hablar del Reino, tal como sucedia en los evangelios
sinOpticos, sino para revelar su preexistencia. Jesus esta en Dios no desde su
concepcion, sino desde siempre. Muestra la relacion especial, la filiacion propia de

Jesus con respecto a Dios.

La categoria teolégica utilizada por Juan sera la de “Hijo”*". Hijo es una categoria
propia del derecho judio que comprende la igualdad entre el que envia y el enviado. El
que envia a uno para que lo represente es uno con éste, aunque tiene preeminencia. El
enviado, a su vez, guarda fidelidad, de tal modo que donde esta el enviado se hace
presente el que envia. Tiene todos sus derechos y deberes. Cuando el enviado finaliza la
mision vuelve a dar cuenta al que le ha enviado (cf. Jn 10,30; 17,21; 14,10; 12,45).

Jesus, por tanto, es enviado en nombre del Padre (cf. Jn 10,25; 5,43).

Junto al envio esta la experiencia de la presencia, Jesis experimenta de forma radical la
presencia de quien le ha enviado (cf. Jn 8,29). La mision de Jests es venir, si bien, el

mensaje es su propia persona.

Pero el tema del enviado es insuficiente para entender la profundidad cristoldgica del
evangelio de Juan. El que envia, en este caso, estd presente. Dios estd presente en Jesus.
Por eso, el término enviado es completado con Hijo. En la categoria Hijo la presencia
del que envia se comprende mejor. El Padre de forma genética, espiritual y cultural esta

presente en el Hijo. Asi, Juan hablara de Hijo o Hijo Unigénito (cf. Jn 3,16).

Estos dos rasgos: enviado e Hijo estdn en relacion con la revelacion. Jesus es el que
revela al Padre. Es el centurién quien, ante la muerte de Jesus en la cruz, hace la

confesion de fe (cf. Mc 15,39).

9 C. Carbullanca, “El discipulo amado: una clave hermenéutica de la cristologia joanica”, Theologica
Xaveriana, 166, 2008, pp. 409-438.

#0 Cf. . Painter, “The point of John's Cristology. Conflict and comunity in John”, en D.G. Horrel y C.M.

Tuckett, Christology, Controversy and Community. New Testament Essays in Honor of David R.
Catchpole, Brill, Leiden, 2000, pp. 231-252.
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Los dos términos Hijo y enviado plenipotenciario marcan la relacion entre Jesus y Dios.
En esa relacion se da una paradoja identidad-diferencia (cf. Jn 5,23; 8,19; 10,30; 10,38;
12,44; 14,7; 15,23).

Juan no utiliza la categoria Hijo de Dios para referirse a Jesus. Esta categoria habia sido
utilizada por el Antiguo Testamento en referencia al pueblo de Israel. Se subraya el eje

paternidad- filiacion para describir la especificidad de la relacion.

Si bien, a la hora de entender la identidad de Jests es necesario acudir a las
autoproclamaciones divinas (cf. Jn 8,24; 8,28; 5,59; 13,19; 14,29). Todo el capitulo 8
estd lleno de auto proclamaciones: Yo soy. En este ejercicio revelatorio Jesus se
contrapone a instituciones y fiestas judias. Jests es lenguaje de revelacion salvifica, es
el pan de vida (Jn 6,35). El misterio de Jesus es revelacion de Dios al ser humano de
forma historica, es hacer visible la presencia del Dios invisible. De la union entre Jesus

y Dios brotan los distintos signos y palabras de Jesus.

Jests se autoproclama como el nuevo templo (cf. Jn 2,13-25). Jesus, siguiendo la
cronologia marcada por el evangelio, se acerca a Jerusalén en la primera de sus tres
pascuas (cf. Jn 2,13-15). En ese momento, se encuentra el atrio del templo convertido en

un mercado. Ante esa escena Jesus realiza

“el signo de purificacion del templo. La gloriosa presencia de Dios, circunscrita
en otro tiempo al Templo, se ha convertido en carne en Jesus: “Si vosotros
destruis este templo, en tres dias lo levantaré yo”. El evangelista envia un
mensaje claro el templo es el cuerpo de Jesus que, como podran ver los

. , ., . ;9]
discipulos después de la resurreccion serd alzado en tres dias™"".

Juan ya habia ido presentando con anterioridad a Jesus como el nuevo espacio de

encuentro con Dios, asi, Jesus es la nueva tienda del éxodo (cf. Jn 1,14) o la escalera de

Jacob (cf. Jn 1,51). Del cuerpo de Jesus brotara el Espiritu (cf. Jn 7,38)*%.

PIR. Brown, El evangelio y las cartas de Juan, DDB, Bilbao, 2010, pp. 51-52.

2 Para profundizar en este analisis ver: G. Gutiérrez, Teologia de la liberacion, Sigueme, Salamanca,
1972, pp. 244-250.
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De este modo, la comunidad jodnica niega uno de los principios basicos de la teologia
judia: el templo como lugar de encuentro con la Divinidad y como espacio de unidad
intra comunitaria. A partir de este momento, Jesucristo sera el verdadero espacio de
encuentro con Dios. Con ello el verdadero culto se horizontaliza y la distincion

3 La superacion de la teologia judia que, a partir del

sagrado-profano queda abolida
templo, establecia un dualismo entre realidad sagrada y profana, volverd a ponerse de
manifiesto en el evangelio de Juan cuando afirme que la verdadera adoracién no se

realiza en el templo, sino en espiritu y en verdad (cf. Jn 4,21)***.

B. Jesis envia su espiritu

La presencia de Jesis en Dios se convierte en ejemplo para entender la vida de los
cristianos en Cristo. Es lo que muestra la imagen de la vid (cf. Jn 19,30). Es el eje de
toda la reflexion teoldgica del capitulo 15 del evangelio de Juan. Hay una invitacion a
permanecer en Cristo (menein). Es una permanencia reciproca de los sarmientos en la
vid y viceversa. Gracias a esta permanencia la fuerza de la savia de la vid, enraizada,
envejecida y solida, se transmite a los sarmientos. Ahora bien, la propia metafora
muestra como el nivel de permanencia es asimétrico, ya que a pesar de estar unidos la

vid y los sarmientos tienen funciones diferentes (cf. Jn 15,5)%°.

El resultado de la mutua inmanencia es que los sarmientos, enraizados en la palabra de
Jests (cf. Jn 15,7), dan mucho fruto y se convierten en verdaderos discipulos de

. 496
Jesus .

Unicamente, hay dos alusiones al Padre en cuanto vifiador (cf. Jn 15,1.8). Todo el

protagonismo recae en la vid y los sarmientos, subrayandose dos aspectos: el fruto que

da la vifia (cf. Jn 15,2.4.5.8) y la inmanencia reciproca (cf. Jn 15,2-7)*".

493 1 1. Gonzélez Faus, La Humanidad Nueva, Sal Terrae, Cantabria, 2016, p. 113.

%% Sobre esta cuestion ahonda el Papa Juan Pablo II en su carta Peregrinacion a los lugares de la Historia
de la Salvacion: “El misterio de la Encarnacidon, por tanto, transforma la experiencia universal del
«espacio sagradoy, restringiéndola por un lado y, por otra, resaltando su importancia en nuevos términos.
En efecto, la referencia al espacio estd implicada en el mismo «hacerse carne» del Verbo (cf. Jn 1,14)”.
Juan Pablo II, Carta sobre la peregrinacién a los lugares vinculados a la historia de la salvacion,
L’Osservatore Romano, 22, 1999.

3 1. Oriol Tuiii, El don de la verdad, Sal Terrae, Santander, 2012, p. 178.

W6 Cf. Ibid., p. 179.
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El discurso de despedida de Jesus sera la oportunidad para expresar a sus discipulos este
mensaje de la permanencia del Espiritu en ellos. Al igual que Dios esta en El, Cristo
habita en los creyentes por medio de su Espiritu (cf. Jn 14, 13-16). La primera parte del
evangelio de Juan habia estado dirigido a los no creyentes. En este momento, ante la
inminencia de la marcha de Jesus su interlocutor pasa a ser el creyente. El discurso de
despedida, de este modo, se convierte en una especie de sintesis joanica*”®. Y aunque en
el discurso son abundantes sus alusiones a su marcha (cf. Jn 13,1; 16,28; 17,11.13), lo
novedoso estd en la referencia a la vuelta de Jesus, a su futura presencia entre sus
discipulos. Dos seran los pasos fundamentales: prometiendo su vuelta y asegurando que

., . . . 499
enviara a un sustituto que continuara con su tarea .

El regreso de Jesus tiene por objeto llevar a los cristianos a la presencia de Dios, a su
morada (cf. Jn 14,1-3), que es donde estd presente Jesus. El paraclito, por tanto, sera el
modo por medio del cual Jesus continte presente en medio de sus discipulos (cf. Jn

14,16-17; In 14,26; Jn 15,26-27; In 16,7-11; Jn 16,13-15)>%.

La funcion del paraclito es hacer presente el sentido de las palabras y obras de Jesus.
Tiene una funcidon hermenéutica, por cuanto ayudara a profundizar en el sentido de la

ensefianza de Jesus (cf. Jn 14,26)°"

. Los discipulos, partiendo de la experiencia de vivir
en ellos la presencia de Jests resucitado, desarrollan esta cristologia que ya no identifica
lo divino con elementos exteriores. Sino que descubren a Jesucristo con presencia en su

propio interior’*,

El término paraclito (parakletos) habia sido utilizado hasta el momento en el evangelio

de Juan con el significado de intercesor. En el discurso de despedida comienza a ser

7 Cf. S. del Cura, Op.cit., 2004, p. 152.
48 Cf. R. Brown, Op.cit., 2010, p. 121.
9 Cf. J. Oriol Tufii, Op.cit., 2012, p. 162.

00 Cf. X. Alegre, “La tradicion jodnica y su evolucioén. Un llamado a saber conjugar la fidelidad a Jests
con la creatividad del Espiritu de la Iglesia”, Revista Latinoamericana de Teologia, 50, 2000.

L Cf. J. Oriol Tufi, Op.cit., 2012, p. 166.

2 Ibid., p. 167.
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utilizado como defensor o auxiliador, conforme a la rica funcion asistencial del

Espiritu (cf. In 14,12-16)°".

La expresion “espiritu de verdad” es de origen propio de la comunidad de Juan y hace
referencia a que, asi como Jesus ha revelado la verdad sobre el Padre, asi el Espiritu lo
hara sobre Jestis. Ahora bien, la condicidon para poder acoger el Espiritu es la acogida

del propio Jestis™™*.

En Jn 14,23-24 se hace referencia a la presencia del Padre en todo aquel que guarde los
preceptos. Morada (mone) alude a la compafiia permanente, y Unicamente aparece en

dos ocasiones en el Nuevo Testamento (cf. Jn 14,2-3). Como afirma R. Brown,

11

esus alude a la venida del Padre para morar en el creyente, asi la presencia
de las tres personas de la trinidad es percibida a través del conocimiento

) . . 11505
afectivo, un conocimiento enraizado en el amor’"" .

O. Tuii sugiere que la reinterpretacion de la casa del Padre en términos de presencia de
Jesus es lo que fundamenta la experiencia de fe del creyente. Creer es vivir la nueva

presencia de Jesus, que es también presencia del Padre:

“Esta nueva presencia que se nos da mediante el Espiritu, es lo que conduce a
las formulaciones de la mutua inmanencia... que se realizan en paralelo con la

mutua inmanencia entre Jesuis y el Padre (cf. 16,7)"".

En el capitulo 16, a modo de conclusion, se insiste en la idea de la venida del paraclito.
Ante la marcha de Jesus sera el Espiritu quien se quede morando junto a la comunidad
creyente. Ahora bien, asi como en el capitulo 14 era el Padre quien enviaba al Espiritu,

r . r 50 ’ .
en ésta es Jests el que hace el envio®”’. Se establece una cadena en la que Jests recibe

03 g Vidal, Evangelio y cartas de Juan, Mensajero, Bilbao, 2013, p. 355.
% Cf. R. Brown, Op.cit., 2010, p. 123.

% 1bid., p. 124.

*%6 J. Oriol Tudi, Op.cit., 2012, p. 179.

7 Cf. R. Brown, Op.cit., 2010, p. 128.
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del Padre, siendo posteriormente el creyente y toda la comunidad la que reciben, a su

vez, el paraclito de Jesus.

En Jn 17,20-26 Jesus ora por todos los creyentes. Nuevamente, incide en el tema de la
inhabitacion de Jesus en sus seguidores. El amor de Jesus hacia sus discipulos estd
configurado por el amor eterno del Padre al Hijo (cf. Jn 17,24). En palabras de R.

Brown,

“Con este grito de triunfo en la conclusion de su oracion, Jesus nos introduce a
todos en su abrazo (...) nosotros, que creemos, hemos conocido al Padre, y, asi,
participamos en su amor y en el de su Hijo, Jesus nos ha dado a conocer al
Padre; ahora se dispone a completar la revelacion definitiva de la cruz, la

[ 4 .7 14 * ’}508
resurreccion y la efusion del Espiritu’"".

En los versiculos 6-16 se vislumbra la cima de la unién de Jesus con sus discipulos, en
su intercesion por los creyentes se revela su gloria. Es decir, su unién con el Padre es el

.. . . 509
fundamento originario del ser de Cristo con los suyos y en los suyos™ .

En la muerte de Jesus (cf. Jn 19,30) se cumple lo que estaba anunciado en las Escrituras
(cf. Za 12,10b), Jests entrega su espiritu. Los relatos de las apariciones, a su vez,
profundizaran en esta clave de la efusion del espiritu. En la segunda aparicién a los
discipulos (cf. Jn 20,19-23) Jests, junto con la mision que les concede, insufla sobre
ellos su espiritu. Jests sopla sobre los discipulos como Dios habia soplado sobre Adan
y, de ese modo, los re-crea con el Espiritu santo’’. El evangelio muestra a Jesls
exaltado como donante del Espiritu Santo. El acto de soplar supone insuflar el aliento de

vida, en el trasfondo est4 el significado especial del término pneuma’”’.

De este modo, se da en el interior de la comunidad joanica un proceso de

profundizacion teoldgica y pneumatica en el que

% Ibid., p. 139.

99 Cf. S. del Cura, Op.cit., 2004, p. 154.
1R, Brown, Op.cit., 2010, p. 158.

1L Cf. S. Vidal, Op.cit., 2013, p. 460.
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“las experiencias de la comunidad de vida en el seguimiento del Jesus historico
(el estar con ¢l) han podido llevar en la reflexion joanica ulterior a la idea de

. . . ;1) 512
una inmanencia en el amor y en la amistad (un estar en él)’”"~.

La comunidad descubre la experiencia de la inmanencia que es fuente de frutos. Es lo
que expresa la imagen de la viia, las consecuencias de esta inmanencia de la mistica de
Cristo llevan al compromiso ético, al espiritu misionero y a permanecer en el amor (cf.
Jn 15,9s.). El amor es la forma especifica que toma esta mistica de la inmanencia, este

estar en Cristo,

“va que el amor fraternal reciproco (cf- 15,17) otorga a la relacion vertical
Dios-Cristo-discipulos un componente horizontal decisivo e irrenunciable. En
caso contrario, la comunidad jodanica no reflejaria en absoluto la unidad

existente entre el Padre y el Hijo, que tanto relieve adquiere en la oracion de

despedida de Jestis (cf. Jn 17)".

Esta experiencia de habitar en Cristo se expresa por medio de distintas formulas de
inmanencia en el evangelio de Juan: en el amor (cf. Jn 15,9-10), en la palabra (cf. Jn

8,31), en la verdad (cf. Jn 17,17.19) y en el espiritu (cf. Jn 4,23)°".

3.1.3 El hombre interior en San Pablo

San Pablo desarrolla en su teologia diferentes antitesis e imagenes para mostrar la vida
nueva que acontece a partir de la experiencia de encuentro con Cristo. En ellas, se
presenta su antropologia teoldgica mostrando las implicaciones del Misterio Pascual en
el ser humano’". Asi, describira al hombre nuevo frente al hombre viejo (Ef 5,7) al
hombre carnal frente al hombre espiritual (cf. Gal 5,19-22), a Adan frente a Cristo (cf.
1Cor 15,21-22) y al hombre interior frente al hombre exterior (cf. 2Cor 4,16).

*12.8. del Cura, Op.cit., 2004, p. 153.
B bid., p. 153.
S Cf. Ibid., p. 154.

315 Cf. J.L. Lorda, Antropologia biblica. De Adan a Cristo, Palabra, Madrid 2005, pp. 233-257.
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Su interés, por tanto, no es desarrollar una antropologia sistematica sino mostrar la
diferencia en funcion de la cercania o alejamiento de Dios. Esta distincion entre el
hombre justificado y no justificado resume la pretension fundamental de Pablo. Es en

este marco donde se sit@ian las distintas contraposiciones tipologicas.

El punto de partida de Pablo es su propia experiencia personal, que le lleva a convertirse
de perseguidor de cristianos a misionero de los gentiles. Pablo, en sus escritos,
subrayard la dimension cristoldgica del encuentro: Dios tuvo a bien revelar en mi a su
Hijo (Gal 1,15). De este modo, la gracia de Dios provocara un cambio en Pablo
otorgandole una nueva identidad, la de una nueva persona: de modo que si alguna esta
en Cristo, nueva criatura es (cf. 2Cor 5,17) asi como una nueva vida: no soy yo, es
Cristo quien vive en mi (Gal 2,20). Su nueva identidad implica no sélo la disolucion de
la antigua, sino también una union identificativa con Jesucristo que trasciende los

limites entre el yo y el no-yo y que permite calificar de mistica la vivencia paulina®'®.

Si la contraposicion tipoldgica hombre nuevo-hombre viejo (cf. Ef 5,7) proviene de la
cosmovision hebrea, hombre exterior-hombre interior (cf. Rom 7,22) estd marcada por
la antropologia griega. Por medio de esta contraposicion Pablo alude al combate que
existe en el interior del ser humano, en el que, por un lado, esté4 la parte carnal y débil y,
por el otro, la espiritual. Es una experiencia que el propio Pablo sufre en su interior y
que marcara su experiencia tras su encuentro con el Sefior (cf. Rom 7,21-23). Otros
autores sefialan también el influjo hebreo en esta antitesis’'’, el rabinismo veia en ella

un reflejo de la oposicion entre interioridad (conciencia) y exterioridad (accidon externa).

La actuacion del Espiritu se inicia en el interior del ser humano. El hombre interior se
relaciona con lo intimo transformado por el Espiritu Santo: es el hombre en Cristo; en
contraste con €l aparece el hombre exterior, lo que queda del hombre viejo caduco y

mortal, con la concupiscencia inclinada hacia las cosas de este mundo. Mientras el

*16.Cf. S. del Cura, Op.cit., 2004, p. 155.
7. Cf. F. Prat, La teologia de san Pablo, Vol. 11, Jus, México, 1947, pp. 63-70.

173



hombre exterior se va desmoronando, el hombre interior se renueva dia tras dia (cf. 2

Co 4,16), anticipando la completa realizaciéon de la nueva humanidad®'®.

El deseo de Pablo para las comunidades sera la experiencia del descubrimiento de la
accion del Espiritu en su interior, transformando asi todo su ser, que el Padre os
conceda, segun la riqueza de su gloria que sedis vigorosamente fortalecidos por la
accion de su Espiritu en el hombre interior (Ef 3,16). Lo esencial, por tanto, es la
renovacion, la novedad de vida que acontece en el encuentro con Cristo (cf. Col 3,10),
que se manifiesta fundamentalmente en el bautismo (cf. Tit 3,5; Rom 6,4). El hombre

exterior, a su vez, esta marcado por la debilidad y la fragilidad (cf. Rom 7,15).

Pablo establece una distincidon entre hombre interior y hombre espiritual. En el primer
caso el ser humano es considerado en su dimension interior, en el santuario de su
conciencia, en lo mas profundo de su ser (cf. Rom 7,22-23). En este texto de la carta a
los romanos Pablo sitia, por un lado, la voluntad de hacer el bien y respetar la ley y, por
otro, la tendencia a hacer el mal. Sélo en lo mas profundo e intimo del ser se descubre la

presencia permanente del amor por la ley de Dios.

El hombre interior es la fuente de los deseos naturales del bien, propios del ser humano
(cf. Rom 7,22), y es el hombre en cuanto ser sostenido por la gracia de Dios (cf. Ef

3,16).

Para Pablo es el espiritu el que hace posible esta transformacion del ser humano. El don
del espiritu, tal como anunciaron los profetas (cf. Ez 11,19; 36,26-27), hace posible este
cambio. Esta concepcion dindmica del espiritu acontece también en la experiencia
pascual de los discipulos (cf. 1Cor 12,14; Hch 2,1-13; 4,31; 8,18-19). Tanto en los
profetas como en los primeros discipulos como en Pablo hay una concepcion dinamica
y vivificadora del espiritu que se despliega en su interior y que hace de los seres
humanos #hijos adoptivos (Rom 8,15). Esta gracia hace que el ser humano pase a ser
morada del Espiritu (cf. Rom 8,9-11). Es el paso a ser hijos en herederos de Dios y

coherederos de Cristo (Rom 8,15). Por medio del Espiritu se hace realidad la gloria de

I Cf. J. Alonso, “Conversion y hombre nuevo. Teologia de la conversién en San Pablo”, Scripta
Theologica, 41, 2009, pp. 47-84.
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Dios en el ser humano, ese Dios en nosotros, ya que e/ amor de Dios ha sido derramado

en nuestros corazones por medio del Espiritu Santo que nos fue dado (Rom 5,5).

Pablo repite la contraposicion espiritu-carne, si bien no desde la perspectiva dualista
propia de la antropologia griega. La cosmovision griega oponia el espiritu, en cuanto
principio inmaterial, a la realidad corporea y material, asociando lo positivo a lo
espiritual y lo negativo a lo corpéreo. La tinica forma de transformacién era la muerte,
en la que se liberaba al ser humano de la negatividad del cuerpo, posibilitando la vida
plena en el espiritu. Pablo, a su vez, se sitia filosofica y antropolégicamente mas cerca
de la cosmovision hebrea. Hay un cardcter dinamico y existencial, en el que el ser

humano es entendido como unidad psico-fisica:

“Carne y espiritu son determinaciones de la persona que pueden entrar en una
tragica busqueda egocéntrica o abrirse a Dios y a los otros en el amor. Dos

o . 5519
opuestos dinamicos que orientan toda nuestra vida’”"".

Pablo recuerda a las comunidades este nuevo estado de vida, vosotros ya no estdis en la
carne sino en el Espiritu (Rom 8,9), pasando a participar de la vida de un nuevo
dinamismo, el de la inhabitacion en el Espiritu como don recibido por Dios (cf. Rom
8,15; 5,5). Por medio del Espiritu se hace realidad la presencia de Cristo en el ser

humano (cf. Rom 8,10). Como afirma S. del Cura,

“la vida en Cristo Jesus es al mismo tiempo una vida en el Espiritu y la
presencia de Cristo en los suyos implica simultaneamente la inhabitacion del

Espiritu de Dios en ellos (cf. Rom 8, 1-11)"°.

Esta participacion del espiritu hace al ser humano hijo de Dios (cf. Rom 8§,14). Se

establece una correlacion entre guia del espiritu y filiacion divina,

“vosotros no habéis recibido un espiritu de esclavos para acabar de nuevo en el
miedo, sino que habéis recibido un espiritu de hijos adoptivos que nos hace

clamar: jAbba, Padre!” (Rom 8,15).

G, Barbaglio, La teologia de San Pablo, Secretariado Trinitario, Salamanca, 2005, p. 386.

>20'S. del Cura, Op.cit., 2004, p. 159.
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Acontece una nueva identidad por la gracia, el espiritu mismo se une a nuestro espiritu
para que seamos hijos de Dios (Rom 8,16). Este movimiento en dos tiempos que ofrece
Pablo en Romanos, don de la filiacion divina a los creyentes y envio del espiritu, se
repite en el texto de Galatas donde se muestra la interrelacion entre filiacién y herencia,
y como sois hijos, Dios infundio en vuestro corazon el Espiritu de su Hijo que clama:
Abba padre. De modo que no eres esclavo, sino hijo, y si eres hijo, eres heredero por
disposicion de Dios (Gal 4,5-7). En el texto se observa el proceso en tres tiempos: envio

de Dios a su Hijo, hijos del Padre, herederos.

3.1.4 El corazon como espacio de integracion

En los apartados anteriores se ha mostrado el proceso que recorre el pueblo de Israel del
Dios trascendente que mora en el sancta santorum, al Cristo interior’”’ que presenta la
cristologia joanica. También se recoge la aportacion de San Pablo con su concepto
hombre interior (Rom 7,22). Desde esta perspectiva, lo corporal queda revestido como

lugar teoldgico.

A continuacion, se presenta la antropologia hebrea donde se muestra una concepcion del

ser humano unitaria en la que el corazon es el centro del cuerpo.

A. Antropologia del Antiguo Testamento

Lo caracteristico de la antropologia y lenguaje biblico es la referencia al ser humano en
su totalidad. También son frecuentes las expresiones en las que aparecen partes
concretas del cuerpo. Es un uso simbélico por medio del cual se alude a caracteristicas o

capacidades de la persona.

Hay en la Biblia una concepcion positiva del cuerpo, se da una aceptacion de la
condicion corporal del ser humano. Por ello, son frecuentes las expresiones de afecto
por medio del cuerpo, Asi, se encuentran /os besos de su boca (Cant 1,1); el beso de

Judas (cf. Mt 26,48-49), los besos de saludo (cf. Lc 7,45; Hch 20,37; Rom 16,16; 1Cor

321 J. Melloni, El Cristo interior, Herder, Barcelona, 2010.

176



16,20; 2Cor 13,20). El discipulo amado, en la ultima cena, se recuesta sobre Jesus (cf.

Jn 13,25).

Entre estas expresiones la sangre, en cuanto simbolo de vida, ocupa un lugar destacado.
La sangre simboliza la vida recibida de Dios (cf. Lv 17,11) y, por ello, aparece la
prohibicion de derramarla de forma injusta. Esta cuestion surge desde el primer
momento, en el que la sangre de Abel es derramada (cf. Gn 4,10). La simbologia de la
vida en la sangre estd a la base de la sangre de Cristo en la eucaristia y en la pasion.
Como afirma F. Pastor Ramos es dificil encontrar mayor respeto y aprecio de la vida

del hombre simbolizada de este modo®**.

Una de las caracteristicas fundamentales de la antropologia biblica es su caracter
unitario. El ser humano es percibido como una unidad psico-somatica espiritual’*. El
ser humano, en la Biblia, no es concebido como un compuesto material y espiritual, sino
que todo ¢l es cuerpo. Del mismo modo, que ese cuerpo no es Unicamente biologia, sino

que es un cuerpo lleno de vida, es un cuerpo vivido **.

La tendencia cognitiva moderna es analitica y tiende a diseccionar la realidad. A
diferencia de ésta, la mentalidad semita se esforzaba por coordinar, ensamblar e integrar
las impresiones que cada objeto les ofrecia, con lo cual llegaban a formarse una idea
global unitaria de dicho objeto. Lo que el Antiguo Testamento presenta es una

antropologia fundamentalmente monista™>. Asi lo expresa J.L. Ruiz de la Pefia,

“El hombre, que en cuanto ser en- si es nefes o basar, esta consagrado a la
caducidad y a la impotencia, pero no es una entidad clausurada sobre si o
abierta solo en sentido horizontal. Es también lo verticalmente abierto, el ser
capaz de sostener una relacion dindmica con Dios, quien por la colacion del

ruah sostiene su precariedad connatural, apunta su debilidad y posibilita el

*22 F. Pastor Ramos, Antropologia biblica, Verbo Divino, Estella, 1995, p. 59.

3 Cf. J.L. Ruiz de la Pefia, Imagen de Dios. Antropologia Teolégica Fundamental, Sal Terrae,
Santander, 1988, p. 25.

* Cf. L. Lépez, La sensacion de Dios, San Pablo, Madrid, 2018, p. 230.
33 Cf. J. Garcia Trapiello, El hombre segun la Biblia, San Esteban, Salamanca, 2002, p. 31.
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trascendimiento de la nativa condicion carnal por la participacion del don
1,526

divino
En el relato de la creacion se describe: Formo Yahvé Dios al hombre del polvo de la
tierra, e insuflo en sus narices un halito de vida; y se convirtio el hombre en ser viviente
(Gen 2,7). A diferencia de como se ha interpretado este texto, no se afirma que Dios
afiade un alma espiritual al ser humano, sino que le insufla un aliento vital,
confiriéndole vitalidad y haciéndole vivir. La expresion ser viviente (nefesh jahdh)
vuelve a repetirse a continuacion, cuando se describe la creacion de los animales (cf. Gn
2,19). Los dos momentos de la creacion del ser humano, siguiendo la logica del texto
biblico, son la creacion del cuerpo material, en primer lugar, y la insuflacion del aliento
de vida, a continuacion. Por lo tanto, la distincion fundamental en el proceso creacional
del ser humano no queda establecida entre cuerpo y alma espiritual, sino entre cuerpo

sin vida y cuerpo vivo.

En el concepto de vida propio de la mentalidad semitica estaban incluidas todas las
actividades vitales del ser humano. Tanto las de orden sensitivo, como las de orden
psiquico. En la antropologia biblica es la vida, toda ella, la que proviene de Dios. Esto
sera una constante en los textos biblicos en los que se subraya como una vez que el ser
humano muere la vida vuelve a Dios. Del mismo modo que la parte mas material vuelve

a la tierra (cf. Qo 12,7; Sir 40,11; Jb 10,9; S1 90,3).

Lo que se muestra en la antropologia biblica son distintos aspectos del ser humano. Se
distingue entre aspectos humanos mas exteriores y mas interiores, pero sin caer en un
dualismo que segmenta al sujeto. Se da una distincion sin separacion, es posible
establecer distintas dimensiones, si bien, todas ellas se encuentran ensambladas
formando una unidad. A continuacion, se presentan las distintas dimensiones que

presenta la antropologia hebrea.

326 J L. Ruiz de la Pefia, Op.cit., 1988, p. 25.
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Basar

El término basar es empleado en 273 ocasiones en el Antiguo Testamento, aplicado
fundamentalmente al ser humano y a los animales. En este caso, basar no se aplicara en
ninguna ocasion a Dios. Posteriormente, en la version de los LXX basar fue traducido

por sarx y kreas, vocablos que en su paso al latin fueron traducidos como carne.

El sentido etimolégico fundamental de basar alude a la parte del ser humano que es
vista, su parte externa (cf. 2Re 5,10). En otras ocasiones, basar expresa una parte
concreta del cuerpo humano (cf. Ez 37,6). Incluso, es utilizada para mencionar de forma

metaforica los 6rganos sexuales (cf. Ex 28,42; Lv 15,2.3.7; Ez 23,20).

En una segunda acepcion basar designa de forma genérica el cuerpo del ser humano (cf.
Jb 6,12; S1 109, 24). Basar es el unico término utilizado para referirse en el Antiguo
Testamento al cuerpo de la persona. En su acepcién también es utilizado para designar

el cuerpo sin vida, o cadaver (cf. 2Re 4,3; Ez 32,5; S1 79,2).

Otras acepciones secundarias que tiene el término basar es sede de los sentimientos y
deseos del ser humano (cf. Jb 14,22; 21,6; Sal 16,9; 84,3; 63,2). También es utilizado

como sinonimo de ser humano en su totalidad (cf. Jr 17,5; Gn 6,3).

Por tultimo, el término basar alude a la parte débil y contingente de la persona, tanto
desde el punto de vista fisico como moral (cf. Jb 34,14-15; Is 40,6-7; Pr 5,11; Lm 3.,4;
Gn 6,12). El término también incluye debilidades de tipo espiritual, debilidades internas

como la envidia o la idolatria (cf. Gal 5,20)527.

Nefesh

Nefesh, traducido como alma, es el yo vivo, inteligente. Es una caracteristica
especificamente humana, que no es compartida con otros seres vivos. Es Dios quien
hace posible que el ser humano sea alma de vida (cf. Gn 2,7). Esta palabra aparece un
total de 750 veces en el Antiguo Testamento. Algunos autores plantean que inicialmente

el significado de nefesh era de naturaleza fisica, ya que designa la parte del cuerpo

27 Cf. J. Garcia Trapiello, Op.cit., 2002, pp. 53-55.
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humano que une la cabeza y el tronco, es decir, el cuello, tanto en su parte interna como

externaS28 .

Los textos biblicos describen como el agua podia llegar hasta el nefesh (cuello) de
algunas personas, con peligro de ahogarlas (cf. Sal 69,2; 124,4-5); o que la espada
penetra hasta la nefesh, acabando con dicha persona (cf. Jr 4,10). También de forma
simbdlica se dice que el sheol ensancho su nefesh para tragar a mucha gente (Is 5,
14)°®. Desde esta perspectiva semantica nefesh es entendido como el érgano por donde
pasan los alimentos, es decir, como el conducto que posibilita el sustento del ser

humano (cf. Nm 21,5; Is 29,8; Qo 6,7.9).

El término nefesh, a partir de su funcion basica como conducto por el que se ingiere la
alimentacion y la bebida, es usado para expresar el canal por el que pasa la respiracion,
el aliento (cf. Jr 15,9; Jb 11,20; 41,13). El verbo que surge del sustantivo (nifal) es
utilizado con el significado de respirar, tomar aliento (cf. Ex 23,12; 31,17; 2Sm 16,14).

A partir de esta acepcion de respirar nefesh comienza a significar en el Antiguo
Testamento el principio vital, la vida misma de cada individuo (cf. Ex 4,19; Jos 9,24;
1Sm 19,11). En otras ocasiones aparece como sinonimo de vida (cf. Jb 35,14; Sal 26,9;
78,50). Nefesh es también aplicado a los animales, para distinguir el momento en el que

han dejado de vivir (cf. Gn 9,4-5; Lv 24,17-18; Dt 12,23).

En el Antiguo Testamento se da otra ampliacion semantica del término. Comienza a
aparecer nefesh como fuente de todos los impulsos vitales del ser humano, deseos,
sentimientos, pasiones, etc. Los impulsos que expresa varian desde impulsos mas
sensitivos (cf. Pr 10,3; Jr 31,14; Dt 12,15) a otros mas espirituales (cf. Dt 4,29; Sal
23,20; 1Sm 23,20).

2 Cf. A.R. Johnson, The Vitality of the Individual in the Thought of Ancient Israel, University of Wales
Press, Cardiff, 1964.

> Cf. J. Garcia Trapiello, Op.cit., 2002, pp. 44-45.
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Por ultimo, aparece un nuevo matiz semantico en el que es el propio ser humano
considerado nefesh. Nefesh ya no es algo que se tiene, sino algo que se es. De este

modo, se presenta como sinénimo de persona (cf. Dt 24,7; Gn 12,5; Gn 14,21)5 30,

Ruaj

Otro concepto importante en la antropologia veterotestamentaria es ruaj, el cual aparece
390 veces en las paginas del Antiguo Testamento. Al igual que ocurria con el término
anterior, ruaj es un concepto polisémico, y se va dando una evolucién del mismo en

funcion de los textos analizados.

Su primer significado hace alusion, de una forma dinamica, a viento (cf. Ex 10,13.19;
2Sm 22,16; 1Re 18,45). En esta primera acepcion es aplicado fundamentalmente a Dios,
hablandose de la ruaj de Yahvé, mediante la cual actia en el mundo, dando vida y

sosteniendo las cosas (cf. Nm 11,25; Jc 3,10; 1Sm 11,6).

También el término ruaj es aplicado al ser humano para expresar su vitalidad (cf. 1Sm
30,12), asi como a los animales (cf. Gn 7,15; Qo 3,19.21). Cuando Dios retira la ruaj de

cualquier ser vivo éste deja de existir (cf. Gn 6,3; Jb 34,14-15; Sl 104,29).

Posteriormente, ruaj es usado para referirse a los afectos o pasiones del ser humano (cf.

Gn 26,35; 1Re 21,5; Is 54,6; Is 66,2; Ez 21,12).

Por ultimo, el término tuvo un nuevo desarrollo en su acepcioén para indicar el centro de
la vida psiquica del ser humano. Es decir, el centro de su actividad intelectual, de sus

proyectos y decisiones (cf. Ez 11,5; Ex 35,21; Is 29,24; Nm 14,24).

Se produce, de este modo, una cierta similitud entre este término —ruaj— y el anterior,
nefesh. La diferencia fundamental estriba en que nefesh expresa la vida entendida como
realidad individual, vinculada a un cuerpo. Ruaj, a su vez, designa una especie de fuerza

vital de la naturaleza supra individual, el nivel mas elevado de la vida interior™".

30 Cf. Ibid., pp. 44-48.

3L Cf. Ibid., p. 48.
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B. El corazon en la antropologia hebrea

En este esquema antropoldgico se identifica un lugar de integracion y unificacion de la

experiencia del ser humano, el corazon (leb).

Este concepto es utilizado en 814 ocasiones en referencia al ser humano, 26 a Dios y 13
de forma metaforica a otros seres. Posteriormente, en la traduccion griega de los LXX,
fue traducido como kardia, pasando al latin como corazon. Si bien, es necesario matizar

la riqueza del término en la concepcion hebrea.

En algunos textos veterotestamentarios /eb tiene un sentido fisioldgico designando el
organo corporal del corazon (cf. 1Sm 25,37-38). A pesar de que los conocimientos de
anatomia de los hebreos distaban de la exactitud de los que existen en la actualidad, los
israelitas hablan de leb como un 6rgano que se encuentra en el pecho (cf. Ex 28,29-30).
Otras caracteristicas de este 6rgano son que esta oculto a la vista y que es misterioso
para el ser humano (cf. Jr 17,9-10), que es un miembro delicado, que sufre y duele (cf.

1Re 21,7) y que es central para su pervivencia (cf. Is 1,5)72.

Las distintas tradiciones religiosas y filosoficas han descubierto que el pecho y las
visceras son las zonas corporales en las que se manifiestan las emociones y
sentimientos. En el caso de la tradicion israelita también ocurre asi y /eb pasé a designar
el centro de la vida sentimental del individuo (cf. Nm 15,39; Gn 42,28; Sal 25,17; Dt
28,47;2Sm 17,10; Jos 7,5; Qo 11,10; 1Re 3,9).

La especificidad de la antropologia israelita con respecto al concepto /eb fue concebirlo
como el centro de la vida intelectual de la voluntariedad del ser humano. Leb se
relaciona, de este modo, con la actividad del entendimiento humano, esto es, con su
dimensién cognitiva (cf. 2Cr 9,23). Esta acepcion aparece con mayor frecuencia en la
literatura sapiencial, afirmandose el /eb del sabio busca la ciencia (cf. Pr 8,5; 10,13;
18,15; Jb 8,10), usandose el calificativo de /eb sabio o sabio de leb (cf. Pr 16,21.23; Jb
9,4; Qo 7,4).

Pero leb no so6lo alude al centro racional, sino también de la voluntad del ser humano.

Asi, se afirma que los planes humanos brotan del leb (cf. Gn 6,5), siendo en el leb

32 Cf. Ibid., p. 51.
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donde se toman las decisiones practicas (cf. Is 10,7). También las decisiones que tienen

que ver con cuestiones religiosas y morales (cf. Dt 6,5; Is 29,13; 1Re 8,61; 11,4).

El corazon es la sede de integracion y unificacion, siendo utilizado para designar esta
vida interior propia del ser humano (cf. Dt 6,5; Sal 51,12; Bar 7,3; Rom 6,17; 8,27;
10,9; Col 3,15; 1Jn 3,19-21)°%.

Ante la adversidad acontece una experiencia en el interior del ser humano que se recoge
en la mocién interna representada por el corazon: y a la maniana, cuando se le habia
pasado la borrachera, su mujer le conto lo sucedido; a Nabal se le agarroto el corazon

en el pecho y se quedo de piedra (1Sm 25,37).

Dios sabe ver en lo profundo del ser humano, en la dimensiéon mas interior, sede de la
voluntad y las acciones: pero el Serior le dijo: no te fijes en las apariencias ni en su
buena estatura. Lo rechazo. Porque Dios no ve como los hombres, que ven la

apariencia. El Sefior ve el corazon (1Sm 16,7).

Hay un mandato directo a que el ser humano cuide de esta dimension interior, por
encima de todo guarda tu corazon, porque de él brota la vida (Pr 4,23). Incluso la
promesa de un nuevo corazdn: os daré un corazon nuevo y os infundiré un espiritu

nuevo, arrancaré de vuestra carne el corazon de piedra y os daré un corazon de carne

(EZ36,26).

C. El corazon en la antropologia y teologia paulina

Corazon es otro de los conceptos clave en la antropologia de San Pablo, algunos
. - A L. 534

autores, incluso, lo sitian como el término de mayor valor semantico™". Pablo, a pesar

del influjo heleno en su antropologia, en lo referente a este término se sitlia en

continuidad con el Antiguo Testamento.

Emplea 52 veces el término en su corpus y 11 veces en la carta a los Hebreos. El
corazon viene a ser el eje de la conciencia, el espacio sagrado donde unicamente se hace

presente Dios y donde nace la libertad humana (cf. 1Cor 7,3; Rom 10,6).

>3 Cf. F. Pastor Ramos, Op.cit., 1995, pp. 100-101.

34 Cf. E. Prat, Op.cit., 1947, p. 60.
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El corazdon, la dimension mas profunda e interior del ser humano, se opone a la
apariencia (cf. 1Tes 2,17; 2Cor 5,12). Dios se encarga de fortalecer este 6rgano central
(cf. 1Tes 3,13), lo consuela para que permanezca fiel (cf. 2Tes 2,17) y lo guia hacia el

amor de Dios (cf. 2Tes 3,5).

Cuando Pablo hace referencia al pecado también hara alusion a la necedad del corazén
(cf. Rom 1,21), mencionando su concupiscencia (cf. Rom 1,24), su dureza (cf. Heb 3,8;
10,16) o su impenitencia (cf. Rom 2,5). De forma grafica San Pablo describira el

corazdn marcado por el pecado cubierto por un velo (cf. 2Cor 3,15).

Para Pablo la conversion a Dios viene marcada por la escucha del corazon y de la ley
inserta en €l (cf. Rom 2,15; 2Cor 3,2.3; 4,6). El corazén que se convierte a Dios es

como un resplandor lleno de luz (cf. Ef 1,18; Rom 2,19; Heb 10,22).

En su acepcion ética el corazon alude a la verdad interior: el juicio de Dios pondra al
descubierto los deseos ocultos del corazon (cf. Rom 8,27; 1Cor 4,5; 14,25). Creer desde
el corazdn es la condicién de posibilidad para que el ser humano sea justificado por
Dios (cf. Rom 10,10), el obrar ante Dios debe de ser de corazon (cf. Rom 6,17; 10,6.9;
2Cor 2,4;9.7; Ef 5,19; Col 3,16; 1Tim 1,5; 2Tim 2,22).

El propio San Pablo a la hora de hablar de su dimension interior se refiere al corazon
que, en unas ocasiones se llena de dolor (cf. Rom 9,2), en otras se ensancha y se abre
(cf. 2Cor 6,11) y estd unido con todos sus hijos espirituales (cf. 2Cor 7,3; 2Cor 8,16; Fil
1,17).

En las cartas escritas en situacion de cautividad San Pablo da un paso mas y describe el
corazdn del ser humano como el lugar de la presencia divina, es ahi donde actua la
gracia de Dios. Cristo inhabita en los corazones por la fe (cf. Ef 3,17), es el Espiritu
Santo quien mora en el corazén del ser humano (cf. 2Cor 1,22; Gal 4,6). En el corazon
se derrama el 4dgape (cf. Rom 5,5), el efecto que produce la presencia de Dios es la paz

del corazon (cf. Fil 4,7) y el consuelo espiritual (cf. Col 2,2; 4,8).
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3.1.5 La psico-corporalidad en Jesus

Jests hace una propuesta a sus discipulos en la que les invita a entrar en lo profundo y
encontrarse ahi con el Padre: Cuando ores entra en tu aposento y ora a tu Padre que
esta en lo secreto (Mt 6,6). Es la invitacion a orar en espiritu y en verdad (Jn 4,24). Se
descubre en Jeslis una profundidad mistica, una capacidad de silencio interior que le

remite a la vida trinitaria del Padre.

En este apartado se profundizard en algunas de las raices que estan a la base de la
interioridad de Jests, para a continuacion, reflexionar sobre la psico-corporalidad en
cuanto via que le lleva al encuentro con Dios. Para ello, se partird de alguno de los
recursos psico-corporales propuestos por el programa TREVA interioridad, en concreto,

la atencion, la conciencia sensorial, la postura y el movimiento.

Se presenta el silencio como ese territorio de encuentro con el Padre. Marcos, en el
inicio de su evangelio, sintetiza las tres acciones basicas en la vida de Jests: JesUs
anuncia la Palabra, Jests cura y Jesus se retira a orar (cf. Mc. 1,21 s.). El dia en
Cafarnatim recoge la actividad de Jestis y muestra la centralidad del silencio y la oracién

en su vida.

En repetidas ocasiones Jests propone a sus discipulos detenerse y descansar (cf. Mt 28-
30). Jests invita a participar de su silencio, un silencio cargado de Presencia®. De este
modo, Jests se situa en continuidad con la tradicion del pueblo de Israel que durante 40
afnos anduvo errante por el desierto. Fue alli donde acontecio la experiencia mistica de

Moisés, donde Yahvé se revelo (cf. Ex 3,1-6).

Los 40 dias de Jesus en el desierto, en clara alusion la experiencia de Israel, se presentan
como otro de los momentos de silencio profundo. Después del bautismo en el Jordan, y
de la experiencia teofanica acontecida, Jesus necesita discernir la voluntad del Padre.

Ello es posible en el silencio del desierto (cf. Mt 4,1-11; Mc 1,12s; Lc 4,1-13)536.

%35 J.A. Marcos define la presencia como una de las categorias fundamentales en la teologia cristiana. Ver:
J.A. Marcos, “Juan de la Cruz y la interioridad humana”, Revista de Espiritualidad, 75,2016, p. 221.

336 Cf. J. Garrido, El camino de Jesus, Sal Terrae, Santander, 2007.
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Jests enseia a sus discipulos a orar sin palabras: en el monte Tabor (cf. Lc 9,28-36; Mt
17,1-9; Mc 9,2-8); a las mujeres que lo seguian en silencio (cf. Mc 15,40-41); sin que
haya palabra que rompa la profundidad del silencio (cf. Mt 6,7-8); en definitiva, a
adorar en espiritu y en verdad (Jn 4,23-24).

Jesis invita a habitar el presente. A no dejar que las preocupaciones impidan la
experiencia del aqui y ahora en sus discipulos. En varias ocasiones insiste en la
necesidad de no preocuparse por lo que ha de venir: el sermon de la montafia (cf. Mt
6,25-34; Lc 12,22-32); dejar las preocupaciones cuando se esta ante el tribunal (cf. Mc
13,11; Mt 10,16-20; Lc 21,12-15); la importancia de la escucha y la contemplacion
frente al quehacer afanoso (cf. Lc 10,29-32). Jesus define las preocupaciones como una
enfermedad grave (cf. Lc 21,34). Por tltimo, en la pardbola del sembrador Jesus coloca
las preocupaciones al mismo nivel que la seduccion de las riquezas (cf. Mt 13,22; Mc

4,19).

Como afirma W. Jalics la novedad de Jesus radica en esta invitacion a volver hacia lo

interior. Es una nueva dimension del seguimiento:

“Esta dimension nos llama a seguir a Jesucristo contemplando en silencio, sin
palabras ni pensamientos, al Padre. Esta vocacion no exige de nosotros algo
que debamos realizar en concreto, sino que nos conduce a omitir todo lo que

. . . . L4 )’537
impide la gran gracia de la unificacion’"".

Algunos autores afirman que Jesiis evangeliza educando la interioridad™®. Jests
presenta el evangelio como una oferta cuya acogida dependerd de la disposicion
interior: Quien tenga oidos para oir que oiga (Mc 4,9). El éxito del gesto evangelizador
solo se completa cuando el receptor se adhiere de corazon a la noticia de su salvacion.
El anuncio adquiere toda su dimension cuando es escuchado acogido, asimilado y

cuando hace surgir en el que lo ha recibido de esta manera una adhesion de corazon

(EN, 23).

STE, Jalics, Jesus, maestro de meditacion, PPC, Madrid, 2014, p. 150.

¥ D. Guindulain, “Impensable una pastoral sin interioridad, ;Por qué tantas dudas?”, en E. Andrés y C.
Esteban Garcés (Coords.), La interioridad como paradigma educativo, PPC, Madrid, 2017, p. 60.
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El evangelio presenta el encuentro de multiples personas con Jesus, todas ellas son

personas abiertas a la novedad, a su buena noticia. G. Guindulain las define como,

“humildemente concavos mas que soberbiamente convexos. Por tanto, capaces
de plenitud. Jesus sale al encuentro de esa apertura para llenarla del amor de
Dios. Educar la interioridad sera una forma de ayudar a abrir esa concavidad

. 5539
para acoger el don de Dios™”".

Otra de las caracteristicas fundamentales de Jestis es su mirada contemplativa. Una
mirada llena de compasion que revela las entrafias de misericordia del Padre. El
evangelio muestra numerosas escenas en las que Jests se encuentra por los caminos de
Galilea con distintas personas. Un hombre que no poseia nombre, un recaudador de
impuestos o0 una mujer que ejercia la prostitucion, entre otros (cf. Mc 5,1-20; Lc 11,1-
15; Jn 8,1-11). A partir del encuentro con Jesus acontece en ellos un proceso de
conversion. Y dicho proceso viene precedido por la experiencia de sentirse
compasivamente mirados, por sentirse aceptados en su mas profunda dignidad. Jesus les
mira compasivamente. Jesus les revela lo singular de la experiencia humana: sentirse

. .. . .. . . . 540
incondicionalmente aceptado, sentirse como hijo de un Padre, que es misericordioso” .

Para profundizar en la psico-corporalidad de Jesus se abordara el concepto de cuerpo
presente en los evangelios. A continuacion, se reflexiona sobre la presencia del cuerpo
en la experiencia orante de Jesus. También se ahondara en la vivencia del presente de
Jesus, su capacidad para vivir en el aqui y en el ahora con todo su ser. Por ultimo, se
mostrara la conciencia sensorial de Jests. Su capacidad para entrar en contacto con la
realidad que le circunda a partir de sus sentidos. Esta sensibilidad para captar lo
profundo de la realidad por medio de los sentidos acontece gracias a su enraizamiento

en el momento presente.

> Ibid., p. 61.

M0 Cf A, Pronzato, El abrazo del Padre, Sal Terrae, Santander, 2005.
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A. El concepto de cuerpo en los evangelios

El término cuerpo aparece ocasionalmente en los evangelios. Su significado
corresponde al de la traduccion griega de los LXX y, en funcidon del contexto, tiene

distintos significados.

Desde una perspectiva fundamentalmente biologica, se menciona el cuerpo de Jests con
ocasion de su uncidén por una mujer, estando en Betania en la casa de Simon el leproso

(cf. Mt 26,12; Mc 14,8).

Otro significado que se da a cuerpo es el de cadaver (cf. Mt 26,12; 27,52.58-59; Mc
14,8; 15,43; Lc 17,37; 23,52.55; 24,3.23; Jn 19,31.38.40; 20.12; He 9,40; Heb 13,11)541.

En los evangelios se encuentra el significado de cuerpo desde una perspectiva integral,
como totalidad de la persona (cf. Mt 5,29-30; 6,22-23/Lc 11,34-36; Mt 6,25/Lc 12,22-
23; Mc 5,29)°*. En los relatos de la institucion de la eucaristia cuerpo significa,

igualmente, la persona entera de Cristo (cf. Mt 26,26; Mc 14,22; 1Cor 11,24).

En el evangelio de Juan, en la escena en la que los mercaderes del templo son
expulsados, Jesus alude a su cuerpo en todas sus dimensiones. Serd su persona, en su
globalidad, el objeto de culto, y no el templo. Jesus alude a su resurreccidon, donde su
cuerpo volvera a la vida de la mano del Padre (cf. Jn 2,21). De forma similar, la carta de
los Hebreos presenta el sacrificio de Jesus y de todo su cuerpo para la santificacion de

los seres humanos (cf. Heb 10,5.10).

En la escena de la transfiguracion, nuevamente, el cuerpo de Jesus aparece pleno del
Espiritu de Dios. Jests es el Hijo predilecto del Padre, lleno de poder, al que todos han
de escuchar (cf. Mc 9,2-7). La transfiguracion es visible por medio del cuerpo de Jesus.
Marcos describe en su evangelio como Jesus se transfiguro delante de ellos (Mc 9,2), y

Mateo afirma que su rostro brillaba como el sol (Mt 17,2).

En los relatos de los milagros aparece el cuerpo de Jesus con frecuencia como vehiculo

de fuerza curativa (cf. Mt 8,15/Mc 1,31; 3,10; Mc 5,27; Mt 14,3; Mc 6,56; Lc 4,40). Y

! M. Rodriguez Ruiz, “Cuerpo”. En F. Ramos (Dir.), Diccionario de Jesiis de Nazaret, Monte Carmelo,
Burgos, 2001, p. 254.

542 Cf. Ibidem.
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los milagros acontecen a partir del contacto entre Jesus y las distintas personas que
sufren dolencias. El poder sanador de Jesus toma cuerpo a partir de su presencia, de su
corporalidad. Siendo sus manos, metafora de todo su ser, las que posibilitaran ese
contacto con el otro y la sanacion (Cf. Mt 8,2/Mc 1,41/Lc 5,13; Mt 9,25/Mc 5,41/Lc
8,54; Mc 7,32-35; Mc 8,2-25; Mc 10,13-16; Lc 7,14)°%.

Por medio de sus gestos Jesus se arroga sanar no s6lo de la enfermedad fisica que
paraliza el cuerpo en sus movimientos exteriores, sino de esa otra que tiene que ver con
deficiencias interiores: egoismo, idolatria, asi como otro tipo de pecados. Ya que
perdonar pecados es el reto supremo de Jesus, en los cuales se manifiesta la paternidad

. 544
de Dios™™".

Jests parece tener una sensibilidad especial para el contacto, tal como muestra el relato
en el que sana a una mujer que toca su manto (cf. Mc 5,21-43). En medio del gentio
Jesus siente que una mujer ha tocado su manto. Cuando pregunta a sus discipulos acerca
de quién ha sido esa persona, sus discipulos le responden que en medio de tanta gente
que se arremolina a su alrededor lo normal es que sean multiples las personas que le
tocan. En cambio, Jests ha percibido que ese contacto ha sido diferente. No ha sido
fruto de la estrechez de espacio, sino que ha sido fruto de la fe. Jesus se dirige a la
mujer, que se postra ante €l y le dice: Hija, tu fe te ha salvado; vete en paz y queda
curada de tu enfermedad (Mc 5,33-34). Lo que hace posible la sanacion es el contacto

corporal, un contacto de fe.

Los discipulos, a su vez, tocaron a Jesus, le acariciaron, le dieron la mano, lo abrazaron.
Juan en su evangelio emplea el verbo psélaphaé para expresar la accion de tocar. El
verbo utilizado evoca al ciego que palpa, tantea en la oscuridad, examina las cosas con

la mano para familiarizarse con ellas, sentirlas y reconocerlas®.

Las actitudes evanggélicas, las actitudes mostradas por Jesus a lo largo del evangelio, son
psico-corporales. Esto es debido a que la cercania, el carifio y el amor encarnadas por ¢l

pasan por su proximidad corporal con respecto a cada una de las personas que se

3 Ibid., p. 256.
> Cf. O. Gonzalez de Cardedal, Jesiis de Nazaret, BAC, Madrid, 1993, p. 111.

5 Cf. A. Griin, La experiencia de Dios a través de los sentidos, Sal Terrae, Santander, 2010, p. 89.

189



acercan. Jesus se hace projimo, se hace cercano, pero no desde una perspectiva tedrica,
sino desde su praxis. La buena noticia del evangelio pasa por la humanidad de Jesus,
una buena noticia que se hace corporeidad y que llega por medio del “cuerpo a cuerpo”.
Teoldgicamente, tal como afirma Juan en el prélogo de su primera carta, Dios se hizo
visible y audible en Jesucristo. No obstante, e/ punto culminante de la encarnacion del
Logos eterno consiste en que la palabra de Dios hecha carne puede ser tocada con las

man0s546.

Del mismo modo, el movimiento es una constante en la actividad publica de Jesus.
Profeta itinerante™®’, lo caracteristico de Jesus es su peregrinaje tanto por Galilea como
por otras regiones limitrofes. Junto con las manos, los pies de Jesus cobran una especial
importancia en el Evangelio. Sus pies recorren los pueblos de Galilea y regiones
circundantes, Jesus es un profeta itinerante que busca el encuentro con las personas. En
palabras de T. Radcliffe, Dios se hizo carne en un hombre que caminaba a lo largo y
ancho de Galilea y que, por ultimo se dirigio hacia Jerusalén, donde hizo el camino de

548
la cruz’™°.

En la vida de Jests hay voluntad de significacion, es decir, un deseo de exponer la
dindmica del Reino a través tanto de palabras como de acciones. Y desde esa
perspectiva, el Reino de Dios no tiene un centro de poder desde el que se gobierne la
vida del pueblo. Al contrario, la caracteristica fundamental de Dios es su vaciamiento,
su salir de si permanente en busca de cada uno de sus hijos. Por eso, la itinerancia

‘ : . - 549
misma es signo de la mision de Jesus™.

Inicialmente, el evangelio narra que Jesus se dirige a la region del lago de Galilea: Dejo
Nazaret y se fue a vivir a Cafarnaun, junto al mar (Mt 4,12-13). Pero no se instala en
Cafarnatn, sino que, en un primer momento recorre los pueblos situados junto al lago:

Magdala, Betsaida. También visitdé las ciudades de la baja Galilea: Nazaret y Cana;

4 Ibidem.
1A Pagola, Jesuis. Aproximacion historica, PPC, Madrid, 2007, p. 83.
¥ T, Radcliffe, El borde del misterio, Mensajero, Bilbao, 2017, p. 95.

¥ Cf. J. Garrido, Op.cit., 2006, p. 108.
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. . . . . y . 550 , r
llegando hasta las regiones vecinas de Galilea: Tiberiades y Séforis™ . Jesls, ademas,
alecciona a sus discipulos ante la necesidad de trasladarse de una ciudad a otra. En
algunas ocasiones, incluso, por la necesidad de mantener a salvo su propia integridad

fisica (cf. Mt 10,22-23).

Los evangelios narran la subida al monte Tabor, en medio de la crisis de Jesus, crisis de

mision que atafie a su identidad mas radical®®!

. En el monte acontece la experiencia de
la transfiguracion. A partir de ahi, se desarrolla la subida a Jerusalén, donde todo

culminaré en el camino del calvario que conduce a la cruz.

En Jests acontece todo un proceso interior, un proceso espiritual que va acompanado de
las distintas etapas de su itinerancia. EI camino de Jesus evoca movimiento, dinamismo
y proceso interior. Su peregrinaje le llevara a entrar en contacto con distintas personas,
con distintos grupos. Jesis desprende cercania, Jesis es accesible. No es necesario
visitar ningin palacio ni ninguna sinagoga para encontrarselo. JesUs transita junto a sus

discipulos por los caminos de Palestina.

Es la invitacion que Jesus realiza a las mujeres en los relatos de las apariciones,
continuad caminando (cf. Mc 16,7). Uno de los nombres con los que se conocio al
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cristianismo en los origenes fue el camino™".

B. Jesus, cuerpo y oracion

Jesus vive su experiencia de encuentro con el Padre de una manera integral, con todo su
ser. Ello remite a su corporalidad como el ambito para visibilizar la hondura de su

experiencia espiritual.

La oracion constituye parte de la tarea esencial de Jesus. Marcos, en el inicio de su
evangelio presenta, de forma sintética, las acciones basicas de un dia en Cafarnaim. En
dicho pasaje Marcos muestra a Jesis que sana, anuncia a Dios y su Reinado y, por
ultimo, ora (cf. Mc 1,29-39). Jesus aparece rezando, a lo largo del evangelio, en

numerosos lugares: en el desierto (cf. Mt 4,1-10), en la montana (cf. Lc 6,1; 9,28; Mc

0 Cf. I.A. Pagola, Op.cit., 2007, pp. 59-60.
»1 Cf. J. Garrido, Op.cit., 2006, p. 172.

2 T. Radcliffe, Op.cit., 2017, p. 95.

191



6,46), en lugares solitarios (cf. Lc 5,16; Mc 1,35; Mt 6,46), en el huerto de Getsemani
(cf. Lc 22,39), y también en lugares secretos (cf. Mt 6,6).

El evangelio, ademds, muestra las distintas posturas en la que Jests hacia oracién. En
ellas se ve una adecuacion entre actitud interior y postura corporal: Jesus ora de rodillas
y tirado de bruces en el huerto de Getsemani (cf. Lc 22,41; cf. Mt 26,39), echado en
tierra (cf. Mc 14,35), con los ojos levantados hacia el cielo en la bendicion de los panes
antes de repartirlos (cf. Mc 6,41)°>. También es significativo el gesto inicial con el que
Jestis abre su oracion por los discipulos: mirando al cielo comienza su oracion de

despedida (cf. Jn 17,1)*".

Por ultimo, el cuerpo postrado de JesUs en la cruz se hace oracion de entrega y apertura
a la voluntad salvifica del Padre. Jesus es crucificado después de cargar con la cruz (cf.
Mc 15,21). Es el camino de la pasion, en el que es conducido hasta el Golgota, lugar en
el que es crucificado (cf. Mc 15,22-27). La presencia de Jesus en la cruz, su cuerpo
maltrecho, flagelado y con una corona de espinas en la cabeza, es metafora de la entrega
de éste a la voluntad de Dios. Todo su cuerpo, en esos momentos de convulsion y
asfixia, se convierte en oracion al Padre. Esta intuicion acerca del sentido profundo de la
psico-corporalidad de Jesus en su pasion y muerte es recogida por el evangelio de Juan
quien, haciendo una lectura teoldgica del proceso, muestra la cruz como el espacio de

elevacion y glorificacion de Jesus (cf. Jn 18,11).

C. Atencion al presente

Jests invita a estar en actitud observante. Invita a estar atentos para tomar conciencia de
que el Reino de Dios ya ha comenzado (cf. Lc 17,21). Por ello, una actitud fundamental
sera la vigilancia (cf. Mc 13,33-37). Jesus, al igual que otros maestros espirituales,
invita a sus seguidores a estar presentes, porque la rutina, el quehacer diario, la prisa o
el cansancio tienden a reducir la capacidad atencional del ser humano y a caer en las
redes del egocentrismo. La atencion al presente hace al ser humano tomar conciencia de

la profundidad de la vida. Como afirma T. Naht Hanh el ser humano deberia practicar

333 E. Martin Nieto, “Oracién”. En F. Ramos (Dir.), Op.cit., 2001, p. 876.

% Cf. R. Cavedo, “Corporeidad”, en P. Rossano, G. Ravasi y A. Girlanda (Dir.), Nuevo diccionario de
teologia biblica, Paulinas, Madrid, 1990, p. 347.
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para disfrutar del reino a cada paso que da>>>. Habitar el instante presente supone acallar
la mente, situarse como testigo de todo lo que ocurre en el interior, aprendiendo a

descansar en el silencio mental®>’.

Un elemento comun en los relatos de las apariciones es la invitacion de Jesus a que sus
discipulos le busquen en Galilea, las indicaciones son claras: Alli me encontraréis (Mt
28,10). Del mismo modo, en el evangelio de Marcos, las mujeres que van en busca del
cadaver de Jesus en el sepulcro reciben el mismo mensaje: Jesis acompanard a sus
discipulos en el viaje a Galilea, sera alli donde lo vuelvan a ver (cf. Mc 16,7). Galilea
para los discipulos de Jesus es la tierra en la que le han conocido y se han quedado
prendados de su mensaje, Galilea es su patria. Galilea, por tanto, significa lo cotidiano,
el dia a dia. Y esa es la invitacion de Jesus a sus discipulos, Galilea es el aqui y ahora, el

momento presente>".

Jesus vive en el aqui y ahora, el momento presente. Son numerosas las ocasiones en las
que Jesus busca un lugar solitario y tranquilo para retirarse junto con sus discipulos (cf.
Mc 6,30; Mc 1,35; Mc 6,46; Mc 14,32; Mt 14,23; Mt 26,11; Lc 4,1-2; Lc 5,16; Lc 9,18;
Lc 22,39).

Recogiendo la tradicion sapiencial, E. Martinez Lozano afirma que descanso es otro

% El estrés divide a la persona interiormente. El ritmo de vida, junto

nombre de Dios
con la actividad mental le lleva a vivir de un lado para otro, sin tiempo para habitar el
momento presente. El estrés es la experiencia por medio de la cual las tres dimensiones
basicas de la persona, cabeza, corazén y cuerpo, no se encuentran armonizadas. El
estrés es un producto mental, propio de una sociedad occidental egocentrada. El instante

presente es el lugar del descanso y de la plenitud, el lugar de Dios°.

5% Cf. T. Nhat Hanh, La paz estd en tu interior, Oniro, Barcelona, 2012, p. 83.

%6 Cf. E. Martinez Lozano, Sabiduria para despertar, DDB, Bilbao, 2011, p. 339.
37 Cf. E. Leclerc, Id a Galilea, Sal Terrae, Santander, 2006.

38 £ Martinez Lozano, Op.cit., 2011, p. 175.

> Ibid., p. 176.
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Algunos autores han analizado, desde una perspectiva clinica, la respuesta de Jests a
situaciones limite en su vida, como la crucifixion. Han observado la respuesta
fisiologica y emocional que su organismo ofrece ante diversas situaciones de amenaza.

Desarrollan la tesis del estrés de Jests®®’.

No obstante, un analisis de la cotidianeidad de Jesus lleva a observar la inexistencia de
indicadores de estrés. Jesus vive anclado en el aqui y ahora, con su corazon, su cuerpo y
sus emociones en aquello que acontece en cada instante’®'. Jesus invita a sus discipulos
a frenar su impaciencia, a saber esperar y respetar los tiempos propios de cada persona

y cada situacion.

En la parabola de la semilla que brota y crece se muestra como una vez que el
sembrador ha sembrado y la semilla ha sido recibida por la tierra, comienza un proceso
lento, casi imperceptible a los ojos de las personas (cf. Mc 4,26-29). En todo ese
proceso lo fundamental es dejar que el crecimiento acontezca. No es necesaria la
intervencion del campesino: sin que éste sepa como, ya sea que duerma o esté despierto
(Mc 4,27). El proceso, ademas, se da sin que el campesino sepa como se produce. La
actitud basica, por tanto, es la espera y la confianza. Jesus muestra como las cosas mas
bellas y grandes surgen de lo pequefio, poco a poco ™’ Asi es como la semilla de

mostaza se convierte en la planta més grande de todo el huerto (cf. Mc 4,30-34).

D. Jests y los sentidos

La presencia de Jests, su capacidad para habitar el momento presente, nace de una
atencion a su conciencia sensorial. Jests se hace cercano, por medio de los sentidos, al
mundo que le rodea, a tantas personas que se acercan a ¢l, especialmente a los mas
necesitados. Es posible, del mismo modo, hablar de los sentidos espirituales, cuya
finalidad es sentir y gustar a Dios"®. Los sentidos espirituales permiten entrar en

., . .. 564
relacioén con Dios, revelando cada uno de ellos un aspecto concreto de su divinidad™".

>0 Cf. D. Lopez Rosetti, El estrés de Jesiis, San Pablo, Madrid, 2009.
L Cf A, Cury, El maestro de las emociones, Nelson, Tennesee, 2008.
62 Cf. J. Masia Clavel, Aprender de oriente: lo cotidiano, lo lento y lo callado, DDB, Bilbao, 1998.

> Dentro de la tradicion de la Iglesia Origenes sera uno de los primeros autores en hablar de los sentidos
espirituales. Origenes, Contra Celso, VII (en linea). Disponible en:
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Tacto

Por medio del tacto Jesus entra en relacion, sus manos son expresion de sanacion y
libertad. Los milagros serdn, en la mayoria de las ocasiones, las situaciones en las que
ese poder expresado por medio de sus manos se haga efectivo. Por medio del contacto
las personas que se encuentran junto a Jesus pasaran de la experiencia de la exclusion y
desintegracion a la inclusion y la integracion. Jesus coloca sus manos sobre los cuerpos
heridos, Jesus toca con firmeza y asi se hace posible la sanacidon en la suegra de Pedro
(cf. Mc 1,31-41), la hija de Jairo (cf. Mc 5,41), la curacién de los enfermos (cf. Mc 6,5),
la recuperacion del habla y la escucha en el sordomudo (cf. Mc 7,31-37), la
recuperacion de la vista por el ciego de Betsaida (cf. Mc 8,23-25) o la sanacién del nifio

epiléptico (cf. Mc 9,27).

El tacto de Jesus, su modo tanto de tocar como de dejarse tocar, revela el amor y la
misericordia de Dios. Por ello, es posible afirmar que Jesus es la compasion de Dios

hecha cuerpo, carne e historia ®.
Gusto

Jesus desarrolla una especial habilidad para degustar la vida, siendo su alimento cumplir
la voluntad del Padre (cf. Jn 4,32-34). El evangelio de Juan describira a Jesis como pan
de vida (cf. Jn 6,5-11). Jests invita a sus discipulos a acudir a ¢l para saciar su hambre y
su sed (cf. Jn 7,37). El ser humano encuentra en El el alimento que responde a su anhelo
mas profundo (cf. Jn 6,26). En la institucion de la eucaristia Jesus muestra a sus
discipulos el don de la comunién que les ofrece por medio del sacrificio de su cuerpo. A
través de su cuerpo y su sangre el discipulo participa de su vida, que se da como

alimento: Quien come mi carne y bebe mi sangre tiene vida eterna, y yo lo resucitaré en

https://www.google.es/webhp?sourceid=chrome-instant&ion=1&espv=2&ie=UTF-
8#q=origenes+contra+celso+VII.

364 Cf. C. Aubin, Las ventanas del alma, Sal Terrae, Santander, 2013, p. 29.

5 Cf. P. Torres Pérez, “Jestis de Nazaret y su acceso a la realidad a través de los sentidos: “Tocar y
gustar como Jesus”, Comunidad Santo Tomds de Aquino, 2008 (en linea). Disponible en:
http://comunidadsta.org/index.php?option=com_content&view=article&id=156:-jesus-de-nazaret-y-su-
acceso-a-la-realidad-a-traves-de-los-sentidos-tocar-y-gustar-como-jesus-&catid=117:talleres-
2008&Itemid=232.
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el ultimo dia. Mi carne es verdadera comida, y mi sangre es verdadera bebida (Jn 6,54-

55).

El propio Reino de Dios es descrito como un banquete en el que tienen cabida todos los
desheredados de la tierra. Son ellos los que ocupan los primeros lugares en la mesa (cf.
Mt 7,9-11). Jesus, en numerosas ocasiones, aparece en el evangelio compartiendo mesa
con personas excluidas, poniendo en entredicho las convenciones sociales de la época
(cf. Lc 2,15; Lc 15,2). Las comidas de Jesus, asi, se convierten en pardbola viva *® del
Reino de Dios, ya que éste subvierte los valores y jerarquias sociales de la época. Jesus
comparte mesa con excluidos de la sociedad y, es ahi donde la metafora del banquete
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mesianico muestra la preferencia de Dios por los mas desfavorecidos™’.
Oido

Los profetas y los sabios habian exhortado al pueblo de Israel a escuchar. Habian
invitado a escuchar la ley (cf. Pr 28,9), a escuchar a Dios (cf. Dt 8,3; cf. Am 8,11) asi
como al prgjimo (cf. Pr 18,13). Jesus recoge esta tradicion en la que el oido, la
capacidad de escucha, se torna en metafora de la apertura del ser humano hacia Dios y
hacia sus hermanos. En hebrero el oido, dzen, evoca la idea de apertura y de

.. 568
obediencia’”.

Cuando Dios se manifiesta en los evangelios invita a escuchar a su Hijo: Este es mi Hijo
querido, mi predilecto. Escuchadle (Mt 17,5). Si Cristo es la Palabra encarnada de Dios,
es necesario que el ser humano disponga sus oidos abiertos para recibir la Buena
Noticia. Jesus invita a una escucha profunda, invita a sus discipulos a escuchar con los
ojos del corazon. Solo asi es posible captar el sentido profundo de sus palabras (cf. Mt
11,15). En el relato de la curacion del sordomudo, Jesus exhorta a los oidos que se

abran, a la vez que introduce sus dedos en ellos (cf. Mc 7,34). Jesus quiere recuperar la

66 J R. Busto, Cristologia para empezar, Sal Terrae, Santander, 2001, p. 61.
7 Cf. R. Aguirre, La mesa compartida, Sal Terrae, Santander, 1994.

68 Cf. C. Aubin, Op.cit., 2013, p. 46.

196



. : : 569
vocacion de escucha en el ser humano, quiere convertirle en un oyente de la palabra™".

Jesus es capaz de hacer oir a los sordos (cf. Mt 11,15; Lc 7,22; Mc 7,34).

La referencia a los oidos tiene, en ocasiones, un sentido meramente fisico (cf. Mt 26,51;
Mc 14,47; Lc 22,50.51; Jn 18,10.26). Otras veces, tiene connotaciéon simbolica de
inteligencia. Tener oidos para oir es tener capacidad para entender (cf. Mt 11,15; 13,9;

Mc 7,16)°7°.

Lo que distingue al seguidor de Jesus es su capacidad de escuchar la palabra. Asi,
cuando le preguntan a Jesus por la identidad de su familia, ¢l responde: Mi madre y mis
hermanos son los que escuchan la Palabra de Dios y la ponen en practica (Lc 8,21). La
familia dei, por tanto, se compone de todos los que escuchan y hacen suya la palabra de
Dios. La invitacion completa que hace Jesus no es s6lo a escuchar, sino a cumplir su
palabra. Ahi reside el secreto de la felicidad: Dichosos los que escuchan la Palabra de

Dios y la cumplen (Lc 11,28).
Habla

En la misién de Jesus cobra especial importancia su anuncio del Reino. Jesus, por
medio de la palabra, transmite a sus discipulos y a todas las personas que le siguen su
propuesta de salvacion. Sus palabras son signo de salvacion, de que el Reino de Dios ya

ha comenzado (cf. Mt 21,31; Lc 11,29; 17,20-21).

Jests ha sido denominado poeta de la compasién”’'. Su lenguaje no fue teologico ni
discursivo, sino poético. Un lenguaje lleno de imagenes y metaforas. Las parabolas
presentan una légica asistematizable que requiere luz teologal’ . Este lenguaje poético
da continuidad a la tradicidon veterotestamentaria que encarnaban profetas como Oseas,
Isaias y Jeremias. Los cuales se habian valido de esta forma de hablar para sacudir la

. . 573
conciencia del pueblo””.

9 Cf. Ibid., p. 46.

>0 Cf. E. Martin Nieto, “Oido”. En F. Ramos (Dir.), Op.cit., 2001, p. 874.
' J.A. Pagola, Op.cit., 2007, p. 115.

°72 J. Garrido, Op.cit., 2006, p. 138.

B Cf. J.A. Pagola, Op.cit., 2007, p. 116.

197



La parabola sera un recurso propio de Jesus, sera la forma de describir el reino de Dios.
Este género literario tiene la caracteristica de unir, de forma singular, palabra, contenido

y mision’".

Jesus, en las pardbolas, parte de lo cotidiano, de lo sencillo. Se podria afirmar que Jesus
habla por medio de metaforas encarnadas. Las pardbolas crean en los oyentes efecto:
hacen pensar, conmueven, tocan su corazon y les invitan a abrirse a Dios. Asi, por

. , ’ . 575
medio de las parabolas, Jesus hace presente a Dios en los oyentes””.

La metafora posibilita estructurar conceptos a partir de imagenes que son tomadas de la
cotidianeidad, haciendo posible en el oyente la conformacién de su sistema conceptual.
Asi lo muestran los estudios de lingiiistica cognitiva, donde autores como G. Lakoff y
M. Johnson han desarrollado, desde la perspectiva neuropsicologica, los efectos de este
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recurso lingiiistico®™®.

La metafora, como ya se ha mencionado, activa procesos
cognitivos que involucran la concepcion del mundo del sujeto. Por medio de estos
recursos las imagenes mentales se forman a partir de dos dominios basicos: el dominio
meta, o categoria que se quiere metaforizar y el dominio fuente, o imagen de la que la
metafora es extraida. De este modo, se establece una conexion asimétrica entre

71

.. . .. . . . .5 ,
dominios sensorio motores y dominios de la experiencia subjetiva’’’. Detras del

pensamiento de estos autores se encuentra una filosofia encarnada o corporeizada.

Jesus desarrolla una habilidad especial para que, lo que estos autores denominan el
dominio fuente, sea un elemento propio de la cotidianeidad de los oyentes de su
mensaje. Son varias las metaforas utilizadas para explicar el concepto reino de Dios: la
parébola del sembrador (cf. Mt 13,1-9), la pardbola del trigo y la cizafia (cf. Mt 13,24-
30), del grano de mostaza (cf. Mt 13,31-32), de la levadura (cf. Mt 13,33-35). Todas
ellas parten de elementos naturales, elementos propios de la vida de campesinos y

personas que vivian en el mundo rural, caracteristica de los seguidores de Jests. De este

™ Cf. J. Garrido, Op.cit., 2006, p. 134.
B Cf. J.A. Pagola, Op.cit., 2007, p. 119.

7 Cf. G. Lakoff y M. Johnson, Metdforas de la vida cotidiana, Catedra, Madrid, 2001; G. Lakoff, No
pienses en un elefante, Complutense, Madrid, 2006; G. Lakoff y R. Nufiez, Where mathematics comes
from: How the embodied mind brings mathematics into being, Basi Books, New York, 2000.

77 Cf. G. Lakoff y M. Jonhson, Philosophy in the flesh, Basic Books, New York, 1999, pp. 100-130.
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modo, el Reino de Dios no es explicado de forma teoldgica ni conceptual, sino que el
oyente debe de percibirlo en el corazon de la realidad. Jesus, asi, suscita lo que esta
latente, invita a una comprension profunda del misterio de la vida. Jesus, en definitiva,
ilumina los ojos del corazon mediante pardabolas que narran la presencia creadora y

, . 578
salvifica de Dios™"°.

Por medio de las parabolas Jests transmite que Dios no es alguien externo a la realidad,
en un mundo aparte, sino que estd en el entramado bésico de la misma. El Reino es vida

que transforma desde dentro, Gnicamente hay que tener esperanza y dejarlo crecer® .

En el andlisis del habla de Jests es necesario destacar la centralidad de una palabra que
se convierte en fundante en su experiencia espiritual: 4Abba. Padre es una palabra que
brota de la profunda experiencia espiritual de Jesus, es una palabra que emana de su
interior. Rompiendo los criterios de la religion judia, Jesus, a partir de su experiencia de
proximidad con Dios, se atreve a llamarle Padre. Abba es una palabra sentida

corporalmente, que expresa y da profundidad a la relacion de Jesus con su Padre.

Abba expresa la primera experiencia afectiva del nifio con sus padres, es el movimiento
de los labios pronunciando los fonemas mas sencillos. Abba es la primera palabra que el
nifio balbucea, llena de intimidad y confianza, de despreocupacion y de amor. Abba es
la palabra utilizada por Jesus para dirigirse a Dios, y es la palabra teologicamente mas
densa de todo el NT, ya que ella nos revela el misterio tiltimo de Jesiis’™. Esta palabra
muestra el principio de orientacion basico del propio Jestus: su vivirse como Hijo. Por lo
tanto, no implica propiamente una nueva concepcion de Dios, sino una concepcion de

581

Si, por referencia a Dios™" . Esta palabra, han afirmado algunos autores, es el fermento

basico de toda cristologia posterior’ ™.

378 J. Garrido, Op.cit., 2006, p. 135.

P Cf. Ibid., p. 136.

%0 Cf. 0. Gonzalez de Cardedal, Jesiis de Nazaret, BAC, Madrid, 1993, p. 97.
%81 J I. Gonzalez Faus, Op.cit., 2016, p. 143.

B2 Cf . Dupont, Le discours de Milet, Paris, 1960, p. 34. Citado en O. Gonzalez de Cardedal, Op.cit.,
1993, p. 100.
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Desde la perspectiva psico-corporal se puede definir Abba como una palabra
corporalmente sentida, que nace de la profunda experiencia mistica de Jesus. Y lo hace

no como concepto teoldgico, sino como expresion de una vivencia fundante.
Vista

Jestis es epigono de una manera diferente de mirar, Jesus posee una mirada que salva’™.
Zaqueo se encuentra con la mirada de Jesus que se acerca para hospedarse en su casa
(cf. Lc 19,2-6). El joven rico, que pregunta a Jesus sobre la forma de heredar la vida
eterna, y que siente que cumple con los preceptos religiosos, no es capaz de descubrir la
mirada amorosa de Jesus, y es ahi donde la respuesta de Jests no encuentra eco (cf. Mc

10,17-30).

Entre las curaciones de Jesus estan las que tienen que ver con la recuperacion de la vista
por parte de personas invidentes. El evangelio de Juan relata como Jesus hace barro con
la saliva para aplicarselo en los ojos al ciego y, posteriormente, le envia a lavarse en la

alberca de Siloé. El ciego, en ese momento, recupera la vista (cf. Jn 9,5-7).

El ojo es la lampara del cuerpo (cf. Mt 6,22; Lc 11,34), que permite admirar las
maravillas del Sefior (cf. Mt 21,42; Mc 12,11). Jests invita a sus discipulos a levantar
los ojos, a estar bien atentos a las cosas que puedan suceder (cf. Mt 17,8; Lc 16,23; Jn
4,34; 6,5). Abrir bien los ojos es ser precavidos y no dejarse influenciar por los fariseos
(cf. Mt 16,6; Mc 8,15), no dejarse llevar por la codicia (cf. Lc 12,15), y reconocer al
Hijo de Dios (cf. Lc 24,3 1)°%,

Jesus es presentado en el evangelio como la luz: Jesucristo es la luz nacida de la luz (cf.

Jn 1,1-18). El mismo se autoproclama como la luz del mundo (Jn 9,5).

3.2 Tradicion

En el siguiente apartado se presentan varios autores que han profundizado en su

experiencia de Dios a partir de la via de la interioridad. En primer lugar, San Agustin, el

¥ Cf. S. Weil, 4 la espera de Dios, Trotta, Madrid, 2009.
¥ Cf. E. Martin Nieto, Op.cit., 2001, p. 874.
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cual mostrard el proceso de introspeccion como proceso de encuentro con Cristo.
También se ahondaré en los misticos Santa Teresa de Jesus y San Juan de la Cruz. Por
ultimo, se hara un andlisis de los Ejercicios Espirituales de San Ignacio de Loyola desde

la perspectiva de la psico-corporalidad.

3.2.1 San Agustin: “Intimo mejor mio”

San Agustin es el gran descubridor de la vida interior. Ha sido el autor que ha marcado
la via interioratis como una via adecuada para el conocimiento del ser humano y para el
acceso a la verdad. San Agustin sefialara el mundo interior como espacio de revelacion
y encuentro con Dios. En él, el conocimiento interior no es mera introspeccion, sino que

es encuentro y compromiso con Cristo.

Por medio del género de la autobiografia San Agustin propone toda una cartografia para
el descubrimiento interior. En una primera aproximacion se pueden sefialar dos
caracteristicas. Por un lado, su sensibilidad para tomar conciencia de los matices mas
sutiles de su experiencia interior. Por otro lado, su capacidad para expresar esa
experiencia por medio de un lenguaje a caballo entre la poesia y la teologia. Es el autor
que realza una gramdtica de la individualidad®®. Su obra, Las Confesiones, es una
referencia dentro del género literario de la autobiografia, ejerciendo influjo hasta la
actualidad®®. Su obra es un esfuerzo permanente por sumergirse en las dimensiones
mas profundas de su propio ser, abriéndose a un conocimiento nuevo e insospechado de

si mismo°"’.

A, Callejo, “Interioridad y narracion de si en San Agustin”, Thémata, 35, 2005, p. 337.

%% E] influjo de este género auto biografico ha llegado hasta autores como J.J. Rousseau, quien, ya en
plena modernidad y en medio del auge del individualismo en Europa, llegd a poner el mismo titulo, Las
Confesiones, a una de sus obras. Ver: J.J. Rousseau, Las Confesiones, Alianza, Madrid, 1997.

*¥7 Un ejemplo de esto es la division que realiza en el libro X de Las Confesiones, donde el autor presenta
dos partes en esta via interioratis: en primer lugar, en lo que sabe de si mismo (clarificacion de la
verdad); y en segundo lugar, lo que todavia no sabe de si (purificacion de las concupiscencias). Cf. R.
Florez, “Apuntes sobre el libro X de las «Confesiones» de san Agustin”, La Ciudad de Dios, 169, 1956.
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La intimidad del ser humano es el lugar donde se revela la verdad de éste. Solo en la
medida en que se descubre la fuerza y belleza de esta verdad se puede configurar una

vida personal digna de tal nombre.

Su obra Las Confesiones es la narracion de su historia de conversion, serd este el modo

de acercarse a su persona y a su legado teoldgico y espiritual.

A. Acercamiento psico biografico

San Agustin nace el 13 de octubre del afio 354 en Tagaste, una pequena ciudad agricola
del norte de Africa. Nace en el seno de una familia sencilla que, sin pasar grandes
penurias econdmicas, tampoco posee recursos para disfrutar de excesivas comodidades.
Agustin da sus primeros pasos en su vida académica en la escuela de la comarca,
aprendiendo a escribir, leer, matematicas, asi como los idiomas griego y latin. Si bien,
como expresa en su obra Las Confesiones, estos primeros afios no estan marcados por el
fervor estudiantil, no gustaba yo de las letras y odiaba el que me urgiesen a

. 588
estudiarlas’™™".

En la adolescencia comienza a demostrar su capacidad intelectual y sus padres deciden
enviarle a Madaura. Alli hay una especie de ciudad universitaria, donde profundiza sus
estudios de Literatura y Oratoria. En todo este proceso de aprendizaje San Agustin se
mantiene lejos de la doctrina cristiana. Su padre no era cristiano y su madre estaba muy

interesada en el éxito profesional de su hijo. En palabras del propio San Agustin,

“su cuidado fue solo de que aprendiera a componer discursos magnificos y a
persuadir con la palabra (...) el padre, porque no pensaba casi nada de ti y si
muchas cosas vanas sobre mi; la madre, porque consideraba que aquellos
acostumbrados estudios de la ciencia no solo no me habian de ser estorbo, sino

1,589
de no poca ayuda para alcanzarte a ti .

Por otro lado, Madaura aunque era un prestigioso centro de estudios, estaba dominado

por tradiciones estilisticas consolidadas durante siglos, donde el cristianismo pasaba

% San Agustin, Confesiones, I, 12, 19. En adelante se citaran las obras de San Agustin de la edicion
Obras completas, El Monte Carmelo, Burgos, 1959.

% Ibid. 11,2, 4; 3, 8.

202



desapercibido. El siguiente lugar en su proceso de estudios serd Cartago, ciudad costera
y cosmopolita, en la que Agustin encontrara espacio para el amor carnal, hervidero de

. 590
amores impuros .

La lectura de una exhortacion a la filosofia escrita por Ciceron fue la primera
experiencia significativa en relacion a la fe cristiana, algo que, hasta ese momento,
apenas habia ocupado lugar en la vida de Agustin. Este es un punto de inflexion que
cierra una juventud marcada por los vicios carnales y abre la pagina de la introspeccion
y el acercamiento a Dios. Nace su obra Las Confesiones, en la que hard auto

observacion de su mundo interior.

Otro de los momentos significativos fue su contacto con Ambrosio de Milan, que le
ayuda a tomar conciencia de como su inclinacion maniquea no responde a su busqueda
existencial. Escuchando los sermones de San Ambrosio descubre la profundidad de la

Sagrada Escritura. De este modo, surge su pasion por San Pablo y sus cartas,

“Asi, pues, cogi avidisimamente las venerables Escrituras de tu Espiritu, y con
preferencia a todos, al apostol Pablo... Y comprendi y hallé que todo cuanto de
verdadero habia yo leido alli [en los platonicos], se decia aqui realzado con tu
gracia, para que el que ve no se glorie, como si no hubiese recibido, no ya de lo

: ., 591
que ve, sino también del poder ver””"".

Por otro lado, la lectura de obras neoplatdnicas, muchas de ellas reelaboradas por
autores cristianos (Mario Victorino, por ejemplo), le alejan del gnosticismo dualista

propio del maniqueismo, para abrirle a un nuevo horizonte antropologico y teologico.

Todo este proceso de conversion tiene su momento definitivo en unos jardines de
Miléan, donde descubre en el texto paulino de la Carta de los Romanos la llamada de
Dios, no en comilonas ni embriagueces, no en lechos ni en liviandades, no en
contiendas ni emulaciones, sino revestios de nuestro Sefior Jesucristo y no cuidéis de la

carne con demasiados deseos (Rom 13,13).

% Ibid., 111, 1.

1 Ibid., V1L, 21, 27.
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Es ahi donde descubre la fe como una respuesta libre a la llamada amorosa de Dios. Es
la gracia que actuia en el corazon de Agustin y que le llevara, con posterioridad, a ser el
“Doctor de la gracia”. También le llevara a ser una referencia en el pensamiento
teologico cristiano, frente a movimientos heréticos como el pelagianismo, el arrianismo

y el donatismo.

Se bautizo en la Pascua del afio 387 y a los pocos afios ya era el obispo de Hipona. A
partir de ese momento dos van a ser las grandes tareas de Agustin. Por un lado,
responder a sus tareas episcopales. Por otro lado, profundizar en su reflexion teoldgica y
desarrollar una amplia obra que le convertird en uno de los autores de referencia del

pensamiento cristiano.

El tiempo histérico en el que Agustin vivido estuvo marcado por el cambio y la
transformacion. No en vano, €l sufrio en sus propias carnes la radicalidad propia de esta
época. La iglesia de la cristiandad estaba naciendo en medio de saqueos e invasiones de
los pueblos barbaros. El cristianismo, que recientemente — en el afio 313 - habia sido
nombrado por Constantino, por medio del Edicto de Milan, religion oficial del imperio,
sufrié un gran avance. Fue el tiempo de los grandes concilios en los que se fijo la
ortodoxia cristiana, siempre en didlogo con otras concepciones antropologicas y
teologicas de la época. Todo esto supuso una gran tarea de sistematicidad y rigor a la

hora de fijar la doctrina. La obra de Agustin ayudo en este proceso’ .

Algunas de sus obras son, La ciudad de Dios, donde plantea la relacion entre la ciudad
de Dios y la ciudad terrena. De Doctrina Christiana, donde establece una sintesis entre
su vocaciéon como pastor y su vocacidon como tedlogo y Retractationes, su obra
capitular. Pero sin duda, la obra que centrara el interés de esta investigacion seran Las
Confesiones. Obra autobiografica en la que Agustin se acerca con precision y sutileza al

mundo interior del ser humano.

M. Buber plantea que los contextos de cambio y de crisis sociales invitan a un repliegue

del ser humano hacia si mismo. Ante un mundo inhospito, marcado por la incertidumbre

%2 K. Weintraub presenta el pensamiento agustiniano como el puente entre el mundo antiguo y el
medieval. Ver: K. Weintraub, La formacion de la individualidad, Megazul-Endymion, Madrid, 1993, pp.
57-58.
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y la falta de referencias, se produce una tendencia a buscar certezas y puntos de apoyo

en el interior’”>. Expresado con sus palabras:

“En el hielo de la sociedad es cuando el hombre implacablemente, se siente
como problema, se hace cuestion de si mismo, y como la cuestion se dirige y
hace entrar en juego lo mas recondito de si, el hombre llega a cobrar

Lo o 594
experiencia de si mismo’™"".

Otros autores como Aristdteles habian situado en su reflexion filosofica al ser humano
en continuidad con el mundo, enmarcando la antropologia en una filosofia de la
naturaleza. La reflexion agustiniana, en cambio, nace marcada por la experiencia del
mal. Esta cuestion ya habia estado presente en la reflexion de gnosticos y maniqueos, el
hombre agustiniano se asombra de aquello que en el hombre no se puede comprender
como parte del mundo, como una cosa de las cosas en la conciencia de los que vivian

) . . 595
inmersos en dichos cambios™".

En esta misma tesis de M. Buber incide K. Weintraub afirmando,

“las épocas de crisis en las que las mas firmes suposiciones sobre el hombre y
su mundo son de continuo puestas en tela de juicio, fuerzan al individuo a
asumir la tarea de la duda y de indagar una y otra vez en los cimientos mismos

. . .’ 14 . )’596
sobre los que descansa tradicionalmente esta concepcion de si mismo™ .

De este modo, es posible vincular el trabajo de Agustin sobre la interioridad con el
contexto de crisis en el que vivio, un mundo cldsico que se derrumbaba y que dejaba

, . : . ] . 159
paso a una época de la cristiandad medieval que todavia no habia acontecido™”.

En ese sentido, el cambio fundamental, que el propio San Agustin vividé en primera

persona fue la rapida expansion de la religion. Concretamente el cristianismo, que en

3% Cf. M. Buber, ;Qué es el hombre?, FCE, Mexico, 1960, pp. 24-25.
% Ibidem.

% Ibid., p. 27.

% K. Weintraub, Op.cit., 1993, p. 53.

T Cf. A. Callejo, Op.cit., 2005, p. 338.
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poco mas de medio siglo pasé de ser una secta perseguida por el imperio romano a ser

la religion oficial.

Agustin muere el 28 de agosto del afio 430, cuando ya se consumaba la expulsion del

imperio romano de tierras africanas.

B. Ser humano y Dios, una antropologia teologal

San Agustin en todo su proceso introspectivo quiere responde a la pregunta “;Quién es
el ser humano?”. O, mdas concretamente “;Quién soy yo?”. Es una inquietud
antropolégica existencial la que estd en la base de su busqueda. En el proceso de dar
respuesta a esta inquietud bidimensional por el ser humano, el autor no elabora un

tratado de filosofia, sino una obra espiritual, Las Confesiones. Asi lo expresa,

“entonces me dirigi a mi mismo y me dije: ‘;Tu quién eres?’ y respondi: ‘Un
hombre’. He aqui, pues, que tengo en mi prestos un cuerpo y un alma; la una,
interior, el otro, exterior. ;Por cuadl de estos es por donde debi buscar a mi
Dios, a quien ya habia buscado por los cuerpos desde la tierra al cielo, hasta
donde pude enviar los mensajeros rayos de mis ojos? Mejor, sin duda, el
elemento interior, porque a él es a quien comunican sus noticias todos los
mensajeros corporales, como a presidente y juez, de las respuestas del cielo, de
la tierra y de todas las cosas que en ellos se encierran, cuando dicen: ‘No somos
Dios’ y ‘El nos ha hecho’. El hombre interior es quien conoce estas cosas por

.. . . . . 598
ministerio del exterior, yo interior conozco estas cosas’ ".

El punto de partida de su antropologia es el ser humano ante Dios. Un ser que
buscandose a si mismo y su propia felicidad, busca a Dios, y encontrando a Dios se
encuentra a si mismo. Se produce, por tanto, una circularidad en el proceso
introspectivo. Donde Dios es radical esencia del ser humano, pero a la vez, profunda
trascendencia, por cuanto es realidad que le dota de sentido. F. Copleston destaca dos

caracteristicas propias de esta antropologia,

“la actitud agustiniana tiene por su parte la ventaja de que contempla siempre

al hombre tal como éste es, al hombre en concreto, porque de facto el hombre

% San Agustin, Confesiones, X, 6, 9.
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tiene solamente un fin ultimo, un fin sobrenatural, y en lo que respecta a su
existencia actual, no es sino hombre caido y redimido: nunca ha sido, ni es, ni

) . ., 11599
serd, un mero hombre natural, sino un fin y una vocacion sobrenatural ™"

La vocacion por el ser individual y concreto se muestra en coherencia con el método
experiencial e introspectivo utilizado por San Agustin. Lejos de especulaciones
metafisicas, el camino de acceso al interior pasa por la propia experiencia, por la auto
observacion del mundo interior. El principio teoldgico y antropoldgico del ser humano
queda establecido en Dios, porque nos has hecho para ti y nuestro corazon esta

Lo 600
inquieto hasta que descanse en ti""".

Ademas, el ser humano es un ser en busqueda (FR, 36). Esta llamado a salir de su tierra,
a exiliarse de su patria para descubrir su esencia, lo que deseaba no era tener mayor
certeza de ti, sino ser mds estable en ti®®'. Y esa salida de si, es la que va a posibilitar el
acceso al mundo interior, a su templo sagrado. El movimiento basico del ser humano
reproduce el ritmo vital del cosmos: tension-distension. Asi, en palabras de Juan Pablo
11, el hombre es una tensién hacia Dios (AH, 17). Un anhelo de trascendencia®” cuya

tension quedara distendida en Dios. En este sentido también se expresa R. Guardini al

afirmar,

“la existencia del hombre tiene la forma de “hacia Dios” y “desde Dios”. El

hombre puede, en fin, ser comprendido solo partiendo de Dios, existiendo y

. . 603
realizandose solo por obra de Dios ™.

El doctor de Hipona sintetiza esta intuicion en su célebre sentencia en la que muestra al

ser humano como capax Dei, el hombre es imagen de Dios, en cuanto es capaz de Dios

y puede participar de éI°™.

R, Copleston, Historia de la Filosofia. Vol. II: De San Agustin a Escoto, Ariel, Barcelona, 1980, p. 58.
690 San Agustin, Confesiones, 1, 1,1.
1 1pid., 8, 1, 1.

2 Cf. L. Boff, Tiempo de trascendencia: El ser humano como un proyecto infinito, Sal Terrae,
Santander, 2002.

693 R. Guardini, La conversione di Sant'Agostino, Morcelliana, Brescia, 1957, pp. 19-20.

604 San Agustin, La Trinidad, XIV, 8, 11.
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San Agustin, de este modo, presenta al ser humano como imago Dei®”. En la

antropologia de Agustin el ser humano es un ser referencial, s6lo con relacion a Dios se

le puede comprender.

C. El espacio interior

En su descripcion del espacio interior San Agustin se vale de dos categorias, dos
imagenes sobre las que va a proyectar su experiencia introspectiva. Son dos polaridades
que conforman un cuadrante cartografico del mundo interior. La brjula interna de
Agustin estd marcada por una doble dimensionalidad: interior-exterior, arriba-abajo. La

primera de ellas, interioridad-exterioridad la expresa asi en esta oracion,

“;Tarde te amé, hermosura tan antigua y tan nueva, tarde te amé! Y ved que tu
estabas dentro de mi y yo fuera, y por fuera te buscaba; y deforme como era, me
lanzaba sobre estas cosas hermosas que tu creaste. Tu estabas conmigo, mas yo

606
no lo estaba contigo™""".

La otra dimension es la inferior-superior, también presente en numerosos pasajes. Lo
superior tiene que ver con la cercania a Dios: de repente aparecio a mis ojos vil toda
esperanza vana, y con increible ardor de mi corazon suspiraba por la inmortalidad de
la sabiduria, y comencé a levantarme para volver a ti®. Y lo inferior tiene que ver con
el alejamiento: jAy, ay de mi, por qué grados fui descendiendo hasta las profundidades

del abismo, lleno de fatiga y devorado por la falta de verdad!®™.
Asi reflexiona R. Guardini sobre esta doble polaridad instaurada por Agustin,

“ambas determinaciones componen la totalidad de la trascendencia espiritual,
cuyas polaridades se dirigen hacia el "interior" y hacia el "superior”, como a
metas a las cuales tiende el espiritu. Alli, en el simple "interior" y en el "arriba"”
estd Dios. Estos "lugares" del éxtasis divino determinan los ejes de la naturaleza

humana. En vista de ésta es "edificado" el hombre, que llega a ser

05 Cf. Ibidem.

69 San Agustin, Confesiones, X, 27, 38.
7 Ibid., 111, 4, 7.

% Ibid., 111, 6, 11.
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verdaderamente tal solo en la medida en que este orden se afirma en él; en la
medida en que se hace "interior": "vive él, pero no él, sino Cristo en él"; y en la
medida en que es "elevado": "buscad aquello que esta arriba, donde Cristo estd
sentado a la derecha del Padre,; estimad y gustad aquello que esta arriba, no en

. 609
la tierra™™"" .

Agustin describe el misterio de su existencia como una gran profundidad®®. La
direccién en la busqueda viene marcada por esa tension constitutiva antes aludida al ser

humano. Es la que le hace intercalar periodos de ascenso y acercamiento a Dios,

“;Oh eterna verdad, y verdadera caridad, y amada eternidad! Tu eres mi Dios;
por ti suspiro dia y noche, y cuando por vez primera te conoci, tu me levantaste
para que viese que existia lo que habia de ver, y que aun no estaba en

.. 611
condiciones de ver”""".

“Con otros de alejamiento y abatimiento, tu callabas entonces, y yo me iba cada
vez mas lejos de ti tras muchisimas semillas estériles de dolores con una

. -, L 612
soberbia abyeccion y una inquieta laxitud ™"~

Superando dualismos platdnicos, cuerpo-alma; o paulinos, carne-espiritu, Agustin
reinterpretarda desde esta nueva interioridad la visiéon antropologica utilizando la
polaridad interior-exterior. Lo exterior recoge la experiencia sensorial, lo corporal, asi
como las imagenes mentales. Frente a lo interior, que se corresponde con el alma del ser
humano®”. C. Taylor, utilizando estas metaforas espaciales propias de San Agustin,
afirmard, la senda que conduce desde lo mas bajo a lo mas alto, el vuelco clave en la
direccion, pasa a través del hecho de que prestemos atencion a nosotros mismos como

. . 614
seres interiores .

699 R. Guardini, Op.cit., 1957, p. 39.

619 San Agustin, Confesiones, IV, 14, 22.
" Ibid., VII, 10, 16.

2 Ibid., 11, 2, 2.

813 ¢t C. Taylor, Fuentes del yo. La construccion de la identidad moderna, Paido6s, Barcelona, 1996, p.
144.

8 Ibid., pp. 154-155.

209



Dios ya no es buscado en el exterior, donde residen los objetos sensibles, sino en el
interior, en lo mas hondo del propio ser humano. Y Dios ya no es tematizado como un
objeto, sino como principio subyacente de la capacidad cognitiva del sujeto. Dios no es
solamente lo que se anhela ver, sino lo que potencia el ojo que ve. Porque la luz de Dios

es una luz del alma®"®’.

Este proceso lleva a un cambio en la epistemologia agustiniana, ya que se produce un
giro del campo de los objetos conocidos al del proceso de conocer. Es ahi donde nace la
interioridad y el principio de subjetividad, que se relaciona con un conocer que no es
algo publico y comun a todas las personas, sino un acto personal y subjetivo. El objeto
de la mirada no debe centrarse en los objetos sino en la propia experiencia, focalizando
la atencion sobre si mismo para hacer de la experiencia el objeto de conocimiento®'®. La
referencia ya no se dirige al mundo exterior, ;hasta cudndo vas a estar dando vueltas
en torno a la creacion? Vuélvete hacia ti mismo, contémplate, sondéate, examinate®.

Una y otra vez vuelve el autor a incidir en la importancia de la mirada al interior,

“Retornad, hombres, de vuestras afecciones. ;jAdonde vais? ;Adonde corréis?
JAdonde huis, no solo de Dios, sino también de vosotros? Volved,
prevaricadores, al corazon, escudrifiad vuestro espiritu, pensad en los arnos
eternos, encontrad la misericordia de Dios que tiene para con vosotros,

. . . 618
contemplad las obras de Dios: su camino esta en el Santo™""°.

La introspeccion, por tanto, es un método de acceso a la verdad. Frente al conocimiento
de los objetos sensibles, Agustin propone el conocimiento interior como fuente de
sabiduria. Es ahi donde el ser humano se descubre habitado, mas he aqui que él esta

L . 619
donde se gusta la verdad: en lo mas intimo del corazon”".

13 Cf. Ibidem.

616 Cf. A. Callejo, Op.cit., 2005, p. 341.

517 San Agustin, Sermén 52, 17.

618 San Agustin, Comentario al Salmo 76, 16.
619 San Agustin, Confesiones, IV, 12y 18.
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La busqueda de la verdad es una de las tareas del ser humano, e/ fin del hombre es
indagar la verdad como se debe: buscamos al hombre perfecto, pero hombre
siempre®®™. Esta busqueda de la verdad se fundamenta en que es inconmutable, la
verdad es el pan que alimenta a las almas; sin menguar, trueca a quien la come; no es
ella lo que se convierte en el que la come®'. En este punto la antropologia agustiniana
desarrolla una de sus claves: lo que se encuentra en el centro del ser humano, /o que
constituye su esencia, no es otra realidad que Dios, porque al buscar la verdad, lo que
se busca es a Dios®*. El proceso hacia el centro lleva al ser humano a un horizonte més

amplio que el de su propia contingencia,

“no quieras derramarte fuera; entra dentro de ti mismo, porque en el hombre
interior reside la verdad; y si hallares que tu naturaleza es mudable,
trasciéndete a ti mismo, mas no olvides que, al remontarte sobre las cimas de tu

1623
ser, te elevas sobre tu alma, dotada de razon .

Es ahi donde se enraiza la interioridad trascendente propia de San Agustin.

D. EIl maestro interior

En este espacio sagrado, nuclear en la experiencia humana, Agustin sitlia al maestro

interior. La llamada, por tanto, es a escuchar el centro del ser,

“pero recuerda bien que aunque puedas aprender algo saludablemente por mi
ministerio, te enseniarda Aquel que es el Maestro interior del hombre interior,

- . 624
pues El en tu corazon te hace ver que es verdad lo que se te dice”".

Agustin recurre a la cuestion cristologica para fundamentar que es Cristo quien habita

en lo mas profundo del ser humano. Cristo es el maestro interior,

620 San Agustin, Contra los académicos, 1, 3, 9.

62 San Agustin, Comentario al Evangelio de Juan, 41, 1.
622 Cf. San Agustin, Comentario al Salmo 104, 3.

62 San Agustin, De la verdadera religion, 39, 72.

624 San Agustin, Epistola 266, 4.
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“mas qué haya en los cielos, lo enseriara aquel que por medio de los hombres y
de sus signos nos advierte exteriormente, a fin de que, vueltos a El
interiormente, seamos instruidos. Amarle y conocerle constituye la vida
bienaventurada, que todos predican buscar, mas pocos son los que se alegran

625
de haberla verdaderamente encontrado " .

Esta voz autorizada es la fuente de la sabiduria humana; la interioridad es el proceso que
habilita al ser humano en la escucha de ese maestro interior. Este maestro interior esta
presente en todos los seres humanos. Por lo tanto, hermana a todas las personas bajo su

autoridad y sabiduria,

“vuestra caridad sabe como tenemos un Maestro unico, bajo cuya autoridad
somos todos condiscipulos. No por hablaros yo desde un sitial mas elevado soy

vuestro maestro, no, hay un Maestro comun, el que mora en nosotros, y acaba

de hablaros”%°,

[z L4 r .
Se produce una union entre todos los seres humanos, lo mds seguro, sin
embargo, es que tanto nosotros que hablamos, como vosotros que escuchdis,

., . 1627
sepamos que somos condiscipulos del unico maestro™".

Una de las caracteristicas esenciales de este maestro es que no sitia la fuente de
sabiduria en un agente externo e independiente del ser humano, sino que mora en el

interior®*®

. Este maestro ensefia no en el sentido humano sino en el divino, porque
ensefia haciéndose uno, encarnandose®’. San Agustin invita a escuchar a este maestro

interior de modo comunitario,

“escuchemos juntos, escuchemos juntos como condiscipulos en la unica escuela
del unico maestro, Cristo; su catedra esta en el cielo, precisamente porque antes

lo fue su cruz en la Tierra. El nos enseno el camino de la humildad para

625 San Agustin, Del maestro, 14, 46.
626 San Agustin, Sermén 134, 1.

7 Ibid., 23, 2.

28 Cf. Ibid., 134, 1.

9 Cf. Ibid., 264, 2.
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ascender después, visitando a quienes yacian en el abismo y elevando a quienes

, . 57,630
querian unirse a él””"".

De este modo, es Cristo quien habla desde el corazon,

“Volveos a vuestro interior y si sois fieles, alli encontraréis a Cristo. El es quien
os habla alli. Yo grito, pero él enseria con su silencio mds que yo hablando. Yo
hablo mediante el sonido de mi palabra; ¢l habla interiormente infundiendo
pensamientos de temor. Grabe él, pues, en vuestro interior las palabras que me
atrevi a deciros: "Vivid bien para no morir mal". Puesto que hay fe en vuestro
corazon y, en consecuencia, habita Cristo en él, él os enseniard lo que yo deseo

2631
proclamar’™".

3.2.2 Los misticos castellanos: Santa Teresa de Jesus y San Juan de la Cruz

Santa Teresa de Avila y San Juan de la Cruz han sido considerados dos de los maximos

632 Estos autores propiciardn una

exponentes de la mistica castellana del siglo XVI
vuelta hacia la propia experiencia, para desde ahi hacer su aportacion a la teologia
espiritual. Una vuelta a una teologia que nace de la oracidn, ya que so6lo a través de la
oracion se llega al conocimiento propio y al conocimiento de Dios. El punto de partida
sera experimentar el amor incondicional de Dios. El ser humano se descubre como hijo
amado; ese amor incondicional promueve una vuelta hacia Dios. Partiendo de la
herencia de San Agustin, asi como de los medievales que comentaron al Pseudo

Dionisio633, los misticos castellanos esbozaran un itinerario hacia Dios: conocimiento de

uno mismo, seguimiento de Cristo, divinizacion o transformacién en Dios. Y todo ello a

839 Ibid., 240 A, 4.
81 Ibid., 102, 2.

632 Cf. J. Surueda, La gloria de los siglos de oro. Mecenas, artistas y maravillas en la Espaiia imperial,
Lunwerg, Madrid, 2008, p. 170.

63 Cf. J.L. Alborg, Historia de la literatura espaiiola. Edad media y renacimiento, Gredos, Madrid, 1972,
p. 875.
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partir de un proceso de cercania afectiva a Dios que, por medio de la oracion, va

operando en el alma del ser humano hasta lograr la transformacion y la paz interior®”,

La mistica castellana dialoga con la antropologia de la época, marcada por el ideal del
ser humano propuesto por la ilustracion. De este modo, sintetiza A. Melquiades la

contraposicion entre estas dos corrientes,

“la Ilustracion se abrazo con el camino de la pura razon, la mistica esparola,
con el de la experiencia que Cristo ensernio, la primera busco poseer la verdad a
traves de la ciencia y la racionalidad, la segunda, el ser poseidos por la verdad;
la primera vivio la autonomia de la razon, la segunda, la del amor, la primera
redujo al hombre a una parte de si mismo y lo esqueletizo en ella. La mistica
espanola reduce todo el hombre, cuerpo y alma, sentidos y potencias, a su

centro ultimo de fuerza, del cual procede todo .

Los misticos castellanos se situan historicamente, desde la perspectiva eclesial, dentro
del periodo conocido como Contrarreforma, un tiempo de florecimiento en el
catolicismo. Después de la ruptura acontecida en el interior de la Iglesia catolica, que
finalizo con el cisma con Lutero y la Iglesia reformada, la antigua religion unitaria se
encontraba resquebrajada. La Reforma provocé una sacudida que movié los cimientos
de la Iglesia catdlica, impulsando movimientos internos que posibilitaron nuevas
perspectivas y nuevas experiencias en la teologia y en la practica eclesial. Todos estos
cambios religiosos vienen de la mano de cambios sociales, de una modernidad que va
haciendo su aparicion y va desplazando la época medieval. En este periodo no so6lo
acontece una ruptura eclesial que alumbra a la Iglesia reformada frente a la Iglesia

tridentina, sino que se da el surgimiento del nuevo mundo, frente al antiguo.

La Contrarreforma incluye un dinamismo renovador, una profundidad espiritual capaz
de asimilar los elementos positivos suscitados por la reforma de Lutero. Si bien,
también se producira un movimiento defensivo que llevara a la represion de la herejia y
a la intolerancia doctrinal. Esta ambivalencia se manifiesta en la importancia que la

Iglesia espafiola — junto con la italiana- adquiere en el desarrollo de la Iglesia catolica

34 Cf. AA.VV., Diccionario de San Juan de la Cruz, Monte Carmelo, Burgos, 2009, p. 849.
635 A. Melquiades, Op.cit., 1994, p. 123.
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(con euforia teoldgica y renacer mistico), pero a la vez la actitud de sospecha que desde
la jerarquia se mantuvo hacia esos misticos y tedlogos. Las acusaciones, procesos y
censuras fueron un elemento muy presente en este siglo XVI, frenando el desarrollo de
estas nuevas intuiciones misticas y teoldgicas y que, ya en el siglo XVII, daran lugar a

una religiosidad formal y ampulosa.

La mistica castellana se separara de los postulados luteranos al subrayar el valor de lo
natural y lo humano. El misterio de la encarnacion, en el que Cristo asume la naturaleza
humana y la redime al asumirla, hace que lo humano tenga papel activo, aunque
limitado en la justificacion. Dios justifica y plenifica al ser humano que le ofrece su

persona y su libertad.

Uno de los principios de la mistica castellana, en contraste con otros movimientos como
los alumbrados y quietistas, serd el de la negacion de la oposicion entre lo interno y lo
externo, entre naturaleza y gracia. El proceso de desasimiento que posibilita la apertura
radical a lo trascendente alumbrara el encuentro con Dios. Union, por lo tanto, serd la

palabra esencial que recoja y sintetice esta espiritualidad castellana.

Los dos autores que se presentan a continuacion seran esenciales en la denominada
reforma del Carmelo en Espafia. Los dos encabezaran el movimiento que es conocido
con el nombre de descalzamiento. El amor divino es el eje de su espiritualidad y de toda
su vida. Da sentido a la existencia, se convierte en vocacidon, en proyecto de servicio y
tifie toda su teologia. Se desarrolla un antropo-teo-centrismo, en la divinizacion del

. ;636
hombre sin caer en el panteismo

El Carmelo desarrollard la mistica nupcial y la mistica de la noche. La nupcial
representada por Santa Teresa, la de la noche por San Juan de la Cruz. El carmelita parte
de una existencia paraddjica, que se va a expresar en sus distintas obras. En Noche y
Cdntico muestra un viaje ascendente e interiorizante®’. En Llama el paisaje se difumina

y queda simbolizado en la llama que invade, ilumina y ensancha el alma®®.

53 Ibid., p. 71.
37 Cf. J.A. Marcos, Op.cit., 2016, p. 221.

3% M. Norbert Ubarri, Las categorias de espacio y tiempo en San Juan de la Cruz, Editorial de
Espiritualidad, Madrid, 2001, p. 245.
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La mistica carmelita es considerada como ecléctica, ya que armonizara la dimensioén

sentimental y la intelectual®”

. Por un lado, integrara la afectividad, donde el amor es lo
central en la experiencia mistica, siguiendo las corrientes agustiniana y franciscana. Por
otro lado, bebera del influjo de la mistica intelectualista, més propia de dominicos y

. . . . 640
jesuitas, donde lo central es el conocimiento de Dios™ .

A. Santa Teresa de Jesus

Teresa naci6 en Avila en 1515, fue hija de mercaderes y judios convertidos. Este hecho
influy6 en su vida ya que las familias de judios convertidos no estaban bien vistas por el
resto de cristianos. Los conversos fueron en Espaia, a lo largo del siglo XVI, un ntcleo
de reivindicacion social. El desengafio y la desilusion, producto del trato recibido por
buena parte de la sociedad, situdndoles en un estrato social mas bajo, generd en ellos
una actitud de critica y rebeldia hacia lo establecido, o la busqueda de espacios y

modelos sociales alternativos.

Una de las grandes aportaciones de Santa Teresa es la vuelta hacia el interior, por medio
del género autobiografico, y de la fenomenologia de la subjetividad. Todo ello en una
sociedad tradicionalista y hermética, como era la sociedad castellana del siglo XVI.
Algunos autores consideran que su obra, junto con Las Confesiones de San Agustin,

641 J. Baptist Metz

constituye una de las grandes obras maestras del socratismo cristiano
denominé biografia existencial teolégica®* al método teoldgico utilizado por Teresa, un
método en el que se supera el hiato entre teologia y espiritualidad. La teologia de la
santa surge de su experiencia mistica, es una teologia inductiva que nace de la vida. Esa

experiencia que es sistematizada servird de mistagogia para su comunidad.

639 Cf. P. Sainz Rodriguez, Introduccion a la historia de la literatura mistica espaiiola, Espasa-Calpe,
Madrid, 1984.

690 Algunos autores como A.L. Cilveti, en su obra Introduccién a la mistica espaiiola, situard a los
jesuitas, junto a carmelitas, dentro de la corriente ecléctica, presentando a los dominicos como
representantes de la corriente intelectualista. Ver: A.L. Cilveti, Introduccion a la mistica espanola,
Catedra, Madrid, 1974.

841 Cf R Ricard, Estudios de literatura religiosa espaniola, Gredos, Madrid, 1964. Trascendiendo el
socratismo, que esta centrado en el conocimiento de si mismo, la mistica castellana buscara la

transformacion del alma en Dios a través del seguimiento de Cristo.

642 1 B. Metz, La fe en la historia y la sociedad, Cristiandad, Madrid, 1979.
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Ademas del método, destaca el género literario utilizado por la mistica castellana. Se
hace necesaria la busqueda de nuevas palabras para expresar en un leguaje adecuado
una experiencia interior que desborda los limites de la racionalidad. Es un lenguaje que
quiere poner palabra, expresar toda una vivencia interior que va mas alla de las
categorias propias de la gramatica. Aparecen las descripciones psicologicas “fervores,
consolaciones, gustos, éxtasis”, todo el lenguaje se carga de un sentido existencial y esta
marcado por la creatividad. Asi, es un lenguaje fundamentalmente simbolico y
connotativo, cuya funcion es la de evocar en el lector la experiencia vivida por la

63 Por su aportacion literaria, esta autora ha sido considerada una forjadora del

autora
castellano del siglo de oro®™. Santa Teresa lega una sugerente descripcion de la

estructura interior del ser humano, asi como de la experiencia de encuentro con Dios.

Aunque la palabra “interioridad” no aparece en las obras de la santa, “interior” lo hace
230 veces. Por ello, hablar de interioridad en la santa carmelita equivale a afrontar lo

mas propio y significativo del mensaje teresiano®®.
El Castillo interior

Santa Teresa hace una descripcion, por medio de distintas imagenes, de la dimension
interior del ser humano en este proceso de encuentro con Dios. Hara uso de referencias
corporales “entranas”, y de referencias espaciales “interior del alma”, “lo hondo del
alma”, “el mundo interior”. En sus referencias corporales, en consonancia con la

antropologia semita, Santa Teresa alude al corazon,

“Estaba yo ahora mirando, escribiendo esto, que en el verso que dije: Dilataste
cor meun, dice que se ensancho el corazon, y no me parece que es cosa, cOomo
digo, que su nacimiento es del corazon, sino de otra parte aun mds interior,

646
como una cosa profunda’ ™.

53 A este respecto es significativa la tesis doctoral de M. Izquierdo Sorli, Configuracién simbédlica de la
interiorizacion en las Moradas de Santa Teresa de Jesus, Universidad de Salamanca, Salamanca, 1991.

4 Cf. V. Garcia de la Concha, El arte literario de Santa Teresa, Ariel, Barcelona, 1978.
5 B Garcia Rojo, “La interioridad en Teresa de Jesus”, Revista de Espiritualidad, 75,2016, p. 193.

64 Santa Teresa de Jesus, Las Moradas, Morada 4, 2, 5. En adelante se utilizara la ediciéon: M. Herraiz
(Ed.), Obras completas. Teresa de Jesus, Sigueme, Salamanca, 2015.
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También aludira a conceptos como “sustancia” y “esencia”, y combinara el espacio con
os sentidos y las emociones “gozo interior”, “sentimiento interior”. En la descripcion
1 tidos y 1 « t ) “sent to int ”. Enlad

de su experiencia Santa Teresa refiere a un centro, cargado de profundidad, donde se

encuentra la felicidad del ser humano que acontece gracias al encuentro con Dios:

“en este templo de Dios, en esta morada suya solo El y el alma se gozan con
grandisimo silencio. No hay que bullir ni buscar nada el entendimiento, que el

- ., . 11647
Serior que le crio le quiere sosegar aqui’™"".

De una forma sistematica en su obra Castillo interior — también conocida con el nombre
de Las Moradas — Santa Teresa presenta la imagen de un castillo. Una fortaleza con
siete grados o moradas, considerar nuestra alma como un castillo todo de un diamante
o muy claro cristal, donde hay muchos aposentos, asi como en el cielo hay muchas

648
moradas’ .

Estas moradas representan espacial y corporalmente grados en la vida espiritual unas en
lo alto, otras en bajo, otras a los lados; y en el centro y mitad de todas éstas tiene la mas
principal, que es adonde pasan las cosas de mucho secreto entre Dios y el alma®®. Las
siete moradas representan un proceso mistagogico que lleva a la union esponsal del
alma con Dios, al encuentro con el Esposo amado que conduce a la paz y la felicidad.
Santa Teresa expresa con el simbolo nupcial el proceso de transformacion y union en
Dios: aunque sea grosera comparacion, no hay otro modo con que mas pueda dar a

entender lo que pretendo, que el sacramento del matrimonio®”.

En el capitulo primero, ademéas de describir estas moradas, muestra el modo de
adentrarse en ellas, porque a cuanto yo puedo entender, la prueba para entrar en este

castillo es la oracion y consideracion; no digo mds mental que vocal, que como sea

%7 Ibid., 7,3, 11.
8 Ibid., 1,1, 1.

9 Cf. Ibid., 1,1, 3.
%0 Ibid., 5, 4, 3.
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.7 . . r 651 1
oracion ha de ser con consideracion’ . Desde este primer momento la santa muestra la

meta de este itinerario espiritual,

“no habéis de entender estas moradas unas en pos de otra, como cosa en hilada,
sino poned los ojos en el centro, que es la pieza o palacio donde esta el rey, y
considerar como un palmito, que para llegar a lo que es de comer tiene muchas

652
coberturas que todo lo sabroso cercan””".

Pero, a pesar de este objetivo espiritual ultimo, el camino comienza con el propio auto

conocimiento, con este entrar dentro de si,

“porque es cosa tan importante este conocernos querria no hubiese en ello
Jjamas relajacion (...) es muy bueno y muy rebueno tratar de entrar primero en
el aposento adonde se trata de esto, que volar a los demas, porque este es el

camino .

Desde la cuarta a la séptima morada describe los grados de contemplacion infusa, que
constituyen el nudo de la mistica. Se inicia con la oracion de recogimiento activo y
. , 654
pasivo, en la que el alma se entra dentro de si y otras veces sube sobre si””". Una
oracion en la que lo esencial no esta en lo exterior, sino en el proceso interior que se da
en la persona®”. En la oracion de quietud destaca el sentimiento de presencia de Dios, la
unién afectiva con ¢l y la suavidad interior que Dios da a sentir. Teresa denomina
., ., . 656 e ,
oracion a la relacion que se establece entre Dios y la persona’™”, y en esa oracion el tu

divino pone a plena luz y dinamiza la infinita potencialidad del yo humano®’.

A continuacidn, en las Moradas Quintas surge la oracion de sola voluntad, de quietud o

de voluntad y entendimiento. San Teresa, en este punto, desarrolla la alegoria nupcial,

S Ibid., 1,1, 7.

2 Ibid., 1, 2, 8.

653 Ibid., 1, 2, 9.

4 Ibid., 4, 3, 2.

655 Cf. Ibid., 4, 3, 1-2.

636 Cf. Ibid., 1,1, 7.

7 M. Herraiz (Ed.), Op.cit., 2015, p. 433.
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. . 658
mencionando el enamoramiento, el dar y tomar los dones y dar las manos™". Santa
Teresa recoge los elementos materiales de dicha alegoria, para posteriormente, en las
Moradas Sexta y Séptima, darlas contenido simbdlico. Ademas, presenta la metafora del

gusano de seda™”.

El paso siguiente es la absorcion del yo en la contemplacién de lo divino, quedando
anulado el ejercicio de los actos humanos, y generalmente también el ejercicio de la
capacidad sensible®”. La presencia divina aqui no es solo de tipo psicoldgico, sino al
parecer, también ontoldgico, de suerte que no solo se conoce en su obrar, sino en su ser.

Se da una convergencia antropologica y teologica trinitaria, es decir, cristologica®®':

“Acaece, cuando el Serior es servido, estando el alma en oracion y muy en sus

sentidos, venirle de presto una suspension, adonde da el Sefior a entender

: 662
muchos secretos, que parece los ve en el mismo Dios ™.

En el matrimonio espiritual teresiano lo esencial es la quietud del alma que goza en el
Amado. Dicho matrimonio es la culminacion de la comunicacién de Dios al ser

humano. Por medio de este encuentro Dios introduce el alma en su morada, abriéndose

663

el sujeto a la experiencia de la quietud y la paz™™”. Ahi sucede ese

“extrano olvido, donde el alma parece no querer ser en nada, si no es para

cuando entiende que puede haber por su parte algo en que acreciente un punto

la gloria y honra de Dios "

De tal modo, que queda el alma hecha una cosa con Dios, mostrando asi el amor de

. 665
Dios por el ser humano™.

658 Cf. Santa Teresa, Las Moradas 5, 4. 4.

9 Cf. Ibid., 5, 2.

660 Cf. A, Melquiades, Op.cit., 1994, p. 125.
66 Cf. M. Herraiz (Ed.), Op.cit., 2015, p. 432.
662 Santa Teresa, Las Moradas, 6, 10, 3.

663 Cf. Ibid., 7,2. 9.

54 Ibid., 7, 3, 2.

%5 Ibid., 7, 2, 3.
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El supremo y ultimo grado de las comunicaciones misticas conscientes es la union
transformante. En ella, la presencia divina no se ordena a la visién de Dios en sus dones
0 en si, sino a la participacion vital, sentida o advertida espiritualmente de los dones
divinos. A una compenetracion psiquica de la vida divina en la humana, con conciencia
de la transformacion del entender y querer de la criatura. Asi, el proceso hacia la
persona termina en el yo profundo o centro mas hondo del alma. La unién con Dios,
como participacion de la naturaleza divina, da a la actividad del ser humano un sentido
mas seguro y profundo, y afianza las relaciones con la comunidad, con la sociedad y

666
con el mundo™™".

B. San Juan de la Cruz

San Juan de la Cruz nace en el pueblo abulense de Fontiveros. En 1563 toma los habitos
de la orden religiosa Carmelita, de la cual serda uno de sus reformadores. Antes de su
aportacion espiritual San Juan de la Cruz recibe una so6lida formacion teoldgica en la

Universidad de Salamanca, donde posteriormente seria también profesor de teologia.

En 1568 funda el primer convento de carmelitas descalzos, los cuales tendran como
sefia de identidad la practica de la contemplacion y la austeridad. Fruto de sus afanes
reformadores San Juan de la Cruz permanece durante nueve meses en la carcel de

Toledo, donde elaborard una de sus obras mas importantes, Cantico espiritual.

La aportacion del mistico carmelita no tendra que ver, unicamente, con la espiritualidad,
. . . . , - 66
sino que ha sido considerado uno de los grandes poetas del siglo de oro de la mistica®’.
Ademéas de Cantico espiritual son de resefiar otras obras como Noche oscura o Llama

de amor viva.

La mistica de este autor serd denominada mistica de la unién, ya que a través de un

proceso de interiorizacion y esencializacion, el ser humano se enmarca en un itinerario

. 1668
que conduce al yo esencial™".

666 Cf. A, Melquiades, Op.cit., 1994, p. 126.
7 Cf. J.M. Vences Millan, “San Juan de la Cruz: mistico y poeta”, La colmena, 77,2013, p. 33.

668 Una obra que profundiza en la mistica de la unién del autor es la tesis doctoral de: J. Kumblolickal, La
union con Dios en S. Juan de la Cruz y S. Francisco de Sales, Facultad de Teologia del Norte de Espaiia,
Burgos, 2002.
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El autor propone “entrar dentro de si”, un camino que conduce a la persona a su centro
donde todas las fuerzas, los sentidos y las potencias se reunifican. El mistico describe
este proceso como un camino de despojo y purificacion, donde se da el oscurecimiento
de los sentidos, la memoria se vacia de recuerdos y se refrena la imaginacion. El camino
mistagogico comienza haciendo vacio interior dejando espacio para que Dios pueda

669 Es ahi donde se da la comunioén entre Dios y el ser humano. Esta

acercarse y habitar
unién es presentada por parte del mistico desde el punto de vista subjetivo y

psicologico®”’.

La reflexion alcanza lo mas profundo y radical de la persona, de donde brota la
actividad de los sentidos y potencias, en un claro proceso de interiorizacion,
esencializacion, personalizacion y simplificacion. La reflexion conduce al yo esencial,
al centro de reunificacion de las fuerzas, donde ain no se han diversificado. Alli se
produce la unién con Dios, de esencia a esencia, de sustancia a sustancia. San Juan de la
Cruz afirma: Union total y permanente segun la sustancia del alma y sus potencias en

67

r1. .7 ] .y . .
cuanto al habito oscuro de la union””". Es una union que se hace posible por medio del

: . 672 -
amor, que acontece cuando viene a haber semejanza de amor”'”, en la cual se junta el

. . . 673
alma con el Amado en una union de sencillez, pureza y amor y semejanza” .

El autor se sitia asi en una experiencia que se puede denominar inferioridad

habitada®™*, dando cabida a ese espacio interior donde acontece el encuentro con Dios:

“El que entro a sus discipulos corporalmente, las puertas cerradas, y les dio paz
(...), entrara espiritualmente en el alma, sin que ella sepa ni obre el como (...) y
la llenard de paz, declinando sobre ella, como el profeta dice, como un rio de

paz, en que le quitard todos los recelos y sospechas, turbacion y tiniebla”".

69 Cf. J.A. Marcos, Op.cit., 2016, p. 222.
670 Cf. A, Melquiades, Op.cit., 1994.

57! San Juan de la Cruz, Subida, 2, 5, 2.
2 Ibid., 2, 5, 3.

7 Ibid., 2, 1, 2.

7 J.A. Marcos, Op.cit., 2016, p. 223.

675 San Juan de la Cruz, Subida, 3,3, 6.
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El centro es la plenitud unificada y radical de poder. Este proceso es, ademads, entendido
no s6lo como concentracion de todas las fuerzas humanas, sino también como
purificacion, despojo y noche oscura de los sentidos y potencias. Como silencio del

entendimiento sobre el si mismo y sobre las cosas.

Uniodn es la palabra esencial. La vida mistica asume el caracter de personalizaciéon no
solo en el sentido de interioridad, sino también en el de comunion entre Dios y la
persona. San Juan describe los dos momentos fundamentales: accion divina de

comunicacion y respuesta del ser humano en libre reciprocidad®’®.

El mistico habla de union sustancial, inmediata desde el punto de vista subjetivo y
psicoldgico. Las potencias se integran o hacen reflexion al centro, en el cual se produce
el tocamiento divino y se realiza la comunicacion de ser a ser, de sustancia a sustancia,
de esencia a esencia®”’. Asi expresa el mistico la intimidad que se produce cuando hay

union entre el alma y Dios a partir de la trilogia llaga, herida, muerte:

“en este negocio de amar hay tres maneras de penar por el Amado, acerca de
las tres maneras de noticias que de él se pueden tener. La primera se llama...
herida; la segunda... llaga; y la tercera manera de pensar en el amor es morir,
lo cual es tener la llaga afistolada, la cual vive muriendo hasta que matandola
el amor, la haga vivir vida de amor, transformdndola en amor... Se causa
mediante un toque de noticia suma de la divinidad que es el no sé qué que...

queda balbuciendo”®”*.

En la religacion con Dios se muestra la profundidad ontologica, que es entrega personal
amorosa y realizacion completa del ser humano. En Cdntico Espiritual se retrata al ser

o o . . . 679
humano nuevo, describiendo la aspiracion de Dios en el alma y de ésta en Dios®”.

76 Cf. Ibid., 2, 5.

§77.Cf. San Juan de la Cruz, Céntico, 39, 4-7; Llama 20,21; Noche, 23,12.
% Ibid., 7,2.

% Cf. Ibid., 3, 9.
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El autor parte de la negacion o purificacion. A partir de ella el ser humano es afectado
después de un largo proceso interior de eleccion, en el que constata que vale la pena

. . ., . 680
consagrar la vida al ideal de la union con Dios™"".

San Juan distingue union de semejanza - la que Dios tiene con toda el alma - y unioén
esencial y sustancial. Para ¢€l, la palabra sustancial es la que causa interiormente la
virtud que significa®'. Habla de sustancia de la fe que es Dios, de sustancia del espiritu,
de sustancia del alma, de toque de sustancias desnudas, de comunicacion de sustancias a

sustancia, de la sustancia del alma que padece desamparo y suma pobreza®.

“Noche” es uno de los términos mas utilizados por el santo. Si bien, el término contiene
diversas acepciones en su obra. En las primeras paginas de Subida significa privacion
del gusto en el apetito de las cosas; denota, por tanto, privacion. Otras veces equivale a
motivacion del gusto en sentido ascético, y establece una relacion de dominio de la

voluntad respecto a las criaturas.

Noche tiene también una connotacién positiva, el transito que el alma hace a la union
con Dios, ya que Dios es noche oscura para el alma en esta vida®®. Dios se comunica

mediante la fe, que es vinculacién con Dios, aunque sea de manera oscura®®”.

En Noche oscura describe el encuentro que el alma tiene con el Amado, donde el autor
subraya el proceso de union con Dios, la transformaciéon en El. Describe el camino que
discurre desde la salida de si mismo y el encuentro y transformacion. Para este autor, la

union es la cima de la espiritualidad, el monte de la perfeccion.

Juan de la Cruz se centrard en el estado contemplativo, de ahi que algunos autores
denominen su mistica anti nocional®®. Su método se fundamenta en la negacion, en la

nada. En esta perspectiva apofatica, su teologia se acerca a la del Maestro Eckhart. Una

680 A. Melquiades, Op.cit., 1994, p. 128.

681 Cf. San Juan de la Cruz, Subida, 2, 3, 1.

882 Cf. San Juan de la Cruz, Llama, 1,20.

683 Cf. San Juan de la Cruz, Subida, 1,2, 1.

%4 Cf. Ibid., 2, 9, 1.

585 Cf. E. Vilanova, Historia de la teologia cristiana II, Herder, Barcelona, 1989, p. 679.
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muestra de esta mirada es su expresion a Dios el alma antes le ha de ir conociendo por

686
lo que no es que por lo que es™".

La cualidad de lo absoluto es su inefabilidad, la incapacidad humana para acercarse a El
y describirlo por medios sensibles. El tinico camino es el anonadamiento del alma, su
kénosis y vaciamiento progresivo entrando en la noche, término central en la teologia
mistica de San Juan. Asi, todo el proceso espiritual propuesto por este autor tendra
como objetivo deshacer todos los nudos y todos los apegos que el alma humana fabrica
y que impiden el verdadero proceso espiritual, el encuentro con Dios. Traspasando los
umbrales de la noche el alma es introducida para ser abrazada. Pero mas alla de la
iniciativa propia del ser humano, San Juan la denomina noche activa. Es Dios el que
posibilita el verdadero desapego del alma, este despojo de las propias estructuras es

denominado por el autor como noche pasiva, conduciendo a la unién divina.

En Subida y en Noche se plantea el problema espiritual en funcion de la unidon con la
esencia divina. En Cantico y Llama viva se situa en la perspectiva de la union personal
con Cristo, Esposo del alma. Partiendo de la fe, el amor se presenta como el dinamismo
esencial del itinerario mistico. Este autor se inscribe en la mistica nupcial, y presentara

la experiencia de union a partir de metaforas como desposorios y matrimonio.

San Juan es uno de los maximos exponentes de léxico sensorial para describir estados
psicoafectivos y la experiencia de encuentro con Dios. Su obra poética,
fundamentalmente Cdntico, aparece repleta de reminiscencias sensoriales en las que se
muestra como en la experiencia de encuentro con el Sefior todo el cuerpo queda
afectado produciéndose un desbordamiento sensorial. En San Juan se da una nueva
jerarquizacion de los sentidos como puertas de entrada en el camino espiritual, en el que

se concede la primacia a la vista y al oido.

6% San Juan de la Cruz, Subida, 3, 2, 3.
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3.2.3 Los Ejercicios Espirituales de San Ignacio de Loyola. Una relectura
desde la psico-corporalidad

En este apartado se presenta a San Ignacio de Loyola, mistico perteneciente a la época
medieval y creador de uno de los primeros métodos de interioridad. Tal como San
Ignacio menciona, los Ejercicios Espirituales (EE) son todo modo de preparar y
disponer el anima para quitar de si todas las afecciones desordenadas y, después de
quitadas, para buscar y hallar la voluntad divina en la disposicion de su vida para la
salud del anima (EE, 2). A partir de la mistica de la unién San Ignacio propone un
método de silenciamiento y de escucha interior que lleva al creyente al encuentro con

Jesucristo, asi los EE,

“lanzan a sus buscadores a un viaje interior a través de la practica de la
meditacion y la contemplacion, que les permite pasar por un esforzado proceso
de purificacion, iluminacion y union, ademds de abrirse a un horizonte mistico
que fortalece a los seres humanos para vivir vidas de amoroso servicio a los

. 687
demas .

El objetivo de todo este proceso es lograr en el ejercitante un estado de apertura y
receptividad. A partir de la contemplacion de las palabras y obras de Jesucristo, en los
EE se descubre la vocacion ultima del ser humano como servicio y donacioén. En la
oracion conocida como Suscipe se recoge la esencia de la espiritualidad ignaciana, una
espiritualidad de servicio que propone San Ignacio para la ultima oracion de los EE,
meditacion para alcanzar el amor: Tomad, Serior, y recibid toda mi libertad, mi
entendimiento, mi voluntad. Todo lo que soy. Con tu Amor y tu gracia que me habéis

dado en abundancia, me basta (EE, 234).

Teologicamente, afirmard K. Rahner, los Ejercicios no son sino una eleccion: la

eleccion de los medios y de la forma concreta de hacer del cristianismo realidad

.. 688
viviente en nosotros .

687 R.L.H. Habito, El zen y los ejercicios espirituales, Mensajero, Bilbao, 2015, p. 216.

688 K . Rahner, Meditaciones sobre los Ejercicios de San Ignacio, Herder, Barcelona, 1971, p. 13.
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En esta propuesta mistagdgica que constituyen los Ejercicios Espirituales la psico-
corporalidad es uno de los ejes que va a posibilitar el contacto con la dimension interior
y con Dios. Tal como se ha mencionado en capitulos precedentes, la via psico-corporal
es uno de los accesos al mundo interior®™. En este apartado se realizara un analisis de
los Ejercicios Espirituales desde la perspectiva psico-corporal, a partir de los nueve
recursos basicos estructurados en el programa TREVA. Estos son, fundamentalmente,
los recursos psicofisicos presentes en el proceso mistagogico de los Ejercicios: la

atencion, la visualizacion, la conciencia sensorial, la postura y la voz/habla.

En la base de este acceso a la dimension interior a partir de la psico-corporalidad esta la

importancia que San Ignacio concede al cuerpo. Como afirma C. Alemany,

“para San Ignacio el cuerpo es el que - con su sabiduria completa y no con una
de sus funciones solamente - lleva a desplegar la experiencia de fe. Por ello, el
método racional lo usara solamente en los ejercicios relacionados directamente
con las meditaciones del pecado. Todo lo demas se hard a través de la
contemplacion, que implica utilizar tanto la imaginacion como la aplicacion de
sentidos. Las peticiones y coloquios estan también llenas de posibilidades para
el uso de la senmsibilidad corporal y para que el conjunto de la oracion

. . . : . . 690
ignaciana pueda expresar su cardcter indeleblemente vivencial y afectivo™ " .

San Ignacio supera el dualismo que lleva a separar cuerpo y espiritu. Se abre a una
concepcion de la corporalidad como espacio integrador y unificador de las distintas

funciones vitales.

Desde esta perspectiva amplia e integradora del cuerpo, San Ignacio incorpora la
dimension afectiva en su propuesta contemplativa por medio del sentir. Este concepto
integra la dimension corporal, junto con la psicologica y la espiritual, convirtiéndose en

un término clésico en la antropologia y espiritualidad ignaciana. En el sentir

%9 Cf. L. Lopez, Op.cit., 2015, p. 57.

0 ¢, Alemany, “Cuerpo”. En J. Garcia de Castro (Dir.), Diccionario de espiritualidad ignaciana,

Mensajero, Bilbao, 2007, p. 530.
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“se da el punto de confluencia de los sentidos corporales, de los afectos y del
conocimiento, todos ellos convocados en un plano interior. Se trata de una
resonancia unificante del ambito sensitivo, afectivo y cognitivo que incluye
también el plano intangible del espiritu”®".

A partir de esta funcidon sensitiva se estructuran unos EE que quieren ser una
profundizacién y un discernimiento de este sentir. San Ignacio subrayaréa desde el inicio
de los Ejercicios que no el mucho saber harta y satisface el anima, mas el sentir y

gustar de las cosas internamente (EE. 2).

Este proceso interno no es un mero proceso subjetivo, sino que encierra en si una
realidad en cierto modo sacramental. El acceso del ejercitante a la gracia de Dios se
realiza por medio del corazon traspasado de Jesucristo. De ese modo, los Ejercicios
incluyen de forma intrinseca la eclosion del ser humano desde su propia angostura a las

infinitas dimensiones de Dios®*>.

A. Acercamiento a Ignacio de Loyola

Un inesperado incidente, la herida de una bala de cafion deja postrado a Inigo Lopez de
Loyola por una larga temporada, dando comienzo a un lento proceso de conversion
personal. Este proceso de conversion llevara a Ifdigo de un estado inicial de
extroversion, marcado por el narcisismo, convertido en amigo de las vanidades del

mundo®”, a una experiencia mistica, de encuentro con Dios.

El proceso de conversion marcard un cambio en su nivel atencional. La imposibilidad
del movimiento, la necesidad de reposo y quietud llevaran la atencion de San Ignacio
hacia su mundo interior. Este tiempo de recuperaciéon es una oportunidad para el
encuentro consigo mismo. En este primer momento, Ifligo descubre una alternancia de
estados interiores, preludio de lo que luego denominara mociones de consolacion y

desolacion. Asi, cuando se dejaba guiar por la vanidad y la necesidad de auto

%1 J. Melloni, “Sentir”. En J. Garcia de Castro (Dir.), Op.cit., 2007, p. 1631.

692 Cf. K. Rahner, Op.cit., 1971, pp. 15-16.

%% San Ignacio, Autobiografia, 1, 1. Los textos de San Ignacio estan consultados en: M. Ruiz Jurado,
Obras. San Ignacio, BAC, Madrid, 2013.
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694 . . .
. A diferencia de otras ocasiones, en las

reconocimiento se hallaba seco y descontento

que se embarcaba en actividades realizadas por los santos — ir a Jerusalén descalzo, y

en no comer sino hierbas, y en hacer todos los demdas rigores que veia haber hecho los
695 o . . o

santos’ > — en los que su estado interior cambiaba radicalmente, sintiéndose contento y

alegre.

La conversion de San Ignacio, por tanto, no viene marcada por un proceso intelectivo y
reflexivo, sino mas bien por una experiencia interior — sentir — que le guiard en su
proceso vital. Sera este dejarse guiar por el sentir lo que marque la evolucion del

soldado y cortesano al peregrino®®.

De este modo, Ifiigo pasa de tener como referente vital a héroes de andanzas
caballerescas a santos. Se produce un desplazamiento de ideales, pero todavia con un
mismo dinamismo narcisista y auto referenciado: Mas todo su discurso era decir
consigo: - Santo Domingo hizo esto, pues yo lo tengo que hacer. San Francisco hizo
esto, pues yo lo tengo que hacer®’. No se percibe, en estos momentos, en Ifiigo ningun
cuestionamiento en relacion a la voluntad de Dios, no hay signos de discernimiento, tal
como luego lo ird desarrollando en los Ejercicios Espirituales. Asi, la peregrinacion que
inicia a Tierra Santa estd todavia vacia de la disposicion espiritual de apertura y
busqueda que acompafia a todo peregrino y que acompanara a San Ignacio en toda la

segunda mitad de su vida.

En el proceso personal de San Ignacio se observa una evolucidon con respecto a su
vivencia corporal. A través de este proceso, el cuerpo se convierte en espacio de
encuentro con Dios. Pero esta no es sino la tltima estacion de un viaje que comienza
con el San Ignacio cortesano en el que su cuerpo es herramienta basica para el

desempefio de muchas de sus aficiones: montar a caballo, uso de armas, etc. En este

% Ibid., 8.
® Ibid., 9.
6% J. Melloni, La mistagogia de los ejercicios, Mensajero, Bilbao, 2001, p. 31.

%7 San Ignacio, Autobiografia, 7.
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periodo, hay que contextualizar a San Ignacio en el marco de un renacentismo en el que

la belleza corporal se resalta®®®.

Es precisamente un accidente en su cuerpo el que le postra durante una larga temporada
en la cama, periodo en el que se dara el proceso de conversion. De la concepcion del
cuerpo como herramienta de exaltacion de la vanidad, San Ignacio pasa a un periodo de
penitencia extrema. El tiempo en Manresa (1522-1523) esta caracterizado por la
abstinencia y la privacion. Pero, pronto San Ignacio descubre que el seguimiento de

Jesucristo no pasa por la negacion de lo corporal sino por la integracion:

“y perseverando en la abstinencia de no comer carne y estando firme en ella,
que por ningun modo pensaba mudarse, un dia a la mariana, cuando fue
levantado, se le presento delante carne para comer, como que la viese con los
ojos corporales, sin haber precedido ningun deseo de ella; y le vino también
Jjuntamente un grande asenso de la voluntad para que de alli adelante la

comiese”"”’.

Sera esta integracion de lo corporal lo que posibilite, en buena medida, la experiencia de

profundidad mistica que posteriormente acontecio.

B. La antropologia de los Ejercicios Espirituales

El libro de los Ejercicios es una de las obras misticas de referencia en la espiritualidad
espanola. Constituye un método que integra el examen de conciencia, la meditacion, la
contemplacion, asi como la oracion vocal y mental. La propuesta mistagdgica que
propone este autor ha sido y contintia siendo fuente de mediacion y encuentro con Dios.
No so6lo para miembros de la Compaiiia de Jesus, sino para todo tipo de personas que

quieren profundizar en su camino espiritual.

San Ignacio de Loyola, con sus Ejercicios Espirituales, pone los fundamentos para una
interpretacion teoldgica del ser humano moderno. En la que, por un lado, se encuentra

una continuidad con la linea trazada por Lutero y su reforma. Si bien, por otro lado, hay

6% Cf. R. Garcia Mateo, “Lo corporal en la espiritualidad de Ignacio de Loyola”, Ignaziana, 16, 2013, p.
146.

%% San Ignacio, Autobiografia, 27.
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un distanciamiento del pensamiento del reformador. Aunque Ignacio pertenece a la Baja
Edad Media, la forma de presentar su antropologia lo convertird en un hombre de la
Edad Modermna. Con ¢l comienza la transicion hacia el sujeto, la transicion de lo
cosmoceéntrico a lo antropocéntrico. La transicion hacia el ser humano que se maneja a

si mismo y a su mundo para orientarlos hacia un futuro abierto’™.

San Ignacio integra la dimension religiosa y la dimension psicoldgica en su propuesta
espiritual. Y lo hace acentuando la introspeccion por medio de recursos como la
representacion visual de la mente y la composicion de lugar. San Ignacio buscara
vivenciar el encuentro con Jesucristo, de una forma no solo cognitiva sino afectiva. Para

ello utilizara los sentidos, tanto exteriores como interiores.

En la antropologia de San Ignacio se da un doble influjo. Por un lado, San Agustin y su
divisién tripartita del ser humano, cuerpo, alma y espiritu’®'. El espiritu, a su vez, esta
compuesto por las tres potencias: memoria, entendimiento y voluntad. San Ignacio
establece una analogia entre estas tres potencias propias del espiritu y la Trinidad. Cada
una de ellas conduce a una de las personas del Dios trinitario: la memoria, raiz
originante del ser humano, remite al Padre; el entendimiento, en cuanto Logos, remite al

Hijo; y la voluntad, en cuanto capacidad de amar, remite al Espiritu Santo.

Por otro lado, esta el influjo de la filosofia tomista en la que se da una division
entendimiento-voluntad. El entendimiento recoge los distintos modos de conocimiento
humano, y la voluntad todo lo relacionado con los afectos. San Ignacio, en el texto de
los Ejercicios Espirituales, en su conceptualizacion, hablard de alma y no de espiritu,

s . . 702
cifiéndose, de ese modo, a la antropologia tomista’*.

Profundizar en la antropologia de San Ignacio supone hacer referencia a la concepcion
de cuerpo que maneja el mistico. San Ignacio, que en este sentido se convierte en

precursor de filésofos como M. Merleau-Ponty o E. Gendlin, subrayara la sabiduria

00 Cf. K. Rahner, En el corazon de la espiritualidad ignaciana, Cristianismo y Justicia, Barcelona, 2009,
p. 25.

L Cf. J. Melloni, Op.cit., 2001, p. 72.

702 J. Melloni recoge un total de 79 las ocasiones en las que se menciona el concepto alma, mientras que
tan s6lo una la palabra espiritu. Ver: J. Melloni, Op.cit., 2001, p. 73.
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inherente del cuerpo. El cuerpo es la sede del conocimiento del sujeto. Es el ancla que
trae al ser humano al presente dando una cualidad de presencia a su experiencia
inmediata. Es todo el ser humano, en su globalidad, el que tiene que sentir y buscar a
Dios, ya que es en el cuerpo donde convergen sus facultades basicas: sensibilidad,
afectividad y racionalidad. En la sensibilidad corporal se expresa el caracter vivencial y
afectivo de la oracion. El conocimiento interno acontece de forma corporal, no es una
mera abstraccion racional. Es un conocimiento encarnado que tiene lugar en el espacio

interno del propio ser humano.

Como afirma C. Alemany el cuerpo es para San Ignacio e/ escenario significativo de
representacion de la propia historia y al mismo tiempo la mediacion instrumental al

. Lo 703
servicio de la experiencia de fe

. Asi, San Ignacio presenta el cuerpo como el espacio
desde el que se realizan los EE. La atencién al cuerpo comienza por la toma de
conciencia de la postura que se adquiere. No hay directrices fijas, no hay dogmas con
respecto a la postura corporal adecuada a cada ejercicio’™, pero si hay un subrayado de
la dimension corporal (cf. EE, 176). El cuerpo es elemento de comunicacion en el
dialogo con Dios y son numerosas las anotaciones al respecto (cf. EE, 1, 75, 76, 79)705 .
Lo espiritual es una realidad que habita en lo mas profundo del ser humano, de igual
modo que el cuerpo estd, pues, enmarcado, dentro de la totalidad de la persona como
algo substancial ya que ella se compone precisamente de alma y cuerpo que, aunque son
entidades distintas, constituyen una unidad complementaria psicosomdtica’.

Asi, la génesis de la experiencia mistica propuesta por los Ejercicios Espirituales, es
decir, el encuentro personal con Jesucristo, es algo que acontece de forma corporal (cf.

EE, 218). Del mismo modo que la resurreccion de Cristo integra su propia corporalidad,

por medio del Espiritu Santo Jesucristo sigue presente en el mundo (cf. EE, 95).

3 C. Alemany, Op.cit., 2007, p. 531.

7% En otras tradiciones religiosas, como en algunas corrientes del budismo, hay estrictas indicaciones en
relacion a la postura adecuada para los ejercicios meditativos.

5 Cf. C. Alemany, Op.cit., 2007, p. 531.

"% R. Garcia Mateo, Op.cit., 2013, p. 148.
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Por ello, las mociones espirituales tienen un correlato corporal, y es posible afirmar que
los ejercicios espirituales en sentido ignaciano incluyen claramente una especie de

, — 707
somatologia de la experiencia religiosa""".

C. La dimension interior

Como ya se ha mencionado, San Ignacio es deudor de la antropologia tomista en la que
no se utilizan conceptos para definir el espacio interior del ser humano. A pesar de ello,
este autor utilizard la palabra “corazon” para referenciar este centro integrador de la
persona’®®. El término corazén unicamente aparece en los Ejercicios en dos citas que el
autor realiza del Evangelio. En la primera se hace referencia al pasaje de las
Bienaventuranzas, “Los limpios de corazén™ (cf. EE, 278,2). La segunda, mostrando la
contemplacion de los discipulos de Emaus en la que se les recuerda, ;Oh necios y tardos

de corazon para creer todo lo que han hablado los profetas! (cf. EE, 303,3).

Tal como J. Melloni afirma, es plausible pensar que a través del término interno San
Ignacio esta haciendo referencia a corazén y a este espacio unificador del ser
humano’®. La palabra interno queda asociada una vez al conjunto de la vida espiritual
(cf. EE, 44,6), cinco veces al dolor (cf. EE, 65,4; 82,2; 87,3; 203,3; 359), dos veces a la
consolacion (cf. EE, 316,1; 316,4) y siete veces al conocimiento (cf. EE, 2.4; 44,5; 63,2;
104; 213,2; 233; 322,3).

Cuando San Ignacio habla de conocimiento interno estd aludiendo a esta capacidad
humana de conocer no s6lo cognitivamente, sino con todo su ser. Es algo analogo al
corazdn biblico patristico, este lugar unificante del ser humano en el que todas sus
facultades estan presentes. El término conocimiento interno Unicamente aparece tres
veces en el texto de los EE. Si bien, su importancia se debe a los momentos en los que

aparece el término, asi como a las dinamicas internas a las que abre’'’,

7 Ibid., p. 150.
%8 Cf. J. Melloni, Op.cit., 2001, p. 94.
9 Cf. Ibid., p. 94.

79 Cf. AM. Chéreoles, “Conocimiento interno”. En J. Garcia de Castro (Dir.), Diccionario de
espiritualidad ignaciana, Mensajero, Bilbao, 2007, p. 404.
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Tres de las peticiones claves en el proceso de los Ejercicios consistiran en pedir a Dios
este conocimiento interno. En el primer caso, dentro de la etapa purificativa, se
solicitara que sienta interno conocimiento de mis pecados y aborrecimiento de ellos
(EE, 63,2). Lo que el ejercitante solicita en su oracién de peticion es una toma de
conciencia de sus pecados y limitaciones. Un conocimiento que excede el pensamiento
analitico, que a menudo es presa de mecanismos de defensa como la racionalizacion o la

negacion. Un conocimiento de la sombra interior sentido, captado corporalmente.

En la Segunda Semana se solicita conocimiento interno del Serior (...) para que mas le
ame y le siga (EE, 104). Nuevamente, se muestra un conocimiento que excede el campo
intelectivo, que desborda el modo de conocimiento cognitivo para situarse en el plano
de un sentir interior el amor de Cristo. En esta fase iluminativa, hay una similitud con el
conocer biblico que lleva al sujeto al seguimiento de Cristo. La persona queda marcada
no por la fuerza de la razon, sino por la atraccion de todo el ser de Jesus. Es la fuerza del
amor la que surge como el eje sobre el que se produce la atraccion de toda la persona,

de forma integral.

Por ultimo, en la “Contemplacion para alcanzar amor” se pide conocimiento interno de
tanto bien recibido (...) para que en todo pueda amar y servir a su divina Majestad
(EE, 233). En esta ultima peticion se muestra el dinamismo propio del encuentro con
Dios. La experiencia del amor divino, este conocer interno, lleva a la correspondencia
humana, brota de lo mas hondo del corazoén, el deseo de amar y de servir a Dios. En este
caso, amar y servir son dos partes de una misma obertura, ya que el amor Unicamente se
hace realidad en el vaciamiento, en la kénosis. Y el servicio, a su vez, hace posible la
experiencia del amor. De este modo, el ser humano se sitia en la via unitiva, ha llegado

a la union con Dios.

Como afirma A.M. Chércoles, se puede concluir que el conocimiento interno afecta
personalmente al que lo alcanza, y lo dinamiza a una praxis gozosa en la que se pone
en juego toda su realidad, que culmina con la incorporacion de su sensibilidad’"'. El
objetivo de los EE sera que la persona se ejercite en el discernimiento del sentir interno,

en la toma de conciencia de la accion de Dios en lo mas profundo del alma humana.

" Ibid., p. 404.
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D. Los Ejercicios Espirituales: sentir a Dios

El modelo antropologico de San Ignacio supera el neoplatonismo integrando cuerpo y
alma, lo externo y lo interno, lo vocal y lo mental. San Ignacio sera uno de los primeros
autores — posteriormente tendra continuacion con los maximos exponentes de la mistica
castellana, Santa Teresa y San Juan de la Cruz — de la mistica del recogimiento. Para
ello, en su propuesta espiritual partird de la oracion de auto conocimiento, para

conducirse, integrando lo afectivo y lo cognitivo, al encuentro y seguimiento de Cristo.

En este camino psicoafectivo la experiencia de fe pasa por el corazén del creyente. Esa
brajula interior que conduce a una actitud basica ante la vida, y que hace posible que la
experiencia de encuentro con Jesucristo se convierta en principio y fundamento, y tifia
todas las dimensiones de la persona. En este autor, la psico-corporalidad se convierte en
camino de acceso a la vida interior. A partir de esta via psico-corporal dos son los ejes
de la propuesta mistagogica de San Ignacio: por un lado, el discernimiento del sentir,
por el otro lado, la oracion de contemplacion, también denominada “oracion del

5712
corazén”’ 2,

San Ignacio insistird en la importancia del sentir en el proceso mistagdgico. Un sentir
que cada vez se ird haciendo mas interno, e ird captando con mas sutileza las distintas
dimensiones afectivas, cognitivas y contemplativas de la experiencia. San Ignacio
remite a un sentir que recoge la experiencia de los sentidos y que se manifiesta
corporalmente como elemento de discernimiento del proceso espiritual. En los EE el
término aparece un total de 33 VGCGS713, hay un sentir los afectos, el amor, la pena,
consolaciones e inspiraciones divinas, mociones y gustos espirituales, las desolaciones y
las consolaciones del buen y el mal espiritu (cf. EE, 157 y 342,1; 184,3 y 338,3; 78;
213; 313 y 320,2).

Los EE, a través del proceso de las cuatro semanas, serdn un adiestramiento de este
sentir. El cual en la Primera Semana consiste en una purificacion, para irse convirtiendo
en el lugar de la unificacion del ser humano. En este sentir interior se unifican las

distintas facultades humanas. Este sentir interno serd el que discierna los estados

72 Cf. A.T. Guillén, “Contemplacién”. En J. Garcia de Castro (Dir.), Op.cit., 2007, p. 446.

"3 Cf. Ibid., p. 90.
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espirituales — consolaciones y desolaciones - siendo, asi, el eje de las Reglas de

discernimiento.

Sentir, en los Ejercicios Espirituales, aparece vinculado al término sentimiento que
remite, de igual modo, al sentir interno’'*. Este sentir interno puede ser conceptualizado
como una resonancia integral de la persona que hay que aprender a discernir, ahondar
e integrar en el dinamismo de la experiencia espiritual’ . Dos son las caracteristicas de
este sentir interno propuesto por San Ignacio. Por un lado, la integralidad, es decir, tiene
un caracter totalizante y globalizador. La persona, en todas sus dimensiones queda
afectada por este sentir. Por otro lado, su profundidad, la cual se va ahondando a medida

. . . .. ., 716
que en el ejercitante se da un proceso de interiorizacion’'°.

En el proceso pedagdgico propuesto por San Ignacio hay una invitacion a sentir y
gustar las cosas internamente (EE, 2), esto es, a iniciar un proceso de toma de
conciencia y de interiorizacion que lleve al ejercitante a profundizar en la propia
experiencia. Descubriendo un referente interno de significacion presente en cada
instante del proceso. Para ello, el primer paso es llevar la atencion a las partes mds
principales, y donde haya sentido mayores mociones y gustos espirituales (EE, 227) y
tomar conciencia de los puntos que he sentido mayor consolacion o desolacion o mayor
sentimiento espiritual (EE, 62). Para que este proceso acontezca se requiere una actitud
de escucha y de aceptacion por parte del ejercitante. Ese sera el paso previo para el

discernimiento espiritual.

La pedagogia ignaciana propone un discernimiento del sentir. A partir de la atenta
escucha interior, San Ignacio propone discernir las resonancias internas del paso de
Dios por la persona. Todo ello, con el objetivo de ir descentrando progresivamente al
ejercitante, y abriéndole a lo que es el objetivo ultimo de los EE, sentir y acoger la

voluntad de Dios’"”.

7' El término sentimiento aparece en 5 ocasiones en los EE.
5 3. Melloni, Op.cit., 2007, p. 1631.
71 Cf. Ibidem.

T Cf. Ibid., p. 1635.
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E. Sentir las mociones: consolacion y desolacion

Este sentir interno, por lo tanto, tiene dos caracteristicas fundamentales. Por un lado,
posee una cualidad espiritual, es decir, tiene que ver con el paso de Dios por el interior
del ser humano, asi como con la afectacion que las experiencias tienen de forma interna.
Por otro lado, se expresa de un modo corporal, la persona es capaz de discernir la
afectacion que tiene en su cuerpo. A esta afectacion corporal de la experiencia espiritual

San Ignacio la denomina “mocion”.

Las mociones surgen en el sujeto a partir de la experiencia vivencial. En ellas opera la
accion del Espiritu, asi como la del maligno, y el objetivo del ejercitante sera sentirlas y
conocerlas (EE, 313). El hecho de discernir la voluntad de Dios a partir de las mociones
internas que se expresan corporalmente es, en opinion de J. Garcia de Castro, una de las
grandes aportaciones de la experiencia y sistematica ignaciana a la historia de la

e 718
espiritualidad cristiana’ " .

Dos son las mociones identificadas por San Ignacio: la consolacion y la desolacion.
Consolacion
San Ignacio define asi esta primera mocion interior:

“Llamo consolacion cuando el alma se causa alguna mocion interior, con la
cual viene el alma a inflamarse en amor de su Criador y Senor, y
consecuentemente, cuando ninguna cosa creada sobre la faz de la tierra puede
amar en si, sino en el Criador de todas ellas (...). Finalmente llamo consolacion
todo aumento de esperanza, fe y caridad y toda Leticia interna que llama y atrae
a las cosas celestes y a la propia salud de su alma, quietandola y pacificandola

en su Criador y Serior” (EE, 316).

La consolaciéon tiene dos caracteristicas fundamentales, sentimiento de gozo en el
ejercitante y movimiento hacia algliin tipo de compromiso o eleccion (cf. EE, 416). La
consolacion marca la direccionalidad de los EE, que no es sino buscar y hallar la

voluntad divina en la disposicion de la vida (EE, 1). Como J. Corella afirma, la novedad

8 J. Garcia de Castro, Op.cit., 2007, p. 1267.
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pedagogica de San Ignacio es hacer de la consolacion no s6lo un momento de reposo en
el camino, sino posibilitar un robustecimiento para asumir compromisos personales en

la vida por medio de la elecciéon’"’.

La consolacion es el fruto de la actuacion del Espiritu en el interior de la persona, a
diferencia de la desolacion donde el mal espiritu actia desde fuera del sujeto. Por tanto,
la consolacion es una mocion interior, el ejercitante la identifica naciendo desde lo mas

hondo de su ser.

La consolaciéon tiene una estructura trinitaria (cf. EE, 316). Tres son las formas de
consolacion descritas por San Ignacio, identificando cada una de ellas con una persona
de la Trinidad. La primera estd vinculada al impacto que el Dios creador, asi como su
creacion, provocan en el alma humana. La segunda esta relacionada con Jesucristo y su
accion salvifica. Jesus aparta al ser humano de sus pecados y le conduce al Padre. Por
ultimo, en el tercer modo de consolacion el Espiritu Santo hace sentir su presencia en el

ejercitante en su forma de conducir al Hijo y por medio del Hijo al Padre”*’.

La consolacion, por lo tanto, es una mocidn poliédrica, que presenta distintas caras y
que es preciso discernir adecuadamente. Consolacion no se resume unicamente en la
experiencia de sentirse bien. Como el propio San Ignacio indica, en la Primera Semana
el ejercitante solicita a Dios dolor y pena por sus pecados. Cuando se experimenta
remordimiento por las malas acciones y pensamientos, si se realiza de forma sincera
ante Dios, eso es consolacion, ya que consolacion es todo aquello que pone a la persona
en contacto con Dios. En determinados momentos, lo realmente liberador es la

. . . . . 21
sinceridad consigo mismo y con Dios’*'.

Los EE son un proceso mistagdgico que busca la toma de conciencia del ejercitante de
la accion de Dios en su interior a partir de las mociones y, mas concretamente, a partir
de la consolacion. Este discernimiento del impulso divino interior llevara a la persona a

un modo de vida en coherencia con la obra creadora y misericordiosa que Dios va

"9 Cf. J. Corella, “Consolacién”. En J. Garcia de Castro (Dir.), Op.cit., 2007, p. 417.
720 Cf. Ibid., p. 418.

721 Cf. F. Meures, “La dimension afectiva en el discernir y decidir”, Revista de Espiritualidad Ignaciana,
39, 2008, p. 73.

238



operando en su interior. En definitiva, un camino de apertura y descentramiento que

abre al ejercitante al encuentro auténtico con Dios, con el mundo y con los hermanos.
Desolacion

El término desolacion aparece 23 veces en los Ejercicios, y es descrito como furbacion,

oscuridad, tristeza, falta de esperanza, de amor, alejamiento de Dios (EE, 317).

Tres son las caracteristicas de esta mocion interior. En primer lugar, es una identidad
refleja, que expresa lo contrario a la consolacion (cf. EE, 317). En segundo lugar, un
proceso de desintegracion interior que conduce a infidencia, sin esperanza, sin amor,
hallandose toda perezosa, tibia, triste y como separada de su Creador y Sernor (EE,
317). Por ultimo, en la desolaciéon acontecen pensamientos acordes con este estado de
animo oscuro y agitado. Siendo pensamientos que provienen del mal espiritu, es decir,

de fuera del ejercitante, y que contienen intenciones maliciosas’>2.

En la Primera Semana se busca el sentir vinculado al desorden interno y al pecado que
sienta interno conocimiento de mis pecados y aborrecimiento de ellos, y para que sienta
el desorden de mis operaciones (EE, 63). Del mismo modo, sentir pena, dolor y

lagrimas por nuestros pecados (EE, 78).

En esta Primera Semana, igualmente, San Ignacio presenta las causas de la desolacioén
donde se incide en la necesidad de saber identificarla para poder hacerla frente (cf. EE,
322). Para ello, el ejercitante debe de estar prevenido de sus engafios, debe de
conocerlos, asi como actuar con paciencia y pedir ayuda. La desolacion no debe de ser
interpretada como un abandono de Dios, ya que bien vivida y entendida puede aportar

grandes provechos espirituales al que la padece’”.

F. Reglas de discernimiento

A través del sentir San Ignacio presenta las Reglas de discernimiento, cuyo objetivo es

ayudar al ejercitante a tomar conciencia de sus movimientos interiores. Como sefiala en

22 Cf. A. Guillén, “Desolacion”. En J. Garcia de Castro (Dir.), Diccionario de espiritualidad ignaciana,
Mensajero, Bilbao, 2007, p. 577.

3 Cf. Ibid., p. 580.
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el titulo con el que las presenta, son reglas para en alguna manera sentir y conocer las
varias emociones que en el anima se causan: las buenas para recibir y las malas para
lanzar (EE, 313). El objetivo de las Reglas de discernimiento, por lo tanto, es ayudar a
conocer las mociones y estados internos a través de los cuales Dios se hace presente, asi
como los que llevan al desorden interior. San Ignacio presenta un total de 22 reglas: las
primeras 14 reglas (cf. EE, 313-327) pertenecen a la Primera Semana y las 8 siguientes

a la Segunda Semana (cf. EE, 328-336).

San Ignacio presenta otro concepto que profundiza en el sentir: reflectir. J. Melloni lo
define como, tomar conciencia del reflejo que lo contemplado va dejando en el interior,
dejandose transformar por ello y provocando aquel conocimiento intimo que se
convierte en amor y seguimiento’**. Reflectir, etimoldgicamente, significa dejar que se
refleje la luz de otro cuerpo. Asi, todo el proceso de los Ejercicios Espirituales es un
descentramiento progresivo y una apertura a la luz que mana del Espiritu. San Ignacio
utilizara la expresion “reflectir en si mismo”, que equivale a trasponer a uno mismo lo
que se contempla, a dejarse empapar la cabeza, el corazon y las entranias por el
misterio de Cristo contemplado’ . Reflectir conduce al segundo elemento bésico de la

mistagogia de los EE: la contemplacion.

La contemplacion es un modo de oracidon en el que se mueven los afectos y que busca
contemplar los misterios de la vida de Cristo para amarle y seguirle més intensamente
(cf. EE, 104). En ella, el ejercitante deja que sus sentidos y sus afectos queden colmados
por Jesus. Las escenas evangélicas propuestas para la contemplacion en cada de uno de
los ejercicios buscan ese encuentro afectivo con Jesucristo, posibilitando el

conocimiento interno (cf. EE, 104).

En la contemplacién los procesos discursivos y racionales quedan en un segundo plano.
La invitacién de San Ignacio se centra en el encuentro vivencial con las escenas
evangglicas. En ellas, el ejercitante se limita a ver las personas, oir lo que hablan y mirar
lo que hacen para, a continuacion, reflectir y sacar provecho de la experiencia (cf. EE,

106-108; 114-116; 122-125; 194).

724 J. Melloni, Op.cit., 2008, p. 171.

5 A.T. Guillén, “Contemplacién”. En J. Garcia de Castro (Dir.), Op.cit., 2007, p. 451.
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San Ignacio indica los pasos de este modo de oracion que comienza con los preambulos
en los que prioriza el “ponerse en escena”, por medio de lo que denomina “traer la
historia” (cf. EE, 130-131; 206; 229). Estos elementos se afiaden a los preparativos
propios de las meditaciones: la composicion, la visualizacion del lugar y la demanda de
lo que se quiere. Después de ese dejarse hacer por la luz del Espiritu, que es el eje de la
propuesta mistagogica, la contemplacion finaliza con un coloquio final (cf. EE, 109;

117; 118; 126) que no es sino un didlogo de amistad (EE, 54).

Este encuentro afectivo con Jesucristo marca la experiencia orante del ejercitante. El
contemplativo desemboca asi en una experiencia, sentida y gustada en silencio, de

L o726
amor y de confianza, de fascinacion, de regalo y de agradecimiento'".

G. Relectura psico-corporal de los Ejercicios Espirituales

Dos de los elementos esenciales de la antropologia de San Ignacio citados por J.
Melloni son los afectos y la imaginacion. Tal como afirma este autor, ambos estan
respectivamente en relacion con el amor y el conocimiento, para unificarlos en el sentir

: . . . 727
v conducirlos hacia un lugar cada vez mas hondo de lo interno’”".

Se da en San Ignacio una propuesta mistagdgica, una propuesta de interioridad desde la
psico-corporalidad en la que participan distintos recursos. Los EE invitan al ejercitante a
llevar la atencion hacia su dimension interior, y asi tomar conciencia de sus
pensamientos y, especialmente, de sus mociones interiores. Como ya se ha mencionado,
San Ignacio conduce el nivel atencional del ejercitante al sentir interno como criterio de

discernimiento basico de su proceso espiritual.

Las contemplaciones propuestas por San Ignacio partiran de la técnica de la
composicion de lugar, en la que por medio de la visualizacion se favorecera la empatia

afectiva en la contemplacion’?®. La visualizacion, ademas, alcanza un mayor realismo y

28 Ibid., p. 452.
727 J. Melloni, Op.cit., 2008, p. 75.

728 Cf. M. Quirds Garcia, “Acerca del 1éxico sensorial en la literatura mistica espaiiola del siglo XVI”. En
M.J. Mancho Duque, Léxico contrastivo de un corpus textual del siglo XVI en la Corona de Castilla,
Universidad de Salamanca, 2002 (en linea). Disponible en:
http://cve.cervantes.es/literatura/aiso/pdf/05/aiso_5_104.pdf.
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profundidad cuando entra en accidon la conciencia sensorial, ya que los sentidos
amplifican la capacidad perfectiva de la imaginacion. Asi, en el proceso de los EE
aparece, en primer lugar, la “Meditacion del infierno” (cf. EE, 66-70); y en la Segunda
Semana la “Contemplacién de la Encarnacidon y del nacimiento del Mesias” (cf. EE,

121-125).

A lo largo del proceso de interiorizacion toma importancia la conciencia del habla.
Habla en cuanto oracion vocal que posibilita la expresion de los sentimientos y
mociones interiores. San Ignacio invitard a tomar conciencia de las palabras, ya que son
comunicacion sentida con Jesucristo. También la atencion a la respiracion aparece en la

propuesta ignaciana como elemento de conexién con la dimension interior.

A continuacion, se analiza desde la perspectiva psico-corporal los recursos utilizados

por San Ignacio en los EE"*’:

Atencion

En una de sus primeras acepciones San Ignacio describe los EE como todo modo de
examinar la consciencia (EE, 1). Tres son las tareas en las que se despliega dicho
examen de conciencia: Examen particular y cotidiano (EE, 24), Examen general de
consciencia para limpiarse y mejor se confesar (EE, 32) y Examen de oracion’.

Desde esta actitud basica de auto observacion San Ignacio, a lo largo de los EE, propone
una vuelta permanente sobre la experiencia de oracion para tomar conciencia de los
pensamientos, sentimientos y mociones que van apareciendo. Este acto meta cognitivo
va a hacer posible el discernimiento. A partir de una atencion centrada en los
movimientos internos, en cada momento oracional es posible discernir si la mocion es
buena o tiene un origen perverso. El objetivo ultimo, como se ha explicitado, es
discernir la voluntad de Dios aqui y ahora, ya que los EE son un proceso de progresivo

auto-descentramiento para posibilitar una apertura plena a Dios.

729 El analisis se hace en base a los recursos psico-corporales del Programa TREVA interioridad. Dichos
recursos seran presentados en los proximos apartados.

730 J. Melloni recoge de forma pormenorizada los diferentes exdmenes propuestos por San Ignacio a lo
largo del dia. Ver: J. Melloni, Op.cit., 2008, pp. 119-120.
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Por medio de la auto observacion sera posible ir evaluando el desarrollo del proceso
espiritual del ejercitante. Ese sera el criterio de discernimiento ultimo con respecto a los
EE. La atencion sera focalizara en la dimension interior del ejercitante,
fundamentalmente a los tres niveles observacionales basicos: los pensamientos, las
emociones y las sensaciones. Este serd un testigo de sus procesos internos, los ira

observando para tomar conciencia de la hondura del proceso espiritual.

Una de las aportaciones de San Ignacio a la toma de conciencia del proceso espiritual
sera el nivel atencional no solo a los tres niveles basicos anteriormente citados —
pensamientos, sensaciones corporales y emociones — sino a una dimensiéon mas honda,

las mociones.

A partir de la experiencia de silenciamiento — tanto exterior como interior — que

proponen los Ejercicios San Ignacio invita a al ejercitante a una triple accién’':

e Sentir: llevar la atencion a su dimension interior, observando las mociones
internas que se producen.

e Conocer: identificar y distinguir el significado profundo y direccionalidad de lo
experimentado.

e Recibir/lanzar: dar respuesta a las mociones que se presentan.

Conciencia sensorial

Los sentidos son las ventanas al mundo que posee el ser humano. Por medio de ellos
capta la realidad que le circunda. En su obra de los EE San Ignacio haré referencia, de
manera reiterativa, a los sentidos por medio de los siguientes términos’: “gusto” (cf.
EE, 69,1; 124,1); “tacto” (cf. EE, 70,1; 125,1); “olfato” (cf. EE, 68,1; 124,1); “oido” (cf.
EE, 123,1); “orejas” (cf. EE, 67,1) y “vista” (cf. EE, 47,3; 47.5; 65,3; 66,1; 81,1; 91,3;
112,1). El objeto de la aplicacion de los sentidos es recogido en la peticion deseando

mas conocer el Verbo eterno encarnado, para mas le servir y seguir (EE, 130). Por

medio de los sentidos el ejercitante se introduce no solo en las escenas evangélicas a

B! Cf. .M. Rambla, “Ejercicios Espirituales de San Ignacio de Loyola. Una relectura del texto (III)”,
Cristianismo y Justicia, EIDES, 72,2014, pp. 32-33.

32 Cf. P. Endean, “Aplicacion de los sentidos”. En J. Garcia de Castro (Dir.), Op.cit., 2007, pp. 184-185.
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meditar sino en los propios sentimientos de Jesucristo, pudiendo asi gustar su dulzura y
divinidad™,

Se puede afirmar, por tanto, que en la propuesta pedagodgica de San Ignacio no se
propone unicamente un uso de los sentidos sino un desarrollo de la conciencia

734
1

sensorial ™", que es la capacidad del ser humano para percibir por medio de los sentidos.

San Ignacio, ademas, propondra una tarea de contemplacion por medio de los sentidos,
que comienza en la Primera Semana con la “Meditacion del Infierno” (cf. EE, 65-71).
En esta meditacion se trata de que el ejercitante tome conciencia de la experiencia de la
insatisfaccion en cada uno de los sentidos. Se vivencia un vaciamiento y saturacion de
éstos, que ayuda a descubrir la dinamica de dependencia que se crea cuando en el dia a
dia la persona es secuestrada por medio de sus sentidos sin que exista una voluntad
clara, por parte del sujeto, de acercamiento a esa realidad que ha captado. San Ignacio
con esta intuicion hace una aportacion pedagogica a la sociedad del siglo XXI, en la que
se da una sobre estimulacion de la conciencia sensorial que no hace sino anestesiar los

sentidos y la capacidad contemplativa del ser humano’™.

A lo largo de la Segunda Semana se profundiza en la capacidad contemplativa que se
hace realidad por medio de los sentidos. Esta capacidad contemplativa tiene su objeto en

Jesucristo, quien hace posible la transformacion del ser humano.
Visualizacion

Junto a la conciencia sensorial San Ignacio recurre a la visualizacion como elemento
psico-corporal del proceso mistagogico. La visualizacion es la habilidad psicofisica de

representarse mentalmente cualquier objeto, escenario o vivencia integrando la

33 Cf. R. Garcia Mateo, Op.cit., 2013, p. 152.

34 El término se asocia a C. Selver quien partiendo de sus conocimientos sobre budismo y las ensefianzas
de E. Gindler desarrolla el sensory awareness. Ver: C.V. Brooks, Consciencia sensorial, La Liebre de
Marzo, Barcelona, 1997.

3 La siguiente obra recoge de forma minuciosa este proceso de exceso de informacion y estimulacion
que se da en la sociedad actual. Ver: F. Tobias, ;Qué hace el mando de la tele en el frigo?, Edelvives,
Madrid, 2018.
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. . .r 736 . . .7 , . . . .
voluntad y la imaginacién™®. La visualizaciéon es una técnica aplicada en distintos

, . .. . . 3
ambitos como el crecimiento personal, la psicoterapia, el deporte o el arte”’.

Por medio de la visualizacion el ejercitante realiza la composicion de lugar, que es un
elemento utilizado en el preambulo de la oracion. De este modo, se da un cuerpo al
ejercicio oracional que se propone’”*. La primera referencia a este recurso se encuentra
en la Primera Semana, donde se explicita la composicion sera ver con la vista de la
imaginacion el lugar corporeo, asi como un templo o un monte, donde se halla
Jesucristo o Nuestra Seniora, segun lo que quiero contemplar (EE, 47). Asi, por medio
de la composicion de lugar el ejercitante crea un marco concreto que dard un mayor
relieve y densidad a la experiencia afectiva oracional. La persona participa de la escena,

ya que se produce una proyeccion espacial de la situacion.

La composicion de lugar posibilita la encarnacion de la experiencia oracional. La
contemplacion no acontece de forma meramente mental y abstracta, sino que toma
cuerpo en la escena visualizada, que incorpora en primera persona al propio ejercitante.
Este marco imaginativo subjetivo expresa el mundo interior del ejercitante, sus
capacidades para imaginar escenas, asi como las dificultades para crear dichas

representaciones mentales. Como afirma R. Zas Friz,

“desde un punto de vista espiritual, y no solo psicologico, las tensiones que se
manifiestan como mociones espirituales (sensaciones, emociones, sentimientos),
sea en la representaciones imaginativas, sea en las dificultades para obtenerlas,
se convierten también en materia prima sobre la cual ejercer el discernimiento

;0739
de los espiritus ™"~

36 L. Lépez Gonzélez, Op.cit., 2011, p. 200.

77 La corriente de psicologia conocida con el nombre de Programacién Neurolinguistica (PNL) utiliza de
forma frecuente esta técnica. Algunos autores que utilizan la visualizacion en el campo de la psicologia y
el desarrollo personal son: A. Amutio, Relajacion y meditacion, Biblioteca Nueva, Barcelona, 2006; L.
Lopez, Op.cit., 2011; R.A. Payne, Técnicas de relajacion, Paidotribo, Barcelona, 2005; G.A. Kermani,
Autogenic Training, Souvenir, Londres, 1990.

% Cf. R. Zas Friz, “Composicion de lugar”. En J. Garcia de Castro (Dir.), Op.cit., 2007, p. 360.
79 Ibid., p. 361.
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En la representacion mental que el ejercitante configura por medio de la composicion de
lugar acontece el encuentro afectivo con Dios. En dicho espacio de encuentro opera la

gracia de Dios.

Pero las visualizaciones no quedan en un simple ejercicio imaginativo por parte del
sujeto. Tal como recoge la tradicién contemplativa, se da en la experiencia mistica un
uso de la conciencia sensorial, un ver, oir, tocar, oler y gustar que son experimentados
sin ser creados por la imaginaciéon’*. Son los sentidos misticos, por medio de los cuales
es posible tener una experiencia sensorial de Dios. Es la vivencia que se da cuando la
persona esta en un estado maximo de receptividad. Cuando su sensibilidad es tal que se
llega a sentir mucha claridad (EE, 12), una sensible de dulzura interior (EE, 28), mucha
abundancia de lagrimas llenas de calor y sabor interior (EE, 39) o claridad calorosa y

gusto espiritual (EE, 60).

La suma de estos dos recursos psicofisicos, aplicacion de los sentidos y visualizacion,
posibilitara una experiencia mas intensa en el ejercitante. Asi, se menciona la necesidad
de ver con la vista imaginativa (EE, 121,2), oir con el oido lo que hablan o pueden
hablar (EE, 122), o tocar con el tacto, asi como tocar y besar los lugares donde las

tales personas pisan y se asientan (EE, 123).

Esta combinacién de la visualizacién junto con la conciencia sensorial ha sido
. . . . . 741 .. . .

denominada sentidos imaginativos’ . Se da una invitacion a recrear escenas y pasajes

de la vida de Jests donde los sentidos amplificaran y dardn una mayor fuerza a las

visualizaciones realizadas.

En el proceso de los EE se da un proceso de iconizacion de los sentidos’**. Un proceso
en el que el ser humano entero es transformado en Dios. La transformacion, de este
modo, no opera Unicamente en la dimension intelectiva, sino que los afectos y el modo
de conocimiento de la realidad tanto interna como externa quedan transfiguradas por

Dios.

™0 Cf. C. Aubin, Las ventanas del alma, Sal Terrae, Santander, 2013, p. 25.
™1 J. Melloni, Op.cit., 2001, p. 84.

™2 Ibid., p. 87.
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Una antropologia de la experiencia mistica conduce al analisis de la transformacion que
se da en la conciencia sensorial del ser humano, por medio de la cual es capaz de captar
a Dios sensorialmente. Esta transformacion no se da en los sentidos, que son meras
facultades humanas receptivas, sino en la conciencia sensorial, es decir, en la capacidad

del sujeto de percibir, asi como de darse cuenta de dicha percepcion.

Postura

San Ignacio, como ya se ha mencionado, descubre el cuerpo como espacio de revelacion
del propio Jesucristo. Por lo tanto, en el método de los EE cobra importancia el gesto y
la postura. En la oracion el ser humano debe de entrar en didlogo con Dios. La postura
se convierte en oracion en funcién de la cultura y sensibilidad del ejercitante’.

En la Primera Semana, dentro del apartado de “Adicciones para mejor realizar los
Ejercicios”, se indica como el ejercitante debe de colocarse de pie, un paso o dos antes
del lugar en el que va a contemplar, y cobmo debe finalizar haciendo una reverencia (cf.
EE, 75). A continuacion, se sefiala la importancia de adecuar la postura al proposito
oracional, bien de rodillas, con el rostro hacia arriba, sentado o de pie (cf. EE, 76). Por
ultimo, una vez acabada la contemplacion, San Ignacio invita a tomar conciencia de
como se ha desarrollado la oracion, para ello el ejercitante puede permanecer sentado o

bien pasear (cf. EE, 77).

Dentro de la Primera Semana, en las “Adiciones para examinar y quitar los pecados
personales”, se invita al ejercitante a tomar conciencia de los pecados o defectos. Esta
accion de toma de conciencia es completada con el gesto de poner la mano en el pecho

(EE, 27), corporeizando, asi, la experiencia de la caida.

En la Cuarta Semana, dentro de las explicaciones sobre los modos de orar, se vuelve a
insistir en la postura. Bien de rodillas o sentado, como eje de centramiento que
posibilita la experiencia oracional (cf. EE, 252). También, se subraya la importancia del
cuerpo y la postura como elemento de preparacion antes de la oracion, San Ignacio

invita a reposar el espiritu, lo cual se puede realizar sentado o caminando (cf. EE, 239).

™t Congregacion para la doctrina de la fe, La meditacion cristiana, Palabra, Madrid, 1994, n. 26.
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No obstante, mas alla de indicaciones concretas sobre las posturas acordes a cada
momento del proceso mistagogico, San Ignacio sugiere que sea el propio ejercitante el
que descubra y sienta qué postura es la adecuada a cada momento. Hay una invitaciéon a
sentir corporalmente la postura y adecuarla a fin de que sea el eje corporal de la
experiencia espiritual. Dicho mas precisamente, que la postura misma se convierta en

experiencia de encuentro con Jesucristo.

Voz y habla

La oracion vocal es otro de los ejes de la propuesta mistagdgica de los EE. San Ignacio
invita a llevar la conciencia al habla, para que el ejercitante incluya en su proceso el

dialogo consciente con Jesucristo.

El lenguaje en los EE cobra una doble funcién. Por un lado, sirve para describir y poner
nombre a experiencias interiores. Los coloquios, en cuanto parte conclusiva de las
meditaciones, son una invitacién a compartir con Dios la experiencia oracional. Por otro
lado, el lenguaje tiene una funcidon perfectiva. La propuesta de San Ignacio, en este

sentido, es clara: demandar a Dios lo que quiero (EE, 48).

Antes de analizar esta doble funcion del lenguaje en los Ejercicios, es necesario destacar
la invitacion del autor a desarrollar en el ejercitante un habla consciente. Se propone
tomar consciencia del habla, un habla que no incluya palabra ociosa (EE, 40), ni que
infame (cf. EE, 41). En el desarrollo de los distintos modos de orar el ejercitante debe
realizar esta experiencia de habla consciente, la formulacion que utilizan los Ejercicios
es contemplar significado de cada palabra en la oracion (EE, 237). También en la

“Oracion por compas”, se incide en este ejercicio atencional (cf. EE, 258).

Como se mencionaba en las lineas precedentes, el coloquio es una de las partes basicas
de las meditaciones de los Ejercicios. A modo de cierre de las oraciones, San Ignacio
invita al ejercitante a dialogar con Dios a partir de la experiencia de la meditacion. Son
numerosas las ocasiones en las que se propone el coloquio (cf. EE, 53; 61; 63; 71; 109;

126; 147; 148; 198; 225; 243).

El coloquio posee una doble funcidon pedagogica y mistagogica. Por un lado, ayuda al
ejercitante a poner palabras a la experiencia acontecida. El lenguaje, en este sentido,

tiene la funcidn expresiva, por cuanto expresa las vivencias y experiencias de la
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persona. Esta funcion del lenguaje es subrayada por filosofos como E. Gendlin, los
cuales afirman la capacidad lingiiistica del ser humano para, por medio del lenguaje,
expresar la experiencia interior. Cuando se pone palabras a lo interior, lo inconsciente se

vuelve consciente y se da un avance en la experiencia del sujeto’ .

Por otro lado, el coloquio refuerza la experiencia afectiva de encuentro con Jesucristo.
El coloquio se revela como espacio de relacion y de intimidad entre el ejercitante y
Dios. El didlogo pone de manifiesto la dimension dialogal de la experiencia humana,

cuya esencia es relacional y subjetiva’®.

La segunda funcion del lenguaje en los ejercicios es la performativa, el lenguaje es
creador de realidad’*®. En la tradicion judeo cristiana la palabra es el modo genuino de
creacion de Dios. En los Ejercicios hay una insistencia en demandar a Dios lo que
quiero (EE, 48). Esta expresion se repite en distintas ocasiones (cf. EE, 48; 91; 139;
152; 193; 203; 22; 233).

Dentro de la oracion de peticion San Ignacio utiliza dos de las denominadas
declaraciones basicas por R. Echeverria: perdon y gracias’’. La peticion de perdon
aparece dentro de la Primera Semana, en las instrucciones para realizar el examen
general (cf. EE, 43). La accidén de gracias aparece también en ese mismo contexto del

examen general (cf. EE, 43).

Una de las peticiones que mas se repiten en los EE es la de la gracia de Dios. Esta
peticion de la gracia pone de manifiesto la limitacién humana en la experiencia religiosa
y muestra la asimetria entre Dios y los seres humanos. La fe es don, es ofrecimiento
amoroso de Dios que llama a cada persona por su nombre desde su mismo nacimiento
(GS, 19). En la estructura de las meditaciones, al inicio, se repetird esta peticion de la

gracia de Dios (cf. EE, 43; 46; 91; 240). También se pedird conocimiento interno (EE,

7 En las bases filosoficas y psicologicas de la psico-corporalidad ya se ha presentado la filosofia de lo
implicito de E. Gendlin.

™5 Cf. J. Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios, Trotta, Madrid, 2007, p. 42.
74 Los filosofos del lenguaje, como L. Wittgenstein, profundizaron en esta funcion del lenguaje.

™7 Cf. R. Echeverria, Ontologia del lenguaje, Granica, Argentina, 2008, pp. 48-49.
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104) o interno sentimiento (EE, 65). En una ocasion, por ultimo, el ejercitante solicita

humildad (EE, 168).

3.3 El Magisterio

En este apartado se presenta la doctrina del Concilio de Trento en relacion a la
justificacion. Se presenta también la declaracion conjunta sobre la justificacion firmada
en el afio 1999 por el Cardenal E. Cassidy, entonces Presidente del Pontificio Consejo
para la Promocion de la Unidad de los Cristianos (PCPUC), y el obispo C. Krause,
Presidente de la Federacion Luterana Mundial (FLM)™*®. Por tltimo, se analiza el

documento del Magisterio en relacion a los métodos psico-fisicos de oracion.

3.3.1 La doctrina del concilio de Trento

La doctrina del Concilio de Trento, en el Decreto sobre la Justificacion, desarrolla el
tema del ser humano justificado por Dios’*’. Presenta la justificacion de éste como la
accion libre y amorosa de Jesucristo, como la regeneracion conferida por el mérito de la

pasion de Cristo (c. I1I).

La justificacion hace del sujeto un ser nuevo, un ser renacido del/ agua, y del Espiritu

Santo (c. 1V).

La gracia divina, hace posible la justificacion del ser humano, la cual es anticipada a
¢éste por medio de Jesucristo. Dicha gracia posibilita también la colaboracion de la
propia persona a la gracia. Dios toca el corazon del ser humano por la iluminacion del

Espiritu Santo, de modo que éste se convierte en colaborador del plan de Dios para con

™8 para el texto de la DCDJ: “Joint Declaration on the Doctrine of Justification, 1997 — Final Proposal”,
Information service, 98, 1998, pp. 81-90. También: “Official Common Statement — Annex”, Information
service, 103, 2000, pp. 4-6.

™ 1glesia Catolica, El Sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento: la justificacién, Imprenta Real, 1875,
sesion VI
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la humanidad (cf. c. V). Esta idea la expresa el concilio con més profundidad en su

siguiente capitulo:

“Dios justifica al pecador por su gracia adquirida en la redencion por
Jesucristo, y en cuanto reconociéndose por pecadores, y pasando del temor de
la divina justicia, que ultimamente los contrista, a considerar la misericordia de
Dios, conciben esperanzas, de que Dios los mirara con misericordia por la
gracia de Jesucristo, y comienzan a amarle como fuente de toda justicia; y por
lo mismo se mueven contra sus pecados con cierto odio y detestacion, esto es,
con aquel arrepentimiento que deben tener antes del bautismo, y en fin, cuando
proponen recibir este sacramento, empezar una vida nueva, y observar los

mandamientos de Dios” (c. VI).

Ahora bien, la justificacién no es Unicamente perdon de los pecados, sino que es
santificacion y renovacion del propio ser humano, de donde resulta que el hombre de
injusto pasa a ser justo, y de enemigo a amigo, para ser heredero en esperanza de la

vida eterna (c. VII).

El concilio de Trento diferencia entre la causa eficiente, la meritoria y la instrumental.
La primera es Dios misericordioso, que de forma gratuita unge al ser humano con la
presencia del Espiritu Santo. La causa meritoria, a su vez, es Jesucristo quien se entrega
con total apertura en la pasion. Por ultimo, la causa instrumental es el bautismo, que es
sacramento de fe. Ademas, la causa formal es la santidad de Dios (c. VII). Asi, Dios

infunde la gracia por los méritos de Cristo (c. XVI).

Este proceso santificante también requiere la colaboracion del ser humano. El concilio
afirmara que es necesaria la fe, la cual convierte al ser humano en colaborador del plan

de Dios. No obstante, matiza el concilio,

“somos justificados gratuitamente, en cuanto ninguna de las cosas que preceden
a la justificacion, sea la fe, o sean las obras, merece la gracia de la
Justificacion: porque si es gracia, ya no proviene de las obras: de otro modo,

como dice el Apostol, la gracia no seria gracia” (c. VIII).
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3.3.2 Declaracion conjunta sobre la justificacion

Como afirma H. Kiing, a partir de su nuevo modo de entender el proceso de la
Jjustificacién, Lutero vino a dar con una nueva manera de entender la Iglesia’. La
conviccion de que es unicamente la gracia de Dios, recibida a través de la fe, lo que
justifica al ser humano, le lleva a excluir toda otra mediacion. El ser humano recibe la

: : fvipn 751
gracia de Dios al margen de sus obras o méritos’”".

El 31 de octubre de 1999 el Cardenal E. Cassidy, presidente del Pontificio Consejo para
la Promocion de la Unidad de los Cristianos (PCPUC), y el obispo C. Krause,
presidente de la Federacion Luterana Mundial (FLM), firmaron en Augsburgo la

Declaracion Conjunta sobre la Doctrina de la Justificacion (DCDJ )752.

Lo que inicialmente era un consenso de tedlogos ha acabado convirtiéndose en un
acuerdo eclesial. La firma oficial ha otorgado a la DCDJ un caracter eclesial vinculante
para ambas partes. Del lado catdlico, se ha seguido el proceso que sefiala el Directorio
para la Aplicacion de los Principios y Normas sobre el Ecumenismo (DE): lo elaborado
por tedlogos, con un mandato oficial de la Santa Sede, ha sido aprobado, previo

examen, por la autoridad competente’™".

La cuestion de la justificacion surge del término teoldgico que aparece en el comentario
de la carta a los Romanos (cf. Rom 8§, 9-21). Hace referencia a la accion salvifica que
Dios realiza en cada ser humano por Jesucristo en el Espiritu Santo. Este concepto
aparece por medio de otros términos en el Nuevo Testamento: redencion, reconciliacién

0 nueva creacion.

La comprension de la obra salvifica de Cristo y, como consecuencia, su inhabitacion en

lo mas profundo del ser humano no habia sido objeto de una definicion dogmatica como

oy, Kiing, Grandes pensadores cristianos, Trotta, Madrid, 1995, p. 129.

71 Cf. C. Mérquez, “Lutero: consideraciones en el V Centenario de la Reforma”, Manresa, 89, 2017, p.
133.

752 para el texto de la DCDJ: “Joint Declaration on the Doctrine of Justification, 1997 — Final Proposal”,
Information service, 98, 1998, pp. 81-90. También: “Official Common Statement — Annex”, Information
service, 103, 2000, pp. 4-6.

73 Cf. J.A. Scampini, “El estatuto y las implicaciones de la declaracion conjunta sobre la doctrina de la
justificacion: dando razén de los pasos dados”, Teologia, 108, 2012, p. 60.
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ocurri6 con otras cuestiones, como el misterio de la Santisima Trinidad y de Jesucristo.
La explicacion de como el ser humano es alcanzado por la salvacion que proviene de
Jesucristo por medio del Espiritu Santo ha tenido a lo largo de la historia numerosas
explicaciones que han enfatizado distintos elementos’>*. En ese sentido, el primer
pronunciamiento del Magisterio en relacion a este tema sera en el Concilio de Trento,

donde se da una respuesta a la crisis desatada con motivo de la doctrina luterana.

La DCDIJ no tiene por objeto invalidar la ensefianza del concilio de Trento. Pero, tal
como la teologia luterana presenta en el texto de la DCDJ la doctrina de la justificacion,

las condenas de Trento no les serian aplicables’™”.

Se trata, por tanto, de una hermenéutica renovada que tanto la teologia catolica como la
luterana hacen de sus propias posiciones historicas. La DCDJ hace una relectura que
ayuda a entender con mas profundidad la doctrina de la justificacion. De modo que, si la
doctrina de Lutero es interpretada en el sentido de la DCDIJ, no contiene ya una
divergencia para la Iglesia. No es posible, pues, ensefar ya la doctrina de la justificacion
y la antropologia, en ambito catolico o luterano, haciendo abstraccion del contenido de

la DCDJ”*°,

Dentro del marco catolico, la DCDJ ha contado con el apoyo del Magisterio de la
Iglesia. Un ejemplo son las expresiones de Juan Pablo II en el momento de la firma: el
31 de octubre, en la plaza de San Pedro, antes del rezo del Angelus; el 13 de noviembre,
presidiendo una celebracion ecuménica, en la Basilica de San Pedro; con ocasion del
nombramiento de Santa Brigida de Suecia como co-patrona de Suecia; el 9 de diciembre
de 1999, al recibir una delegacion de la FLM, presida por el obispo C. Krause; en su
discurso a la curia romana, el 21 de diciembre de ese mismo afio””’. También en los

afnos siguientes se sucedieron las declaraciones de Juan Pablo II en relacion a esta

74 Cf. B. Sesboiie, Jesucristo el tnico mediador. Ensayo sobre la redencién y la salvacién 1:
Problematica y relectura doctrinal, SecretariadoTrinitario, Salamanca, 1990.

35 CfW. Kasper, Caminos de unidad. Perspectivas para el ecumenismo, Cristiandad, Madrid, 2008, p.
186.

736 Cf. J.A. Scampini, Op.cit., 2012, p. 78.

T Cf. J.A. Radano, “Lutheran & Catholic Reconciliation on Justification”, The Ecumenical Review, 62,
2010, pp. 426-428.
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8

Declaracién’®. Del mismo modo, el siguiente Pontifice, Benedicto XVI, se ha

pronunciado con respecto a la DCDJ”’

Durante mucho tiempo cada una de las teologias se habia polarizado en su perspectiva.
La teologia catdlica, por un lado, ha subrayado la importancia de las obras, dejando en
un segundo plano, incluso, la gratuidad de la justificacion. La teologia luterana, a su

vez, ha enfatizado la sola grafia, sin contemplar las obras que la auténtica fe produce’®.

El documento declara que las iglesias luterana y catdlica romana se encuentran en
posicion de articular una interpretacion comun de nuestra justificacion por la gracia de
Dios mediante la fe en Cristo, y que otras diferencias sobre este tema principal ya no

dan lugar a condenas doctrinales (DC, 5).

Dios mismo transforma a la persona, liberando su libertad y ordenando sus amores. El
Espiritu de Dios potencia la colaboracion humana. Con su obra santificadora, la
encamacion de Cristo revela a un Dios que, por muy trascendente que sea, puede y
quiere hacerse criatura. Este hecho central revela la afinidad de Dios con su creacion,

especialmente con la humanidad’®'.

8 En la alocucion a laCongregacion para la Doctrina de la Fe, el 28 de enero de 2000; en su mensaje al
embajador de la Republica Federal de Alemania, el 19 de octubre de 2000; en la audiencia con tedlogos
catdlicos y evangélicos de Alemania, el 3 de abril de 2001; en la visita de la delegacion de la didcesis
luterana de Nidaros (Trondheim), Noruega, el 16 de noviembre de 2002; a la delegacion ecuménica de
Finlandia, el 20 de enero de 2003; a la delegacion de la Iglesia Evangélica Luterana en América, el 24 de
Marzode 2003; a la Conferencia de Obispos de Escandinavia, el 5 de abril de 2003; en la visita de la
delegacion de Finlandia, el 19 de enero de 2004; a la delegacion ecuménica de Finlandia, 15 de enero de
2015; Cf. J.A. Radano, Op.cit., 2010, pp. 426-428.

% En los dos primeros afios de su pontificado, BenedictoXVI se ha referido a la DCDJ al menos seis
veces: En su alocucion en el encuentro ecuménico en Colonia, el 19 de agosto de 2005; en la celebracion
ecuménica de las Visperas en Regensburg, el 12 de septiembre de 2006; durante la visita a Roma de los
representantes de la FLM, el 8 de noviembrede 2005; en la visita de la delegacion ecuménica de
Finlandia, el 19 de enero de 2006; durante el encuentro ecuménico en Polonia, el 25 de mayo de 2006; al
recibir la Plenaria del PCPUC, 13-18 de noviembre de 2006; cf. J.A. Radano, Op.cit., 2010, pp. 426-428.

760 Cf. D. Brackley, “El sentido social de la salvacién. A diez afios del acuerdo luterano-catélico sobre la
justificacion”, Revista Latinoamericana de Teologia, 77, 2009, pp. 179-202.

L Cf. Ibidem.
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3.3.3 El catecismo de la Iglesia catolica

Segun el catecismo, el ser humano, por medio del Espiritu Santo, renace a la vida
nueva y se incorpora al cuerpo de Cristo (c. 1988)"%%. El ser humano, por medio de la

gracia, se convierte en sarmiento unido a la Vid, que es Dios mismo (n. 1988).

La justificacion es santificacion y renovacion del interior del ser humano (Concilio de
Trento DS, 1528). El catecismo la define como la obra mas excelente del amor de Dios,

manifestado en Cristo Jesus y concedido por el Espiritu Santo (n. 1994).

El Espiritu Santo es el maestro interior, por medio de €l nace el hombre interior (Rom 7,
22; Ef 3,16). Por medio de la justificacion es santificado todo el ser humano (n. 1995).
De tal modo que, la justificacion no es sino la gracia de Dios, el auxilio gratuito que
Dios ofrece al ser humano para que éste responda a su llamada. La gracia hace del ser
humano hijo de Dios (cf. Jn 1,12-18), participe de la naturaleza divina (cf. 2P 1,3-4), de
la vida eterna (cf. Jn 17,3) (cf. n. 1996). De este modo, la gracia es participacion en la

vida de Dios e introduce a la persona en la vida trinitaria (n. 1997).

La gracia de Cristo es el don gratuito que Dios hace al ser humano de su vida infundida
por el Espiritu Santo. Es la gracia santificante o divinizadora, es la fuente de la obra de

santificacion (cf. Jn 4,14; 7,38-39) (cf. n. 1999).

La justificacion es prolongacion de la iniciativa misericordiosa de Dios que otorga el
perdon. Reconcilia al ser humano con Dios, libera de la servidumbre del pecado y sana
(n. 1990). La justificacion hace posible en el corazén del ser humano las virtudes
teologales: fe, esperanza y caridad. Tal como describe el catecismo, ademas, otorga al
sujeto la obediencia a la voluntad divina (n. 1991). Por ultimo, ademas de los dones
anteriormente descritos, la gracia hace que la persona colabore en la salvacion de los

otros y en el crecimiento del Cuerpo de Cristo, que es la Iglesia (n. 2003).

762 Iglesia Catodlica, Catecismo de la Iglesia Catolica, Opus Dei, Oficina de Informacion, 2018.
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3.3.4 Magisterio y psico-corporalidad

El Magisterio de la Iglesia, al igual que ha pasado con las distintas corrientes de

pensamiento psicologico y filosofico, ha ido expresando, en sus distintas formulaciones
S - . . 763

magisteriales, la cosmovision propia de su época’”. A pesar de ello, se encuentra una

linea de pensamiento dogmatico que lleva a reconocer la importancia del cuerpo, desde

una perspectiva no dualista.

En el concilio de Toledo, que finaliza en el afio 400 d.C., la Iglesia se pronuncia en
contra de las tesis de Prisciliano que defendia la presencia de Dios en el alma del ser
humano. También, se declara que Jesucristo no tuvo un cuerpo imaginario o compuesto
de una sola forma (la de la aparicion) sino solido y verdadero. En dicho concilio,

ademas, se declara la creencia en la resurreccion de la carne del ser humano’**.

Han sido numerosos los pronunciamientos magisteriales en contra de doctrinas dualistas
que identificaban la santidad del ser humano con su parte espiritual o alma, frente al
cuerpo que era lo corruptible y pecaminoso. Frente a la herejia de los origenistas, que
defendian que las almas de los seres humanos eran espiritus preexistentes desterrados
del cuerpo, el concilio de Constantinopla, en el afio 54 d.C., condeno esta teorfa’®.
También el sinodo de Braga condend la doctrina maniquea, volviéndose a pronunciar en
contra de priscilianistas. Para ello, partiendo de los cénones del I concilio de Toledo,
subraya el nacimiento de carne de Jesucristo y la creacion de la carne como obra de
Dios. El sinodo declara anatema la creencia de que las almas tienen su existencia en la
substancia de Dios, y que el alma humana fue arrojada al cuerpo como castigo por su

pecado en la morada celestial’®.

La divinizacion del alma fue también condenada por el papa Ledn IX en el afio 1053, en
la carta “Congratulamur vehementer” a Pedro, patriarca de Antioquia. En ella, insiste en

anatemizar la doctrina dualista que sostiene que el alma del ser humano es parte de

763 Cf. J. Feiner y M. Lohrer, Mysterium salutis 11, 2, Cristiandad, Madrid, 1970, pp. 693-695.
84 Cf. H. Dezinguer y P. Hiinermann, E/ magisterio de la iglesia, Herder, Barcelona, 1999, pp. 121-122.
765 Cf. Ibid., pp. 109-111.

766 Cf. Ibid., pp. 221-223.
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Dios. Ademas, presenta como la gracia de Dios previene y sigue al ser humano en su

totalidad’®’.

El VIII concilio ecuménico de Constantinopla, que se celebra entre los afios 867 y 872,
declara nuevamente herejia la creencia de las dos almas en el ser humano’®.
Posteriormente, entre los afios 1311 y 1312, el concilio de Vienne (XV ecuménico)
anatemizo, desde categorias filosoficas tomistas, toda creencia que pusiese en duda que
la sustancia del alma racional o intelectiva no es verdaderamente y por si forma del
cuerpo humano. Lo que se pretendia era dar respuesta a los denominados “espirituales”
que pensaban que el alma no se une directamente con el cuerpo, sino Unicamente a
través de un principio que es objetivamente distinto a ella. El pronunciamiento
magisterial quiere responder a las tesis dualistas de begardos y beguinos sobre el estado

de perfeccion’®.

Las declaraciones doctrinales de la Iglesia ponen de relieve la unidad del ser humano al
afirmar la creaciéon inmediata del cuerpo y el alma por Dios. El sinodo de Braga
condena una doctrina emanatista del alma, asi como la creencia de que el cuerpo haya
sido creado por el diablo. Posteriormente, el papa Anastasio II rechazaba el afio 498, en
una carta a los obispos de las Galias, la doctrina del obispo de Arles segun la cual el
alma humana es engendrada por los padres y se transmite dentro del proceso de
generacion. Todas estas intervenciones del Magisterio no separan el alma del cuerpo, y

subrayan la causalidad inmediata de Dios en el origen del ser humano tnico y total’”.

En la Constitucion dogmatica Gaudium et Spes 14 se expresa la singular constitucion

del ser humano. En ella late, de fondo, la condicion corporal de éste en cuanto
, . , . P . . 771 C .,

caracteristica basica y ultima de su experiencia’’. En su condicion corporal se

encuentran concentrados los elementos del mundo material:

ST Cf. Ibid., pp. 312-314.
768 Cf. Ibid., p. 308.
79 Cf. Ibid., pp. 382-386.
70 Cf. Ibid., p. 187.

7' Cf. P. Castelao, “El cuerpo y su apertura a lo intangible”. En C. Alonso Bedate (Ed.), EI cuerpo
humano, enigmas y desafios, Comillas, Madrid, 2010, p. 165.
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“En la unidad de cuerpo y alma, el hombre, por su misma condicion corporal,
es una sintesis de los elementos del mundo material, los cuales alcanzan por

medio del hombre su mas alta cima y alzan la voz para la libre alabanza del

Creador” (GS, 14).

Aunque GS 14 mantiene el lenguaje tradicional para expresar la singular constitucion
del ser humano, detrds de sus palabras late un impulso renovador: el texto habla de
condicion corporal. Habida cuenta del caracter psicosomatico de todo fendmeno
humano, la condicion corporal de la persona es caracteristica tltima y primera de todo
su existir. A continuacion, menciona que los elementos del mundo material se

encuentran concentrados en la condicion corporal de la persona.

A modo de conclusion, es posible afirmar que las declaraciones doctrinales de la Iglesia
no aceptan la division dualista del ser humano, por medio de la cual existe una parte
superior, el alma, frente a una parte inferior, el cuerpo. Ademds, frente al
traduccionismo monista no presentan una teoria dualista del alma, sino que presentan la
doctrina de la causalidad inmediata de Dios, que permanentemente actia en la creacion

del ser humano’”>.

3.3.5 Magisterio y métodos psicofisicos de oracion

Por ultimo, se aborda de una manera mas especifica las aportaciones del Magisterio con

respecto a la aplicacion de métodos psicofisicos en la meditacion y la oracion.

La Congregacion para la Doctrina de la Fe, en su “Carta a los Obispos de la Iglesia
Catolica sobre algunos aspectos de la Meditacion”, aborda, en su primer capitulo,
algunas cuestiones de la oracion cristiana a la luz de la revelacion. En el tercer capitulo,
reflexiona sobre el camino cristiano de la unién con Dios. En el quinto capitulo
profundiza sobre los métodos psicofisicos y corporeos. Su pretension es aportar unos

o , . . T73
criterios seguros de caracter doctrinal y pastoral para educar en la oracion’".

72 Cf. J. Feiner y M. Lohrer, Op.cit., 1970, p. 696.

7 Congregacién para la Doctrina de la Fe, “Carta a los Obispos de la Iglesia Catolica sobre algunos
aspectos de la Meditacion Cristiana”, 1989, p. 1.
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Una de las preocupaciones del documento es analizar la naturaleza intima de la oracion
cristiana. Y asi, determinar como puede ser enriquecida con métodos de meditacion
provenientes de otras tradiciones religiosas’'*. El proceso de globalizacion que se esta
dando a nivel mundial ha posibilitado el acercamiento entre diversas tradiciones y ha
hecho que distintos métodos de oracion y meditacion provenientes de oriente,
fundamentalmente, comiencen a ser conocidos. Lo que acontece en la actualidad, por
tanto, es una situacion de pluralismo religioso. Como plantea J.L. Moral, uno de los
retos de la Iglesia catolica es conciliar el caracter iinico y definitivo de Jesucristo con el
pluralismo socio-cultural y religioso’””. Este es, en efecto, la pretensién de este

documento de la Congregacion para la Doctrina de la Fe.

La fundamentacion teoldgica de la oracion estd vinculada a la Revelacion. Tal como
muestra la Constitucion Dogmatica Dei Verbum, donde Dios movido por amor, habla a
los hombres como amigos, trata con ellos, para invitarlos y recibirlos en su comparia
(DV, 2). La oracioén cristiana, desde esta perspectiva, es el didlogo personal, intimo y
profundo entre Jesucristo y el ser humano, y expresa la comunion de las criaturas

.. . ;. O
redimidas con la vida intima de las personas Trinitarias’".

En la historia de la Iglesia se han dado numerosas desviaciones en las que la oracion
cristiana derivaba no en un encuentro afectivo del creyente con Jesucristo, sino con otro
tipo de experiencias. Asi, los Padres de la Iglesia hicieron frente a la pseudognosis, que
consideraba la materia como algo impuro y que buscaba la elevacion del alma por

encima de lo sensible.

En el documento magisterial se induce que es un error identificar este tipo de técnicas
con una sola tradicion religiosa, o cultural — oriente -. Las abundantes citas muestran
que dentro de la tradicion occidental y, mas concretamente, dentro del propio
cristianismo han sido numerosos los autores que han recorrido esta via psico-corporal
para llegar a Dios. El epigono de esta tradicion, insiste el documento, puede ser

considerado San Ignacio de Loyola.

T4 Cf. Ibid., p. 2.
" Cf. J.L. Moral, Ciudadanos y cristianos, San Pablo, Madrid, 2007, p. 237.

776 Congregacion para la Doctrina de la Fe, Op.cit., 1989, p. 2.

259



El documento alerta como algunas propuestas de oracion despojan a la oracion y la
meditacion de toda imagen trinitaria. Asi, las técnicas vinculadas al budismo buscan el
nirvana. El cual parte de un estado de quietud, para anular toda la realidad sensible, por
ser transitoria € impermanente. En otros casos, estas técnicas se limitan a una mera
preparacion psicofisica. Son técnicas de relajacion o meditacion que no abren la ventana
a la trascendencia. Algunas de estas técnicas, por tanto, se centran en la capacidad del
ser humano para lograr estados psicofisicos determinados, pero olvidan que la auténtica

mistica cristiana es siempre un don de Dios’’’.

Uno de los riesgos latentes de estas propuestas meditativas es que la técnica en si se
acabe convirtiendo en el fin ultimo de todo el ejercicio. De ese modo, se da una
absolutizacion de la técnica o un culto al cuerpo. En estos casos esto supone un

impedimento para todo ejercicio de apertura y trascendencia’ .

Otro de los riesgos existentes es el de confundir sensaciones propioceptivas e
interoceptivas, es decir, sensaciones fisicas provenientes del cuerpo, con consolaciones

provenientes del Espiritu. Asi lo expresa el documento,

“atribuirles significados simbdlicos tipicos de la experiencia mistica, cuando la
actitud moral del interesado no se corresponde con ella, representaria una
especie de esquizofrenia mental, que puede conducir incluso a disturbios

;o . . 2779
psiquicos y, en ocasiones, a aberraciones morales .

Las técnicas psicofisicas son una ayuda inestimable en el camino hacia el interior del ser
humano. Pero se hablara de experiencia propiamente cristiana, cuando en ese caminar
hacia adentro el sujeto se descubra habitado por Dios. Un Dios que, aun habitando el
, , . . . . 780 . . .,
nucleo mas esencial de la persona, la trasciende en todo su misterio”™". La invitacion que

se da es a recorrer el camino de San Agustin, el maestro de la via interior,

T CE. Ibid., p. 10.
T Cf. Ibid., p. 12.
" Ibid., p. 1.

O Cf. Ibid., p. 9.
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“si quieres encontrar a Dios, dice, desprecia el mundo exterior y entra en ti
mismo, sin embargo, prosigue, no te quedes alli, sino sube por encima de ti

. , L . ;00781
mismo, porque tu no eres Dios: El es mas profundo y grande que tu”""".

El documento subraya la importancia de la corporalidad en la oracion. Ya que la
posicion y actitud del cuerpo tienen influencia sobre el recogimiento y la disposicion del
espiritu”. El documento insiste, superando antropologias dualistas, en la unidad psico-
corporal y espiritual, ya que es el ser humano entero el que entra en oracioén. Por tanto,
la postura debe de expresar corporalmente el encuentro oracional que acontece con

Dios’®.

El documento recuerda como en la tradicion de la Iglesia catdlica hay oraciones que
incorporan algunos de estos recursos psico-corporales. Por ejemplo, la oracion del
Sefior Jesus, en la que se acompasa el ritmo respiratorio y la oracion vocal. La
invitacion, por lo tanto, es a que cada creyente descubra los caminos que le ayudan a la
experiencia de encuentro con Dios. Siendo ahi donde estas técnicas psico-corporales
aportan la sabiduria milenaria de tradiciones religiosas y culturales. Ahora bien, fodos
estos caminos personales confluyen, al final, en aquel camino al Padre, que Jesucristo

e 784
ha proclamado que es él mismo™™".

3.4 Desarrollo Teologico Sistematico

A continuacién se presenta el desarrollo teologico sistematico. Para ello, el punto de
partida serd la antropologia teologica de R. Panikkar. Sera el eje sobre el que desarrollar
el resto de propuestas teoldgicas, como la mayéutica historica de A. Torres Queiruga o
la cristologia interior de J. Melloni. La intuicion cosmotedndrica de R. Panikkar

presenta lo divino, lo humano y lo terreno como las tres dimensiones irreductibles que

8 Ibidem.
82 Cf. Ibid., p.11.
8 Cf. Ibidem.

™ Ibid., p. 13.
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I’®. Entre estos tres elementos acontece una relacion intrinsecamente

constituyen lo rea
triple, que expresa la constitucion ultima de la realidad. Y es funcioén de la dimension
divina ser el mysterium coniunctionis, el principio constitutivo de las cosas’. Se
presenta la divinidad como lo trascendente, categoria cldsica de la fenomenologia de la

religion, pero también como lo inmanente.

En segundo lugar, se presenta la propuesta teoldogica de A. Torres Queiruga: La
mayéutica histérica. En ella, la Revelacion es conceptualizada como trascendente, por
cuanto es Misterio que se hace presente ante el ser humano, pero también inmanente, ya
que ese Misterio remite a lo mas intimo de la existencia humana y requiere de la

apropiacion e interiorizacion del sujeto’®’.

A continuacion, se aborda la reflexion teologica de J. Melloni, en la que profundiza en
las bases de una cristologia interior. Junto a una cristologia ascendente y una
descendente, el autor desarrolla una cristologia interior. Interior en cuanto revelacion de
lo que el mundo alberga, como germinacion de un niicleo oculto pero siempre presente

788
en todo’"".

Una vez abordados los elementos teoldgicos referidos a la interioridad, se profundiza en
la propuesta psico-corporal. Esta remite a la corporalidad del ser humano, la cual se
enraiza en el misterio de la encarnacidén, donde el cuerpo queda convertido en lugar

. 789
teologico™™ .

3.4.1 La Antropologia Teoldgica de R. Panikkar

Dentro del desarrollo sistematico se presenta la antropologia teologica de R. Panikkar
en cuanto marco antropoldgico de la interioridad. El objetivo es desarrollar una

antropologia unitaria, que supere el dualismo clasico que separa en el ser humano su

R, Panikkar, Obras completas, V111, Herder, Barcelona, 2016, p. 330.

86 Cf. Ibid., p. 332.

87 Cf. A. Torres Queiruga, Repensar la revelacion, Trotta, Madrid, 2008, p. 117.
7. Melloni, El Cristo interior, Herder, Barcelona, 2010, p. 10.

8 J. Gauthier, Orar con el cuerpo, Mensajero, Bilbao, 2008, p. 13.
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dimension corporal de la espiritual. La intuicion cosmoteandrica’” propuesta por este
autor desarrolla los tres elementos constitutivos de la realidad — theos, anthropos y

kosmos — en relacion permanente y constitutiva’ .

Estos tres elementos constituyen al ser humano el cual reproduce en su interior, como si
fuese un microcosmos, el macrocosmos existente a gran escala. En primer lugar, se da
el elemento bioldgico-fisico; en segundo lugar, el psicoldgico y, en tercer lugar, el

92
17

espiritual””>. Lo esencial de esta propuesta sistémico-relacional’” de R. Panikkar es la

relacion que se establece entre estos tres elementos, una relacion perichorética o

7% Dios, ser humano y mundo estan

trinitaria en la cual es posible distinguir sin separar
en una intima y constitutiva colaboracion para construir la realidad, para hacer
avanzar la historia, para continuar la creaciéon’”. Desde esta perspectiva sistémica, el
autor define a Dios como relacion constitutiva, nudo de relaciones que hace posible que

todo sea.

A. El triple eco de la realidad

Lo que el autor se plantea es desarrollar un paradigma que recoja los fragmentos

796

generados por esta modernidad liquida’™". Reconstruir todas las rupturas acaecidas a lo

largo de la historia de la humanidad, e integrar la realidad y, por ende, la persona en su
totalidad. El objetivo es reunirlos en un conjunto no monolitico, pero si armdnico. Asi,

. . . . 9
el pensar (cogitare) se convierte en reunir (colligere)” .

0 Cf. R. Panikkar, La intuicion cosmotedndrica, Trotta, Madrid, 1999.
PLCE. Ibid., p. 81.
792 Cf. Ibid., p. 82.

73 El modelo sistémico centra su objeto de analisis no en el ente individual sino en el sistema. Se basa en
la Teoria General de Sistemas para la cual el sistema es un todo organizado que es mayor que la suma de
sus partes. Ver: L. Von Bertalanfty, Teoria General de los Sistemas. Fundamentos, desarrollos,
aplicaciones, Fondo de Cultura Econdmica, México, 1976.

74 Cf. R. Panikkar, La Trinidad, Siruela, Madrid, 1998, p. 61,

™3 Ibid., p. 93.

Pt 7. Bauman, Modernidad liquida, Fondo de Cultura Econémica de Espafia, Madrid, 2016.

77 Cf. R. Panikkar, “Colligite fragmenta: For an integration of reality”, en F.A. Eigo, From alienation to

at-oneness. Proceedings on the Theology Institute of Villanova University, The Villanova University
Press, Villanova, 1977, pp. 19-91.
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Colligite fragmenta, recoged los fragmentos para que nada se pierda (cf. Jn 6,12). Esta
frase de Jestis de Nazaret que pone fin al relato de la multiplicacion, resume algo

fundamental en la teologia y el pensamiento de R. Panikkar’”®

. Recomponer todas las
rupturas, integrando lo existente en un todo armoénico, nada se desprecia, nada se deja
de lado. Todo esta integrado, asumido, transfigurado (...). Pensar todos los fragmentos

. : 799
de nuestro mundo actual para reunirlos en un conjunto armonico

El punto de partida del autor es su experiencia personal. Su propuesta, por tanto, no se
sitia en un marco especulativo — filosofico o teoldgico-, sino en el primado de la
experiencia®”. Como afirma R. Panikkar, el camino experiencial es la puerta al
Misterio, es la experiencia de que somos conscientes de la trascendencia, de lo mas, lo

o : .80l
otro, lo infinito, lo desconocido, el misterio™ .

Lo que el autor plantea no es un conocimiento racional, intelectivo, sino una
. 802 . .. . . .
episteme”””. Un tipo de conocimiento, a diferencia del conceptual, que consiste en la
experiencia personal de la singularidad de las cosas en el yo. Por la naturaleza de este
conocimiento no puede expresarse de un modo formal y objetivo, sino de modo
metaforico. Tal como hacen los misticos, R. Panikkar, a lo largo de su quehacer
J ;o ~ . , . 803 LR
filosofico y teologico, acuflard un gran nimero de neologismos™~ que le permitirdn

expresar su experiencia personal y su nueva forma de pensar la realidad®®*.

El conocimiento mistico es epistemologia que revela el significado profundo de la

realidad. Descubriendo el misterio que habita el mundo, un universo de nuevas

8 Cf. R. Panikkar, La puerta estrecha del conocimiento, Herder, Barcelona, 2009, p. 13.

7 R. Panikkar, Op.cit., 1999, p.20.

800 Cf. R. Panikkar, Op.cit., 1998, p. 36.

1 1bid., p. 10.

802 Cf. R. Panikkar, Op.cit., 2009, p. 15.

803 V. Pérez desarrolla todos estos términos con profundidad en el apartado “Diccionario panikkariano”.
Ver: V. Pérez, Mas alla de la fragmentacion de la teologia, la vida y el saber, Tirant, Madrid, 2008, pp.
189-247.

804 Cf. J.L. Meza Rueda, La antropologia de Raimond Panikkar y su contribucion a la antropologia
teologica cristiana, Tesis doctoral, Facultad de Teologia Pontificia Universidad Javeriana, 2009, p. 79.
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. . . 805 . . . . .
significaciones®”. Son revelaciones plenas de significado y de importancia en las que se
da una comunién intima con la verdad®®. Es un conocimiento mas profundo de la

realidad, que es percibida como unidad, comunion y gratuidad,

11

sta intuicion deriva, en ultima instancia, de una experiencia mistica y, como
tal inefable. No es una conclusion analitica. Es mas bien una vision sintética que
coordina los diversos elementos del conocimiento con el conocedor, y trasciende

807
a ambos 7.

Esta experiencia de habitar lo mas hondo de la realidad, de morar en el origen de la vida
es punto de encuentro entre los misticos de las distintas tradiciones religiosas. La
experiencia de comunion se revela como la caracteristica comun a todos aquellos que

han participado del encuentro con lo divino. En palabras de J. Martin Velasco,

“con la palabra mistica nos referimos, en términos todavia muy generales e
imprecisos, a experiencias interiores, inmediatas, fruitivas, que tienen lugar en
un nivel de conciencia que supera la que rige la conciencia ordinaria y objetiva,
de la union — cualquiera que sea la forma en que se viva —del fondo del sujeto

. .. . L 808
con el todo, el universo, el absoluto, lo divino, Dios o el Espiritu’".

En ese momento el mistico se descubre como un horizonte abierto. Un ser con anhelos

de trascendencia®® que siente la llamada del Todo que le origina.

La experiencia mistica es universal, habla el lenguaje de todas las religiones y de todos
los saberes en el sentido mas pleno. Excede a tradiciones y categorias conceptuales
confrontando a la persona con lo inmutable y lo inasible. A. Maslow afirmara que todas

las experiencias misticas son las mismas en su esencia, siendo la diferencia entre ellas

805 p, Aleixandre, Circulos en el agua. La vida alterada por la palabra, Sal Terrae, Santander, 1997, p.
75.

806 Cf. R. Panikkar, Op.cit., 2009, p. 189.
%7 Ibid., p. 94.
808 . Martin Velasco, El fenomeno mistico. Estudio comparado, Trotta, Madrid, 1999, p. 23.

809 Cf. L. Boff, Tiempo de trascendencia: el ser humano como un proyecto infinito, Sal Terrae, Santander,
2002.
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localismos tanto de tiempo como de espacio y, por lo tanto, son diferencias periféricas,

: .o 810
despreciables y no esenciales” .

La perspectiva experiencial y mistica es el marco propedéutico para entender no sélo la
teologia y epistemologia de R. Panikkar, sino su propia trayectoria vital®''. Su andadura
existencial le ha llevado al conocimiento de distintas tradiciones religiosas®'2. La cual,
junto a su formacion filosofica y cientifica, le ha proporcionado una nueva forma de
hacer teologia. Por ello, se le puede definir como una persona abierta y dialogante, un

. oo , , . 813
hombre de oracion y silencio, un mistico (...) asi como un profeta de nuestro tiempo°"”.

El fundamento de todo el pensamiento panikkariano serd esta concepcion perichorética

de la realidad, que es la vision holistica que supera el pensamiento clasico dualista®'.

El pensamiento perichoretico, también conocido como perichoresis patristica, sera
fundamental para comprender la concepcion trinitaria de R. Panikkar. La fe cristiana,
dira el autor, no se expresa por medio de un razonamiento abstracto, sino en el Simbolo
de los Apostoles. El eje de comprension teoldgico ya no serd el racionalismo dialéctico
de Hegel, reductio ad unum, sino el pensamiento simbolico que une y trasciende la
materialidad®'®. Desde ahi, realizara R. Panikkar su hermenéutica para entender toda la

realidad y la trinidad cristiana.

B. La intuicion cosmoteandrica

La clasica division tripartita de la realidad: hombre, cosmos y divinidad, deja paso a una

nueva concepcion. En esta nueva perspectiva la realidad no es una ni multiple, sino que

810 yy . James, Variedades de la experiencia religiosa, Peninsula, Barcelona, 1986, p. 258.

11 Sy padre era un hindu anglicizado que procedia de una gran familia malabar-kerala. Su madre
procedia de una familia burguesa catalana. Con el comienzo de la Guerra Civil toda la familia tuvo que
huir de Espafia. A partir de ahi se inicia un periplo que lleva a nuestro autor a estudiar en distintos paises
y acercarse a distintas tradiciones culturales y religiosas: Alemania, EE.UU, India.

812 : s r s . . , . . .
Es conocida su afirmacion: “Sali cristiano, me he descubierto hindtl y regreso budista, sin dejar por
ello de ser lo primero”.

813 J L. Meza Rueda, Op.cit., 2009, p. 47.
814 Cf. R. Panikkar, Op.cit., 2009, p. 195.

815 Cf. V. Pérez, “Raimon Panikkar. El pensamiento cristiano es trinitario, simbolico y relacional”, Iglesia
viva, 223, 2005.
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816

es armonia, polaridad, relacion constitutiva entre todo Se da una union sin

confusién ni disolucion entre lo humano, lo divino y lo cosmico.

La realidad, en su globalidad, es el centro de interés del conocimiento y la experiencia

humana. Asi lo expresa R. Panikkar,

“Lo divino, lo humano y lo terreno son las tres dimensiones irreductibles que
constituyen lo real (...) asi las partes son partes, que no estan accidentalmente
yuxtapuestas, sino esencialmente relacionadas con el todo. En otras palabras,
las partes son participaciones reales y deben de ser comprendidas no segun un
modelo meramente espacial (...) sino mds bien segun una unidad organica,
como cuerpo y alma, o mente y voluntad, pertenecen al ser humano: son partes
porque no son el todo, pero no son partes que puedan ser apartadas del todo sin

. o 817
dejar de existir”™"".

Estas tres dimensiones de la realidad interaccionan de un modo especifico. Su patron
interaccional no esta marcado por la anomia, es decir, la inexistencia de leyes que aboca
a la anarquia; ni por la autonomia, que subraya la independencia de cada esfera del ser.

Tampoco por la heteronomia, que lleva a la predominancia de una esfera sobre otra.

El autor, propone un cambio de paradigma, una sintesis trinitaria y perichorética que
denominard ontonomia: es el reconocimiento y el respeto para el orden natural
(jerdrquico) de cada esfera del ser dentro de un todo arménico®™. No existe Dios sin
mundo, como tampoco es viable un mundo sin Dios. Hay una relacion de inter-in-
dependencia en toda realidad. Dicha relacion mantiene en equilibrio permanente la
libertad, propia de la dignidad de cada esfera del ser; y la relacionalidad, propia de la

esencia ontologica de la realidad®"”.

En esta propuesta hay un paralelismo con la antropologia que Pablo presenta en su

primera carta a los cristianos de Corinto (cf. 1Cor 12,12-30). En la imagen utilizada por

816 R. Panikkar, Op.cit., 1999, p. 13.
817 Ibid., p. 81.

818 R. Panikkar, Op.cit., 2009, p. 16.
819 Cf. Ibid., p. 98.
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Pablo la realidad, en su ultima esencia, es como el cuerpo. Un sistema que supera la
suma de sus partes. Se da una vision no dualista, en la que se establece una interaccion

entre los tres elementos basicos que constituyen al ser humano,

“Es necesario recuperar la antropologia tripartita tradicional que considera al
hombre como un ser formado por cuerpo, alma y espiritu. Como cuerpo somos
materia viva, como alma somos autoconscientes, como espiritu Somos

.. 820
divinos "

La esencia de la realidad, por tanto, son las redes de relacion que se tejen a lo largo y
ancho del universo. De este modo, se supera tanto el monismo, que tiende a ser
reduccionista, como el dualismo, con vocacion excluyente. Hay una estructura trinitaria
de la realidad que es la que se constituye en creadora de realidad permanente. La
dimension espiritual, la divinidad se revela no como oposicion a la materia sino como
nexus mysteriorum o mysterium coniunctionis®'. Todo estd habitado por esta triple
dimension de la realidad. A esta caracteristica propia de la realidad, que es la

relacionalidad intrinseca R. Panikkar la denominaré ontonomia®>>.

A continuacion se presentan los tres elementos que constituyen la vision trinitaria y

cosmoteandrica de la realidad:
Dimension divina

Toda la realidad est4d habitada por el espiritu de la vida, por el aliento vital. Todo es
infinitamente inmanente y, a la vez, profundamente trascendente. La materia se revela
como insondable profundidad abisal, la percepcion fundamental, aqui, es la infinita
inagotabilidad de cualquier ser real, su cardcter siempre abierto, su misterio™>. La

metafisica que pone limites al Ser, que lo aisla, cae en reduccionismo ontologico. El

20 1bid., p. 98.

821 R. Panikkar, Op.cit., 1998, p. 20.
822 R. Panikkar, Op.cit., 2008, p. 112.
3 Ibid., p. 82.
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Ser, precisamente por participar del aliento creador, por ser un nudo de relaciones, es

apertura pennanente824.

La filosofia escolastica, con su reflexion en torno a la categoria aristotélica de
substancia, convirtio el Ser en una rigida realidad ontologica®”. R. Panikkar, en su
reflexion filoséfica y teoldgica, pone de manifiesto el caracter potencial del Ser. El Ser
lleva inherente la dimension pneumatica, si no fuera por esta dimension, cualquier
cambio llevaria consigo una total alienacion, pues ningun ser seria lo bastante flexible

. L Lo 826
para permitir a la vez la variacion y la continuidad™ .

Para ayudar a entender esta concepcion dinamica y procesual de R. Panikkar puede ser
util presentar la dindmica de la evolucion de A. Peacocke. El cual conceptualiza el
proceso evolutivo como una continua emergencia de nuevas formas de vida®?’. Si algo
pone de manifiesto la evolucioén bioldgica, afirma el autor, es su dimension dinamica
que lleva a crear nuevas formas de vida a partir de realidades menos complejas. Esta
evolucion supone el surgimiento de nuevos niveles de realidad no reducibles a los
elementos que han sido su origen, y que lleva a nuevas formas de materia viviente. El
ultimo estadio de esta evolucion es la vida consciente. Es un modelo en el que la
dimension trascendente de la realidad aparece como condicion de posibilidad que hace
que esta evolucion se lleve a cabo. La accion de Dios, por tanto, acontece a través del

proceso evolutivo.

La historia evolutiva estd determinada por dos factores: azar y ley. Es decir, proceso en
el que interacciona la transmision de informaciones productos de la estructura a la que
se pertenece (ADN), y los cambios que tienen una base aleatoria. Se descubre, por tanto,
un azar que opera dentro de estructuras de tipo legal. Estas se encuentran predefinidas
por las propiedades del ambiente fisico al que pertenece dicha estructura y de los

organismos vivientes con los que interacciona. Estos factores dados pueden ser

824 Cf. R. Panikkar, Op.cit., 2016, p. 330.

825 Cf. E. Legorreta, “La nocion de substancia en el pensamiento escolastico”, Sincronia. Revista de
filosofia y Letras, 73, 2018, pp. 115-130.

826 1bid., p. 83.

827 Cf. A. Peacocke, “El coste de la nueva vida”. En J. Polkinghorne (Ed.), La obra del amor, Verbo
Divino, Estella, 2008, pp. 45-70.
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interpretados como un aspecto de las caracteristicas dadas por Dios al mundo. Pero
también estaria presente en el azar. Asi, estas combinaciones aleatorias que posibilitan

la evolucion dan lugar, de forma progresiva, a nuevas estructuras mas complejas.

La evolucion puede ser representada como un arbusto, es decir, no de una forma lineal y
monocorde, sino como complejidad y diversidad constante. En la evolucion hay
propensiones incorporadas al mismo proceso evolutivo. Algunas de las mas
significativas son: complejidad, capacidad de procesar y almacenar informacion, dolor y
sufrimiento, conciencia refleja y lenguaje. En todo este proceso evolutivo se da un
caracter costoso, en el que la muerte biologica del individuo es el pre-requisito de la

creatividad del orden biologico.

El autor descubre en este proceso la accion de un Dios profundamente implicado en,
con y bajo los procesos evolutivos mismos de la creacion. Desde un modelo panenteista
se podria afirmar que hay un auto vaciamiento y una auto entrega creativos. Una kénosis

que lleva a participar a Dios del gozo y del sufrimiento de su creacion™.

Esta accion creativa de Dios se manifiesta como fendencia actualizante®” que lleva de
forma progresiva a la evolucidon hacia estructuras mas complejas. Hacia una secuencia
que va desde lo inanimado hasta lo consciente, en la que se van dando mayores niveles
de libertad e independencia con respecto al entorno. Este proceso que lleva a una
creacion con mayores niveles de autonomia es denominado por el autor como riesgo. Y
es asumido por Dios en su accion creadora, riesgo en el que incurre amorosa y

, - : .. 830
benévolamente y con sufrimiento, por el bien de la creacion™".

Este proceso de auto limitacion y auto donacion tiene su maxima expresion en
Jesucristo. Jesucristo es la comunicacion definitiva de Dios a la humanidad sobre el

significado profundo expresado en la creacion. Un Dios presente en Jesucristo es un

88 Cf. Ibid., p. 64.
829 Este término es utilizado por C. Rogers, y puede definirse como tendencia innata presente en todo
organismo dirigida a desarrollar su potencialidad. Ver: C. Rogers, El proceso de convertirse en persona,

Paidos, Buenos Aires, 1979.

830 Cf. A. Peacocke, Op.cit., 2008, p. 69.
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Dios que sufre con €l en su pasién y muerte, es un Dios, por tanto, que se expone a la

Cruz.
Dimension humana

El autor identifica la dimension humana con la capacidad de conciencia, fodo ser real
. . 831 . . .

entra en el campo de la conciencia” . Desde esta perspectiva, la conciencia pertenece al

sujeto que conoce pero también al objeto o realidad conocida. El pensamiento y la

capacidad cognoscitiva son una de las caracteristicas fundamentales del ser humano. En

este acto de pensar lleva el mundo a su realidad: las aguas de la conciencia humana

%32, El mundo material, transido de su halo espiritual,

barian todas las orillas de lo rea
es penetrado por la conciencia humana y, en un sentido, se hace co-extensivo con ella.
Es la conciencia la que impregna toda la realidad, que habla de la capacidad de

interpenetracion mutua de las tres dimensiones de la realidad.

R. Panikkar subraya la importancia del lenguaje, y se apoya en las aportaciones de la

83y de autores que siguieron los postulados de la lingiiistica

lingtiistica moderna
estructural®?. La antropologia estructural incide en la importancia de la lingiiistica en el

analisis estructural que se realiza de las culturas y las personas.

Por medio del proceso de toma de conciencia el ser humano se plantea descubrir el

Misterio que lo envuelve. Si bien, el conocimiento excede el acto de pensar. R. Panikkar
. L . L. 835 .

quiere superar reduccionismos epistemologicos ™™, que han surgido cuando el ser

humano, por medio de su inteligencia, ha tratado de reducir la realidad a conceptos.

81 R. Panikkar, Op.cit., 1999, p. 83.
832 R. Panikkar, Op.cit., 2009, p. 83.
833 Cf. F. Saussure, Curso de Lingiiistica General, Losada, Buenos Aires, 1972.

84 Cf. C. Lévi-Strauss, Antropologia estructural: Mito, sociedad, humanidades, Siglo XXI, México,
2006.

35 Los filosofos presocraticos, Anaximenes y Anaximandro, estaban convencidos de la capacidad de la
razon para encontrar la verdad. Lo esencial para ellos era descubrir el elemento esencial del que estaban
hechas las cosas. Su epistemologia presupone acriticamente que entre sujeto y objeto se da un encuentro
que lleva a conocer la realidad tal como es. Esta postura es denominada dogmatismo objetivista o
realismo ingenuo.
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Para este autor, se ha dado un proceso en el despliegue de la conciencia humana, que ha
pasado por tres momentos kairolégicos® . Lo esencial en dicho despliegue no es su
caracter lineal y cronoldgico, sino espiral y procesual. Hay un primer momento,
ecuménico, en el que el ser humano se percibe como parte integrante de la naturaleza,
sin conciencia de separacion. Lo divino, ademds, se encuentra incluido en la propia
creacion, la madre naturaleza, oikos, es la gran procreadora del mundo. Pero con el
predominio del paradigma cuantitativo, propio de la ciencia positiva, aparece el
alejamiento del ser humano y de la naturaleza. Este estadio ha sido conocido, desde el

punto de vista epistemoldgico, como objetivismo ingenuo.

Un segundo estadio es el econdmico, marcado por la mentalidad humanista y cientifica.
En este estadio se hace una lectura reduccionista del mandato biblico que sitia al ser
humano como sefior de la tierra (cf. Gn 1,28), en el que gobernar no significa cuidado
sino sometimiento. La naturaleza esta regida por unas leyes internas, esta compuesta por
un mecanismo, al que se accede por medio de la razon. La razon, por tanto, se postula

como el criterio instrumental por excelencia.

Finalmente, el tercer estadio es el catdlico. Se toma conciencia de que a la esencia de la
realidad no se accede ni por medio del intelecto, ni por fuerza de voluntad de una forma
exclusiva. Se asume la limitacion intrinseca de la conciencia, los limites de la razon
pura. Asi, desde la experiencia mistica se recupera el sentido de unidad con lo real, con

la realidad en su conjunto.
Dimension cosmica

Todo lo que existe, por su propia existencia, es. Aunque no se reduce inicamente a ello.
La dimensiéon cosmica atraviesa toda la realidad, y el mundo es la condicion de
posibilidad de la existencia humana®’. Como afirma M. Heidegger el ser-ahi del

hombre, es fundamentalmente, ser-en-el-mundo®.

836 Cf. R. Panikkar, Op.cit., 1999, pp. 39-74.
87 Ibid., p. 85.

3% Cf. M. Heidegger, Ser y tiempo, Trotta, Madrid, 2012.
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La temporalidad marca la experiencia humana. Para R. Panikkar el ser humano es
temporal, su experiencia del tiempo une tres puntos focales: pasado, futuro y presente.
Al igual que en la conciencia de la realidad se da una triple conciencia humana del
tiempo, que coincide con las etapas del desarrollo psico-social del nifio. En primer
lugar, se encuentra la conciencia no histérica, el tiempo estd regido por el ciclo natural.
Es el estadio pre-escrituristico, en el que la memoria se constituye en la unica forma de

expresar el pasado en el presente®”.

El segundo estadio, el de la conciencia histdrica, se puede simbolizar en el paso del
mundo agricola al urbano. El tiempo cosmico, circular, deja paso al histérico, lineal. El
tiempo humano es entendido como impulso hacia el futuro, donde se alcanzara la
plenitud. El espacio y el tiempo se convierten en los elementos a controlar por parte de

la ciencia para poder realizar predicciones sobre la naturaleza®*.

Finalmente, se llega al tercer estadio, la conciencia trans-historica®’’

. Es el paso del
dualismo al modelo perichoretico, del monoteismo a la trinidad. Equivale a
experimentar la sacralidad de lo secular, donde secularidad sagrada es una expresion
que significa que esta misma secularidad esta inserta en una realidad que no se agota

en su temporalidad®™.

Del mismo modo, el cuerpo del ser humano pasa a ser una condicién permanente de la
existencia. Constituyente tanto de la posibilidad de percepcion del mundo como de la
creacion del mismo. El ser humano es del mundo y es en el mundo en virtud de su
cuerpo. Por ello, es la percepcion del propio cuerpo la que ofrece esta instancia de
significacion inmanente, de saber implicito que conoce en tanto que vive. M. Merleau-
Ponty, a su vez, afirma que el ser humano no es la suma de una mente y un cuerpo sino

que es existencia corporizada®®’.

839 Cf. R. Panikkar, Op.cit., 1999, pp. 119-126.
$0 Cf. Ibid., pp. 127-136.

81 Cf. Ibid., pp. 149-159.

¥2 bid., p. 150.

83 Cf. M. Merleau-Ponty, Op.cit., 1945.
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Por medio de esta dimension cosmica se establece una correlacion entre microcosmos y
844 .
macrocosmos . El ser humano puede llegar a ser todo no sélo porque puede

aprehender todo sino porque esta en perfecta correlacion con el mundo material®® |

La dimension cdésmica tiene que ver con lo espacio-temporal, que es condicion de
posibilidad de la existencia. Y, a la vez, es el origen del sentido, el fundamento ltimo
para la creencia de que existe algo es que el mundo existe; la base ultima para la

esperanza del ser humano es la existencia del mundo®*.

Se insiste en la diferencia que esta dimension cosmica, entendida desde la intuicion
cosmoteandrica, ofrece a la corporalidad humana. Del cuerpo-objeto, propio de una
concepcion cartesiana, se va evolucionando al cuerpo vivenciado. Ya no se postula la
existencia del cuerpo, sino que el acento se coloca en la vivencia del mismo. De este

modo, afirma L. Lopez,

“se ha trascendido el término corporeidad como cualidad meramente fisica o
biologica de la persona dando paso a la corporalidad, dimension propiamente
humana y determinante en la construccion de la identidad y experiencia de la
persona que implica, ademas de lo fisico y lo biologico, lo energético, lo
psicologico y lo espiritual. En definitiva, lo nuclear del cambio ha sido que

hemos dejado de hablar del cuerpo, para dejar que sea él quien nos hable ™.

C. La experiencia del tiempo: la tempiternidad

En el pensamiento de R. Panikkar el tiempo también es algo mas que una mera
categoria que posibilita la existencia humana. El tiempo participa, a su modo, de esta
intuiciéon cosmoteandrica que bafia toda la realidad. Acogiendo en su interior la
eternidad, /a vida del hombre sobre la tierra no es entonces un simple peregrinar hacia

Dios, la reencarnacion o la nada, sino que constituye un ritmo en el que cada momento

¥4 Cf. R. Panikkar, Op.cit., 1999, p. 86.

85 Cf. Ibidem.

86 Cf. Ibid., p. 88.

8T Lopez, Introduccion al focusing, PPU, Barcelona, 2009, p. 24.
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es habitado por la otra cara eterna, formando asi la tempiternidad®®. El autor quiere

superar uno de los mitos de la modernidad: la linealidad del tiempo.

El tiempo estd marcado por una doble coordenada: una horizontal, chronos, tal como es
entendido por la modernidad. Y una vertical, sempiterna, que integra la dimension
trascendente inherente al mismo. Las dos dimensiones forman la cruz, el simbolo que
representa esta nueva concepcion del tiempo. En ella los dos brazos son necesarios para
una comprension total del mismo. Son los dos ejes que se corresponden con la doble

dimension de la realidad: trascendente e inmanente®®.

Esta perspectiva nos da la vision de un ser que trasciende su periplo temporal en su
inmanencia, nos ofrece una apertura constitutiva de un ser que en cuanto es presenta
una temporalidad todavia en gestacién y desarrollo®™. Del mismo modo que no es
posible separar lo divino de lo humano, la eternidad no se puede desgajar del tiempo.
Esta perspectiva entra en didlogo con la concepcion de tiempo propia de los evangelios,
zoe puede ser traducido como vida eterna, literalmente fuerza vital. Este concepto se
corresponde con el neologismo tempiternidad, el cual, tal como afirma R. Panikkar, no

significa intemporal, sino que trasciende el tiempo®".

La categoria esencial del tiempo ya no es la velocidad, propio de la concepcion
postmoderna, sino su densidad, su intensidad. El ser humano, a lo largo de su historia,
ha sentido la necesidad de distinguir los tiempos de su vida. Les ha dado densidades
diferentes, haciendo del tiempo algo significativo para su experiencia vital. Cada
civilizacién en su calendario ha condensado su propia historia con fiestas y ritos. Dichos
momentos cargados de significatividad jalonan la vida de las personas, en un intento de

salir de la opresion del tiempo continuo.

En palabras del autor,

%48 R. Panikkar, Op.cit., 1999, p. 16.
89 Cf. R. Panikkar, Op.cit., 2009, p. 99.
80 1bid., p. 100.

BLCE. Ibid., p. 57.
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“Uno de los desafios mas profundos y dificiles de la interculturalidad es
recuperar la experiencia del tiempo no como una mercancia, una autopista o
algo que oscila adelante y atras, sino como tempiternidad. La eternidad en si
misma y el tiempo en si mismo no existen, lo que existe es la tempiternidad, que
se abre a nuestra consciencia con la experiencia del valor unico de cada

852
momento "

El ser humano se ha lanzado a la bisqueda del tiempo primordial, del tiempo que llene
de significado su vida, siendo significativo y merecedor de una vida plena. Para ello, se
ha producido una sacralizacion ritual del mismo. Los solsticios, los hechos historicos,
entre otros, han dado lugar a la fiesta como un tiempo regenerador de la vida. El
cristianismo, al igual que el resto de las religiones, se ha dotado de su propio calendario,
con dos tiempos primordiales, pascua y navidad, y dos preparatorios, adviento y
cuaresma. Todo ello como signo de una historia que es descubierta como historia de
salvacion. Revelacion de un Dios que late en el corazon mismo de la realidad, y que

llama al ser humano a la vida y a su plenitud.

D. La desontologizacion de Dios

R. Panikkar realiza una tarea que tiene como objetivo purificar el concepto de Dios. A
lo largo de los siglos se ha ido generando una antropomorfizacion progresiva de Dios
que ha subrayado, fundamentalmente, su alteridad. Afirmard el autor que es necesario

. . ., . . 853
un proceso de inmanentizacion, para que Dios pueda ser percibido como el Ser™".

El punto de partida que ha llevado al error fundamental en la busqueda de Dios ha sido
el primado de la exégesis, porque la Trinidad no es doctrina revelada sino experiencia
vivida®*. Nuevamente, el autor vuelve a poner el acento en el primado de la
experiencia. En la vida que es descubierta en lo més profundo de la materia, de la

historia y del propio ser humano.

852 R. Panikkar, Op.cit., 1999, p. 191.
833 Cf. R. Panikkar, El silencio de Buddha, Siruela, Madrid, 1996, p. 199.

854 R. Panikkar, Op.cit., 1998, p. 65.
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En occidente Aristoteles ha dibujado el programa ontoldgico de la filosofia. A partir de
¢l, la interpretacion de Dios se ha realizado desde las categorias aristotélicas, que
definen al ser como sustancia. Con este filésofo cldsico se da una separacion entre
materia y forma, que son los principios metafisicos que explican la estructura ontologica

de los seres naturales. De este modo, se da lugar a la concepcion hilemorfica de la

realidad®”’.

Aristoteles critico el dualismo de Platon y el hiato que éste generd entre mundo de las
ideas y la realidad sensible. No obstante, su intento de hacer descender las ideas sobre la
realidad material se quedd a medio camino ya que acabd entendiendo unas como causas
formales de las otras. Para Aristoteles todo ser sensible es movil, por tanto, el ser
suprasensible, Dios, debera ser inmdévil. El movimiento es el paso de la potencia al acto,
y el universo no se moveria si no hubiera un principio en acto hacia el cual va orientado
el devenir del cosmos. Es decir, un primer motor que es inmovil, eterno, acto puro,
forma inmaterial. Este ser inmovil es un ser cerrado en si mismo, que no es consciente

de mover el mundo, y totalmente ajeno a é1*°.

Por eso, es necesario concebir a Dios no desde una concepcion sustancial, ya que eso
lleva al triteismo. En sentido estricto, la tnica persona existente en la trinidad es el Hijo,
el Cristo. Desde un punto de vista filosofico no es posible aplicar al Padre y al Espiritu

las categorias de persona®’.

Ser persona es tener inteligencia y voluntad, y aplicar esto al Dios monoteista es un
antropomorfismo. Cuando se habla del Dios persona se confunde el orden divino con el
orden humano, utilizando categorias escolasticas®®. En la teologia patristica no se dice

que Dios sea proposon sino hypostasis. Pero hypdstasis no como sustancia, sino como

855 Cf. T. Calvo Martinez, “La teoria hilemoérfica de Aristoteles y su proyeccion en el De Anima”, Lgos.
Anales del seminario de metafisica, 3, 1968, pp. 11-25.

86 Cf E. Berti, “La causalidad del Motor inmdvil segiin Aristoteles”, Sapientia, 68, 2012.
7 Cf. R. Panikkar, Op.cit., 1998, p. 74.

88 Cf. Ibid., p. 73.
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objeto de relacion, que es lo que define a la persona. Afirmara R. Panikkar, segun la

. . . . . . . . . . . , . .» 859
intuicion trinitaria cristiana Dios no es sustancia, sino mds bien relacion®”".

Junto a sustancia la categoria de persona ha sido la otra sobre la que se ha sustentado la
reflexion teoldgica sobre el Dios cristiano. La divinidad, tradicionalmente, ha sido
presentada como un Yo que habla al ser humano. Nuevamente, en opinion de R.
Panikkar, se da un proceso de antropomorfizacion®®. El ser humano, necesitado de
categorias para poder pensar la divinidad, proyecta en ésta su propia imagen, es decir,

crea un Dios a su imagen y semejanza.

Para que este proceso de antropomorfizacién pueda llevarse a cabo es preciso que ese

TG divino sea el totalmente Otro®®!

, la alteridad por excelencia, la alteridad divina. A
pesar de todo, el propio R. Panikkar reconoce que este antropomorfismo es una

: : : L T )
necesidad radical de cualquier experiencia humana, aunque sea de la divinidad ™" .

Pero este proceso de representar la divinidad por medio de la categoria de persona ha
llevado, paraddjicamente, a ontologizar a Dios. Siendo la metafisica escolastica la que

lleva a identificar la divinidad con el Ser por excelencia.

Este proceso sufre un nuevo paso en la modernidad. En este nuevo tiempo la teologia
evita ofrecer una imagen de Dios que pueda ser tildada de politeista, de disgregacion del
Dios uno y de su Iglesia. Asi, lleva a descuidar el dinamismo del Dios trinitario. Esto
conduce a una crisis, iniciada por los maestros de la sospecha, pero acrecentada por el
ateismo moderno. Se plantea la necesidad de un nuevo paradigma para referirse a la
divinidad. La imagen de un Dios pura trascendencia e inmutabilidad ya no responde a
las inquietudes de la modernidad. Dicha modernidad, bajo la bandera de los ideales de
la ilustracion, ha descubierto al ser humano como proyecto de libertad, igualdad y

fraternidad.

9 R. Panikkar, Op.cit., 2007, p. 139.
860 Cf. Ibid., p. 140.

8! Fue R. Otto quien en su libro Lo Santo defini6 esta categoria basica en la fenomenologia de la religion.
Ver: R. Otto, Lo santo, Alianza, Madrid, 2016.

862 R. Panikkar, Op.cit., 1996, p. 197.
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Segun R. Panikkar esta identificacion de la divinidad con el Ser ha sido una conquista

863 La modernidad se libera de un Dios

del intelecto, pero no una experiencia humana
que se impone a la voluntad humana y desecha la imagen de un sefior del mundo que
rige su destino desde fuera de modo impasible. El nuevo paradigma pasa por un Dios
que ya no esta fuera. Este Dios sostiene el mundo desde lo mas intimo de su ser, es el
Dios nutricio que habita en la esencia mas profunda de las cosas y las personas. Es

necesaria la desontologizacion de Dios.

En este punto R. Panikkar se encuentra con el pensamiento de P. Tillich, que presenta a
Dios como el fundamento del ser. Este autor situa a la divinidad en los intereses mas
hondos del ser humano. Como cimiento que da soporte a la vida, eje vital sobre el que
descansa su confianza basica. P. Tillich, enlazando con toda la corriente mistica, afirma
que toda la vida del ser humano estd naciendo como un agua viva de esa fuente
primordial que es la divinidad®**. Tal como muestra Pablo en la epistola a los Gélatas,

es descubrir la experiencia de que ya no vivo yo, es Cristo quien vive en mi (Gal 2,20).

Dios es presentado como comunion, relacion, amor y kénosis. R. Panikkar afirma que
Dios es amor porque no-es ser. El ser es autoafirmacion, mientras que el amor es auto
inmolacion®®. Desde una perspectiva trinitaria afirmard V. Pérez que el monismo
destruye el amor, pero el dualismo (dos substancias amantes) lleva a la frustracion del
amor y lo reduce a una ilusion. Frente a esto la propuesta perichoretica o trinitaria exige
la desubstanciacion del Ser, se trata de un amor sin sustancia, sin soportes, un amor

.. . .7 .7 . r 7. 866
puro, movimiento de aproximacion y de union, simple halito amoroso

En opinion de R. Panikkar, esta concepcion personalista de Dios conlleva dos
dificultades. Por un lado, el dualismo relacional, el cual, con el paso de los afios ha
derivado en infinita distancia entre el ser humano y Dios. Por otro lado, la concepcion

de la relacion de Dios persona con seres no personales. Por ello, frente a la dicotomia

863 Cf. Ibid., p. 201.

864 Cf. A. Torres Queiruga, EI Dios de Jesiis. Aproximacion en cuatro metdforas, Sal Terrae, Santander,
1986, p. 13.

83 Ibid., p. 227.

866\, Pérez, Dios, hombre, mundo, Herder, Barcelona, 2008, p. 202.
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yo-tl se presenta un amor sin sustancia, que es pura relacion. El propdsito del autor no

es impugnar el personalismo, sino prevenir contra conclusiones exclusivistas.

E. Dios es comunion

En la historia de la filosofia y la teologia han sido numerosos los autores que han hecho
un acercamiento a la divinidad superando las categorias cldsicas de persona y sustancia.
En la patristica, Santo Tomads afirma la relacion en Dios no es algo accidental que
pertenece a un sujeto, sino que es la misma esencia divina. Y, por tanto, es una relacion
subsistente®’. En este contexto surge el término perichoresis, que en su etimologia
originaria sefala el movimiento de la danza en la que un bailarin rodea al otro. El
filésofo Anaxdgoras dio al concepto un sentido ontoldgico, proceso de mezcla de

elementos que constituyen el Ser.

Posteriormente, Méaximo el Confesor utiliza el término en contexto cristologico para
expresar el acontecimiento Jesucristo en el que se da una interpenetracion reciproca de
lo humano y lo divino®®. Pero sera Juan Damasceno quien aplique por primera vez el

término perichoresis en la teologia trinitaria®®.

San Agustin recoge esta intuicion de los Padres Capadocios en la que la persona esta
marcada por su dimension relacional. Si bien, reconocerd la limitacion del término al
hacer referencia a la esencia de la divinidad, cuando se nos pregunta qué son estos tres
tenemos que reconocer la indigencia extrema de nuestro lenguaje. Decimos tres
personas para no guardar silencio, no para decir lo que es la Trinidad"’®. Como

, . . . . 871
afirmara el obispo de Hipona persona no significa otra cosa que tria quaedam®’".

En el siglo XII, de la mano de Ricardo de San Victor, se dard un salto cualitativo en la

concepcion trinitaria. Este autor incorporara la relacionalidad en el concepto de persona.

%77, de Aquino, Suma de Teologia, BAC, Madrid, 1988, p. 327.

88 Cf. G.L. Prestige, Dios en el pensamiento de los Padres, Secretario Trinitario, Salamanca, 1977, p.
289.

89 ¢f. C. Halley, “De la pericoresis trinitaria a la comunion de los hombres”, Cuadernos de Teologia, 2,
2009.

870 San Agustin, Obras de San Agustin, V, BAC, Madrid, 1948, p. 413.

S Ibid., p. 481.
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La persona divina, aseverard, posee su ser divino sustancial solamente desde la

perspectiva de una propiedad distintiva, la cual es una diferente relacionalidad®’.

En la historia de la teologia reciente K. Rahner ha sido uno de los autores que ha
recuperado la trinidad del aislamiento en el que la habia instalado la teologia
escolastica. Asi, ha situado la trinidad como eje de todo el Misterio cristiano,
insertdndola en el corazon de la teologia y la pastoral. Situa a la trinidad en clave
historico-salvifica, siendo Cristo la realizacion plena de la auto-comunicacion de Dios al

ser humano.

Este autor rompe el hiato que se habia dado entre el tratado De Deo Uno y De Deo
Trino. Formula su célebre frase: la Trinidad economica es la Trinidad inmanente, y a la

873 No hay otra trinidad que no sea la que se contempla en el modo de darse de

inversa
Dios Padre por el Hijo y en el Espiritu a los creyentes. No hay distincion entre la forma

de comunicacion de Dios y su propia esencia. Para K. Rahner,

“Dios se comporta con nosotros de una manera trinitaria, y ese mismo
comportamiento trinitario (libre y no debido) para con nosotros es no solo una
imagen o una analogia de la Trinidad interna, sino que es esta misma,

: . . 874
comunicada de manera libre y graciosa™"".

K. Rahner trata de pensar a Dios bajo la analogia del amor y su inico &mbito posible, el
inter subjetivo o comunitario. Dios es presentado como permanente movimiento
extatico y perichorético de auto donacion amorosa absoluta personal mutua. De este
modo, K. Rahner prefiere no hablar de comunidad, que puede llevar a entender suma de

individuos. Este autor propone hablar de la trinidad como comunién tripersonal®”.

El amor no es algo asi como una relacion categorial que afecta accidentalmente a la

sustancia, sino como aquella realidad interpersonal en virtud de la cual cada persona es

872 Cf. J. Calduch Romeo, Introduccion al estudio de Dios trino en Ricardo de San Victor, Tesis doctoral,
Universidad de Navarra, 1987.

3K, Rahner, El Dios Trino. En: J. Feiner y M. Lohrer, Mysterium Salutis, Cristiandad, Madrid, 1969, p.
379.

84 Ibid., p. 380.
75 Cf. K. Rahner, Op.cit., 1969, pp. 360-445.
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plenitud de si en la otra pero no por insuficiencia, por necesidad, sino por la propia

. . . 876
superabundancia efusiva del amor que la constituye®’°.

J. Moltman parte de cada persona para alcanzar una unidad social. Para ello, recurre al
concepto ya utilizado por Juan Damasceno de perichoresis, auténtico punto de partida

para construir una teologia de la comunién. Asi, afirma:

“la doctrina de la perichoresis combina de forma genial la Trinidad con la
unidad, sin reducir la trinidad a la unidad ni disolver la unidad en la Trinidad.
En la perichoresis eterna de las personas divinas radica la union de la trinidad.
Las personas divinas, en sentido perichoreético, forman por si mismas su unidad

, . 877
en el circulo de la vida divina .

W. Pannenberg elabora su modelo trinitario a partir de un concepto de persona en el que
¢ésta es entendida como una realidad que se obtiene y realiza por medio de relaciones.
En esta nueva concepcion el “yo” no es algo preestablecido, sino algo que va
aconteciendo progresivamente a lo largo de su propio proceso existencial. Para W.
Pannenberg el “yo”, por tanto, no es otra cosa que la conciencia de mismidad en cada
momento historico. De este modo, queda el concepto de persona ligado no a la categoria

. . . ]78
de sustancia, sino a la de sujeto®’®.

Por tultimo, al hablar de la Trinidad, W. Pannenberg describe su proceso como actividad
amorosa, como dinamismo de relacion activa que constituye el campo dindmico en el
que acontece la eterna perichoresis. Desde el modelo de la fisica y del atomo las
personas son entendidas como ejes que en ese campo dindmico actian como dinamismo

propulsor, gracias a su accion amorosa de relacion y auto distincion.

F. Claves para una ontologia trinitaria

G. Zaragaza situa su reflexion filosofica y teologica a partir del subrayado ontologico

del ser en su dimension relacional y plural. Hablard de una trinitariedad

876 A. Gonzélez, Trinidad y liberacion. En G. Zarazaga, Trinidad y comunion, Secretariado Trinitario,
Salamanca, 1999, p. 213.

877 J. Moltmann, Trinidad y Reino de Dios, Sigueme, Salamanca, 1983, p. 191.
8 Cf. A. Gonzalez, Op.cit., 1999, p. 215.
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879
/

ontologicamente constitutiva de lo real’"”, es decir, una cosmovision en la que la

Trinidad se presenta como el origen comunional irreductible de la realidad.

El origen ya no es pensado como un momento Unico a partir del cual acontece la
diferencia, sino como comunion dindmica originada por la diferencia. El principio es
pensado como fundamento abisal, desde una logica de gratuidad y donacion, donde el
ente debe de remitir mas alld de si, al primigenio acontecer que se manifiesta como
donacién de si al ente y al pensar mismo™. De este modo, la comunién s6lo surge
desde la comunién, y ésta, a su vez, unicamente es posible en la comunién. Toda la

realidad es entendida como un todo-relacional-comunional.

El acto del amor y del don gratuito hace posible la realidad plural y trinitaria. Es en ese
acontecer creativo continuo donde se despliega el dinamismo creador y la infinita
inagotabilidad de su riqueza. El ser surge como acto del amor, un acto que es
genuinamente comunitario y, por tanto, comunicativo. El ser nicamente se despliega
como apertura y vinculacidon con la pluralidad de lo real. Este es el mecanismo que
opera como estructura basica de la realidad. Un mecanismo que posibilita la creatio
continua y que puede denominarse perichoresis. De este modo, la ontologia trinitaria y

comunicativa es sostenida a partir de una fenomenologia del amor y del don.

G. La Trinidad Radical

Una vez realizado este recorrido por algunos autores que han recogido el modelo

perichoretico para desarrollar su teologia, se presenta la propuesta de R. Panikkar.

La trinidad es la relacionalidad radical, perichoresis, circumincesio. Y Dios no es
sustancia, sino relacion. Desde este nuevo paradigma R. Panikkar construye su teologia
trinitaria, cuya esencia define como Trinidad Radical®®’. La Trinidad Radical es fruto de
la intuicion cosmoteandrica, la cual presenta la integracion de la Trinidad en la realidad,

sin menoscabo de la trascendencia divina ni la diferencia entre Dios y el mundo®*%.

879 G. Zarazaga, Op.cit., 2004, p. 294.
880 1bid., pp. 297-298.

881 R. Panikkar, Op.cit., 2016, p. 173.
82 Cf. Ibid., p. 175.
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Lo representa por medio de un mandala intercultural en el que dentro de un circulo hay
un tridngulo equilatero. En dicho triangulo los tres lados conforman las tres dimensiones
de la realidad: el elemento material, kosmos; el factor de la conciencia, anthropos; y la
impenetrable libertad de la divinidad, theos®’. Esta imagen es una analogia para
acercarse a la divinidad. Una forma pedagogica de expresar la realidad, pero limitada

puesto que no es posible acotar la inmensa riqueza y profundidad de ésta en una imagen.
Afirma R. Panikkar que Dios es relacion genitiva,

“Dios es el cardcter genitivo de la realidad, es la realidad de la realidad, la
verdad de la verdad. Dios es una realidad tan real que no puede ser pensada
como existente externo o independiente de las cosas para las cuales es
precisamente Dios (...) Dios seria el genitivo constitutivo y engendrante de toda

1,884
cosa .

La teologia cléasica parte de un dualismo en el que se diferencia entre la dimension
ontolédgica, ad intra, trinidad inmanente; y su dimension soterioldgica, ad extra, trinidad
economica. R. Panikkar, a su vez, presenta la Trinidad Radical como principio habitado

por la realidad toda:

“En la trinidad se realiza un verdadero encuentro de las religiones, cuyo
resultado no es una vaga fusion o mutua disolucion, sino un auténtico realce de
todos los elementos religiosos, e incluso culturales, contenidos en cada una de

ellas 1885

La Trinidad se presenta como la esencia de toda la realidad, paradigma de comunion

que expresa la relacionalidad de cada uno de sus elementos:

8 Cf. R Panikkar, Elogio de la sencillez. El arquetipo universal del monje, Verbo Divino, Estella, 1993,
p. 165.

884 R. Panikkar, Op.cit., 1996, p. 235.
885 R. Panikkar, Op.cit., 1998, p. 66.
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“El Padre como abismo sin fondo de la divinidad; el Hijo como principio formal
de la realidad, dentro de la cual estamos incluidos como seres — hijos; y el

, . . . 1886
Espiritu como dinamismo permanente de transformacion’™"".

En la Trinidad Radical, profundiza R. Panikkar

“el Padre solo es Padre cuando engendra y el Hijo solo es Hijo cuando esta
siendo engendrado. Es necesario intuir esa polaridad para conocer la realidad
divina. El Espiritu es el amor, que los une, de manera no reductible a lo que la

. 887
razon puede entender’"’.

El Padre representa la realidad abismal de la libertad®™®, el Hijo la dimension de la
conciencia y el Espiritu Santo el cosmos, la materia. Aunque en cada particula de la
realidad estd toda ella. De este modo, la Trinidad y toda la realidad es la relacion

existente entre cada una de las dimensiones que la constituyen.

El Padre viene caracterizado por su donacion absoluta, su kénosis es total, de tal manera

que,

“todo cuanto el Padre es lo transmite al Hijo. Todo cuanto el Hijo recibe lo
entrega a su vez al Padre. Esta donacion (al Padre, en ultima instancia) es el
Espiritu Santo. Asi, el Padre es el no-Ser, siendo el Hijo su propio Ser. La fuente

. . , 1,889
del Ser no es ser, si lo fuera ;como podria entonces ser su fuente? " .

Se construye un patron basico de la realidad y de la divinidad trinitaria. Un patron que
en opinion de R. Panikkar, es comun a las diferentes tradiciones religiosas: un principio
supremo y creador de la realidad, una manifestacion o epifania de la realidad escondida
y una dimension pneumatologica. Con otras palabras J. Melloni, siguiendo el

pensamiento de R. Panikkar, afirmara:

886 J. Melloni, Lo Uno en lo Miiltiple, Santander, 2003, p. 39.

87y, Pérez, “Conversacion con Raimundo Panikkar ”, Iglesia Viva, 223, 2005, pp. 3-70.
8 E1 Concilio de Toledo definié al Padre como “fons et origo totius divinitatis”.

$%9 R. Panikkar, Op.cit., 1998, p. 70.
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“Las tradiciones tratan de posibilitar la religacion con lo Real en base a su
estructura triadica: como silencio anterior y posterior a toda forma; como
articulacion de la Palabra-conciencia, principio de toda forma; y como ritmo y
dinamismo de ese flujo y reflujo de la No-forma a la Forma y de la Forma a la
No-forma. En la plenitud de esa Tri-unidad la diversidad se despliega en el Uno,

. 10890
sin perder por ello su especificidad ™.

El autor subraya que desde esta concepcion se sitia en la mas genuina tradicion
cristiana, que en su esencia es perichorética al senalar que Dios es una naturaleza en
tres personas. De este modo, preserva la unidad divina y, a la vez, el aspecto diferencial
propio de su interior. También en el dogma cristologico formulado en el concilio de
Calcedonia se afirma este principio: Jesucristo es totalmente Dios y totalmente hombre,

. .y . . 891
sin COI’lquZOH ni separacion .

Jesucristo, por tanto, participa de forma plena de la condicion divina: El Padre y yo
somos uno (Jn 10,30); Yo estoy en el Padre y el Padre esta en mi (Jn 14,11). Pero esta
naturaleza de Cristo es extendida a toda la condicion humana: Aquel dia comprenderéis
que yo estoy en el Padre, vosotros en mi y yo en vosotros (Jn 14,20); Que todos sean

uno. Como Tu, Padre, en mi y yo en Ti, que también ellos estén en nosotros (Jn 17,21).

La esencia de la intuicion patristica es que el ser humano ha sido transformado en Dios.
La vivencia mistica consiste en la experiencia de que esta divinizacion no se da mas en
Jesus que en cualquier ser humano. El motivo es que Jesucristo no es otro ser humano
mas, sino que es la manifestacion de lo que todas las personas son en cuanto seres

humanos. Esto es, la expiracion e inspiracion del amor de Dios en tanto que el Padre.
El Padre

En el esquema panikkariano el Padre representa el absoluto. La unidad de la realidad,

cuya esencia se despliega en su dinamismo extatico. Porque la esencia del Padre es la

no-existencia, su kénosis total que posibilita el ser del Hijo en la accion del Espiritu®?.

890 J. Melloni, Op.cit., 2003, p. 341.
81 Concilio de Calcedonia, 301.
%92 Cf. R. Panikkar, Op.cit., 1998, p. 67.
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En este punto el autor bebe de la filosofia budista que hablara del no ser y de la
vaciacion total, aunque también sintoniza con la mas genuina tradicion cristiana. El
Dios kenotico, amor puro que sélo puede ser hallado a través del Hijo. La esencia del
Padre, por tanto, es el no ser*". El yo del Padre sélo es reconocido en la relacion
perichorética trinitaria, en el tu del Hijo y en el del Espiritu. De este modo, el Padre est4

apuntando desde su misma esencia a la identidad constitutiva de la realidad®*.

El Padre representa lo invisible, lo indecible, lo inasible. Al mismo tiempo, es la esencia
que se encuentra en toda la realidad, porque todo procede de El y todo lleva a El. El
Padre, de este modo, es el halo de trascendencia que atraviesa todo el cosmos. El

horizonte de divinidad que atraviesa el corazon humano®””.
El Hijo

R. Panikkar describe a Cristo como simbolo de toda la realidad, como plenitud del
hombre y como punto de encuentro en la encrucijada de la realidad®. Sera en su obra
La plenitud del hombre donde describa con mas profundidad su propuesta cristoldgica,

. . . . . . . 897
y afirme que el misterio de Cristo es, precisamente, la coniunctio armonica” .

El objetivo del autor es construir una cristofania®”. Esto es, trascender la propuesta
cristologica tradicional, subrayando la dimensién experiencial y contemplativa del
encuentro con Cristo. La cristofania sera, por tanto, la manifestacion de Cristo a la
consciencia humana. La cual incluye una experiencia de Cristo y una reflexion critica de

la misma. En palabras de R. Panikkar:

93 Cf. Ibid., p. 69.

84 Cf. Ibid., p. 72.

95 Cf. Ibid., p. 67.

%96 Cf. J.L. Meza Rueda, Op.cit., 2012, pp. 115-136.

%7 R. Panikkar, La plenitud del hombre, Siruela, Madrid, 1999, p. 221.

%% R. Panikkar, Op.cit., 2016, p. 158.
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“Nuestro estar ocultos ante Dios y ante nosotros mismos se convierte en
revelacion a través del Cristo naciente. El es nosotros plenificado y nosotros

: ., 1,899
somos El en gestacion hasta que alcancemos el Ser total ™" .

R. Panikkar, en uno de los aspectos mas controvertidos de su cristologia, va mas alla del
Jesus historico, para llegar al Cristo césmico. Hay en ella una pretension de catolicidad,
de universalidad que quiere salvaguardar uno de los principios cristoldgicos

fundamentales: Cristo es la plenitud de la vida®®

. Por ello, presenta un Cristo no
circunscrito exclusivamente al cristianismo, sino abierto a todas las personas, religiones

y culturas.

El paso sustancial entre el Jests historico y el Cristo de la fe se presenta por medio de la
diferencia entre identidad e identificacion. Son dos niveles de conocimiento y de
experiencia distintos, de Jesus podemos conocer la identificacion objetiva (...) pero su
identidad puede escapdrsenos todavia®. Ello puede llevar a concluir que R. Panikkar
minusvalora la encarnacion, pero nada mas lejos de la realidad, ya que, como afirma, la

encarnacion es la realidad total del logos®™.

Todo el desarrollo cristologico queda enmarcado en la perichoresis trinitaria, superando
asi reduccionismos que lleven a subordinar el pneuma al logos. En la experiencia de
Cristo, insiste el autor, es esencial la dimensidon mistica, el tercer ojo. Sin el cual no

acontecera en el ser humano la verdadera experiencia cristofanica’™ .
El Espiritu

En el Espiritu se revela el Dios inmanente, es la interioridad ultima de todo ser, el
Ungrund (abismo, fundamento) tanto del Ser como de los seres’ . El Espiritu es la

dinamica de circularidad existente entre el Padre y el Hijo. Una relaciéon en la que el

99 J. Melloni, Op.cit., 2010, p. 148.

2% 1bid., p. 15.

" Ibid., p. 187.

%2 1bid., p. 207.

%3 Cf. R. Panikkar, Op.cit., 1999, p. 15.

% R. Panikkar, Op.cit., 1998, p. 81.
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Padre no retiene para si nada de lo que en la comunicacion que de si mismo hace al
Hijo. Asi como éste no guarda para si nada de lo dado por el Padre. Por tanto, el
Espiritu puede ser representado por este nosotros formado por las dos primeras personas

de la Trinidad, cuyo amor englobante y dindmico se hace extensivo a todo el cosmos’”.

R. Panikkar presenta una trinidad en la que hay un solo Dios. Las tres personas son tres
participantes en el Ser, un Ser que se divide en tres perspectivas internas a su propio
Ser’. En este punto es posible que cierto modalismo aparezca en la propuesta
teologica, ya que las personas pueden ser entendidas como diferentes modos del propio
Ser. No obstante, R. Panikkar ofrece una respuesta a partir de la concepcion
perichoretica. El Padre y el Hijo no son dos, pero tampoco uno, es el Espiritu quien los

distingue y los une al mismo tiempo. El es el nosotros que habita en su interior.

Esta funcion conjuntionis y armonizadora que realiza el Espiritu traza un arco entre la
divinidad trascendente y el Dios inmanente. Toda la realidad se halla transida del halo
divino. El papel del ser humano, por tanto, serd hacerse consciente de este flujo de vida
en el que se halla inmerso, de esta corriente divina que bafia la realidad. De este modo,
el ser humano descubre su propia identidad originaria, descubre en el misterio el

horizonte sobre el que emerge el Yo, un Yo que no es el Espiritu, sino el Padre a traves

del Hijo’"".

3.4.2 Mayéutica historica

En el repaso realizado a lo largo de este capitulo se observa como se da un cambio en el
concepto de revelacion presente en el Antiguo Testamento. Hay una tendencia a la
trascendentalizacion. Esta tendencia se establece en una doble via; por un lado, se
concibe a Yahvé al margen de elementos magicos y supersticiosos, acentuando su

caracter libre superior a toda la creacion. Por otro lado, se conciben las manifestaciones

%5 Cf. R. Panikkar, Op.cit., 2016, p. 164.
%06 R. Panikkar, Op.cit., 1998, p. 81.

"7 Ibid., p. 84.

289



de la propia divinidad de un modo mas elevado, libre y personal’®. Una muestra de este
proceso es la importancia de las teofanias en el Antiguo Testamento (cf. Ex 19,21; Dt

4,12; Is 6; Ez 1,4-9; 2Re 2; Gn 17,1; Gn 21,17-18; Gn 28,10-18).

Este proceso de trascendentalizacion finalizara con las instancias mediadoras, de tal
modo que, aunque es Dios quien se revela, dichas instancias ayudan a crear una
distancia que mantiene el equilibrio entre inmanencia y trascendencia: el angel de
Yahvé, los rostros de Yahvé o su nombre. Del mismo modo, aparecen el Espiritu de
Dios, la Sabiduria de Dios o la Palabra de Dios para subrayar la realizacién de la
voluntad de Yahvé®™. En todo este proceso adquiere una relevancia central la palabra,

ya que era

113

el punto de encuentro obligado del doble significado de la
trascendentalizacion, pues nada mads adecuado que ella para respetar
simultaneamente la elevacion ontologica de Dios y la elevacion cognoscitiva de

. 910
su manifestacion”"".

Asi, en la palabra adquiere la revelacion biblica su maxima significatividad, la palabra
pasard a ser la instancia de comunicacion esencial entre Israel y Yahvé. La revelacion se
comprendié a partir de la instancia verbal, como un hablar categorial de Dios que
transmite su mensaje a través de la palabra, que enuncia verdades y que, finalmente,

dicta libros sagrados’'".

El Nuevo Testamento comienza a romper esta concepcion de revelacion, ya que
Jesucristo supone para los seguidores de Jesus la experiencia real de la revelacion de
Dios. Asi lo recoge el Concilio Vaticano II en la constitucion dogmatica Dei Verbum,
Jesucristo es la revelacion de Dios con su total presencia y manifestacion personal, con
palabras y obras, sefiales y milagros y, sobre todo, con su muerte y resurreccion

gloriosa de entre los nuestros (DV, 4). No obstante, la tendencia heredada del Antiguo

98 Cf. A. Torres Queiruga, Repensar la revelacion, Trotta, Madrid, 2008, p. 32.

%% Cf. W. Eichrodt, Teologia del Antiguo Testamento II, Cristiandad, Madrid, 1975, pp. 33-59.
%19 A. Torres Queiruga, Op.cit., 2008, p. 34.

NN Cf. Ibid., p. 35.

290



Testamento hizo que el acontecimiento de Jesucristo fuese calando en las comunidades

. . . . 912
de seguidores como palabra, y su vida reducida a anuncio” “.

A. Torres Queiruga hace un replanteamiento en el que conceptualiza la revelacion como

“la autocomprension de toda religion, puesto que en definitiva una religion
viene a ser la toma de conciencia de la presencia de lo divino en el individuo, en
la sociedad y en el mundo (...). Ante una religion real y auténtica
experimentamos siempre una doble sensacion: de trascendencia, ante el
misterio que en ella se nos hace presente; y de inmanencia, en cuanto vemos que
ese hacerse presente remite a lo mas natural e intimo de la existencia humana

concreta”’"’.

Lo que este autor propone es confrontar la idea de revelacidon con la experiencia que
esta a la base de la misma, es romper con el proceso de teologizacion. Para ello,
presenta la mayéutica histérica en cuanto categoria mediadora, que representa el
anuncio de lo que el hombre se encuentra siendo en concreto por la libre iniciativa
divina, en un proceso siempre abierto a la novedad de una historia que se abre sin
limites®"?.

En la revelacion hay una iniciativa externa, que es el punto de partida del proceso. Por
otro lado, hay una apropiacion de tipo interno, el sujeto se descubre concernido en su
propia esencia. El dinamismo de la revelacion, asi, se encuentra atravesado por la
polaridad interioridad-exterioridad. Hay un punto de partida que es exterior, que
procede del ambito de lo sagrado, pero solamente en cuanto remision a la propia

realidad e interioridad’"’.

Los dos elementos basicos de la revelacion son la palabra externa del mediador

(mayeuta) y la remision del oyente a su propia realidad:

%12 Cf. A. Torres Queiruga, Op.cit., 2008, p. 40.
!B Ibid., p. 117.

914 A. Torres Queiruga, La revelacion de Dios en la realizacion del hombre, Cristiandad, Madrid, 1987, p.
465.

15 Cf. Ibid., p. 125.
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“El mediador con su palabra y su gesto ayuda a los demds a descubrir la
realidad que ya viven y ya son, la presencia que ya los estaba acomparniando, la
verdad que desde Dios ya eran, estan siendo y estan llamados a ser. La palabra
externa es necesaria, porque sin ella no se produciria el descubrimiento — fides
ex auditu -; pero no remite al sujeto a fuera de si mismo o de su situacion, sino a

. 916
dentro, en un proceso de reconocimiento y apropiacion’"".

Hay una llamada, por tanto, que remite a la propia realidad de quien la escucha:
Despertada por la palabra (ex auditu), la persona reconoce y confiesa por si misma y
en si misma (fides) la presencia reveladora de Dios’"". La revelacion, de este modo, es
una llamada a la realizacion del propio ser, que se despliega en la actualizacion historica

en cuanto realidad habitada y agraciada por Dios.

La propuesta teoldgica de A. Torres Queiruga parte de presupuestos existencialistas. La
revelacion posibilita la actualizacion de la esencia mas profunda, que se despliega

gracias a la llamada amorosa del Padre. La revelacion significa,

“descubrir el propio-ser-desde-Dios-en-el-mundo, es decir, descubrir que a la
definicion del propio ser pertenece su ser-creado, su estar fundado y agraciado

. , . . 918
por Dios que en él se manifiesta para orientar y salvar™"°.

Esta conceptualizacion de revelacion presentada por el autor puede ser analizada desde
el cuadrante desarrollado por J.S. Croatto en el que establece tres planos basicos,

resultantes de la estructura cosmoteandrica de la realidad’"’:

18 1bid., p. 131.

7 Ibid., p. 135.

'8 Ibidem.

19 Cf. J.S. Croatto, Experiencia de lo sagrado, Verbo Divino, Estella, 2002, p. 66.
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llustracion 1. Cuadrante de J.S. Croatto.

En primer lugar, hay un modelo que es el que representa el eje vertical. La imagen
espacial arriba-abajo muestra la concepcion religiosa en la que la divinidad se encuentra
en las alturas (ana), desde donde desciende hacia abajo (kata). Este modelo se encuentra
en el Antiguo Testamento, en las diferentes teofanias (cf. Gn 17,1; Gn 12,17; Gn 48,3;
Gn 35,1; Gn 19,24; Ex 19,3; Ex 24,1). En este plano se pueden situar concepciones en
las que la revelaciéon acontece de abajo-arriba, como es el proceso de kénosis de

Jesucristo que se abaja hasta los infiernos (cf. Flp 2,5-8).

En segundo lugar, esté el eje horizontal que participa del desarrollo historico en cuanto
despliegue de la divinidad. El cristianismo se funda en el acontecimiento historico de
Jesucristo. El alfa y omega (cf. Ap 21,6) en el que, partiendo de los origenes, se espera

una consumacion de la historia que dota de un marco escatoldgico a la experiencia.

Finalmente, el esquema muestra un tercer plano de la realidad en el que el progreso no
tiene tanto que ver con el desarrollo historico, sino con la profundidad, el crecimiento,
tiene que ver con la capacidad de interioridad. Esta interioridad, por tanto, condensa en
un punto la convergencia de los dos ejes, siendo este centro la sede tanto de la

. 920
conciencia como del corazén .

920 Cf. J. Melloni, Vislumbres de lo real, Herder, Barcelona, 2007, pp. 24-28.
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Como afirma J. Melloni, el punto de encuentro de las cuatro direcciones es el centro, el
lugar y no-lugar por excelencia, el punto de convergencia y expansion de donde emana
la experiencia de lo Absoluto (cf. Ef 3,18). A partir de este punto central, que presenta
una profundidad ilimitada, se origina una diagonal, espacio de encuentro entre el eje
horizontal y vertical. Ahi, el desplazamiento de la historia es impulsado por un
movimiento ascendente e interior. Desde esta perspectiva, el desarrollo se presenta en
una doble direccion: en cuanto convergencia hacia adentro (profundidad mistica) y
hacia delante (utopia social), rasgando el cuadrante superior derecho hacia un punto

YN , . . 921
asintotico entre escatologia e historia = .

De este modo, se integra el paradigma profético-historicista con el mistico-interiorista.
Este vector integra tres dimensiones basicas: el crecimiento en profundidad y conciencia
de la experiencia religiosa, el desarrollo de la utopia social asi como el desarrollo del
autoconocimiento humano y cientifico’>?. El modelo de desarrollo presentado auna de
una forma integrada el crecimiento en la sensibilidad social y ecologica, y la capacidad
de introspeccion y profundidad en el sentido de la experiencia. Todo ello remite a
nuevos niveles de conciencia en los que se rompe la barrera entre interioridad y

exterioridad, y donde se llega a la experiencia de encuentro con Dios’”.

Desde esta concepcion de la revelacion como mayéutica historica propuesto por A.
Torres Queiruga, es posible vislumbrar un nuevo paradigma. En dicho paradigma la
revelacion no es entendida como un acto externo de Dios con respecto al mundo, sino
que en el desarrollo histérico se va desplegando ese fondo trascendente que Dios ha
otorgado al ser humano. Dios que es, a la vez, absoluta trascendencia y profunda
intimidad concede a la persona una trascendencia activa en si misma, en su hacerse o

924

devenir ™. Asi, la historia permite la gestacion y el nacimiento de lo divino que hay en

2! Ibid., p. 28.

922 Cf. Ibid., p. 239.

23 Son numerosos los autores que sostienen esta tesis del nuevo nivel de conciencia que estd
aconteciendo en la humanidad: R. Panikkar hablara del advenimiento de un tiempo catdlico, T. de

Chardin de la gestacion de la pneumatosfera, K. Wilber de la espiral de la conciencia, L. Boff de la
noosfera y la nueva conciencia planetaria.

924 Cf. K. Rahner y J. Ratzinger, Revelacion y tradicion, Herder, Barcelona, 1971, p. 14.
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2 Dios se revela de forma permanente, de tal modo que en la

el ser humano
realizacion del hombre se realiza la revelacion, la cual, a su vez, constituye su ultima y

. 26
suprema realidad’®,

Esta concepcion no puede pasar por alto la absoluta trascendencia e inasibilidad propia

del Misterio,

“se puede acentuar tanto la trascendencia de Dios, que la relacion del hombre
con él tienda a desaparecer (...). El otro extremo consiste en acentuar tanto la
inmanencia divina, que la relacion tiende a disolverse en el magma de la
indistincion, bien porque lo divino acabe fundido con la dialéctica de la idea o
deba construirse a si mismo identificado con la evolucion cosmica y la historia

1927
humana .

3.4.3 La cristologia interior

Este recorrido a lo largo de la historia muestra como se ha ido dando una evolucion en
la experiencia de los creyentes a lo largo de los siglos. Inicialmente, la divinidad era una
realidad que habitaba en el exterior, fundamentalmente en la béveda celeste (cf. Eclo
43,8). La experiencia de Israel, marcada por el acontecimiento liberador del éxodo,
llevo a descubrir a Yahvé como un Dios que caminaba junto a su pueblo a lo largo de la
historia. Esa presencia de Yahvé encuentra su espacio de mayor densidad en el
tabernaculo, la tienda del encuentro. Posteriormente sera el templo de Jerusalén quien

sea la referencia espiritual y sacral del judaismo.

El Nuevo Testamento estard tefiido por el acontecimiento Jesucristo en cuanto

revelacion plena y definitiva de Dios. Como afirma S. del Cura

925 J. Melloni, Op.cit., 2007, p. 245.
%26 A. Torres Queiruga, Op.cit., 1987, p. 251.

%27 A. Torres Queiruga, La revelacion de Dios en la historia, SM, Madrid, 1985, p. 10.
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“el Dios Padre, por medio del Hijo Jesucristo, nos otorga una vida nueva en el
Espiritu Santo. Con palabras del lenguaje teologico posterior podemos decir

. o 0,928
que se funda en el acontecimiento trinitario de la salvacion’™"°.

Toda su vida estuvo animada por el Espiritu de Dios, y nadie ha tenido una experiencia

tan directa y profunda del misterio de Dios,

“y es en Cristo y por Cristo como se lleva a cabo la cognitio dei experimentalis
propia del existir cristiano, posibilitada y acomparniada también por la presencia

o 3,929
permanente del Espiritu divino™"".

Con Jesucristo, como se ha mostrado, acontece una ruptura en la concepcién y la
experiencia de la divinidad. Jesus se autoproclama como el nuevo templo (cf. Jn 2, 18-
19), Jesus revela el amor de Dios. La encarnacion, de ese modo, se presenta como el
acontecimiento que marcard la especificidad del hecho cristiano. El principio
encarnacion serd el rasgo caracteristico de la experiencia cristiana. Asi lo recoge la

constitucion dogmatica Dei Verbum cuando afirma,

“al llegar la plenitud de los tiempos el Verbo se hizo carne y habito entre
nosotros lleno de gracia y de verdad. Cristo instauro el Reino de Dios en la
tierra, manifesto a su padre y a si mismo con obras y palabras y completo su
obra con la muerte, resurreccion y gloriosa ascension, y con la mision del

Espiritu Santo” (DV, 17).

En la extensioén del principio de la encarnacioén a toda la realidad J.I. Gonzalez Faus
presenta su tesis: No hay relacion con la realidad que no sea relacion con Dios en

. . .7 . . . . 30
Cristo. Y viceversa: no hay relacién con Dios en Cristo si no es en la realidad’™".

Se da, de ese modo, una condensacion cristoldgica de la realidad, aconteciendo

28 S. del Cura, “Mistica cristiana: su enraizamiento neotestamentario en perspectiva ecuménica”. En J.
Martin Velasco, La experiencia mistica, Trotta, Madrid, 2004, p. 143.

%9 Ibid., p. 132.
%30 J I. Gonzélez Faus, La Humanidad Nueva, Sal Terrae, Cantabria, 2016, p. 676.
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“una relacion intrinseca de ese soma pneumatikon del Resucitado a todo lo real.
Relacion que deriva del cardcter del Espiritu (como Amor, don de si, ser-para,

1931
efc.) que posee a ese cuerpo’”"".

El principio de la encarnacion lleva indefectiblemente a la trinidad, ya que el hecho de
que Dios se haga hombre s6lo puede ser contemplado desde la auto manifestacion
amorosa de Dios Padre de habitar en la creacion. Este movimiento de amor puede ser
denominado Espiritu Santo. Si bien, esta presencia de la divinidad en el fondo de la

realidad no debe de ser interpretada como una

“visita divina en el sentido de las mitologias paganas (...). El Padre al imprimir
su verbo en la carne nacida de Maria, viene a habitar entre nosotros por su
Espiritu, que se ha hecho en Jesus, Espiritu del hombre, del mismo modo que es

;. 932
espiritu de Dios "

J. Moingt subrayard la correlacion entre encarnacion y trinidad. Igualmente, alerta de la
separacion que la teologia ha operado en ellas, situando la Trinidad en el cielo y la
eternidad, y la encarnacion en la tierra y en el tiempo. De este modo, se olvidé que el

lugar donde se revela la Trinidad es el mundo y la materia®>>.

El sentido de la encarnacion se encuentra en la auto comunicacion libre y amorosa que

el Padre realiza al ser humano:

“Se revela para hacernos saber que existe para nosotros, con nosotros y en
nosotros. Y que no conocemos la Trinidad mds que tal como ella se revela
mezclandose con nosotros, historicamente, tal y como vive en si misma,

29934
eternamente .

51 Ibid., p. 680.
%27, Moingt, Los tres que visitaron a Abraham, Mensajero, Bilbao, 2000, p. 27.
3 Cf. Ibidem.

%4 Ibid., p. 28.
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Es lo que K. Rahner expresa por medio de la expresion: la trinidad economica es la

misma que la trinidad inmanente y viceversa®”.
De este modo lo resume J. Moignt:

“La palabra esta hecha de soplo, y el soplo es la carne (el substrato, el
material, el elemento) de la palabra. Esta observacion tiene una resonancia muy
moderna: los fenomenologos de hoy (como es el caso de Maurice Merleau-
Ponty) explican que la palabra es corporal, del mismo modo que el cuerpo
humano es elocuente (parlant), pues la voz se forma en el cuerpo, el
pensamiento en el sonido, aunque sin reducirse al sonido, pues modula el sonido
emitido por la garganta para expresarse en ella como palabra dotada de sentido
(...) es la necesaria complementariedad e indivision de la persona del Espiritu y
de la del Verbo: el Espiritu acompariia y lleva la Palabra de Dios a todo punto

. , 936
del universo y a lo mas profundo de los corazones’".

Jesucristo se revela como el fondo de la realidad: Todas las cosas son vuestras, vosotros
sois de Cristo y Cristo es de Dios (1Cor 3,22). Se da un proceso sistémico-relacional en

el que Cristo es divino, los hombres lo son a través de Cristo, y el mundo lo es a través

del hombre®® .

J. Melloni, en esta linea, hablara del Cristo interior’*®. Es el Cristo que esta presente en
todo lo creado, sosteniéndolo desde el interior y atrayéndolo desde el final en

., . ... 939
colaboracion con la dynamis del Espiritu™".

Si bien, esta presencia de Cristo es posible gracia a la perichoresis trinitaria, dinamismo

en el que el ser humano esta invitado a participar,

%5 Cf. A. Aranda, “Las propuestas de K. Rahner para una teologia trinitaria sistematica”, Scripta
Theologica, 23, 1991, p. 69.

56 Ibid., p. 65.
%7 J 1. Gonzalez Faus, Op.cit., 2016, p. 679.
%% Cf. J. Melloni, Op.cit., 2010.

%9 Ibid., p. 129.
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“El dinamismo trinitario estd en todo momento presente, porque Dios no esta en
ningun alla, sino en la mds pura inmediatez del aqui y del ahora (...). Asi la
llamada a bautizar es al mismo tiempo una invitacion a adentrarnos mas y mas
en el misterio tri-unitario de la realidad, que continuamente emerge de un
Fondo inasible (Padre) creando vinculos (Hijo) en un dinamismo interminable

., L5940
de transformacion (Espiritu)” .

Para participar de este dinamismo el ser humano debe de adquirir las actitudes de
apertura y receptividad, de este modo se tomara conciencia del reino de Dios, que es la

revelacion de la inmanencia de Dios’*'. Asi, se participa en la vida del Espiritu,

“El Espiritu que ungio a Jesus convirtiéendole en Christos es el mismo que
recibimos nosotros y que recibe el mundo para hacernos capax dei. Nosotros y
el mundo somos la prolongacion de Cristo, de esta uncion del Espiritu que nos
convierte y convierte al mundo en escenario de una nueva humanidad (Lc 4,18-

19)7%%,

Este es un proceso dinamico y continuo, el ser humano estd llamado a hacerse espacio

de acogida para que Cristo se pueda encarnar en €l,

“Nuestro venir a él pasa por vivir del modo como él vivio, dejando que se siga
encarnando en nosotros. Vamos hacia El- que- viene. Asi se va gestando el
Cristo interior y vamos siendo engendrados como prolongacion suya en el
desarrollo del cosmos y de la historia, acercando esos cielos nuevos y esa tierra

. . 00043
nueva que laten en la calidad de nuestro existir’”"".

0 Ibid., p. 126.
M Cf. Ibid., p. 57.
2 Ibid., pp. 125-126.
™3 Ibid., pp. 149-150.
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3.4.4 Misterio de la encarnacion: la psico-corporalidad

La encarnacion es el hecho diferencial y especifico del cristianismo. Las Escrituras
proclaman que Dios se ha manifestado por medio del cuerpo de Jesucristo (cf. 1Tm
3,16). El Misterio, por tanto, ha tomado forma y figura humana, realizdndose
historicamente de forma corporal (cf. F1 2,6). El propio Jesus, tal como estaba
anunciado en las Escrituras, se auto proclama enviado de Dios para dar la Buena Nueva

a los pobres (cf. Lc 4,14-30).

Jests es el Mesias venido ya en carne mortal (1Jn 4,2) o, como afirma B. Gonzalez
Buelta la palabra corporal y exacta de Dios’*. Con motivo del Misterio de la
encarnacion, que encuentra cumplimiento en el Misterio de la resurreccion, el
cristianismo tiene el cuerpo y la corporeidad en su centro’®. La encarnacion, por tanto,
es el acontecimiento teoldgico basico para determinar la importancia de la corporalidad

dentro de la tradicion cristiana.

J.B. Metz subrayard, desde una perspectiva teoldgica, el Misterio de la encarnacion
como manifestacion de la grandeza y de la promesa encerrada en la existencia corpdrea
del ser humano. También como sacramento de la carne mediante el cual se realiza su
salvacion. Toda la economia del mysterion tiene un espesor corpéreo en linea con la
estructura del ser humano’®. En Jests de Nazaret, se realiza el Misterio de la

encarnacion, Jesus es e/ hombre®®.

La presencia de Dios en la historia es encarnacion, personificacion, biografia y no
cosificacion. Por eso, nunca pierde su dimension de razén el hecho de que el ser
humano esté tan cerca de Dios, porque su apertura a lo intangible es apertura al
Intangible. Porque el Intangible habita su infinita interioridad abriendo su condicién

corporal al misterio absoluto de su ser’**.

%4 B. Gonzalez Buelta, Op.cit., 2002, p. 58.

% Cf. C.M. Martini, Sobre el cuerpo, EDICEP, Valencia, 2001, p. 32.

%6 Cf. J.B. Metz, Caro Cardo Salutis, Editrice Queriniana, Brescia, 1968, p. 7.
97 1. Sobrino, Jesiis en América Latina, Sal Terrae, Santander, 1982, p. 56.

%8 Cf. P. Castelao, Op.cit., 2010, p. 169.
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La carne se convierte en el eje central donde se entrelazan las lineas de la experiencia
del ser humano y de la revelacion de Dios. De ese modo, es posible captar la
arquitectura de la salvacién humana’®. El Evangelio descubre una nueva altura de la
corporalidad, capaz de recibir al mismo Dios. En esta vision el cuerpo se hace camino
de Dios al ser humano y de éste hacia su Creador’™. Asi, el cuerpo se convierte en lugar

. . 951
teologico™".

A. Significacion soteriolégica

La dimension soteriologica del cristianismo se enraiza en la propia corporalidad de
Jesucristo. El misterio de Cristo, desde la encarnacion hasta la resurreccion, determina
el significado del cuerpo. Representa el si escatologico de Dios al ser humano y a su
condicion corpdrea, a la vez que proclama su vocacion y proyectualidad ultima. La

resurreccion certifica el valor perenne al que esta orientada la corporeidad”™.

El cuerpo de Jesus, tal como muestran los evangelios, se constituye en la expresion de la
libertad y el amor de Dios. En la pasion, el cuerpo sufriente de Jesus se somete al
castigo del sinsentido, hasta el punto de morir en la cruz. Los evangelios muestran a los
soldados romanos y algunas mujeres contemplando cdmo el amor encarnado de Dios se
desangraba y moria (cf. Mc 15,21-40). Pero Dios resucitd a Jesus, y en ese cuerpo
resucitado se revela el altimo destino de todo cuerpo humano. La luz que ya esta dentro

. .. 953
del ser humano se constituye en su verdad definitiva " .

La corporalidad, asi, es el fundamento de la significacion soteriologica en el
cristianismo. La salvacion anunciada en las Escrituras aparece como salvacion
especificamente corporal (caro cardo salutis). El Logos divino viene a la carne. En la

carne Jesucristo realiza su obra central de salvacion y redencion. En la pasion

"7 Granados, Teologia de la carne, Monte Carmelo, Burgos, 2012, p. 25.

90 Cf. A. Gesché, “L’invention chrétienne du corps”, Revue théologique de Luovain, 35, 2004, p. 192,
nota 42. Citado en: J. Granados, Op.cit., 2012, p. 25.

! J. Gauthier, Op.cit., 2008, p. 13.
%2 Cf. C. Rocchetta, Hacia una teologia de la corporeidad, Paulinas, Madrid, 1993, p. 306.

%3 B. Gonzalez Buelta, Op.cit., 2002, p. 62.
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Jesucristo, en fidelidad amorosa al Padre, hace entrega de su cuerpo. En la entrega de su

cuerpo, por tanto, acontece el Misterio de la salvaciéon humana.

La gracia de Dios irrumpe en la dimension mas honda del ser humano. En la
profundidad radical de la subjetividad humana —el corazon - que no se busca a si
misma y, al fin, no se encuentra a si misma mds que en el transito constante a la
objetivacion corporal en el mundo’™*. Asi, el cuerpo del ser humano tiene vocacién de
transfiguracion’, porque la luz venida al mundo de las tinieblas (cf. Jn 1,4) habita el

interior de su ser’>°.

La corporalidad es el ambito privilegiado donde se realiza la actualizacion incipiente de
la salvacion escatologica, que es esencialmente corporal. A partir de la pasion y muerte
de Jesucristo el cuerpo del ser humano queda consagrado como templo del Espiritu
Santo (cf. 1Cor 6,19), con la garantia de una futura transfiguracion. La tarea del ser
humano, por tanto, consiste en glorificar a Dios en su propio cuerpo (cf. 1Cor 6,20). La
expectacion escatoldgica de la salvacion por parte del cristiano conoce una
consumacion de todo su ser en la resurreccion de la carne. De este modo, la corporeidad

en su dimension mas bioldgica — adamitica — queda transfigurada en corporalidad”’.

K. Rahner ha fundamentado la significacion teoldgica del cuerpo en la economia global

de la salvacion a partir de siete principios teoldgicos fundamentales’:

e El cuerpo es creado por Dios.

e El cuerpo existe en relacion con el mundo material, aun siendo don de la accion
creadora divina.

e El pecado original afecta a la condicion humana y consiste en la privacion de

aquella gracia a la que el ser humano habia sido llamado desde el comienzo.

%4 J B. Metz, “Conceptos fundamentales de la teologia”. En: H. Fries, Conceptos fundamentales de la
teologia, Cristiandad, Madrid, 1979, p. 260.

3 B. Gonzélez Buelta, Op.cit., p. 59.
96 Cf. Ibid., p. 62.
%7 Cf. J.B. Metz, Op.cit., 1979, p. 261.

% Cf. K. Rahner y A. Gorres, 1l corpo nel piano della redenzione, Brescia, 1969, pp. 5-26. Citado en: C.
Rocchetta, Op.cit., 1993, p. 111.
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e La encarnacion del Verbo proclama la vocacioén de todos los seres humanos a la
participacion de la vida trinitaria.

e El ser humano es redimido por la oblaciéon que Cristo ha hecho de si mismo al
Padre en la humanidad asumida, en “su cuerpo entregado” y en su “sangre
derramada”.

e El cuerpo estd destinado, en virtud de la pascua de Cristo, a la resurreccion. La
muerte estd definitivamente vencida.

e El ser humano es una unidad inseparable de espiritu y de cuerpo. En ella se

funda la doctrina de la Iglesia y de los sacramentos.

K. Rahner incidira en la constitucion del ser humano como unidad histérica de espiritu

€n un cuerpo:

“El cuerpo es ya el espiritu, considerado en ese momento en que la parte
espiritual de la persona se rebasa para encontrar directa y tangiblemente un
elemento diferente de si misma. El cuerpo no es algo que se anade al espiritu,
sino la existencia concreta del espiritu en el espacio y en el tiempo. No se puede
suponer el cuerpo humano (...) como existente por si. El cuerpo es la dimension

. . . 11959
reveladora del espiritu en el espacio y en el tiempo™ .

J.B. Metz, siguiendo la misma linea de reflexion teologica que K. Rahner, ha tratado de
oponerse al concepto espiritualista de gracia dominante en la reflexion y en la praxis
cristiana. Ha mostrado como la salvacion cristiana es esencialmente una salvacion
encarnada; no ocurre ‘‘fuera” o “por encima” de nuestro ser corporeo, sino dentro,

.. . ., . 960
con y, en definitiva, en direccion del mismo™"".

Asi, la cuestion de la unidad del ser humano es fundamentada desde la perspectiva

soterioldgica y escatologica. En ella, se revela como aliado de Dios en el contexto mas

%9 Ibid., pp. 111-112.

%60 1 B. Metz, Caro Cardo Salutis, Editrice Queriniana, Brescia, 1968, p. 7.
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amplio de una teologia historico-salvifica del obrar de Dios respecto al ser humano y del

: - - .. 961
obrar de éste respecto a Dios, que consiste en su respuesta y colaboracion™ .

Por eso, se habla de teologia de la corporeidad en vez de teologia del cuerpo. Ya que es
inherente a la totalidad de la persona e interfiere en su interioridad y en su relacion con
los otros en el mundo®®*: El Kyrios resucitado es el alba de la nueva creacién y la
inauguracion de una existencia corporea totalmente transfigurada por el poder del

;.. 963
Espiritu™™ .

B. Significacion antropologica

La significacion de la corporalidad del ser humano en cuanto eje de su Misterio no sélo
se fundamenta desde la perspectiva escatologica y soterioldgica, sino también desde la
perspectiva antropoldgica. El alma humana no es un afiadido espiritual, totalmente
independiente de la materia, que se afiade al cuerpo, sino que su modo de existir
corporal constituye su caracter de espiritu como espiritu finito y humano. El alma,

puede ser entendida, por tanto, como subjetividad plenamente humana’®.

Cuerpo y alma no constituyen dos compuestos, sino que son dos principios ontoldgicos
del ser humano tnico que sélo pueden separarse metafisicamente. El alma no es real
sino en su ser realmente fuera de si misma como realidad informante, es decir, como
cuerpo. El espiritu humano como alma se completa y es para si en su ser fuera de si
mismo como cuerpo’ . Por tanto, en la propia corporalidad se encuentra la profundidad
del ser humano y se mantiene en él por su individualidad espiritual®®. Algunos autores

, o . 96 . . ,
hablaran de cuerpo espiritual’®’, queriendo poner de manifiesto como el cuerpo se

%! Cf. F.P. Fiorenza y J.B. Metz, “El hombre como unidad de cuerpo y alma”. En J. Feiner y M. Lohrer,
Mysterium salutis II, tomo II, Cristiandad, Madrid, 1970, p. 696.

%2 Cf. C. Rocchetta, Op.cit., 1993, pp.116-117.

3 Ibid., p.119.

%% Cf. K. Rahner, Espiritu en el mundo, Herder, Barcelona, 1963.
%5 Cf. K. Rahner, Oyente de la palabra, Herder, Barcelona, 1967.
%6 Cf. J.B. Metz, Op.cit., 1968.

%7 Cf. E. Martinez Ocaiia, Cuerpo espiritual, Nancea, Madrid, 2009; J.A. Garcia Monge, “Cuerpo”, en:
Treinta palabras para la madurez, DDB, Bilbao, 1997, pp. 4-58 y 199-206; J.A. Garcia Monge, “Los
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convierte en corporeidad revelando la verdad mas profunda de su ser. Esa dimension de

ultimidad y sentido profundo’®®.

J.B. Metz, en su desarrollo antropolédgico, establece una correlacion ontoldgica entre la
espiritualidad y la corporalidad del ser humano. Este encuentra la plenitud de su
espiritualidad en su unidad con el cuerpo, asi como el espiritu no puede ser al margen
del cuerpo. De ese modo, concluye, todo acto es una encarnacion de su espiritu y una

.. . e 969
espiritualizacion de su cuerpo™ .

Tal y como R. Pannikar habia mostrado, el cuerpo es un microcosmos. Resume y lleva
en si toda la peripecia evolutiva de la creacion, ese otro gran cuerpo ordenado y
destinado a un fin — teleologicamente-. La perfeccion de la corporeidad humana es un
reflejo, una metafora de la perfeccion del universo, mas extenso y extraordinario. Uno y

otro son don del gesto creador de Dios y proclaman su grandeza (cf. Sal 19 y 139)°"°.

Por todo ello, tal como ya se ha mencionado, es necesario hablar de corporalidad y no
de corporeidad, concepto fundamental en la antropologia teoldgica. Corporalidad, a
diferencia de corporeidad, subraya el caracter peculiar de la constituciéon humana. Su
pretension es superar la distincion clasica de este concepto, situada en el marco de la
relacion alma-cuerpo. Para ello, sostiene que el cuerpo afecta a la totalidad de la persona
y, por tanto, también a la subjetividad humana y sus actitudes. Es decir, a toda su
biografia. Mientras cuerpo se refiere sobre todo a una constitucion a posteriori del ser
humano, corporalidad designa una situacion originaria — que solo trascendentalmente

puede volverse refleja — del hombre uno y total’".

La corporeidad representa la epifania de la benevolencia divina. Una benevolencia que

acompafa al ser humano, de modo constitutivo, en todo aquello que es y hace (excepto

ejercicios corporalmente espirituales”. En: C. Alemany (Ed.), Psicologia y ejercicios 1. La
transformacion del yo en la experiencia de ejercicios espirituales, Sal Terrae, Santander, 1991, pp. 304-
305.

%% Cf. E. Martinez de Ocafa, Una nueva mirada sobre el cuerpo es posible: el cuerpo espiritual,
Conferencia pronunciada en el Foro Gogoa, 2010, p. 80 (en linea). Disponible en:
http://emmamartinezocanal 1.blogspot.com.es/2016/08/una-nueva-mirada-sobre-el-cuerpo-es.html.

%9 Cf. F.P. Fiorenza y J.B. Metz, Op.cit., 1970, p. 702.
70 Cf. C. Rocchetta, Op.cit., 1993, p. 10.

7' J B. Metz, Op.cit., 1979, pp. 259-260.
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en el pecado, incompatible con Dios y donde acontece la limitacion humana, parte
constitutiva, igualmente, de su ser). Esta corporeidad no es efecto de un juego
impersonal ligado a la causalidad o de un mero proceso evolutivo. Sino expresion de un
gesto amoroso del Dios creador y salvador: es un don suyo. En su corporalidad el ser

- 972
humano experimenta su ser como un evento de lo alto’”.

La condicion corpoérea es el lugar de experiencia de la propia realidad creatural, acogida
como un don. Una realidad sentida e invadida por el sentido de la presencia de Dios que
incluye la vocacion al don y a la acogida, a la union, tanto en un sentido horizontal
como vertical’”®. De este modo, el ser humano hace plena su existencia a partir del
encuentro auténtico con Dios, dimension vertical, y con el resto de personas que

comparten con ¢l su existencia, dimension horizontal.

El ser humano lleva inscrito en si la vocacion a la trascendencia. La condicion erecta del
cuerpo evoca esta vocacion y la expresa simbdlicamente. Con su estructura espiritual-
corporea, la persona estd lanzada hacia lo alto y es capaz de abrirse a la acogida de Dios
y de su palabra. La palabra de Dios revelada en Jesus, la conversion y la fe frente a tal

palabra es el primer paso para poder realizar la experiencia cristiana del cuerpo’’.

De este modo, el ser humano descubre su cuerpo como templo del espiritu (1Cor 3,16).
Se siente habitado en su dimensién mas profunda por el Dios de la vida. K. Barth, en su
doctrina de la creacion, profundiza en la condicion humana corpdrea como condicion

creatural que acoge y realiza como un don’”.

En este sentirse ontologicamente creado por Dios late la vocacion a vivir la propia

existencia creatural como don que devolver, viviendo bajo el signo de la gratuidad®’®.

Es ahi, en la experiencia de sentirse gratuitamente creado y salvado, en toda su

972 C. Rocchetta, Op.cit., 1993, p. 135.

B Cf. Ibid., p. 301.

914 Cf. Ibid., p. 305.

7 Cf. K. Barth, Dogmatique, vol. 16, I11/4, parte II, Labor et Fides, Ginebra, 1965, pp. 14-15.

%76 Cf. C. Rocchetta, Op.cit., 1993, p. 135.
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corporalidad donde acontece la experiencia del cuerpo encarnacion: Me has dado un

cuerpo para realizar tu designio (Heb 10, 5-8).

C. Significacion eclesiologica

El bautizado s6lo realiza la existencia nueva a la que es llamado en una plena asuncion
de la propia condicion corporea. Ello lo hace efectivo en su disposicion a ponerla
enteramente al servicio del Espiritu en vista de los frutos que caracterizan el camino de

la nueva persona (cf. Gal 5,16-25)°"".

Ahora bien, esta corporalidad no so6lo tiene un elemento personal, sino que se realiza en
toda su hondura en la dimensiéon comunitaria. El objetivo del itinerario cristiano
subyace en constituir un sujeto corpoéreo llamado al seguimiento de Cristo en unidad.
Con todo el propio ser, y puesto por la gracia del Espiritu en un camino de crecimiento

. .7 , .y s 978
v de integracion de si en la comunion con los demads™"".

Todo el itinerario cristiano no es otra cosa, en ultimo término, que un pasar de ser un yo
espiritual corporeo (condicion creatural) a un devenir yo corporeo espiritualizado en el
Sefior resucitado y en su Espiritu, que vive como en un templo en la comunidad eclesial

y en cada uno de los bautizados’”’.

En este proceso de descubrir el propio ser como cuerpo que se conforma junto con otros
en comunidad, la liturgia cobra un fundamento especial. En la liturgia se produce la
celebracién comunitaria del encuentro con Jesucristo Resucitado. En la liturgia acontece
el Misterio de la pasion y resurreccion de Cristo, asi como la adhesion de los cristianos
a su cuerpo por medio del banquete eucaristico. Y todo ello de un modo corporalmente
sentido. El creyente participa de la celebracion por medio de sus sentidos, siendo todo

su cuerpo quien vivencia y expresa el encuentro con Jesucristo Resucitado’™’.

7 Cf. Ibid., p. 98.
8 Ibid., p. 97.
7 Cf. Ibid., p. 23.

%0 Cf. J. Gauthier, Op.cit., 2008, p. 96.
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3.5 Conclusion

Israel descubre a Dios como presencia, Dios es el que esta (cf. Ex 3,14). Yahvé
permanece junto a su pueblo y le acompafia en su historia de salvacion (cf. Ex 33,1-16).
Si bien, progresivamente se va dando un proceso de concentracion, en el que el templo

de Jerusalén pasa a ser el espacio sagrado donde Dios se hace presente.

En el Nuevo Testamento Jesucristo se revela como el nuevo templo (cf. Jn 2,21), en El
habita la plenitud de la divinidad (Col 2,9). Jesucristo es el nuevo espacio sagrado.
Ademas, con Cristo cada uno de sus discipulos es considerado templo en cuanto

habitado por el Espiritu Santo (cf. 1Co 6,19; Rm §,11).

El misterio de la encarnacion transforma la experiencia del espacio sagrado, cuyo
fundamento es el hacerse carne del Verbo (cf. Jn 1,14). Dios se ha encarnado en
Jesucristo, la concrecion fisica de la tierra y de su emplazamiento geografico esta unida
a la verdad de la carne humana asumida por el Verbo®'. En palabras de J. Melloni, e/

982
Verbo se ha hecho carne para que la carne se divinice **.

La interioridad, a partir de la via psico-corporal, revela el cuerpo del ser humano como
lugar de trascendencia®, como templo del espiritu (1Cor 6,19) en el cual es posible el

encuentro con Jesucristo.

El fundamento de esta propuesta esta en la antropologia teologica de R. Panikkar. A
partir de la intuicién cosmoteandrica se ofrece una vision de la realidad sin divisiones.
La pretension es superar las visiones tripartitas o dualistas de la realidad, que inducian a
error metodologico. El objetivo no es otro que ofrecer una concepcion unitaria de la
realidad. Para ello, la intuicién cosmotedndrica postula que /o divino, lo humano y lo
terreno son las tres dimensiones irreducibles que constituyen lo real, es decir, toda
realidad en cuanto real”. Desde una perspectiva analitica se pueden establecer

divisiones y niveles ontoldgicos, pero so6lo existe una unica realidad. La vision

1 Juan Pablo II, Sobre la peregrinacion a los lugares vinculados con la historia de salvacion, 3, 1999.
%27, Melloni, El Cristo interior, Herder, Barcelona, 2010, p. 116.
% Cf. T. Santamaria, La interioridad, un viaje al centro de nuestro ser, DDB, Bilbao, 2013, pp. 138-139.

%4V, Pérez (Coord.), Op.cit., 2016, p. 330.
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cosmoteandrica muestra la dimension trinitaria de la realidad, donde la tercera
dimension, lo divino, es el mysterium coniunctionis®®. Dios es perichoresis, apertura,
relacion genitiva que hace que todo sea. Y Cristo la revelacion plena del Padre. Como
afirma J. Melloni, toda la Creacion, contenida en la corporeidad de Cristo, esta
llamada a resucitar. El Verbo se ha hecho carne para que la carne se divinice (...). La

. , .. 986
tierra estda amenazada y embarazada de resurreccion

El ser humano, cuando unifica sus potencias y se sumerge en el silencio puede ser capaz
de descubrir este misterio que habita lo mas profundo de su ser. Toma conciencia de que
en su propio ser hay algo mas, un mds innato que pertenece a su ser personal, y, al

. . . . ’ . .7 .. 987
mismo tiempo, lo trasciende. Este siempre mas, representa la dimension divina "' .

Este es el camino que han realizado los misticos. Ellos han profundizado en su
dimensidn interior, se han constituido en cartdégrafos de su interioridad para descubrirse

habitados por Dios en su mas honda esencia.

, . . . . 988
San Agustin en su concepto de interioridad muestra tres conceptos interrelacionados™ .
En primer lugar, el si mismo interior como espacio intimo o dimension del ser propio
del alma. Si bien, el alma, a diferencia del cuerpo, no tiene un modo especial de ser,

sino que se asemeja a un mundo interior de representaciones del mundo sensible.

En segundo lugar, un volverse hacia el interior, para mirar en las dos direcciones
espaciales fundamentales, hacia dentro y hacia lo alto. En ese sentido, el espacio
interior, tal como lo presenta San Agustin, es el espacio de encuentro con la Verdad. La

Esencia, que no es otra cosa que Dios.

Por ultimo, el proceso de autoconocimiento en cuanto presupuesto basico de la

experiencia espiritual. En San Agustin el conocimiento de Dios pasa por el

%5 Cf. Ibid., p. 331.
986 . .
J. Melloni, Op.cit., p. 116.
%7V, Pérez (Coord.), Op.cit., 2016, p. 357.

%% Cf. Ph. Cary, “Interioridad”. En A.D. Fitzgerald (Dir.), Diccionario de San Agustin a través del
tiempo, Monte Carmelo, Burgos, 2001, pp. 739-741.
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conocimiento de si mismo, para lo cual es necesario entrar en las profundidades del

propio yo, ese espacio interior que contiene en su dimension mas profunda a Dios.

En la via introspectiva incidiran igualmente San Teresa de Jesus y San Juan de la Cruz.
Estos misticos han recorrido la via interior, descubriéndose profundamente habitados

por Dios.

Por ultimo, San Ignacio de Loyola dara una especial relevancia a la via psico-corporal
en el proceso introspectivo y de busqueda de Dios. La psico-corporalidad, en este autor,
deviene en camino mistagogico. Cuatro son los elementos psico-corporales que

incorpora en sus Ejercicios Espirituales:

e Incorporacion del sentir interno, un sentir que es expresado corporalmente
dentro del proceso de discernimiento. Donde ademds del razonamiento, estd
presente toda la dimension afectiva y emocional.

e La auto observacion como categoria bdsica para el proceso espiritual y
mistagogico.

e Integracion de la visualizacion y conciencia sensorial para hacer mas efectiva la
experiencia de encuentro con Jesucristo en las contemplaciones.

e Incorporacion de la postura consciente en la oracion.

e (Capacidad perfectiva del habla, para demandar a Dios lo que quiero (EE, 48). En
ese sentido, San Ignacio incorpora la conciencia a la oracion mental, uno de los

métodos oracionales fundamentales en la tradicion catdlica.

De este modo, la psico-corporalidad del ser humano se revela como lugar teoldgico,
como lugar de encuentro donde puede acontecer la experiencia de Dios. El cuerpo
humano queda comprendido como un espacio espiritual que goza de tres dimensiones:
profundidad, centramiento e infinitud, y que permite la experiencia inmanente y

. 989
trascendente de Dios™" .

" L. Lopez, Op.cit., 2018, p. 51.
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4 PROPUESTA MISTAGOGICA DE TRABAJO EN
EDUCACION DE LA INTERIORIDAD DESDE LA PSICO-
CORPORALIDAD

En este capitulo se presentan las bases psicopedagogicas de esta propuesta mistagogica
de educacion de la interioridad: el mindfulness y el focusing. El fundamento de ambas
es la psico-corporalidad, ya que ambas remiten a la atencién y al cuerpo en cuanto
instancias basicas de significacion de la experiencia. Ademas, tanto mindfulness como
focusing comparten las actitudes bdsicas para acercarse a la experiencia interior:

apertura, receptividad y compasion.

Por medio del mindfulness y del focusing se descubre la profundidad somatica del ser
humano. El cuerpo es conceptualizado como templo del espiritu (1Cor 6,19), y se
desarrolla toda una teleologia somdtica®’. En el cuerpo estd inherente una sabiduria
profunda que posibilita al sujeto la apertura a la trascendencia. Desde esta perspectiva,
el cuerpo no queda reducido a un objeto sino a un espacio vivencial’®', encerrando toda
una biografia personal y una direccionalidad propia’®>. El cuerpo es descubierto como

lugar de trascendencia.

Por ultimo, se presentan las bases del programa TREVA interioridad. Los nueve
recursos psico-corporales desarrollados por L. Lopez: atencion, respiracion,
visualizaciéon, voz y habla, relajacion, conciencia sensorial, postura, energia y

movimiento”".

#0 Cf. L. Cencillo, Interaccion y conocimiento I. Discurso, Lenguaje y Procesos Cognitivos, Amaru,
Salamanca, 1988.

P! L. Lépez, Op.cit., 2009, p. 68.

%2 Cf. A. Gimeno-Bayon, Un modelo de integracion de la dimension corporal en psicoterapia, Milenio,
Madrid, 2013, p. 137.

3 Cf. L. Lépez, Meditacién para nijios, Plataforma, Barcelona, 2015, pp. 67-167.
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4.1 El mindfulness como via de acceso a la interioridad

Se presenta el primero de los fundamentos psicopedagogicos, el mindfulness.
Mindfulness o atencion plena implica atencién y conciencia, y surge de tradiciones
meditativas orientales™*. Si bien, es una capacidad humana universal y bdsica, que
consiste en la posibilidad de ser consciente de los contenidos de la mente momento a
momento®”’. En este apartado se hard una presentacion del mindfulness, y se subrayaran

las aportaciones que puede realizar en un programa de educacion de la interioridad.

El mindfulness va a dar herramientas para observar el mundo interior de las personas.
Ademas, realiza una propuesta actitudinal a la hora de acercarse a dicho mundo interior:
apertura, receptividad y compasion. De este modo el mindfulness propone una nueva
manera de mirar los procesos interiores, una nueva manera de estar en el momento
presente, con apertura y sin reactividad. El objetivo es llegar a un nivel mayor de

conciencia y de profundidad de la propia existencia.

La meditacion serd la practica fundamental de mindfulness para desarrollar este modo
de estar en el momento presente. La meditacion va a posibilitar el silenciamiento del

sujeto, experimentando asi el fondo misterioso que constituye el auténtico yo:

“ese fondo misterioso es como un escenario vacio. Justo porque estd vacio las
cosas que entran en él pueden distinguirse. Meditar es apartar de ese escenario
las marionetas que se descubren ilusorias para poder distinguir lo que ahi

: . 11996
llegue a irrumpir””"".

Desde el silencio interior el ser humano comienza un proceso en el que va a trascender
sus niveles ordinarios - mentales y emocionales-, para descubrir el fondo que le habita:
la mejor definicion de mi a la que hasta ahora he llegado es “yo soy”. Simplemente.

59997

Hacer meditacion es recrearse y holgar en este “yo soy . Hacer silencio, como

afirma J. Manzanos, es actuar desde ese saber estar en una actitud silenciosa que esta

%% Cf. E.R. Vasquez-Dextre, “Mindfulness: conceptos generales, psicoterapia y aplicaciones clinicas”,
Revista de Neuropsiquiatria, 79, 2016, pp. 42-51.

% V. Simon, “Mindfulness y neurobiologia”, Revista de Psicoterapia, 65, 2007, pp. 5-30.
%6 p. D'Ors, Op.cit., 2012, pp. 69-70.

%7 Ibid., p. 71.

312



mds atenta y permite esa regeneracion mental hasta percibir cada instante como un
998 . C
momento nuevo . En ese fondo insondable, en esa manera de vivir el instante presente

como un momento nuevo, el sujeto se encuentra con el Dios de Jesucristo.

4.1.1 Cuestiones fundamentales

A. Descripcion y antecedentes

La atenciéon plena o mindfulness es la traduccion al inglés del término pali sati que
implica conciencia, atencion y recuerdo’”. J. Kabat-Zinn, uno de sus precursores en
occidente, la definird como la capacidad de prestar atencion de un modo particular, a

1000

proposito, en el momento presente y sin establecer juicios de valor’™". V. Simon, a su

vez, hablara de la capacidad humana universal y basica, que consiste en la posibilidad

) . 1001
de ser conscientes de los contenidos de la mente momento a momento™ " .

El mindfulness tiene como objetivo que la persona se enraice en el momento presente de
un modo activo, procurando no interferir ni valorar lo que siente o percibe en cada
momento. Como procedimiento de desarrollo emocional busca, ante todo, que los
aspectos emocionales, asi como otros procesos de cardcter no verbal, sean aceptados y
vividos en su propia condicion, sin ser evitados o intentar controlarlos. El control sobre
sucesos incontrolables, sujetos a procedimiento automdtico, requiere de la mera
experimentacion y exposicion natural con la menor interferencia posible. La atencién
plena, por tanto, estda basada en la auto observacion sistematica tanto de los
pensamientos, como de las emociones y sensaciones, para asi tener un mayor contacto

con la experiencia interior' %%,

9% J. Manzanos, Op.cit., 2016, pp. 38-39.
% Cf. D.J. Siegel, The Mindful Brain, Norton& Company, New York, 2007.

1990 Cf. J. Kabat-Zinn, Vivir con plenitud las crisis. Como utilizar la sabiduria del cuerpo y la mente para
afrontar el estrés, el dolor y la enfermedad, Kairos, Barcelona, 2004.

191y, Simén, Op.cit., 2007, p. 5.

192 Cf. N. Ramos, H. Enriquez, O. Recondo, Inteligencia emocional plena, Kairos, Barcelona, 2012, p.
62.
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Dentro de la comunidad cientifica la palabra mindfulness es traducida por atencion
plena o consciencia plena. En esta investigacion se emplearan indistintamente ambos

términos.

Mindfulness se emplea tanto para referirse a un constructo tedrico, como a una practica
— la meditacion —, como a un proceso psicologico que se basa en el enfoque deliberado

de la atencién a la experiencia de cada momento'"”.

El mindfulness se basa en el anclaje sobre el flujo de pensamientos, sensaciones,
emociones e ideas que van surgiendo en cada momento. Abriendo al sujeto a una nueva
actitud en el proceso de experimentacion. De este modo, estar anclados en el flujo de la
experiencia vital que acontece a cada instante de la vida es la esencia de esta actitud
mindful. El objetivo fundamental es vivir el momento presente, el aqui y ahora, en toda
su intensidad y profundidad. El mindfulness, es una forma de situarse en la experiencia

1004

vital, de un modo no valorativo, sino contemplativo Es decir, aceptando y

acogiendo las experiencias que se van dando en cada momento.

Cuando se comienza a prestar atencion a la respiracion y a aquello que surge en la
mente, se constata la presencia constante del pensamiento. Se toma conciencia de que la
mayoria de estos pensamientos estan sesgados por las opiniones y que son total o
parcialmente imprecisos. Los pensamientos parecen tener vida propia, a partir de ellos
se crean constantemente modelos de realidad en la mente, bajo la forma de ideas y
opiniones sobre la propia persona y el resto del mundo. El siguiente paso es aceptarlas

.. . . . 1005
como un hecho real y objetivo, negando incluso evidencias que surgen en su contra .

T. Nhat Hanh define el mindfulness como un milagro’®®. Su esencia consiste en

centrarse en el aqui y el ahora creando una forma de estar caracterizada por la presencia

1993 Cf. M. Modrego Alarcon, J. Garcia-Campayo y M. Demarzo, “Qué es mindfulness y compasién y por
qué son Ttiles en la educacion emocional”. En M. Modrego Alarcon, J. Garcia-Campayo y M. Demarzo
(Coords.), Bienestar emocional y mindfulness en la educacion, Alianza, Madrid, 2017, p. 88.

1994 Cf. T. Santamaria, Op.cit., 2013, p. 121.

1995 Cf. J. Kabat-Zinn y M. Kabat-Zinn, Padres conscientes, hijos felices, Faro, Madrid, 2012.

199 T Nhat Hanh, El milagro de mindfulness, Oniro, Barcelona, 2014.
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consciente'®™’. El primer milagro de la atencion plena es que se estd en el momento
presente. La presencia es una condicion de posibilidad para todas las acciones

importantes en la vida del ser humano.

B. Aplicaciones

A lo largo de finales del siglo XX y principios del siglo XXI el mindfulness ha
experimentado un gran desarrollo. Esto le ha llevado a formar parte de numerosos

1008 " como en el del bienestar general'®”.

programas, tanto en el area de la psicologia
También han sido numerosas las experiencias en el campo educativo. Del mismo modo,
el mindfulness ha sido aplicado en el campo de la espiritualidad. Uno de los ejes de su
desarrollo ha sido el estudio realizado desde la neurociencia y su capacidad de observar

los cambios que se dan en el cerebro con la meditacion.

Dentro de la préctica clinica en psicoterapia es de destacar la profusion de programas de
mindfulness que han surgido dentro de la corriente cognitivo conductual'®®. En
concreto, dentro de las llamadas terapias de tercera generacion'®'!, cuya caracteristica
principal es que han optado por el modelo de aceptacion frente al modelo de cambio,

propio de las terapias de primera y segunda generacion'’'?. Desde la perspectiva

197 Cf. T. Nhat Hanh, Estds aqui, la magia del momento presente. Barcelona, Kairos, 2011.

1008 . p. Grossman, et al., “Mindfulness-based stress reduction and health benefits. A meta-analysis”,
Journal of Psychosomatic Research, 57,2004, pp. 35-43; R.A. Baer, “Mindfulness Training as a Clinical
Intervention: A Conceptual and Empirical Review”, Clinical Psychology, 10,2003, pp. 125-144.

1999 Cf. J. Astin, “Stress Reduction Through Mindfulness Meditation”, Psychoteraphy and
Psychosomatics, 66, 1997, pp. 97-106; M. Majumdar, et al., “Does mindfulness meditation contribute to
health? Outcome evaluation of German simple”, Journal of Alternative and Complementary Medicine, 8,
2002, pp. 719-730; D.K. Reibel, et al/, “Mindfulness-based stress reduction and health-related quality of
life in a hererogeneous patient population”, General Hospital Psychiatry, 23,2001, pp. 183-192.

1919 Algunas de ellas son: el Programa de Reduccién de Estrés Basado en la Atencion Plena (MBSR), de
J. Kabat-Zinn; la Terapia Cognitivo Conductual (TCC) con Mindfulness Integrado, de B.A. Cayoun; la
Terapia Dialéctico Comportamental (DBT), de M. Lyneham; la Terapia de Aceptacion y Compromiso
(TAC), de S.C. Hayes, K. Strosal y K.G. Wilson; la Mindfulness Cognitive Therapy (MBTC), de Z.
Segal, M. Williams y J. Teasdale.

1911 Cf. MLA. Vallejo, “El mindfulness y la tercera generacion de terapias psicoldgicas”, Infocop, 33,
2007, pp.16-18; 1. Manas, “Nuevas terapias psicologicas: la tercera ola de terapias de conducta o terapias
de tercera generacion”, Gaceta de Psicologia, 40, 2007, pp. 26-34.

1912 Cf. M.T. Miro en su articulo “La atencion plena (mindfulness) como intervencion clinica para aliviar
el sufrimiento y mejorar la convivencia” hace una presentacion de estas terapias vinculadas al
mindfulness. En: M.T. Miro, “Mindfulness y psicoterapia”, Revista de psicoterapia, 17,2006, pp. 31-76.
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psicoterapéutica la orientacion al presente se convierte en uno de los ejes basicos que

posibilita la salud emocional en el sujeto'®"”.

Especial incidencia ha tenido la aplicacion del mindfulness ante problematicas de estrés
y ansiedad. Se calcula que s6lo en Estados Unidos hay méas de 240 hospitales ofreciendo
este tipo de programas psicoterapéuticos'®'*. El programa MBSR de J. Kabat-Zinn esta
siendo aplicado a casos de estrés asociado a alguna enfermedad o dolor cronico
(fibromialgia 'y céncer, fundamentalmente), dolor agudo, enfermedades
cardiovasculares, hipertension, cefaleas, fatiga cronica, problemas de piel y alteraciones

del suefio'°?’.

En el campo psicoeducativo se han realizado numerosos programas de mindfulness para
su implementacién en contexto educativo, entre otros en Espafa se estan desarrollando:
Education Program for Children, Programa TREVA, Programa Aulas Felices,
Programa Crecer Respirando, Wake up Schools (Escuelas Despiertas), Escuelas

. . Lo . 1016
Conscientes, Respira: Conciencia para el Bienestar en la Escuela ™.

Los nifios, nifias y jovenes son agentes receptivos de programas de entrenamiento en

atencién plena'®’. También se ha medido el impacto de estos programas con docentes,

. .. 1018
mostrando los beneficios positivos del mndfulness "~ °.

1913 La terapia Gestalt también alude a la centralidad del “darse cuenta” en el proceso de la persona. En
ello ha profundizado el referente de esta corriente F. Perls. Ver: F. Perls, Terapia Gestalt: excitacion y
crecimiento de la personalidad humana, Sociedad de Cultura Valle-Inclan, Madrid, 2002.

1914 Cf. P.G. Salmon, S.F. Santorelli y J. Kabat-Zinn, “Handbook of health behavior change”. En S.A.
Shumaker, et al., (Eds.), Intervention elements in promoting adherence to mindfulness-based stress
reduction programs in the clinical behavioral medicine setting, Springer, New York, 1998, pp. 239-268.

1915 Para una vision exhaustiva del estado actual de la aplicacién de mindfulness en psicoterapia consultar:
C.K. Germer, R.D. Siegel y P.R. Fulton, Mindfulness and Psychotherapy, GuilfordPress, Nueva York,
2005.

%1% Otros programas educativos existentes a nivel internacional: Education Program for Children,
Programa CASEL (Collaborative for Academic, Social and Emotional Learning), Mindfulness Based
Wellness Education (MBWE), Cultivating Awareness and Resilience in Education (CARE), Stress
Management and Relaxation Techniques in Education (SMART), Inner Kids Program, Inner Resilience
Program (IRP), Learning to Breathe, Mindfulness in School Project (MISP), Mindful Schools, Mind UP,
13 Stressed Teens y Welness Works in Schools.

17 Cf. C.A. Burke, “Mindfulness-bassed approaches with children and adolescents: A preliminary
review of current research in an emergent field”, Journal of Child and Family Studies, 19,2010, pp. 133-
144; R.J. Semple, J. Lee y L.F. Miller,“Mindfulness-based cognitive therapy for children”. En R.A. Baer
(Dir.), Mindfulness-based treatment approaches: Clinicians gide to evidence base and applications,
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En general, se puede afirmar que los efectos de la meditacion y el mindfulness se
reflejan de forma integral, mas alla de los objetivos especificos planteados inicialmente.

Sus efectos positivos son, entre otros, el bienestar psicoldgico y fisiologico general '’

También hay autores que muestran la correlacion existente entre la practica del

mindfulness y el desarrollo de la espiritualidad'®®’.

Los procesos de atencion plena ayudan a los sujetos a tomar conciencia de sus valores
en la vida y a actuar congruentemente con ellos. Algunos enfoques psicoterapéuticos
incorporan la dimension espiritual en su desarrollo de programas de atencion plena. Por
ejemplo, la terapia dialéctica incorpora las siguientes estrategias para aumentar su
tolerancia al malestar: practicar la oracidn, abrir el corazén a un ser superior, a Dios,
etc.'”'. En un estudio se entrend en atencion plena a personas que habian sobrevivido a

intentos de suicidio. A la conclusion del mismo la mayoria de ellas afirmaron que

Elsevier, Oxford, 2006, pp. 143-163; M. Thompson y J. Gaintlett-Gilbert, “Mindfulness with children and
adolescent: Effective clinical aplications”, Clinical Child Psychology and Psychiatry, 13, 2008, pp. 395-
407.

018 ¢f. L.C. Delgado et. at., “Eficacia de un programa de entrenamiento en conciencia plena
(mindfulness) y valores humanos como herramienta de regulacion emocional y prevencion del estrés para
profesores”, Psicologia conductual: Revista internacional de psicologia clinica y de la salud, 3, 2010, pp.
511-532; C. Franco, et al., “Modificacion de variables de personalidad mediante la aplicacion de un
programa psicoeducativo de conciencia plena (mindfulness) en estudiantes universitarios”, Avances en
psicologia latinoamericana, 29, 2011, pp. 136-147; C. Franco, I. Mafias y E. Justo, “Reduccion de los
niveles de estrés, ansiedad y depresion en docentes de educacion especial a través de un programa de
mindfulness”, Revista de Educacion Inclusiva, 2, 2009, pp. 11-20; C. Franco, 1. Mafias y E. Justo,
“Reduccion de los niveles de estrés docente y los dias de baja laboral por enfermedad en profesores de
educacion secundaria obligatoria a través de un programa de entrenamiento en mindfulness”, Revista de
psicologia clinica y salud, 2, 2011, pp. 121-138; F. Tobias y L. Lopez, “Mindfulness y estrés docente”.
En J. Riart, N. Aris y A. Martorell (Comp.), Formacio per a la prevencio i terapies preventives de
Uestres en el moneducatiu, ISEP, Barcelona, 2012, pp. 205-222.

919 Cf. G. Sanchez Gutiérrez, “Meditacion, mindfulness y sus efectos biopsicosociales. Revision de
literatura”, Revista Electronica de Psicologia Iztacala, 14,2011, pp. 223-254.

1920 Cf. K.A. Bingaman, “The art of Contemplative and Mindfulness Practise: Incorporating the Findings
Neuroscience into Pastoral Care and Counseling”, Pastoral Psychol, 60, 2011, pp. 477-489; T. Stead,
Mindfulness and Christian spirituality: Making espace for God, SPCK, London, 2016; S. Welch, How to
be a mindful Christian. 40 simple spiritual practices, Canterbury Press, Norwich, 2016; S. Gillow
Reynolds, Living with the Mind of Christ, Darton, Logman and Tod, London, 2016.

122 Ccf. M.M. Linehan, Cognitive-Behavioral Treatment of Borderline Personality Disorder, Guilford
Press, New York, 1993.
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habian sentido una especie de presencia tangible o abstracta que identificaban con la

propia sabiduria interior o como proveniente de una fuente externa'%**.

Autores como K. Wilber sostienen que la meditacion y los procesos de atencion
conscientes son una via de acceso a la realidad. Posibilitan una desautomatizacion de la
percepcion y de la conducta, dando lugar a una limpieza y una diafanidad perceptiva, al
disminuir el impacto de la habituacion. Es un camino instrumental sostenido hacia la

. 1023
trascendencia’ .

El entrenamiento en wmindfulness lleva consigo el desarrollo de la atencion
contemplativa. Se busca un conocimiento profundo de la realidad descubriendo todo eso
que esta mas alla de la percepcion sensible de los fendmenos. Asi, a la atencidon centrada
en el objeto, que lleva a un estado de satisfaccion y lucidez, para ser realmente atencioén
plena le falta cierta dosis de compasion y gratuidad. El mindfulness desarrolla una
atencion donde el foco tiene su origen en el corazon y permite descubrir las dimensiones

mas profundas y plenas de aquello que es observado'***,

C. Meétodo

El mindfulness se dota de un método, fundamentalmente contemplativo, de observacion
atencional. En ese proceso el sujeto atiende a la experiencia que se da en el momento
presente. La atencion puede responder a la observacion de un fendmeno concreto — los
pensamientos, las sensaciones, las emociones, las ideas — o a la consciencia del campo
abierto. En cualquier caso, siempre atendiendo a una intencionalidad anterior en la que

se ha marcado el campo de observacion.

La respiracion es uno de los elementos centrales de conciencia atencional; la
observacion a la respiracion es un eje de la practica de la conciencia plena'®”. Se
desarrolla una conciencia de como la realidad afecta a la experiencia interna del sujeto y

de los patrones instintivos de respuesta a esa realidad que aparecen en el mismo. El

1922 Cf. L. Birnbaum y A. Birnbaum, “In search of inner wisdom: guided mindfulness meditation in the
context of suicide”, The Scientific World Journal, 4,2004, pp. 216-227.

1923 Cf. K. Wilber, Op.cit., 1996, p. 148.
1024 Cf. L. Lopez, Op.cit., 2013, p. 264.

1025 ¢f. B. Bhikkhu, Atencion plena con la respiracion, Pax, México, 2010.
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objetivo es pasar de un modo de funcionamiento vital marcado por la reaccion instintiva
a los estimulos externos — estilo reactivo-, a una capacidad de elegir la respuesta
oportuna ante cada momento de la vida, es decir, a un modelo de respuesta consciente.
Se busca un modo de funcionamiento mas consciente y sereno que permita al sujeto
valorar el impacto de la experiencia de cada momento, y vivir con mayor profundidad y

1026

sentido cada instante de la vida . De ese modo, la atencidon se convierte en la

habilidad cognitiva esencial y, a su vez, en el substrato sobre el cual abrir cualquier

. L1027
senda epistemologica ™.

D. Epistemologia

El mindfulness se apoya en una epistemologia constructivista y experiencial. Una
epistemologia fenomenologica en la que el sujeto pone atencidén para entrar en contacto
con su propia vivencia interior. C. Germer establece los siguientes criterios: no es
conceptual (sin centrarse en los pensamientos implicados); se focaliza en el presente; es
intencional (se elige en qué centrarse); supone observacion participativa (hay que
implicarse en lo que se observa); no es verbal (sino que es emocional y sensorial); es un
proceso exploratorio (abierto a la observacién sensorial y perceptiva) y es una

ST 1028 : oo 1029
experiencia liberadora "~°. A. Amutio, a su vez, presenta tres elementos basicos . E

n
primer lugar, el enfoque, que es la atencion focalizada (ya sea orientada o selectiva) de
forma voluntaria a todo aquello que nos capta. En segundo lugar, la pasividad o
capacidad para atender a todo ello sin esfuerzo ni actividad cognitiva. En tercer lugar, la
receptividad, que resulta de la capacidad de aceptar experiencias y estados nuevos de

conciencia.

Se presenta, a continuacion, un esbozo de la fenomenologia de la atencion plena. Estos

SOn sus pasos:

1926 ¢f. B.A. Cayoun, TCC con mindfulness integrado, DDB, Bilbao, 2013, p. 37.
1927 L. Lépez, Op.cit., 2013, p. 258.
1928 Cf. C. Germer, “What is mindfulness?”,Insight Journal, 22, 2004, pp. 24-29.

129 Cf. A. Amutio, Nuevas perspectivas sobre la relajacion, DDB, Bilbao, 1998.
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Percepcion sensorial

Desarrollando una fenomenologia de los procesos atencionales, el primer paso es el
contacto que se da entre los 6rganos sensoriales y un estimulo interno — un pensamiento,
una emocion o una sensacion, fundamentalmente - o un estimulo externo. En esta
primera fase se da una recepcion de estimulos perceptivos, que hace posible que el ser
humano interactie con su realidad circundante, y consigo mismo. Dichos estimulos
provocan una reaccion neuronal que activa alguno de los sentidos basicos: olor, sabor,
sonido, tacto y vista. Distintos autores han profundizado en estos procesos clasicos de
percepcion sensorial'™. No obstante, el modelo mindfulness afiade dos habilidades
perceptivas mas a estas cinco categorias de percepcion sensorial: la introspeccion

metacognitiva y la interocepcion'®".

La primera de ellas, la introspeccion metacognitiva, tiene que ver con la capacidad de
observacion y toma de conciencia del propio pensamiento. La metacognicion es la
conciencia y el control de los procesos cognitivos. Segun J. Flavell, se pueden
identificar tres grandes rasgos que remiten al conocimiento sobre las personas: las

variables personales, las tareas y las estra‘[egiaslo32

. Las variables personales incluyen
todas las cuestiones que un sujeto debe de saber acerca de uno mismo en relacion a
como aprende. Las referidas a la tarea estan en relacion con el conocimiento de las
actividades cognitivas que deben aplicarse para resolver una tarea determinada. Por
ultimo, las vinculadas con estrategias remiten al conocimiento de la efectividad de los

distintos procedimientos para la resolucion de una tarea.

La metacognicion implica el control deliberado y consciente de la actividad cognitiva
propia. Las actividades metacognitivas son mecanismos auto regulatorios que se ponen
en funcionamiento al realizar una tarea. Es necesario ser consciente de la capacidad

mental, conocer cudles son las estrategias que se poseen y como se utilizan, tener

1830 f. T.G.R. Bower, EI mundo perceptivo del nifio, Morata, Madrid, 1997.

1631 ¢t 1.D. Teasdale, “Metacognition, Mindfulness and the modifications of mood disorders”, Clinical
Psychology and Psychotherapy, 6, 1999, pp. 146-155.

1932 Cf. J.H. Flavell, “Metacognition and cognitive monitoring: a new area of cognitive developmental
inquiry”, American Psichologyst, 34, 1979, pp. 906-912.
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capacidad para identificar el problema, planear y secuenciar acciones para su resolucion

L1033
y evaluar la misma .

La metacognicion es también conocida con el nombre de monitoreo mental. En
contextos educativos la metacognicion es considerada una competencia que posibilita el
desarrollo del alumnado y que es utilizada en la preparacion a la tarea a realizar (por
ejemplo, tomando unos minutos para visualizar la misma). Durante la actividad, fijando
objetivos y medios de forma clara y explicita, y en el final de la misma, esto es,
reflexionando y revisando la tarea, y buscando elementos de mejora para sucesivas
ocasiones. De este modo, algunos autores han propuesto la necesidad de crear una
cultura del pensamiento, que haga de las aulas un espacio Optimo para el desarrollo de

. . . 1034
procesos mentales mas creativos y eficientes .

En segundo lugar, la interocepcion. La percepcion de sentidos internos que permite al
sujeto sentir las sensaciones fisicas. El sistema nervioso central es el encargado de
regular y coordinar las actividades fundamentales del cuerpo humano. Los principales
interoceptores son los mecano receptores (sefialan cambios en deformacion celular
inducidos por presion, estiramiento o tension. Dentro de ellos se pueden incluir los baro
receptores, que responden especificamente a estimulos de presion), los quimio
receptores (reaccionan a diversas sustancias quimicas), los termo receptores (detectan
cambios de temperatura), los osmoreceptores (sensibles a la concentracion osmotica del
plasma sanguineo). Se podria afiadir un quinto tipo: los receptores de volumen, que

: 1035
regulan el volumen de los fluidos corporales ".

Evaluacion

Constituye la fase siguiente a la percepcion sensorial, y supone una secuencia rapida de
reconocimiento y categorizacion del estimulo sensorial. A menudo, este nivel evaluativo
de la experiencia sensorial tiene lugar por debajo del umbral de conciencia del sujeto.

Es decir, acontece de una manera espontanea e imperceptible para la conciencia. Es una

1933 Cf. J. Santrock, Op.cit., 2011, p. 239.
1934 Cf. E. Jay, D. Perkins y S. Tishman, Un aula para pensar, Aique, United States, 1998.

1933 Cf. T. Santamaria, “Mindfulness y terapia de pareja. Implementacion de un programa de mindfulness
en problematica relacional de pareja”, p. 14. En prensa.
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identificacion inicial del estimulo, basada en el consenso y las normas, y que permite al

sujeto conocer el mundo.

Si el estimulo tiene algun tipo de conexidn con experiencias personales anteriores o con
expectativas futuras, este primer momento de reconocimiento va inmediatamente
seguido por una categorizacion del mismo. Es decir, se produce una evaluacion de lo

experienciado, junto con un juicio.

Este proceso evaluativo, por tanto, consta de dos momentos consecutivos. En primer
lugar, por un sistema de decodificacion proposicional (pensamiento descriptivo no
valorativo). En segundo lugar, por un sistema de codificaciéon implicacional,

pensamiento critico y evaluador'°.

Cuando la exposicion al mismo estimulo se repite el proceso evaluativo se aprende, se
automatiza y permite el juicio rapido basado en experiencias pasadas, valores,
personalidad, estado emocional presente, expectativas y necesidades. De este modo, el
componente evaluador es el que marca la experiencia de interaccion con el estimulo. Y,
mas concretamente, dentro de este momento de evaluacion el sistema de codificacion

implicacional'®’.

Interocepcion

La estimulacion del aspecto critico del procesamiento informacional genera sensaciones
fisicas en el cuerpo. Asi, la intensidad de las sensaciones fisicas provocadas por el
estimulo correlaciona con los pensamientos y la intensidad otorgada en el proceso de

codificacion implicacional.

El pensamiento evaluador da lugar a interocepcion, porque proyecta la informacion
desde la corteza cerebral hasta el centro del cerebro estimulando caminos emocionales.
Por ejemplo, se ha demostrado que pensamientos negativos producen una activacion de

la corteza pre frontal derecha'®®.

1936 Cf. P.J. Barnard y J.D. Teasdale, Affect, cognition and change, Psychology Press, Reino Unido, 1995.
1957 Cf. B.A. Cayoun, TCC con mindfulness integrado, DDB, Bilbao, 2013, p. 76.

198 Cf. R.J. Davison, ef al., “Alterations in brain and immune function produced by mindfulness
meditation”, Psichosomatic Medicine, 65, 2003, pp. 564-570.
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Como se ha expuesto anteriormente, el pensamiento interoceptivo no acontece
unicamente a partir de procesos interiores descendientes. También surge a partir de
estimulos ambientales, o a partir de la actividad biomecanica que se desarrolle o del

estado fisico en el que se encuentre la persona.

Hay un primer continuo de categorizacion de las sensaciones fisicas que oscila entre los
polos de agradable y desagradable, pasando por el centro de dicho continuo que seria la
neutralidad. No es dificil categorizar las sensaciones fisicas que se experimentan a partir

de este continuo.

E. Actitudes basicas

J. Kabat-Zinn senala siete actitudes basicas que estan en la base de la practica del
mindfulness'®™. Cada una de estas actitudes est4 interrelacionada con las demas y, el
cultivo de todas ellas hace posible, no solo que el mindfulness sea incorporado como
técnica, sino que pueda ser aprehendido como estilo de vida. Estas siete actitudes son:
no juzgar, paciencia, mente del principiante, confianza, no esfuerzo, aceptaciéon y

ceder/dejar ir.

Otros autores, partiendo de las mismas premisas, establecen diferentes taxonomias. S.L.
Shapiro et. al., proponen una organizaciéon de los componentes en base a tres axiomas

fundamentales'***:

e Intencion: proposito voluntario que ha de implicar la experiencia
e Atencion: contemplar las cosas tal como son

e Actitud: atender de forma abierta, sin interpretaciones

De este modo, la atencion plena consta de un elemento fundamental que se denomina
repercepcion. Esto es, la toma de conciencia de que lo que se observa es distinto a quien
lo observa. La repercepcidn contiene cuatro mecanismos principales: la autorregulacion,

dejar que los fendmenos perceptivos y sensoriales se muestren como son; la

1939 Cf. J. Kabat-Zinn, Op.cit., 2004, pp. 65-82.

1940 Cf. S.L. Shapiro, et al., “Mechanisms of mindfulness”, Journal of Clinical Psychology, 62, 2006, pp.
373- 386.
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clarificacion de wvalores; la flexibilidad, tanto cognitiva como emocional y

comportamental; y la exposicion.

S.R. Bishop et. al. sefialan la curiosidad, la apertura y la aceptacion como actitudes

1041

basicas . J. Garcia Campayo y M. Demarzo, a su vez, anaden la compasion a las

actitudes anteriores'**.

En esta reflexion se presenta una propuesta de cuatro actitudes basicas a partir de la
categorizacion realizada por J. Kabat-Zinn de siete elementos. En primer lugar, el no
juicio y la aceptacion, ya que solo es posible aceptar a las personas y las situaciones
cuando el sujeto se situa ante ellas con una actitud de no juicio. En segundo lugar, la
paciencia y el no esfuerzo; ya que el abandono de los objetivos a los que el sujeto se
aferra y con los que se identifica so6lo es posible desde la paciencia, anulando la
necesidad de inmediatez tan propia de la sociedad postmoderna. En tercer lugar, la
mente del principiante. Y, finalmente, la confianza y el dejarse ir; esto es, la
competencia relajatoria por medio de la cual se distiende la tension existente en el
psico-cuerpo. El sujeto deja que su musculatura anti gravitatoria ceda y se deja caer en
un ejercicio de confianza bdsica, reposando y sintiéndose sostenido por la vida y por

Dios'™®.
A continuacion, se profundiza en cada una de estas actitudes bésicas:
No juzgar y aceptacion

Uno de los elementos configuradores de la antropologia occidental es el pensamiento
analitico. Es un modelo de pensamiento critico, que disecciona la realidad para extraer
datos y conclusiones de ella. Este modelo se desprende de corrientes filosoficas como el
racionalismo quien, con su eminente figura R. Descartes, propugnéd que el ser humano
era un ser racional. Esta sentencia operd un reduccionismo ontologico en el ser humano
y, especialmente, en su epistemologia. El conocimiento humano no es Unicamente

intelectivo, no entran de forma exclusiva los procesos mentales superiores en juego. Al

141 Cf. S.R. Bishop, et al., “Mindfulness: A Proposed Operational Definition”, Clinical Psychology:
Science and Practice, 11, 2004, pp. 230-241.

1942 Cf. J. Garcia Campayo y M. Demarzo, Mindfulness y compasién, Siglantana, Madrid, 2015, p. 45.
1% Es 1a experiencia que se recoge en los Salmos: S6lo en Dios halla descanso mi alma (Sal 62,1).
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contrario, en el ser humano hay una capacidad contemplativa de la realidad, una
capacidad que habla de su dimension emocional, de su sentido estético y de su
trascendencia (elementos no presentes en la descripcion antropoldgica realizada por R.

Descartes).

Este cambio en la epistemologia pasa por la atenuacioén de la capacidad critica, por la
apertura a la realidad somato perceptual, reduciendo los filtros cognitivos. No juicio.
Aceptacion de la realidad. Esta actitud bésica sefialada por J. Kabat-Zinn es un elemento
constante en las biografias de los misticos. E. Hillesum, en su experiencia como

refugiada en un campo de concentracion judio, expresa esta actitud:

“La vida y la muerte, el sufrimiento y la alegria, las ampollas en mis
destrozados pies y el jazmin detras de mi casa, la persecucion, las innumerables
crueldades sin sentido, todo eso esta dentro de mi como una fuerte unidad, y lo
acepto como un todo, y empiezo a comprenderlo cada vez mejor, solo para mi

. . . L . . . 111044
misma, sin ser capaz de explicarle a nadie como esta todo interrelacionado .

El entrenamiento en mindfulness lleva a la vivencia ordinaria sin juzgar la experiencia
que vaya aconteciendo en el dia a dia. El foco de la atencion se colocard, a su vez, en la
auto observacion de pensamientos y emociones que surjan en relacion a los distintos
sucesos del dia. Lo central, por tanto, no serd lo que ocurre, sino como siente y vive el

sujeto lo que va aconteciendo.
Paciencia y No esfuerzo

R. Koselleck describe el proceso acontecido en la modernidad, a partir del mito del
progreso ilimitado, como una aceleracién de la historia y del tiempo'®*. El ser humano,
marcado por el ideal racionalista, se instala en una anticipacion casi permanente del

futuro. Se da, en palabras de J. Ortega y Gasset, una futurizacién de la conciencia que

104 g Hillesum, Diario de Etty Hillesum. Una vida conmocionada, Anthropos, Barcelona, 2007, p. 117.

1045 R Koselleck, Aceleracion, prognosis y secularizacion, Pre-textos, Valencia, 2003.
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lleva al sujeto moderno a pre-vivir los acontecimientos, anticipandolos en su
1046

imaginacion
A la base de todo ello se encuentra ese mito, ya anteriormente mencionado, del progreso
ilimitado que lleva a contemplar el tiempo desde una vertiente productiva. El tiempo
pasa a ser otra realidad a conquistar. La conciencia se desengancha del presente, se
produce una evasion que lleva a que sea la imaginacion la gestora esencial de los
procesos cognitivos del ser humano. Una de las caracteristicas de la imaginacion es su

ductilidad y la rapidez con la que fluctiia de un tema a otro.

De este modo, la vida del ser humano contemporaneo se convierte en una incesante
carrera contra el reloj. La aceleracion propia de las ciudades occidentales marca las
transacciones de los sujetos. El dia a dia se constituye en un incesante listado de tareas
que demandan la atencion de la persona de forma contante, y que apenas le deja tiempo

para parar.

Este exceso de actividad hace olvidar los biorritmos personales. Urge una reconciliacion
con el tiempo, una reconciliacion con un ritmo mas humano de vida, que posibilite una
vida mas serena y consciente. Es el modelo productivista, donde prima la produccion,
propio del mito del progreso ilimitado en el que la felicidad del ser humano descansa en

su capacidad para poseer bienes materiales.

Este ritmo tiene un gran impacto en las vidas de la sociedad y, por ende, se traslada,
igualmente, al contexto educativo. El estilo relacional queda influenciado, en numerosas
ocasiones, por este ritmo frenético. La impaciencia aparece como rasgo en las relaciones
de los seres postmodernos, tanto en la relacion que establecen consigo mismo, como

con la que establecen con las otras personas y con Dios. Es la cultura de la inmediatez.

El mindfulness propone parar y hacer silencio. Una actitud de escucha es la via de
acceso para la toma de conciencia de patrones relacionales disfuncionales, asi como de

respuestas instintivas que dificultan una vida a la escucha del Espiritu.

1046 £, F.H. Llano y A. Castro (Ed.), Meditaciones sobre Ortega y Gasset, Tebar, Madrid, 2005, p. 82
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Mente del principiante

S. Suzuki define la mente del principiante como la mente de un niflo, con capacidad
para reflejar un estado mental abierto y receptivo'®’. Una conciencia no reactiva y no
conceptual. Atender a la experiencia que acontece en cada instante como si fuese la
primera vez, esa es la méxima que acompana a esta actitud basica para la practica del
mindfulness. Dicho de otro modo, liberarse de la tirania del pasado. Las experiencias
anteriores marcan el modo en el que el sujeto se sitlia en el presente. Especialmente, si
esas experiencias anteriores han sido dolorosas. En esos instantes entra en escena la
memoria dolor que marca expectativas con respecto a la nueva situacion que se estd
dando. Dicha memoria condiciona la disposicion del sujeto a lo que estd ocurriendo en

el presente.

Cuando la mente explora acontecimientos pasados, especialmente cuando se dan
situaciones de conflicto relacional, lo hace desde la afectividad negativa, utilizando el
mecanismo de la rumiacién. J.A. Joireman, L.P. Parrott y J. Hammersla afirman que la
rumiacioén es una distorsion del proceso cognitivo que resulta de un funcionamiento

desadaptativo'**

. Dicho proceso estd asociado a estados emocionales de tristeza o
tension, produciendo un malestar elevado junto a un sesgo cognitivo de auto critica
negativa con caracter obsesivo. Este proceso cognitivo correlaciona con cuadros mixtos
de ansiedad y depresion'®’. A. Martin y G. Garcia de la Banda muestran como el
entrenamiento en atencion plena reduce el proceso de rumiacion y mejora la

afectividad'®.

También es posible que la memoria dolor se anticipe a situaciones de futuro generando

expectativas sobre situaciones que todavia no se han dado. Es el mecanismo de la

147 ¢t s. Suzuki, Mente zen, mente del principiante, Estaciones, Buenos Aires, 1987.

1948 Cf. J.A. Joreiman, L.P. Parrot y J. Hammersla, “Empathy and the self-absorption paradox: Support for
the distinction between self-rumination and self-reflection”, Self and Identity, 1, 2002, pp. 53-65.

149 Cf. S. Nolen-Hoeksema, “The role of rumination in depressive disorders and mixed
anxiety/depressive symptoms”, Journal of Abnormal Psychology, 109, 2000, pp. 504-511.

193 Cf. A. Martin y G. Garcia de la Banda, “Las ventajas de estar presente: Como el desarrollo de la
Atencion Plena reduce el malestar psicoldgico”, International Journal of Clinical and Health Psychology,
7, 2007, pp. 369-384; A. Martin y G. Garcia de la Banda, “The Mindfulness-Bassed Stress Reduction
Program (MBSR)”, Spanish Journal of Psychology, 13,2010, pp. 895-903.
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anticipacion cognitiva y emocional. Estos patrones generan, igualmente, ansiedad y
tension. En situaciones extremas pueden dar lugar a conductas obsesivo compulsivas, en
las que surgen diversos sintomas como forma de afrontar la ansiedad que le producen la

anticipacién de una situacion'®".

Hay evidencias de que cuando la mente se mantiene dispersa, vagando de un lugar a
otro, se generan estados de afectividad negativa. A su vez, cuando la atencion reposa en

., : . . 1052
el momento presente se da una mayor sensacion de satisfaccion y bienestar .

Gestionar las relaciones desde la actitud basica de la mente del principiante supone

descubrir en cada actividad cotidiana la novedad propia del presente.
Confianza y Dejar ir

La confianza es una de las actitudes basicas que permite al ser humano caminar en su
existir cotidiano. La confianza bdsica se va adquiriendo desde la nifiez,
fundamentalmente a partir de las interacciones creadas con las figuras de referencia en
el proceso de socializacion primario. Estd muy relacionada con la capacidad de
desarrollar vinculos afectivos fuertes con las demds personas (padre y madre), y de

1053 . .
. D. Siegel mostr6é como las

1054

expresar de una manera sana y equilibrada las emociones
relaciones de apego moldean las estructuras cerebrales de los nifios en desarrollo
Asi, para este autor, el elemento clave para el desarrollo infantil es la armonizacién o
sintonizacion con una figura de apego que responda de forma funcional a las
necesidades emocionales del nifio. En opinidon de D. Siegel por medio de la atencion

plena la persona sintoniza o armoniza consigo misma.

La confianza est4 relacionada con la capacidad de relajacion, con “bajar la guardia” y
caminar por la vida desde la apertura y la aceptacion. Como se ha mencionado

anteriormente, las experiencias previas que se han vivido, la memoria dolor predispone

1931 Cf. R.M. Sapolsky, Why zebras don 't get ulcers?, W .H. Freeman & Co, New York, 1998.

1932 Cf. MLA. Killingsworth y D.T. Gilbert, “A wandering mind is an unhappy mind”, Science, 330, 2010,
pp. 932-939.

1053 ¢t 1. Bowlby, El apego, Paidos, Barcelona, 1998.
193 Cf. D.J. Siegel, The Developing Mind, The Guilford Press, New York, London, 1996.
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al sujeto y hace que se activen en su interior barreras que quieren protegerle de esa
situacion identificada como amenazante. Son barreras de seguridad que se activan ante

algiin miedo, ante la experiencia de vulnerabilidad.

La confianza est4 directamente relacionada con la relajacion, es decir la capacidad para
aflojar la tension existente en el cuerpo encontrando el tono muscular adecuado para la
actividad o relacion que se esta realizando en ese momento (eutonia). La relajacién no
solo se manifiesta a nivel fisiologico, sino que también lo hace a nivel psicologico y
afectivo. Frente a la activacion corporal y mental que se produce en las situaciones
conflictivas, el mindfulness propone una nueva forma de afrontamiento, la relajacion.
En los procesos de relajacion se activa el sistema nervioso parasimpatico, permitiendo

, . . 1055
asi tener sensaciones de bienestar .

A lo largo del proceso de entrenamiento en mindfulness los sujetos descubren que,
observando su tono muscular, encontrando la relajacion corporal y mental adecuada, es
posible abrirse a unas relaciones mas sanas y satisfactorias. El sujeto descubre que
buena parte de su estar en el mundo pasa por su cuerpo y por el grado de tension

corporal con el que aborda las distintas actividades que realiza.

L. Lopez propone tres fases en el proceso de relajacion, cada una de ellas puede ser
objeto de trabajo por separado mediante ejercicios especificos y, las tres en su conjunto,

completan el proceso integro'**°:

e Soltar: actitud interior de apertura que se refleja corporalmente,
fundamentalmente en la boca y las manos. Es necesario soltar todo aquello a lo
que se esta aferrado (expectativas, miedos, roles...) para poder caer. Es tomar
conciencia de todas esas cosas a las que el sujeto se agarra y que le mantienen en

tension.

1055 ¢ D. Servan-Schreiber, Curacion emocional, Kairos, Barcelona, 2003.

195 Cf. L. Lopez, Op.cit., 2011, p. 245.
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e Dejarse caer: en la accion de soltar el cuerpo se hace posible sentir la fuerza de
la gravedad que empuja el cuerpo hacia el suelo. Cuando se suelta se siente la
pesadez del cuerpo. Es un movimiento vertical de la tierra que “tira” del cuerpo
hacia ella.

e Reposar: Cuando el sujeto es capaz de soltar y dejarse caer descubre la
experiencia de sentirse reposando. Es una sensacion de bienestar que permite al

cuerpo descansar. Es la experiencia de sentirse sostenido.

Estos tres pasos que componen el proceso integro de relajacion sintetizan buena parte de
la propuesta de educacion en la interioridad que se realiza en estas paginas. Uno de los
objetivos finales serd que los sujetos puedan vivir desde actitudes basicas de apertura y
receptividad todo aquello que van encontrando en su existir diario, sabiéndose

sostenidos por Dios.

4.1.2 La meditacion, entrenamiento para la atencion plena

Por medio de la meditacion se busca la integracion de las tres dimensiones basicas del
ser humano: cuerpo, mente y espiritu. El desarrollo espiritual, desde esta perspectiva, es
contemplado como una evolucion que integra lo corporal y lo mental, para desde ahi,
abrirse a lo espiritual. La fundamentacion de esta perspectiva se encuentra en A.

: o - 105
Maslow y su jerarquizacién de las necesidades'”’.

La meditacion, en palabras del tedlogo jesuita H. Enomiya-Lasalle, es

“la facultad de reprimir las distracciones y de establecer en el espiritu la paz y
el equilibrio. Esta facultad se manifiesta sobre todo en la capacidad de
concentracion. Ayuda a mantener la paz interna y hace al hombre cada vez mads

independiente y libre de todo lo que puede perturbar el equilibrio del alma™'"?,

1057 ¢f AL Maslow, Motivacion y personalidad, Sagitario, Barcelona, 1975, El hombre autorrealizado,
Kairds, Barcelona 1976; “La experiencia ntcleo-religiosa o trascendental”. En J. White (Ed.), La
experiencia mistica y los estados de conciencia, Kair6s, Barcelona, 1980.

1% H. Enomiya-Lasalle, El zen, Mensajero, Bilbao, 1977, p. 70. Citado en, A. Gimeno Bayén, Op.cit.,
2013, p. 211.
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Desde el silencio profundo que aporta la meditacion es posible contemplar la Sagrada
Escritura. Es el ejercicio que propone R.L.F. Habito en su libro E/ zen y los Ejercicios
Espirituales. Asi describe la meditacion del Bautismo de Jesus en el Jordan (cf. Mt 3,

13-17):

“Sentados en silencio y permitiendo que nuestra atencion se centre en la
respiracion, nos sumergimos en su misterio, y nuestros corazones pueden
abrirse para escuchar esa misma voz que se dirigio a Jesus y escucharla
también dirigida a cada uno de nosotros en nuestro propio y unico camino. Es
la voz del amor incondicional afirmandome, permitiéndome ser quien soy y
como soy, lleno de confianza porque sé que soy amado tal como soy, sin

. 1059
importar lo que sea” ™.

La meditacion se asienta sobre dos actitudes basicas: la confianza y la gratuidad. La
meditacion es denominada préctica de la espera. Si bien, paraddjicamente, no se espera
nada. En la meditacion hay un silenciamiento de las expectativas. De ese modo, al ser

una espera gratuita, dicha confianza se convierte en una actitud realmente espiritual'*®°.

En la meditacidon no solo hay un proceso de adiestramiento en el silencio, sino también
en la quietud. En esta quietud se produce una invitacion a la interiorizacion. En ese
estado acontece en el sujeto una suerte de instalacion en el no-lugar. Ese no lugar es el

1061

ahora. El instante es la instancia . La inmovilidad es inaccion, es decir, ausencia de

movimiento, no s6lo a nivel biomecéanico, sino de todo el ser. De este modo, la

conciencia respira una inmovilidad que est4 hecha de abandono y apertura'%®,

Con el entrenamiento en la meditacion se produce en el sujeto un dilatamiento de su
espacio interior. Se produce una apertura interior, un ensanchamiento del alma: pronto

. . , . 1063
empiezan a caber en ella mds colores, mas personas, mas formas y figuras . En la

1959 R L.F Habito, El zen y los ejercicios espirituales, Mensajero, Bilbao, 2015, p. 106.
10 Cf. P. D'Ors, Op.cit., 2012, p. 25.

191 Ibid., p. 63.

1062 Cf. C. André, Meditar dia a dia, Kairos, Barcelona, 2012, pp- 171-172.

%3P D'Ors, Op.cit., 2012, p. 97.

331



meditacion, ademads, se aprende a apreciar lo ordinario y lo cotidiano. La meditacién
introduce al sujeto en la ética de la atencion y el cuidado. Como afirma P. D'Ors gracias

a la meditacion se descubre la vida como culto, cultura y cultivo'®®*.

En la meditacion se ponen en marcha varios recursos psico-corporales basicos. La
meditacion pasa por el cuerpo. El cuerpo, por tanto, es contemplado como lugar de
trascendencia, como templo del espiritu a partir de la teleologia somatica'®”. El cuerpo
encierra en si una biografia y marca una direccionalidad. Ademas, es una via que

posibilita al ser humano abrirse a la trascendencia y al Misterio.

4.1.3 La atencion plena: el sacramento del momento presente

Una vez presentada y descrita la atencion plena como un camino hacia la interioridad se
hace necesario mostrar la aportacion que esta via abre, de una forma especifica, a la
experiencia cristiana. Es decir, se quiere mostrar la aportacion que el mindfulness puede
realizar en el camino que lleva al creyente a la experiencia de encuentro con Jesucristo.
Para ello, se presentan a continuaciéon los puntos de encuentro existentes entre
mindfulness y cristianismo, donde ya desde el principio se vislumbra un elemento clave

N 1066
en el proceso mistagdgico: el silencio

. El mindfulness posibilita la experiencia de
silencio mental, puerta, tal como muestran los estudios de mistica comparada, de la
experiencia de fe en las tradiciones religiosas. Desde este silencio mental y, a partir de
la capacidad de vivir en el aqui y en el ahora, el sujeto puede abrirse a una mistica de los

. : 1067 - 1068
ojos abiertos'™’, descubriendo el sacramento del momento presente " .

194 Ibid., p. 108.
195 A Gimeno Bayén, Op.cit., 2013, p. 202.
19 Cf. P. D'Ors, Op.cit., 2012.

197 Cf. I.B. Metz, Por una mistica de ojos abiertos. Cuando irrumpe la espiritualidad, Herder,
Barcelona, 2013.

1068 Cf. L. Boff, Los sacramentos de la vida, Sal Terrae, Santander, 2008.
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4.1.4 Elementos de encuentro entre mindfulness y tradicion cristiana

La capacidad del ser humano para contemplar y trascenderse a si mismo es universal y
ha estado presente a lo largo de toda la historia de la humanidad y a través de las
diferentes culturas'®”. La fenomenologia de la religion ha estudiado esta dimension

trascendente de las religiones, llegando a definir al ser humano como un homo

1070
religiosus " "".

Una de las equivalencias entre religion y laicidad, a nivel conceptual y metodologico, es

entender la busqueda de la interioridad a través del silencio que emplea la tradicion

cristiana y ver los aspectos comunes con el mindfulness'".

Lo que la meditacion cristiana y el mindfulness tienen en comun es el silencio, que se

1072

constituye en el territorio esencial compartido El mindfulness puede aportar

1073 . .
3 Y el silencio conduce a la

1074

herramientas para llevar a cabo una vida silenciosa

claridad didfana, condicion previa para la experiencia mistica
En palabras de F. Donaire Martin:

[z . . . .
el silencio es como un mirador que permite captar la grandeza de los
horizontes y la menesterosidad de nuestros limites. Calmarse ante lo inmenso y

, g L1075
sosegarse ante el limite es tarea del silencio .

El silencio, cuando es vivido como espacio de apertura y receptividad, posibilita el
descentramiento del sujeto. Comienza un proceso en el que hay espacio para la

contemplacion didfana de la realidad, del resto de personas y de Dios. Algunos autores

199 7. Molto, “Aspectos comunes entre mindfulness y tradicién cristiana”. En J. Garcia Campayo, C.
Jalon y A. Mas, Mindfulness y cristianismo, Siglantana, Madrid, 2016, p. 55.

1970 Cf. J. Martin Velasco, Introduccion a la fenomenologia de la religién, Trotta, Madrid, 2006.
19713, Molté, Op.cit., 2016, p. 64.

1972 J. Garcia Campayo, C. Jalén y A. Mas, Op.cit., 2016, p. 10.

197 Cf. T. Merton, La vida silenciosa, DDB, Bilbao, 2009.

1074 ¢f. H. Enomiya-Lassalle, La meditacion, camino para la experiencia de Dios, Sal Terrae, Santander,
1981, p. 99.

1973 F Donaire Martin, “Itinerario interior. Claves teresiano-sanjuanistas para recorrer el camino”. En F.J.
Sancho Fermin (Dir.), Juventud e interioridad, Monte Carmelo, Avila, 2017, p. 131.
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han definido la experiencia mistica como e/ desplazamiento del ego-centrismo al otro-
. . . 1076 . . r o
centrismo o al realidad-centrismo'’®. Es el recorrido que han realizado los misticos, se

. ;o . 1077
han vaciado tanto de si mismos que son casi transparentes .

El silencio es via de acceso al Misterio, asi lo describe P.F. Knniter:

“Si lo Divino es ciertamente un Misterio que estd mas alla de toda comprension
humana, mas alla de toda idea y palabra humanas, entonces cualquier prdctica

.. . . . g 1078
espiritual tiene que hacer sitio para la practica del silencio .

Cuando el silencio se descubre como un espacio habitado, un espacio compartido que
ayuda a tomar conciencia de la red de relaciones de la que el sujeto estd conformado, se
vivencia la experiencia de la unidad. Tal y como se ha descrito desde la mistica
comparada, tener una experiencia mistica o una experiencia religiosa personal es
sentirse conectado, ser parte de, estar unido a, ser consciente de, ser uno con algo o

- 1079
alguna actividad mayor que uno mismo """

Esta experiencia de comunion es la que acontece en Jesucristo, revelacion plena del
Padre. El autor de la primera carta de Juan anuncia que Dios es amor (1Jn 4,8). Y el
acto de amar puede ser descrito como salida de uno mismo, vaciamiento del ser y
conexion con los demas. El amor es esa energia de vacio, de conexion, que en su

, .. . . 7 1080
pOd@l"lO origina nuevas conexiones y nueva vida .

La atencion plena es una puerta abierta a la trascendencia porque ella es condicion de
posibilidad para captar la inmensidad de la existencia. Por medio de la mirada interior,
es decir, de los ojos del corazon (cf. Ef 1,18) es posible entender el mundo desde una

perspectiva que trasciende la dimension material y empirica. Es una invitacion a

076 p F. Knitter, Sin Buda no podria ser cristiano, Fragmenta, Barcelona, 2016, p. 49.
77 p. D'Ors, Op.cit., 2012, p. 105.

1978 p F. Knitter, Op.cit., 2016, p. 238.

% Ibid., p. 49.

%0 Ibid., pp. 51-52.
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contemplar con profundidad cémo los avatares de la vida se transforman en el

. 1081
escenario del encuentro con el Absoluto """ .

1'%2 Pposibilita una

Ayuda a descubrir la profundidad de la vida, a penetrar en lo rea
mistica de lo cotidiano'®™. Donde Dios es real y concreto, porque no vive encima y
fuera del mundo, sino en el corazon del mundo, mas alla de él, dentro, pero sin

, . 1084
agotarse ahi ni hacerse una pieza del mundo'™"".

Y ello es posible porque el ser humano es un ser simbdlico, asi describe L. Boff esta

capacidad simbdlica,

“En lo efimero puede leer lo permanente; en lo temporal, lo eterno; en el
mundo, a Dios. Y entonces lo efimero se transfigura en senal de la presencia de
lo permanente, lo temporal, en simbolo de la realidad de lo eterno, el mundo en
el gran sacramento de Dios. Cuando las cosas comienzan a hablar y el hombre
a escuchar sus voces, entonces emerge el edificio sacramental. En su
frontispicio esta escrito: Todo lo real no es sino una senal. ;Senial de qué? De

otra realidad, realidad fundante de todas las cosas, de Dios 1085,

4.1.5 La aportacion del mindfulness a la fe cristiana

La pregunta que se formula a continuacion es: ;Cudl es la aportacion que el mindfulness
puede realizar a la vida cristiana y, de forma mas especifica, a su espiritualidad? El
objetivo es poner estas técnicas, estas experiencias y estas actitudes a disposicion de la

experiencia de fe cristiana, de la vida de oracion.

19813 Otén, “La mistica de los ojos abiertos. Un punto de encuentro”. En J. Garcia Campayo, C. Jalon y
A. Mas, Op.cit., 2016, p. 50.

182 p - Alvarez de los Mozos, "Penetrar en lo real para vivir desde dentro", Sal Terrae, 1151, 2010, p. 925-
936.

1983 Cf. G. Zuniga, Estd todo ahi. Mistica cotidiana, DDB, Bilbao, 2010.
19841 Boff, La experiencia de Dios, CLAR, Bogota, 1997, p. 21.

1931, Boff, Op.cit., 2008, p. 3.
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Como se ha mencionado en las lineas precedentes, es posible conceptualizar a Dios no
so6lo como absoluta alteridad, sino también como profunda inmanencia. Desde esa
perspectiva, Dios se constituye como vitalidad creadora, como esencia que sostiene y
alienta la vida del ser humano. Asi, serdn necesarias prdcticas espirituales que me

) . Ny .. 1086
permitan expresar y sentir esa relacion unitiva .

El mindfulness realiza a la tradicion cristiana tres aportaciones fundamentales:

e Labusqueda de la virtud y la felicidad
e La posibilidad de alcanzar estados misticos

e Latoma de conciencia de la realidad: mistica de los ojos abiertos

A. La busqueda de la virtud y la felicidad

El mindfulness es un elemento importante para ayudar a los sujetos a clarificar el
sentido de la vida, asi como en la adquisicion de valores humanos y cristianos

coherentes con la propuesta de vida realizada por Jesucristo.

Los frutos del mindfulness son la comprension, la aceptacion, el amor y el deseo de
aliviar el dolor y despertar el gozo'”. Asi, la atencion plena ayuda al desarrollo de

valores y la consolidacioén de una vida virtuosa.

Del mismo modo, el mindfulness es un camino que ayuda en la busqueda de la felicidad.

El sentido de la vida se relaciona con la felicidad, concepto ampliamente estudiado por

1088

la psicologia positiva . Es una cuestion por la que se ha preguntado el ser humano

desde el inicio de los tiempos. Es la pregunta que hace el joven rico a Jesus de Nazaret:
Maestro, ;jqué haré para heredar la vida eterna? (Mc 10,17). La pregunta remite al

deseo de encontrar una vida plena, una vida feliz'*.

19% p F. Knitter, Op.cit., 2016, p. 236.
%877, Lopez, Op.cit., 2018, p. 85.
1088 Cf. AL Carr, Psicologia positiva: la ciencia de la felicidad, Paidos, Barcelona, 2007.

1% Cf. Benedicto XVI, Mensaje del Santo Padre Benedicto XVI para la XXV Jornada Mundial de la
Juventud, 2010.
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Es posible distinguir dos conceptos de felicidad'*. Por un lado, la felicidad hedonica,
en la que el bienestar del sujeto se establece en un objeto externo. Esto produce en la
persona una motivacion para alcanzar dicho objeto externo que, una vez conseguido,
pasa a desaparecer. Asi, a continuacion, aparece otro objeto externo que, sustituyendo al
anterior, pone en marcha nuevamente la motivacion del sujeto. Este es el concepto de
felicidad asociado a la sociedad de consumo del siglo XXI. El hedonismo define el
bienestar como la presencia de afecto positivo y la ausencia de afecto negativo'™".
Frente a esta concepcion esta la felicidad eudaimoénica, donde el bienestar no consiste en
la maximizacion de experiencias positivas y minimizaciéon de experiencias negativas,

sino en vivir de forma plena las potencialidades humanas'*?.

La felicidad eudaimonica asocia la felicidad a un objetivo interno del sujeto, tiene que
ver con la busqueda interna y es vitalicia, se prolonga en el tiempo. Los estudios han

mostrado que el bienestar eudaimodnico tiene una relacion mas consistente con la salud

1993 También se ha mostrado que ejerce un papel

1094

fisica que el bienestar heddnico
protector frente a los efectos adversos de experiencias negativas ~ . La busqueda de la
virtud, de una vida congruente se relaciona directamente con la espiritualidad, asi como
con la propuesta evangélica de buscar la felicidad no en lo material, sino en lo profundo

y auténtico. Dicho con otras palabras,

“Lo que realmente mata al hombre es la rutina; lo que le salva es la
creatividad, es decir, la capacidad para vislumbrar y rescatar la novedad. Si se
mira bien — y eso es en lo que educa la meditacion — todo es siempre nuevo y

diferente. Absolutamente nada es ahora como hace un instante. Participar de

199 Cf. C. Peterson y M.E.P. Seligman, The Values in Action (VIA) classification of strengths, American
Psycholgical Association, Washington, 2003.

191 Cf. R.M. Ryan y E.L. Deci, “On happiness and human potentials: A review of Research on hedonic
and eudaimonic well-being”. En S. Fiske (Ed.), Annual Review of Psychology, Annual Reviews, Palo
Alto, 2001, pp. 141-166.

12 Cf. RM. Ryan, V. Huta y E.L. Deci, “Living Well: A self-determination theory perpective on
eudaimonia”, Journal of Happiness Studies, 9, 2008, pp. 139-170.

1993 €. Vazquez y C. Castilla, “Emociones positivas y crecimientos postraumatico en el cancer de mama”,
Psicooncologia, 4,2007, pp. 385-404.

1% Cf. B.L. Fredrickson, Positivity, Crown, New York, 2009.
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ese cambio continuo que llamamos “vida”, ser uno con él, esa es la unica

. 1095
promesa sensata de felicidad """

B. La posibilidad de alcanzar estados misticos

El mindfulness también proporciona a la experiencia cristiana técnicas para profundizar
en el silencio y para que acontezca la experiencia mistica. Es necesario subrayar como
la experiencia religiosa es la respuesta amorosa que el sujeto da al ofrecimiento libre de
Dios. Es decir, la experiencia mistica es don, regalo de Dios que se auto comunica
amorosamente al ser humano. Dicha experiencia, por tanto, es don, como ya se ha
mencionado, y a la vez tarea (DV, 5). El mindfulness y la meditacion pretenden aportar
herramientas para esa tarea que corresponde al ser humano, que es ponerse a la escucha

del Espiritu, y crecer en bondad y sabiduria en el dgora de su cotidianidad'™®.

Afirma H. Enomiya-Lassalle la importancia del silencio en la oracion:

“La oracion de recogimiento o de silencio, la actividad mental cede y la
voluntad se convierte en un unico y prolongado afecto, en una simple mirada

. . . 1097
puesta en Dios, o en un reposo en la presencia de Dios )

La meditacion invita al silencio, un silencio que abraza con la sonoridad de la plena

. 1098
Presencia’ ™ °,

“La meditacion posibilita el aprendizaje del silencio interior. Es un silencio que
no es solo ausencia de ruido exterior, sino progresiva entrada en la profundidad

: g 1099
del ser. Es un espacio donde se descubre la verdad del silencio™ """

Desde esa perspectiva, mindfulness ayuda a desarrollar una oracion centrada, donde los

pensamientos, especialmente los que no tienen que ver con la actividad que se realiza,

195p D'Ors, Op.cit., 2012, pp. 34-35.

1% 1, Lépez y T. Santamaria, “Coaching creyente”, Vida Nueva, 2970, 2016, p. 24.

17 H. Enomiya-Lassalle, Op.cit., 1981, p. 22.

1998 M.J. Marifio, “Teresa de Jesus: palabra y silencio”, Revista de Espiritualidad, 292, 2014, pp. 347-371.

1999 Cf. AA.VV., "La verdad del silencio", Revista de espiritualidad, 296, 2015, pp. 309-311.
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disminuyan. Los métodos de oracion utilizados en occidente han sido

fundamentalmente cognitivos, tal como muestra P.F. Knitter:

“Los métodos de meditacion que aprendi eran en esencia discursivos. Aunque
no hablabamos, seguiamos trabajando con ideas, imagenes, conceptos, es decir,

. »»1100
con palabras no pronunciadas .

Trabajar la atencion sostenida significa crecer en la capacidad de silencio interior.

“Silencio es aprender a servirse de la atencion cognitiva sin interferencias del
mondlogo interior egocentrado, esa incansable conversacion del yo con el yo,

. . 21101
con sus proyectos, sus expectativas, sus miedos .

El mindfulness ayuda a mantenerse en el presente, uno de los lugares en los que
descubrir a Dios, y desde ahi comenzar un camino de trascendimiento' . El ahora es el
instante de contacto con Dios''®®. Cuando se da presencia al momento presente, dejando
que éste revele su profundidad, se abre un espacio en el que la gracia de Dios puede
penetrar en la vida del ser humano. Cultivar el mindfulness es cultivar la presencia del
espiritu santo''™. Cristo est4 presente en el ser humano que se llena de entendimiento y
amor''%’.

J. Molt6 describe este proceso en lenguaje cristiano, en cuanto accién del Dios

trinitario:

1% ¢f. P.F. Knitter, Op.cit., 2016, p. 242.

"OTM. Fradera y T. Guardans, Op.cit., 2008, p. 12.

192 Cf. T. Stead, “Mindfulness: a buddhist-christian fusion”, Modern believeling, 56,2015, p. 329.
10 Cf. L. Lopez, Op.cit., 2018, p. 86.

"% T Nhat Hanh, The heart of the Buddha's T eaching: Transforming Suffering into Peace, Joy and
Liberation, Broadway Books, New York, 1999, p. 64.

195 Cf. T. Nhat Hanh, “Living Buddha, living Christ”. En J. Schwamm Willis (Ed.), 4 Lifetime of Peace:
Essential Writings by and about Thich Nhat Hanh, Marlow & Company, New York, 2003, p. 201.
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“El Hijo (ser humano), a través del Espiritu Santo (la respiracion, el devenir, el
presente) es capaz de llegar a trascenderse a si mismo, encontrando el silencio

o . ;i 1106
interior, imperturbable, que siempre estuvo alli (Dios) .

De forma sintética, es posible afirmar que la practica del mindfulness desde la
perspectiva cristiana es el proceso por medio del cual dedicamos un tiempo a descubrir

nuestro infinito potencial en el contexto del acontecimiento Cristo (cf. Rom 8,30)"'"".

La meditacion ayuda en el camino a la oracidon de recogimiento, donde todo el ser se
hace presencia, y dicha presencia se transforma en encuentro, porque estar en el

. 1108
presente es la forma para estar en la Presencia .

“En el caso de la oracion de recogimiento o silencio, los sentidos y las
potencias del alma han vuelto a su origen y alli han quedado de alguna manera
suspendidos, pues dejan de actuar de forma diferenciada y disociados unos de
otros. En lugar de esto, brota ahora una fuente que mana desde el interior,

directamente de Dios que mora en el fondo del alma”"'".

También ayuda a desarrollar una oraciéon menos discursiva, donde se dé espacio para el
silencio profundo. Posibilitando a la persona una actitud y un estado de escucha y

receptividad que dara méas profundidad al encuentro con Dios.

La meditacion deconstructiva posibilita una disminucion del yo, disponiendo al sujeto al
vaciamiento y al encuentro con Dios. Asi, ha sido descrita como la oracion de la fe, ya
que es necesario renunciar a uno mismo antes de que se haga presente el Otro, y sin

tener garantizado que aparecera' "

La mistica recuerda la gratuidad propia de la oracidn, cuya esencia consiste en un estar

en presencia. Asi lo plantea P.F. Knitter:

1% 3. Molté, Op.cit., 2016, p. 67.

197§ Main, Una palabra hecha silencio, Sigueme, Salamanca, 2015, p. 26.

"8 T Stead, “Mindfulness: a buddhist-christian fusion”, Modern believeling, 56, 2015, pp. 329-330.
"% H. Enomiya-Lassalle, Op.cit., 1981, p. 24.

O Cf. 1. Main, Op.cit., 2015, p. 49.
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“Gran parte de la oracion cristiana sigue un modelo parental demasiado
humano (...). La mayor parte de la oracion-como-conversacion con Dios tiene
que ver o bien con pedir algo para nosotros mismos, o bien con darle algo a
Dios; es decir, o bien le pedimos algo a Dios, o bien lo alabamos, o bien

. . 1111
pronunciamos palabras, o bien le ofrecemos culto™" " "".

Por tanto, es posible concluir que

“el principal objetivo de la meditacion cristiana no es otro que permitir que la
misteriosa y silenciosa presencia de Dios en nosotros sea cada vez mas no solo
una realidad, sino la realidad de nuestra vida, dejando que se convierta en

aquello que da sentido, forma y propésito a todo lo que somos y hacemos ' ''%,

C. Toma de conciencia de la realidad: mistica de los ojos abiertos

En tercer lugar, el mindfulness puede contribuir a desarrollar una mistica de los ojos

. 1113
abiertos

. Frente a una mistica de los ojos cerrados, esta mistica representa la actitud
basica del cristiano de tener los ojos abiertos ante la realidad que le circunda. D.

Tolsada la define asi:

“La mistica de ojos abiertos se pregunta por Dios, busca a Dios, mira en el
interior para poder contemplar el exterior, y mira el mundo de forma critica y

) . PN )y 7!
comprometida para poder encontrar a Dios en la intimidad .

La espiritualidad cristiana se caracteriza por descubrir a Jesucristo en todas las personas
que estan en los margenes de la sociedad, en quienes tienen hambre, sed, quienes estan
desnudos y encarcelados (cf. Mt 25, 35-36). En ese sentido, convertir la espiritualidad
cristiana en un recurso terapéutico personal o un escudo frente a las exigentes

. , . . 1115
realidades que nos rodean es deformar el corazon del mensaje de Cristo™""".

"1p F. Knitter, Op.cit., 2016, p. 233.
112 5 Main, Op.cit., 2015, p. 24.
113 Cf. I.B. Metz, Op.cit., 2013.

4 p, Tolsada, “Una mistica de los ojos abiertos”. En AA.VV., Teologia desde las victimas, Tirant
Humanidades, Valencia, 2017, pp. 243-274.

"3 LS. Cunningham y K.J. Egan, Espiritualidad cristiana, Sal Terrae, Santander, 2004, p. 24.
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El mindfulness y la meditacion pueden promover una mistica que abre los ojos para
contemplar la realidad libre de los prejuicios que condicionan nuestra percepcion. Y
los ojos abiertos nos permiten contrastar nuestra experiencia interior con los datos
aportados por la vida'''°. Tal como plantea J. Oton, la mistica seria la plenitud de la

Lo .. . . 117
consciencia o como minimo el camino hacia dicha plenitud """.

El evangelio alerta de los riesgos de que el ser humano contemple la realidad desde su
perspectiva, la cual estd condicionada (cf. Mt 6,2-5). Desde una perspectiva egocentrada
las proyecciones, asi como otros mecanismos de defensa, deforman la mirada que el
sujeto realiza de la realidad. El evangelio muestra, en la narracion del buen samaritano,
estos dinamismos propios de la psicologia humana. A pesar de estar herido en el borde
del camino, los que pasan junto a ¢l miran, pero no ven (cf. Lc 10, 30-32). El
samaritano, en cambio, es capaz de abrir los ojos y tener compasion (cf. Lc 10,33)''®.
De ese modo, se cumple la profecia anunciada por Jesus, por la cual aquellos que viven

auto referenciados tienen ojos, pero no ven (Mc 8,18). Por ello, la invitacion evangélica

es desarrollar una mistica de los ojos abiertos (cf. Mc 8,15).

Este proceso de presencia, auto trascendimiento y compasion lleva a varias cuestiones.
La primera y mas importante es que el ser humano es amado por Dios solo por el hecho
de estar vivo. Este amor, ademas, es completamente incondicional, como el de un padre
o una madre, y por tanto, posibilita la experiencia de filiacion. La segunda es que dicha
experiencia de hijo, posibilita el descubrimiento del otro como hermano. En definitiva,
acontece la experiencia de comunién, por cuanto el sujeto descubre la interrelacion con

sus hermanos, con Dios y con el cosmos''".

1% J. Oton, “La mistica de los ojos abiertos. Un punto de encuentro”. En J. Garcia Campayo, C. Jalon y
A. Mas, Op.cit., 2016, p. 41.

"7 Ibid., p. 47.
"8 Cf. E. Gomez Navarro, EI Dios Samaritano, Monte Carmelo, Burgos, 2016.

9 Cf. 1. Molto, Op.cit., 2016, pp. 68-69.
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Desde la mistica de los ojos abiertos se toma conciencia de la sacralidad de lo real. La
vida cotidiana se convierte en una parabola, en un signo de la presencia del Misterio que

impregna la existencia, y que invita al encuentro con los otros''%.

Y, tal como expone J. Melloni, el camino de educacion de la interioridad implica ir
pasando del yo al tu, del tu al él, del él/ella hacia un nosotros inclusivo que nos va
introduciendo en el Todo de Dios, donde alcanzamos un mdximo de union en un

. . .y 1121
mdaximo de personalizacion ~".

Asi, es posible concluir este apartado citando a J. Main que afirma que el objetivo del

mindfulness es

“descubrir nuestra plena incorporacion a Cristo en el ciclo de su salida y
retorno al Padre. Dicho encuentro esencial, entre nosotros y el fundamento de
nuestro ser, precisa de dos cualidades: la atencion y la receptividad. Para
captar nuestra total incorporacion a la Palabra no solo tenemos que escuchar
su silencio, el silencio de nuestro interior, sino también permitir que el ciclo de

. . g 1122
la vida se complete en nosotros y nos lleve a la profundidad de ese silencio .

4.2 La filosofia de lo implicito de Eugene Gendlin

En el siguiente apartado se presenta la filosofia de lo implicito de E. Gendlin y su
propuesta de trabajo corporal, llamada técnica del enfoque corporal o Focusing. Se
enmarca dentro de la psicologia experiencial. Esta técnica se define como un proceso

1123 .
. En primer

vivencial que se basa en la escucha profunda, atenta y amable del cuerpo
lugar, se hard una presentacion psico-biografica de su autor, E. Gendlin. A
continuacion, se profundizara en la técnica asi como en la aportacion que realiza en un

trabajo de educacion de la interioridad.

120 Cf. 7. Oton, Op.cit., 2016, pp. 50-51.

121y ‘Melloni, Relaciones humanas y relaciones con Dios, San Pablo, Madrid, 2006, p. 6.

122 7 Main, Op.cit., 2015, p. 65.
"7, Loépez, Op.cit., 2009, p. 50.
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4.2.1 Acercamiento psico-biografico

E. Gendlin nace en la navidad de 1926 en Austria. Su primera etapa vital se desarrolla
en su pais natal hasta que a los trece afios tiene que emigrar por su condicion judia,
junto con el resto de su familia, a EEUU. Realiza su formacion en psicologia y filosofia
en la universidad de Chicago. Se doctora en filosofia en 1958 con una tesis sobre W.
Dilthey, bajo el titulo: La funcion del experienciar en la simbolizacion. E. Gendlin esta
interesado en el experienciar y en la creacion del significado. Desde estas inquietudes se

acerca a la dimension subjetiva y vivencial de la experiencia humana.

A continuacion, ya en la década de los 60, formula los fundamentos filoséficos y
terapéuticos de la terapia experiencial. La influencia del existencialismo como corriente
filosofica posibilita que E. Gendlin realice el didlogo con la psicologia desde esta

perspectiva.

La relacion con C. Rogers se inicia en el afio 1953 cuando E. Gendlin ingresa en el
practicum de psicologia dirigido por C. Rogers en la universidad de Chicago. De este
psicologo humanista E. Gendlin recibe la base del enfoque centrado en la persona, asi
como las condiciones necesarias y suficientes para el cambio terapéutico (aunque sobre

., o . 1124
esta cuestion habra diferencias entre los dos autores) .

En los inicios de la década de los 70 surge el focusing como la herramienta terapéutica
de la psicologia experiencial. Aunque propiamente habia sido en 1969 cuando E.
Gendlin habia publicado un primer articulo bajo el titulo Focusing''?’. Es también en el
afio 1979 cuando recibe el premio APA, concedido por la Asociacion Estadounidense
de Psicologia como mejor profesional del afio, por su contribucion de la psicoterapia

experiencial.

124 para profundizar en esta cuestion: T. Barcelo, “Carl Rogers y Eugene Gendlin: la relacion que
configuré un paradigma”. En C. Alemany (Ed.), Manual practico del focusing de Gendlin, DDB, Bilbao,
2007, cap. 3.

"2 E Gendlin, “Focusing”, Journal of Psychotherapy, Theory, Research and Practice, 6, 1969, pp. 4-15.
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En 1978 aparece el libro Focusing en el que elabora una pedagogia en 6 pasos que
facilita la aplicacién practica de la técnica de enfoque corporal''*®. Son afios en los que
el focusing empieza a difundirse, fundamentalmente en EEUU y Canada. Se crean

grupos de cambio, asi como numerosas aplicaciones.

En 1983 aparece por primera vez el libro Focusing traducido al espafiol. Profundiza en
la aplicacion del focusing en la psicoterapia, asi como en el crecimiento personal. En
1986 publica la obra Deja que tu cuerpo interprete tus sueiios, con ella E. Gendlin ponia

el focusing en dialogo con el mundo de los suefios''?’.

En la década de los 90 el focusing va adquiriendo una amplia difusién. Se abren nuevos
campos de aplicacion y E. Gendlin va teniendo un mayor reconocimiento por parte de la
comunidad internacional''*®. Se estructura el proceso formativo para la formacion de
trainers, todo ello coordinado desde el Instituto Internacional de Focusing. Entre otras

obras, presenta el desarrollo del focusing en psicoterapia’’%’.

La ultima obra de este autor tiene que ver con la elaboracion de la teoria procesal, en la

que profundiza sobre la dimension interactiva y vivencial del ser humano, Thinking at

the edge’’’.

1126 Actualmente este libro, que se ha reeditado en multiples ocasiones, puede encontrarse como: E.T.
Gendlin, Focusing, Mensajero, Bilbao, 2008.

127 Cf. E. Gendlin, Deja que el cuerpo interprete tus suefios, DDB, Bilbao, 2010.

28 B Gendlin ha recibido varios reconocimientos por su trayectoria profesional: Fue el primer ganador
del Premio de Psicologo Profesional Distinguido del Afio de la APA. Fue galardonado con el premio
Viktor Frankl por la Fundacion de la Familia Viktor Frankl en 2008. En 2016 fue galardonado con un
premio de por vida de la Asociacion Mundial para la Persona Centrada y Psicoterapia y Consejeria
Experiencial y un premio de logro de la Asociacion Estadounidense para la Psicoterapia centrada en el
Cuerpo.

129 Cf. E. Gendlin, Focusing: Proceso y técnica del enfoque corporal (6* ed.), Mensajero, Bilbao, 2002.

30 Cf. E. Gendlin, 4 process model, The Focusing Institute, New York, 1997. Es posible encontrar un
desarrollo de esta propuesta en lengua castellana en: E. Riveros, Un modelo procesal. Parafraseando a
Eugene Gendlin, Instituto Focusing, Ecuador, 2009.
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4.2.2 El experiencing y la sensacion sentida

Para E. Gendlin la vida humana es un proceso de experiencing. Es un entrar en contacto
con la experiencia vital que se va generando en su interior y que se va manifestando

corporalmente:

“la fuente interior, dentro de cada persona, tiene implicitamente el
conocimiento lingiiistico de todo lo que esa persona ha aprendido, oido o
pensado alguna vez, pero también contiene una mds bdsica organizacion del
organismo humano y también la progresiva diferenciacion unica y el desarrollo
del vivir de esa persona hasta ahora. Esta es la razon por la que, cuando una
persona presta atencion primeramente a una sensacion y sentimiento global no
claros, es tanta la sabiduria implicita en ella, que resulta impensable para esta
persona o para cualquier otra, hasta ese momento... Una vez que la persona ha
descubierto esta fuente interna, el sujeto ya no puede ser suplantado por alguien
o por algo distinto, porque percibe con gran claridad que ningun otro puede
conocer mejor la propia vida de uno asi como los pasos de su posterior
evolucion. Uno estd abierto a toda clase de aprendizajes, pero la evaluacion

s . w1131
ultima procede siempre de dentro .

Lo que produce el cambio efectivo no es lo que piensa o dice el individuo, sino el

proceso vital-experiencial que lleva a alguien a pensar o sentir de ese modo.

C. Rogers suponia que la experiencia organismica de un ser humano es una fuente
interna de direccion vital, de crear sentido y valores. Para E. Gendlin, en cambio, la idea
de que hay una direccion en la vida no significa que haya ciertas cosas buenas para todo
el mundo. Esta direccion hacia la vida, después de unos cuantos pasos, puede requerir
algo que parece opuesto a lo que se hizo en pasos anteriores. De este modo, E. Gendlin
plantea un método para posibilitar esta conexion de la persona con su experiencia

interna, abriendo al sujeto al contacto con toda la sabiduria que fluye en su interior.

'BUE Gendlin, Op.cit., 1988, pp. 9-10.
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4.2.3 Un modelo del proceso de vida

En su obra 4 process model E. Gendlin presenta su concepcion antropoldgica y
cosmogenética desde una perspectiva filosofica’’*?. El proceso de la vida es entendido
como una dindmica interactiva en la que la materia, el cuerpo en el caso de la persona,
interactia con el medio ambiente. Esta interaccion provoca secuencias de
comportamiento y crea una complejidad adaptativa de creacion simbolica que posibilita

el fluir experiencial de la persona y de todo el cosmos.

El desarrollo de la vida misma, de los organismos concretos y del ser humano particular
es entendido desde si mismo. No hay direcciones externas. En tultima instancia, cada
organismo es autogenerado desde su interior, desde su propia materia (cuerpo) que

contiene en su esencia el devenir del proceso vital.

E. Gendlin elabora una metafisica del devenir, subrayando la dimension dindmica e
interactuante de los procesos vitales. Se trascienden las bases del programa metafisico
originado por la filosofia cldsica (Platon, Aristoteles, etc.), una metafisica del ser que
durante siglos ha marcado el pensamiento occidental. La propuesta del autor es una

filosofia de lo implicito">.

En esta propuesta de lo implicito el cuerpo juega un papel fundamental. La vida es un
proceso que se va haciendo a si mismo y la forma de este proceso es el cuerpo. Dicho
cuerpo es presentado como una unidad intrinseca del universo, una forma nueva de
referirse a los organismos y a su ambiente en el cual se inserta toda existencia
organismica'"**. Dicho en otras palabras, sin cuerpo no es posible la vida. El cuerpo es
la forma que adopta el proceso de vida y, por ser proceso, dicho cuerpo estd organizado
internamente y posee un dinamismo. El cuerpo se encuentra inextricablemente unido al

ambiente.

Todo el movimiento inherente al proceso vital estd marcado por dos elementos

fundamentales: el implicar y el acontecer. Cualquier acontecimiento implica el resto de

132 Cf. E. Gendlin, Op.cit., 1997.
1133 Cf. T. Barceld, Op.cit., 2008, pp. 413-438.

34 7 Barceld, Un modelo del proceso de vida. Charla ofrecida en la VII Escuela de Verano del Instituto
Espafiol de Focusing, del 15 al 21 de julio de 2010, en Miraflores de la Sierra, Madrid.
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sucesos de los que va acompaifiado, aunque la secuencia de lo que va a ocurrir no esta
determinada. Para que algo pueda acontecer, es decir, llegar a manifestarse
corporalmente, tiene que estar implicado. Implicar, por tanto, significa lo que puede
llegar a suceder. Lo implicito, las multiples posibilidades que ofrece la vida a un
organismo para su desarrollo. Si bien, no todo lo que estd implicado tiene que acontecer
necesariamente. Asi, por ejemplo, la sed implica agua y viceversa, si bien no

necesariamente se encuentra un vaso de agua cuando se tiene sed.

Cuando el implicar, a partir de la experiencia organismica, se hace realidad en una
forma concreta esta aconteciendo algo. Nada, por tanto, que no esté implicado, puede
acontecer. Cuando acontece algo, a su vez, ese acontecimiento cambia el acontecer y las
futuras posibilidades. El proceso vital, por ello, es un proceso dindmico que fluctia
constantemente. Todos los procesos vividos en el interior de la persona son unificados

por el cuerpo, el cuerpo es la forma que totaliza todos los procesos.

Este proceso dindmico se desarrolla gracias al dinamismo inherente a todo cuerpo, es
decir, a lo que E. Gendlin llamara la autopropulsion: llamaremos auto propulsion
cuando aquello que acontece cambia el implicar, de tal modo que lo que fuera

o . . .1 1135
implicado ya no lo serd mas porque “ello” ha acontecido "™".

Puede ocurrir que en el proceso implicar-acontecer se produzca la ausencia de algin
elemento. Siguiendo con el ejemplo anteriormente propuesto, cuando se estd sediento y
no se encuentra agua para beber el proceso se encuentra detenido. Cuando esta situacion
se da, la parte ausente alcanza un gran poder porque estara influyendo en el acontecer
futuro del proceso concreto y de todos los demds procesos que operan dentro del

cuerpo. Es decir, en las acciones que se emprenderan para conseguir saciar la sed.

De este modo, cuerpo y ambiente forman una unidad, ya que toda experiencia
organismica se inserta en un ambiente. Entre estos dos elementos se crea una
interdependencia que afecta al proceso de la vida. El cuerpo ya no es concebido como
una realidad independiente del ambiente que le circunscribe, sino que en esta relacion
reciproca el ambiente contiene parte de lo implicado en la experiencia vital del cuerpo.

Asi, E. Gendlin supera la distincion clasica de la filosofia que separa a sujeto y objeto.

35 ERiveros, Op.cit., 2009, p. 84.
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También supera la concepcion fenomenoldgica que situa a los cuerpos como partes de

un ambiente.

4.2.4 Principios basicos

Esta filosofia de lo implicito tiene cuatro principios basicos:

A. Principio de la experiencia

La persona existe en su experiencia concreta. La experiencia es resultado de la propia
existencia humana y, al igual que ella, es preconceptual, internamente diferenciable y
sentida corporalmente. El anglicismo experiencing define este principio fundamental de

1136 .
. Proceso sentido

la filosofia de lo implicito: interaccion entre la persona y su entorno
interiormente, cambiante en funcion del espacio y del tiempo. El experiencing, por
tanto, se convierte en el referente directo. Con una significacion implicita por medio de
una sensacion sentida que es pre-logica y que implicitamente contiene un significado. E.

Gendlin lo llamara felt sense, la sensacion sentida corporalmente’ .

B. Principio de interaccion

Lo que la persona siente y vive en cada momento es siempre interaccional. Por eso, lo
que el sujeto siente interiormente no es un resumen de lo que ocurre, sino lo que
acontece efectivamente. La interaccion es constante y por medio de esta interaccion el
ser humano es afectado por las situaciones, las relaciones, los asuntos vitales, etc. De
este modo, la escucha se convierte en elemento esencial de encuentro con el otro y con

la propia persona. Es lo que posibilita que la experiencia interaccional acontezca.

C. Principio de autenticidad

La persona vive el presente junto con su pasado y con el futuro que ha proyectado.
Estos elementos forman un todo unitario e indiferenciable que es experimentado

corporalmente. Cuando la persona es capaz de entrar en contacto con esa experiencia

3¢ Cf. T. Barceld, Crecer en grupo, DDB, Bilbao, 2003, p. 154.

37 Cf. T. Barceld, Op.cit., 2013, p. 126.
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interna, que es pre verbal, y simbolizarla, formularla verbalmente, se produce el proceso
de desarrollo y crecimiento personal. Se produce lo que E. Gendlin llama carrying
forward. Que posibilita al sujeto tomar conciencia de su situacion vital, de su esencia

personal y de las cuestiones que le estan afectando vitalmente en ese momento.

De este modo, E. Gendlin formula una nueva filosofia del lenguaje, en la que éste ya no
solo define, sino que es capaz de mover internamente el proceso de crecimiento
personal. El proceso de simbolizar la experiencia interna posibilita ampliar el campo
perceptivo de la persona, descubriendo elementos propios de la esfera del inconsciente

que son llevados, de una forma natural, al mundo de la consciencia.

D. Principio de orientacion

La experiencia es valorativa, esta dirigida a un fin y es focal. Para E. Gendlin el proceso
de vida se organiza a si mismo, tiene su propia direccion y por eso el cambio es
autopropulsado''*®. No requiere ser conducido desde afuera. Es una direccionalidad
implicita en la experiencia presente, en el devenir del aqui y el ahora. Es la tendencia

actualizante.

4.2.5 La tendencia actualizante

El tiempo de trabajo compartido entre E. Gendlin y C. Rogers hizo que entre ambos
autores fuesen surgiendo nuevas reflexiones. Una de las cuestiones basicas que E.
Gendlin recogi6 de C. Rogers fue la nocién de tendencia actualizante’’. Es la
tendencia existente en las personas que las conduce de una forma innata a la
supervivencia, al crecimiento y a la auto realizacion. Esta tendencia tiene que ver con el
desarrollo bioldgico de los sujetos y su capacidad de adaptacion en la satisfaccion de las
propias necesidades. Es una fuerza que responde al impulso intrinseco de cada

individuo, al restablecimiento del equilibrio emocional y al deseo interno de desarrollar

38 E Gendlin utilizara el término auto propulsién para dar cuenta del funcionamiento de la tendencia
formativa en el cosmos organico. Sera, del mismo modo, un término que ayude a comprender la
evolucion del ser humano hacia formas mas avanzadas de conciencia a partir de nuevas formas de
simbolizacion en las que se ha ido desplegando la potencialidad inherente a la especie humana.

'3 Para profundizar: C. Rogers, El poder de la persona, Manual Moderno, México DF, 1980; C. Rogers,
El camino del ser, Kairos, Barcelona, 1987.
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sus propias potencialidades. La tendencia actualizante, por tanto, es una fuerza
intrinseca de los individuos que lleva no s6lo a la homeostasis del organismo, sino al
desarrollo pleno de sus capacidades. Esta tendencia, ademas, no opera Uinicamente en

las personas, sino que esta presente en todo el universo'' .

Este principio general de tendencia actualizante ha sido refrendado por la fisica
moderna, la fisica cuéntica, que ha superado las leyes de la termodinamica''*'. En
concreto, la segunda ley de la fisica clasica que postulaba la tendencia general del
universo hacia la entropia, hacia la desorganizacion y el desorden. Fue el fisico escocés
J. C. Maxwell quien, en el siglo XIX, sugirié que este segundo principio termodinamico
era meramente estadistico. La fisica actual describird la entropia como la acciéon de
pérdida de energia existente en todo organismo cerrado al entorno. Al mismo tiempo,
afirmard la existencia de otra fuerza, neguentropia, como la tendencia existente en
aquellos sistemas abiertos, que exportan entropia a su entorno y transportan energia y
materia a partir de esta interaccion con el entorno. Desde esta perspectiva, por tanto, la
ley imperante no es la destructiva que lleva a la aniquilacion de los sistemas, sino la
actualizante. Una tendencia que posibilita la evolucion del universo y que, ademas, ha
hecho posible que en determinados estadios evolutivos concretos se diesen cambios

evolutivos cualitativos.

4.2.6 La importancia del significado

E. Gendlin, ya desde su primera época como fildésofo, se ha mostrado siempre muy
interesado en la dimension simbolizadora de la experiencia humana, y en la importancia
que en este proceso tiene el lenguaje. En este sentido, el autor realiza una filosofia del
lenguaje y se apoya en L. Wittgenstein que describe la “pluralidad” de juegos del

1142

lenguaje’ *“. Este autor mostrd que el lenguaje no desempefia Unicamente una labor

140 Cf. T. Barcelod, Entre personas, una mirada cudntica a nuestras relaciones humanas, DDB, Bilbao,
2008, pp. 157-164.

W er . Prigogine, Las leyes del caos, Critica, Barcelona, 2004.

142 Cf. C. Santibafiez, “Los juegos del lenguaje de Fritz Mauthner y Ludwing Wittgenstein”, Teorema,
26,2007, pp. 83-105.
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d"'"*. E. Gendlin, partiendo de esta capacidad

descriptiva, sino perfectiva de la realida
evocadora del lenguaje, dira que lo esencial es la interaccion entre experiencia personal

y simbolizacion. Es ahi, en esa interaccion, donde se produce el desarrollo personal.

H. Bergson y J.P. Sartre afirmaban lo esencial del aspecto afectivo de la experiencia,
cuando los significados simbolizados interaccionan con el experienciar cambian''**.
Dentro del experienciar late el dato interno, el significado implicito. Cualquier dato de
dicho significado puede ser simbolizado y profundizado mas y mas, de forma que lleve

a nuevas simbolizaciones pudiendo sintetizar muchos significados.

Al explicitar un significado no se explicita todo lo implicito, la experiencia siempre

sobrepasa la capacidad del simbolo.

Es necesario diferenciar, por un lado, entre significados explicitamente conocidos,
significados sentidos que tienen lugar en la interaccion con los simbolos verbales. Y,
por otro lado, significados implicitamente sentidos, significados sentidos fuera de la

simbolizacion verbal. Lo implicito es sentido, en este caso, en la conciencia corporal.

El cuerpo, por tanto, juega un papel fundamental ya que en ¢l se vive la experiencia, y
en su conciencia esta experiencia pre verbal queda registrada. El ser humano tiene un
cuerpo situacional, es decir, el cuerpo sabe en todo momento la experiencia vital que
esta aconteciendo en la persona. Ademas, el cuerpo lleva inherente un proceso auto
organizador, participa del dinamismo actualizante que empuja al sujeto al desarrollo y la
homeostasis. Desde esta perspectiva, el habla es una extension del vivir corporal, el

cuerpo implica el significado lingiiistico''*.

8. e Robinson, “Wittgenstein, sobre el lenguaje”, Estudios, 102, 2012, pp. 7-32.

14 Cf. A.R. Pérez Ransanz, “Las emociones como un ingrediente basico de nuestras representaciones”,
Representaciones, 1, 2005, pp. 121-134.

1495 Cf. T. Barceld, Op.cit., 2008, p. 432.
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4.2.7 La técnica del enfoque corporal

En la técnica del enfoque corporal el cuerpo es descubierto como lugar de vida y

1146

experiencia . Se trata, por tanto, de un proceso de desarrollo de la conciencia

corporal.

El focusing pretende descubrir la esencia corporal que esta a la base de la experiencia
humana. El retorno al hogar para vivir conscientemente la vida es la propuesta de esta
técnica del enfoque corporal. So6lo habitando la propia experiencia es posible un
itinerario al centro del ser. En ese momento, la experiencia interior queda marcada por

una luz que ilumina las sombras interiores. El inconsciente queda reducido.

Vivir la vida desde esta consciencia es llenar cada uno de los actos y pensamientos de
presencia. La persona se convierte en un aliado de su experiencia vital, en amigo
incondicional, ya que el focusing supone no categorizacion de la experiencia. La
relacion con los hechos de la vida comienza a ser no de lucha y negacidén, mecanismos
de defensa, sino de aceptacion y consciencia. Ello posibilita el fluir''*" de la vida y la

experiencia.

La técnica del enfoque corporal posibilita el contacto con la dimension nuclear de la
experiencia humana. El objetivo del focusing es impulsar la autenticidad en la persona,
adecuando la congruencia entre la experiencia vital y el grado de conciencia que se tiene

sobre ella'!*®.

Al conseguir otorgar significado a esa sensacion corporalmente sentida que surge como

149 Sensacion

globalidad el cuerpo nos indica un nuevo paso hacia delante
corporalmente sentida (felt sense) y direccionalidad del cuerpo son, por tanto, los ejes
sobre los que se asienta este proceso de auto indagacion. El felt sense, dira E. Gendlin,
es pre verbal, holistico e internamente diferenciable. Es la manifestacion del registro

corporal que se realiza con motivo de la existencia cotidiana. De este modo, la

146 Cf. K. Renn, Tu cuerpo te dice quién puedes ser, Sal Terrae, Santander, 2008.

147 Se utiliza fluir (flow) en el sentido propuesto por M. Csikszentmihalyi en: Fluir. Una psicologia de la
felicidad, Kair6s, Barcelona, 1997.

148 Cf. T. Barceld, Op.cit., 2008, p. 416..

"9 Ibid., p. 432.
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sensacion sentida esta en relacion con los tres componentes propios de la respuesta
emocional: la conductual, la fisiologica y la cognitiva y, al mismo tiempo, con las
distintas modalidades de conocimiento provenientes de nuestra conciencia sensorial:
sensacion, emocion, sentimiento y pasion. Asi, lo que se genera corporalmente es una
informacion holistica de la experiencia humana en la que se condensan datos tanto

conscientes como inconscientes de la experiencia del sujeto.

4.2.8 Focusing y espiritualidad

Como se ha explicado anteriormente, el eje de la propuesta experiencial es la sensacion
sentida. En la aplicacion pastoral, L. Lopez afirma que la sensacion sentida de Dios es
el referente perceptivo psico-corporal de nuestra vivencia de fe y va mas alld de la

, ., . 1150
razon, de la sensacion y del sentimiento’ ™.

El focusing subraya la dimension vivencial de la experiencia de fe. Recoge la tradicion

sapiencial que invita a gustad y ved que bueno es el Serior (Sal 34,8).

La técnica del enfoque corporal posibilita un acercamiento vivencial a Dios, participar
de una sensosfera que permite hablar de un encuentro marcado no por lo cognitivo o
intelectual, sino por lo afectivo experiencial''>'. Entrar en contacto con la sensacién

sentida de la relacion con Dios posibilita la toma de conciencia de la vivencia.

Los salmos muestran la via senso perceptora como un modo de entrar en contacto y
expresar la experiencia de encuentro con Dios. El objetivo no es analizar a Dios, sino
sentirlo y disfrutarlo (cf. Sal 27,13; 63,3). El encuentro con Dios es percibido como

proteccion (cf. Sal 130,2) o como liberacion (cf. Sal 18,20).

El focusing destaca la dimension corporal de la vivencia y el papel que juega la
conciencia corporal en la espiritualidad, ensanchando el proceso cognitivo y emocional

de la propia experiencia espiritual "°*. En dicho proceso, pone la atencion en la persona

1307, Lépez, Op.cit., 2018, p. 224.
"L CE. Ibid., 2018, p. 225.

32 Ibid., p. 226.
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y en la vivencia espiritual que ésta tiene, ayudandola a tomar conciencia de como es.
Ademas, desvela instancias de significacion que propulsan a la persona al crecimiento

espiritual, invitando a dar nuevos pasos para ganar en congruencia y autenticidad.

La autora E. Hinterkopf, siguiendo la descripcién del experienciar religioso de J.
Shea''>®, presenta la espiritualidad como un proceso corporalmente sentido que implica
un conocimiento de la dimension trascendente, que trae nuevos significados que llevan

al crecimiento''>*

. En su referencia a la dimension trascendente entiende la capacidad de
la persona de superar su egocentrismo, abriéndose hacia una instancia de sentido mayor

que le hace ganar en apertura, receptividad y amor.

En la definicion de espiritualidad de la autora se incide en que la experiencia espiritual
lleva a significados explicitos nuevos. Las practicas oracionales y meditativas generan
un espacio de receptividad y apertura que hace posible la toma de conciencia o tomar la
vida en las manos''>. Por iltimo, la definicién concluye afirmando que la espiritualidad
lleva al crecimiento. El crecimiento conlleva alivio, tranquilidad, energia, sensacion de
llegar a mas partes de uno mismo, hacia més personas y hacia mas aspectos de la

vida!'>®,

L. Lopez y M. Gastalver, de acuerdo con la orientacion experiencial, definen la
.. . . . . 115 . ,
espiritualidad como camino, experiencia y proceso'>’. En ese proceso el focusing sera

una herramienta para indagar en la huella vivencial de la experiencia espiritual.

Utilizando la terminologia de la psicologia experiencial, la experiencia de Dios es
recogida como un proceso humano de experiencing, repleto de sensaciones sentidas. La
Biblia y, especialmente los salmos, estan llenos de sensaciones sentidas que son

expresadas por medio de metaforas: mantengo mi alma en paz y silencio como un nifio

"33 Cf. J. Shea, Religious experiencing: William James and Eugene Gendlin, University Press of
America, Lanham, 1987.

3% Cf. E. Hinterkopf, Integrating spirituality in counselling. A manual for using the experiential
Focusing Method, American Counseling Association, 1998.

155 Cf. G. Burkhard, Tomar la vida en nuestras manos, Antrosofica, Madrid, 2008.
1136 Cf. P. Campbell y E. McMahon, Bio-spirituality. Loyola University Press, Chicago, 1985.

"37Cf. L. Lopez y M. Gastalver, “Focusing y espiritualidad”. En C. Alemany (Ed.), Manual prdctico del
focusing de Gendlin, DDB, Bilbao, 2007, pp. 329-354.
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destetado en el regazo de su madre (Sal 131,2). El Serior es mi pastor nada me falta. En
prados de hierba fresca me hace reposar, me conduce junto a fuentes tranquilas y
repara mis fuerzas (Sal 23,1). Los misticos también han entrado en contacto con la
esencia de su experiencia espiritual, simbolizdndola de forma metaforica: Oh llama de

. . . . , 1158
amor viva que tiernamente hieres de mi alma en el mas profundo centro’""°.

Por otro lado, el focusing, en cuanto enfoque humanista, integra actitudes que pueden
ser consideradas como espirituales: humildad, apertura, aceptacion, reconocimiento,
paciencia, confianza, acogida, amabilidad y agradecimiento. Sus frutos, igualmente,

pueden ser definidos como espirituales: autenticidad, liberacion y plenitud''™.

Son numerosas las aplicaciones del focusing a la espiritualidad: counselling espiritual,
liturgia, crecimiento espiritual, discernimiento vocacional y espiritual, oraciéon y

meditacion y lectura espiritual''.

Como actividad pastoral concreta de aplicacion del focusing esta el bibliodrama, que

1161

consiste en una aproximacion vivencial a la lectura biblica' . El objetivo es posibilitar

una lectura existencial de la Sagrada Escritura.

4.3 Sintesis: el cuerpo, lugar de trascendencia

A. Gimeno Bayén en su obra Un modelo de integracion de la dimension corporal en
psicoterapia establece una taxonomia. En ella, analiza los diferentes enfoques
psicoterapéuticos que utilizan la psico-corporalidad como via de acceso y abordaje de
los trastornos psicologicos. En concreto, esta autora hablara de los diferentes enfoques
en psico-somatoterapia, los cuales tratan los trastornos psicologicos mediante el manejo

. L 1162
de la dimension corporal ™.

1585 dela Cruz, Llama de amor viva, Cantico 1.

19 Cf. Ibid., p. 331.

10 Cf. L. Lopez, Op.cit., 2018, p. 234.

1 Cf. R. Krondorfer, Body and Bible, Trinity Press International, Filadelfia, 1999.

12 A Gimeno Bayén, Op.cit., 2013, p. 131.
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En la conceptualizacion de la psicologia experiencial y su concepcion del cuerpo,
sostiene que el cuerpo realiza una sintesis de toda la experiencia anterior, vive el
instante presente y, al mismo tiempo, estd proyectado hacia el futuro''®. Es decir, el
cuerpo es la instancia de significacion presente de la experiencia vivida. Pero, ademas
de su orientacion al momento presente, el cuerpo encierra dentro de si una orientacion
teleolodgica. Es decir, encierra en si una tendencia de auto crecimiento, que dota de
sentido y orientacidon las acciones futuras. El cuerpo, por tanto, encierra en su interior

una direccionalidad.
En palabras de P. Lain Entralgo,

“en la vida animal, el avance hacia el futuro es impulso, instinto y anticipacion
proléptica, prolepsis. En la vida humana, impulso, deseo y proyecto,
anticipacion proyectiva, proyecto, la propension vital se formaliza como
pretension consciente. Aspiracion a lograr lo proyectado hay en todo proyecto.
El cual exige, como sabemos, imaginacion y libertad (...). Regida y ejecutada
por los lobulos frontales del cerebro, con su amplio campo de aferencias y

. , . o ., 1164
eferencias, asi ejecuta su futurizacion el cuerpo viviente del hombre”""™".

Por todo ello, el cuerpo es un fendmeno expresivo, esta repleto de significaciones y
encierra en si un sentido''®>. Ademds, posee una sabiduria interior. Ahora bien, para que
esta sabiduria se lleve a cabo es necesario discriminar intuitiva e introspectivamente la

. o 11166
modalidad experiencial ™.

En el analisis realizado hasta el momento se han presentado en el capitulo II, siguiendo
a autores como M. Merleau-Ponty y E. Gendlin, las bases filos6ficas y psicologicas del
cuerpo como sede donde se elabora la experiencia vital del sujeto. Estos autores han

mostrado la profundidad somadtica existente en el interior del ser humano. En este

1 Cf. Ibid., p. 187.

1% p_ Lain Entralgo, 4lma, cuerpo, persona, Galaxia Gutenberg, Barcelona, 1995, p. 278. Citado en: A.
Gimeno Bayoén, Op.cit., 2013, p. 188.

15 Cf. J. Ortega y Gasset, “Vitalidad, alma, espiritu”, Obras Completas II, Taurus, Madrid, 2004-2010,
pp- 451-480.

1% A Gimeno-Bay6n, Op.cit., 2013, p. 189.
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capitulo IV se han desarrollado las bases psico-pedagogicas. Se estd en disposicion de

realizar una sintesis subrayando la dimension trascendente del cuerpo.

A partir de la taxonomia realizada por A. Gimeno-Bayon''®’

, en estos autores se
identifica el cuerpo como memoria emocional. El cuerpo se presenta como una especie
de diario donde se inscriben los acontecimientos con carga emocional significativa para

. . . . . . 1168
el sujeto. Es decir, el cuerpo como caja de resonancia de las vivencias .

En la concepcion corporal presentada se pone de manifiesto, ademads, la dimension
relacional del cuerpo. El cuerpo hace posible las interacciones del sujeto con el mundo y
las personas que le circundan, desarrollando a partir de sus interacciones basicas, su
psiquismo y sus funciones cerebrales basicas''®. El cuerpo es posibilidad de encuentro
con lo que el sujeto no es, con lo que esta mas alla de su frontera. Ademas, es expresion
de la respuesta a ese encuentro. Por medio de su cuerpo el sujeto queda comprometido,

concernido en la relacion''’’.

Un tercer nivel englobado por estos autores es el que tiene que ver con el lenguaje.
Desde la perspectiva de unidad psicofisica también el cuerpo puede ser conceptualizado
como lenguaje. Se da una expresion tanto ad intra como ad extra en la que el cuerpo es

expresion de la experiencia interior''"".

Por ultimo, esta conceptualizacion desarrolla un ultimo nivel de vivencia, es el que
identifica el cuerpo como lugar de trascendencia. Se aborda el cuerpo en relaciéon a la
experiencia espiritual. El cuerpo es conceptualizado como templo del espiritu (1Cor
6,19), y se desarrolla toda una teleologia somdtica’’’?. En el cuerpo estd inherente una
sabiduria profunda que posibilita al sujeto la apertura a la trascendencia. Desde esta

perspectiva, el cuerpo no queda reducido a un objeto, no se da una cosificacion del

17 A, Gimeno-Bayon realiza un analisis de las conceptualizaciones del cuerpo que realizan las distintas
corrientes psicoterapéuticas. Ver: A. Gimeno-Bayon, Op.cit., 2013, pp. 131-212.

168 Cf A. Lowen, El lenguaje del cuerpo, Herder, Barcelona, 1985.

169 Cf. R. Carballo, T erapéutica del hombre. El proceso radical del cambio, DDB, Bilbao, 1986.

70 cf g, Lévinas, Totalidad e infinito. Ensayo sobre la exterioridad, Sigueme, Salamanca, 1977.

"L Cf. F. Perls, El enfoque gestdltico. Testimonios de terapia, Cuatro Vientos, Santiago de Chile, 1976.

H72 Cf. L. Cencillo, Op.cit., 1988.
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mismo. Igualmente, se salvaguarda el principio presentado por P. Lain Entralgo segin
el cual es necesario distinguir /la materia organizada animal y la materia organizada
humana''™. Es decir, el cuerpo del ser humano encierra toda una biografia personal y

una direccionalidad propia''’*.

El cuerpo contiene en si, como ya se ha indicado, una orientacion teleologica. Una
sabiduria implicita que, cuando es escuchada, orienta al sujeto a partir de un dinamismo

1175

de autopropulsion . P. Lain Entralgo subraya esta dimension de proyecto del cuerpo,

se referira a ello como neurofisiologia del proyecto'"’®.

E. Vaughan, desde su perspectiva transpersonal, distingue cinco niveles de conciencia.
Partiendo del nivel mas infimo, la dimension fisica del cuerpo; es decir, en cuanto
realidad material y biologica, pasando por el emocional, mental, existencial y

espiritual’’”’.

K. Wilber establece todo un proceso en el que se distinguen tres estadios. En cada
estadio el cuerpo es vivido en un nivel distinto de conciencia. En una fase inicial
prevalece la dimension sensorio-fisica, ya que emerge de la raiz primordial a raiz de la
distincion y los limites que van apareciendo entre el sujeto y lo que le rodea. Es un
estadio que se corresponde con las primeras etapas evolutivas de la persona. En un
segundo nivel, la fase egoica, es posible hablar del cuerpo-mente. Es un estadio
integrador y trascendente con respecto a los estadios evolutivos inferiores. Si bien, este
autor en su ultima etapa propone un silenciamiento de la dimension corporal, un
aquietamiento que posibilitara la actividad mental, es la etapa causal. Este nivel causal

es la fuente no manifestada, el sustrato trascedente de todas las estructuras inferiores. Lo

173 Cf. P. Lain Entralgo, El cuerpo humano. Teoria actual, Espasa-Calpe, Madrid, 1989, p. 188.
7 Cf. A. Gimeno-Bayén, Op.cit., 2013, p. 137.

175 C. Rogers, padre de la psicologia humanista, hablara de la tendencia actualizante existente tanto en el
universo como en las personas. Ver: C. Rogers, Op.cit., 1979.

176 p Lain Entralgo, Op.cit., 1995, p. 278.

77 Cf. E. Vaughan, El arco interno. Curacion y totalidad en psicoterapia, Kairds, Barcelona, 1991, p.
39.
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caracteristico de esta tltima etapa es el estado transpersonal de conciencia de unidad sin

fronteras, donde el self se hace uno con el Self supremo''".

E. Trigo identifica siete niveles de esta realidad poliédrica que es el cuerpo: fisico,
mental, emocional, trascendente, cultural, magico e inconsciente''”. L. Loépez también

1180
1

desarrolla toda una anatomia espiritual’ ", en la que correlaciona cuerpo y anatomia en

funcion de su complejidad neurobiolégica''™®!, como se puede ver en la Tabla 4.1.

El primer estadio es la anatomia organica, es el nivel mas basico. El segundo de los
estadios es la anatomia psicomotriz, la vivencia del cuerpo incluye la propia imagen y
los esquemas corporales. En este nivel se da una destreza psicomotriz propia de
deportistas, bailarines, etc. La imagen que se corresponde con este nivel es la del cuerpo

instrumento, por cuanto éste se convierte en la herramienta para logros personales.

En el tercer estadio, la anatomia emocional’/%

, el cuerpo es el espacio en el que se
recoge la experiencia vivida. El cuerpo pasa a ser considerado como una red
psicosomatica, donde las experiencias resuenan de diversas maneras y en diferentes
zonas. E.R. Kandel, premio nobel en medicina en el afio 2000, mostr6 como los
recuerdos no se almacenan Unicamente en el cerebro, sino en todo el cuerpo. La
memoria, por tanto, funciona como un receptor que provoca un impulso eléctrico en
todo el cuerpo cuando recibe una sefial determinada. La memoria, asi, se almacena por
todo el cuerpo donde una red psicosomatica la extiende a todos los sistemas del
1183

organismo

Tabla 4.1

Niveles de vivencia corporal

78 Cf. K. Wilber, Psicologia integral, Kairos, Barcelona, 1994, p. 25.

179 Cf E. Trigo, Juegos motores y creatividad, Paidotribo, México, 1999.

180 Lopez, “La salud interior”. En 1. Pellicer, Op.cit., 2015, p. 105.

"81 En esta investigacion, en lo referente a la presentacion de tablas se va a seguir la normativa APA. El
motivo es que en la segunda parte, la empirico-pastoral, se van a presentar diferentes tablas con datos
estadisticos.

82 8. Keleman, Anatomia emocional, DDB, Bilbao, 1997.

"8 Cf C. Pert y N. Marrito, “La ciencia de las emociones y la conciencia”. En AA.VV., La
espiritualidad a debate, Kair6s, Barcelona, 2010, p. 34.
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Ref. Anatomia Implicaciones Registros

Organica Aparatos y sistemas Interocepcion

Musculo esquelética Musculos, huesosy ~ Propiocepcion
articulaciones

Psicomotriz Desarrollo Interocepcion,
psicomotor y propiocepcion,
habilidades. Imagen  pensamientos e
y esquema corporal imagenes

Emocional Resonancia Sentimientos,
emocional, funciones emociones, sensaciones
psicosomatico sentidas, imagenes
emocionales

Energética Centros, canales y Propiocepcion y
flujos extrasensorialidad

Espiritual El corazoén como Intracepcion, valores,
centro. Funciones pensamiento, emocion
psicosomatico y sentimiento
espirituales

Identidad global Topografia sentida Holografia

del cuerpo

En los ultimos niveles, denominados energético, espiritual y anatomia de identidad
global, se pasa de tener un cuerpo a ser un cuerpo. El cuerpo es expresion de los
procesos interiores y, a su vez, desde lo externo o corporal se influye en lo interno. La
postura pasa a ser la forma de estar en el mundo. Se da una integracion de las funciones
somato-espirituales donde se integran valores, pensamientos, emociones y sensaciones a

partir de una aceptacion y acogida compasiva.
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A partir de esta anatomia corporal L. Lopez desarrolla cuatro estadios de vivencia del
cuerpo, los cuales estan determinados por tres niveles de atencién interior''**. En dicha
taxonomia concibe el cuerpo como un espacio espiritual que contiene tres caracteristicas
basicas: profundidad, centramiento e infinitud. Las cuales posibilitan en el ser humano
la experiencia tanto inmanente como trascendente de Dios. Desarrolla, en definitiva,

. : . 1185
cuatro vivencias cristianas del cuerpo :

En primer lugar, el cuerpo hogar donde acontece el proceso de auto identificacion con el
propio cuerpo. Como postulado basico estd la conformaciéon de una consideracion
positiva del propio cuerpo, integrando la vida fisica y la afectiva-emocional,

desarrollando la psico-corporalidad y afianzando la sexualidad.

En segundo lugar, el cuerpo monasterio, nivel en el que a partir de una pisco-
corporalidad sana se descubre el cuerpo como lugar de espacio y silencio interior. En
este estadio se da el descubrimiento de la oracidn a partir del silencio y la profundidad

del propio cuerpo.

En tercer lugar, el cuerpo templo donde se descubre el propio ser como morada del
Espiritu Santo. El Evangelio es vivido como experiencia en la que Jesucristo se hace
presente en el interior del sujeto. Es la puerta de la experiencia unitiva con Dios y con

los hermanos, tal como la expresan los misticos.

Finalmente, el cuerpo encarnacion donde se da la experiencia teofanica del cuerpo. Hay
una vivencia del cuerpo en la que éste se siente creado, habitado, transfigurado y
salvado por Jesucristo. Todas y cada una de las partes de cuerpo son vivenciadas como
un hablar de Dios. Es la experiencia de comunién o de religacion, tal como sefiala R.
Panikkar con Dios, con los hermanos y con el cosmos, aconteciendo todo ello de forma

corporal.

18 Cf. L. Lopez, Op.cit., 2018, pp. 51-57.

185 Cf. L. Lopez, Op.cit., 2009, p. 38.
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4.4 FEl Programa TREVA interioridad

En este ultimo apartado del capitulo se presenta el programa TREVA interioridad y los

nueve recursos psico-corporales que lo conforman.

L. Lopez, en el afio 2003 realiza una investigacion en la que analiza distintas
tradiciones, métodos y programas de relajacion, meditacion y oracion existentes''*°.
Asi, a partir de métodos provenientes tanto de oriente (Aikido, Katsugen, Zen, Tai
Chi...) como de occidente (método de relajaciéon progresiva de Jacobson, pilates,
oracion del corazon, método Silva, focusing...) se muestra una sintesis de los recursos

. . - RSN
psico-corporales que esta presentes en sus practicas basicas'®

. e . 1188
A partir de este andlisis extrae 12 recursos psico-corporales

, que posteriormente
reducira a 9: atencién, respiracion, visualizacion, voz y habla, relajacion, conciencia
sensorial, postura, energia y movimiento''™. A continuacion, se presentan cada uno de

estos recursos.

4.4.1 Atencion'"’

La atencion se divide en dos factores fundamentales: la atencion dirigida hacia el
interior de la propia persona, es decir, auto observacion, y la atencion al entorno. La

auto observacion es la habilidad de prestar atencion a uno mismo en alguno de los tres

1191

niveles basicos: corporal, emocional y mental o cognitivo . Por otro lado, la atencion

18 1. Lopez, “Técniques de Relaxacié Vivencial Aplicada a 1'Aula: Disseny, aplicacion i avaluacié dun
programa de Conscienciacié Psicocorporal per afavorirl’educacié6 Emocional i el rendiment académic”,
Generalitat de Catalunya, 2003. Documento facilitado por el autor.

187 Cf. L. Lopez, Op.cit., 2001, pp. 42-64.

1SS Cf. Ibid., p. 119.

18 Cf. L. Lopez, Op.cit., 2015, pp. 67-167.

1190 Se hace una somera presentacion del concepto atencion ya que en el apartado anterior se ha abordado
en profundidad la atencion plena.

"1 Cf. L. Lopez Gonzalez, Op.cit., 2001, p. 149.
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se define como la capacidad voluntaria de orientar la mente hacia un objeto

1192
concreto .

Cuando la atencion se convierte en habilidad meta consciente y pasa a ser una atencion
plena se da una fusion entre ciencia, consciencia y espiritualidad''®>. La atencion se
focaliza no sélo hacia el mundo de lo exterior que es captado por medio de los sentidos,
sino también hacia un triple nivel interior de la persona: pensamientos, sensaciones y
emociones. La meditacion es considerada como el entrenamiento en la auto
observacion. El sujeto toma conciencia de la impermanencia de estos procesos humanos

que acontecen en la conciencia, y los observa dejandolos pasar' .

Se busca un estado de percepcidn atento, vinculado a una experiencia unitaria de amor,
donde lo fundamental no es decir o hacer, sino simplemente ser''””. Esta actitud de

observacion desde una actitud de apertura y compasion es denominada conciencia

1196

testigo . La conciencia testigo, por tanto, posibilita la desidentificaciéon con los

pensamientos, sensaciones y emociones. En esa pantalla por la que desfilan distintos

procesos humanos, el sujeto se convierte en conciencia que observa, el yo soy

119 1198

permanente'"”’, pura presencia

Trabajar la atencion plena supone crecer en la capacidad de silencio interior. Es
aprender a servirse de la atencion sin interferencias del monologo interior ego centrado,
esa incansable conversacion del yo con el yo, con sus proyectos, sus expectativas y sus

miedos'®’.

92 Ibid., p. 149.

1193 Cf. J. Manzanos, Op.cit., 2016, p. 36.

194 Cf. P. D'Ors, Op.cit., 2012, p. 35.

s e . Manzanos, Op.cit., 2016, p. 17.

19 Cf. .M. Doria, Inteligencia transpersonal. Observando I, Mandala, Madrid, 2012.
97 Cf. M. Nisargadatta, Yo soy eso, Sirio, Madrid, Malaga, 2000.

198 Cf. E. Martinez Lozano, Op.cit., 2013, p. 59.

19 Cf. M. Fradera y T. Guardans, Op.cit., 2008, p. 12.
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Los profetas del Antiguo Testamento clamaron contra la inconsciencia de su pueblo.
Insistieron en la necesidad de que Israel tomara conciencia de cudl era su identidad, su

historia, y se hiciese responsable de las consecuencias de sus acciones'*”.

S. Weil, filosofa francesa y mistica cristiana, sefialaba que la facultad de la atencion era
el objetivo verdadero y casi tnico interés de los estudios'*’'. Ella puede ser considerada
un antecedente en el desarrollo de la atencién como proceso bésico de la experiencia

espiritual 2%,

4.4.2 Respiracion

La respiracion es, en primer lugar, una funcion bioldgica propia de los seres vivos. Por
medio de ella entra oxigeno en el cuerpo y sale el dioxido de carbono del mismo. Pero,
ademas de ser una funcidn organica, en los seres humanos posee otras dos funciones.
Por un lado, es un recurso psicofisico basico en la gestion emocional. Por otro lado,
posee una funcion espiritual, puesto que la mayor parte de las tradiciones religiosas han

incorporado la respiracion en sus practicas oracionales y meditativas.

Dentro de los distintos tipos de respiracion existentes es necesario subrayar la
respiracion consciente como practica basica tanto en programas de gestion emocional
como en practicas meditativas y oracionales. Este tipo de respiracion consiste en prestar
atencion a la misma sin modificarla, haciendo que toda la atencién de la persona se
centre en el aqui y ahora por medio de su proceso mas basico: la inspiracion y la
expiracion. La respiracion consciente, afirma T. Nhat Hanh, retine los diversos aspectos
de nuestro ser en uno solo'*

Asi describe su experiencia con la practica de la respiracion consciente el jesuita R.

Habito:

1200 ¢, J. Kabat-Zinn, La prdctica de la atencion plena, Kairo6s, Barcelona, 2007, p. 589.
1201 Cf. S. Weil, 4 la espera de Dios, Trotta, Madrid, 2009, p. 71.

1202 cf AL Montilla, El concepted atencio en Simone Weil, Tesina de Licenciatura de Ciencias Religiosas,
ISCREB, Barcelona, 2008.

1203 T Nhat Hanh, La paz esta en tu interior, Oniro, Barcelona, 2012, p. 43.
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“Sentados en silencio y permitiendo que nuestra atencion se centre en la
respiracion, nos sumergimos en su misterio, y nuestros corazones pueden
abrirse para escuchar esa misma voz que se dirigio a Jesus y escucharla
también dirigida a cada uno de nosotros en nuestro propio y unico camino. Es
la voz del amor incondicional afirmandome, permitiéndome ser quien soy y
como soy, lleno de confianza porque sé que soy amado tal como soy, sin

. 21204
importar lo que sea .

En la Biblia el acto de respirar contiene una dimension espiritual. En el relato de la
creacion se describe como el aliento insufla la vida al barro. Es el proceso de la creacion
en el ser humano, que queda constituido y habitado por este halito divino (cf. Gn 2,7).
Job recuerda cémo fue creado por el Espiritu de Dios, siendo la inspiracion de Dios la
que le dio la vida (cf. Job 33,4) y pide que el hélito de Dios contintie presente en ¢l (cf.
Job 27.,4). Dios es presentado en el Antiguo Testamento como el que da la respiracion a

su pueblo (cf. Is 42,5).

La practica de la respiracion consciente, cuando se toma conciencia de la presencia del
Dios creador, se convierte en oracion. La inspiracion del Espiritu que rodea y envuelve
al creyente, penetra en su interior y le ayuda a orar, siguiendo la tradicion de San Pablo
en su carta a los romanos cuando afirma: Mas el espiritu mismo intercede por nosotros

con gemidos inefables (Rom 8,26)"*%.

Respirar el silencio interior es una via que conduce al reposo. Un reconocimiento de la
verdad més profunda que se gesta en cada persona y de su acceso a ella. Es una puerta
hacia el reconocimiento de una presencia en la que la respiracion silente va poco a poco
ganando en tiempo. Asi se muestra la sabiduria de la quietud donde se acalla el griterio

de los pensamientos y se escucha la voz del ser interior'**°.

1204 R L.F. Habito, Op.cit., 2015, p. 106.
1205 Cf. M. Piera Gomar, Op.cit., 2012, p. 19.

1206 . J. Manzanos, Op.cit., 2016, p. 44.
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L. Lopez establece una correspondencia entre cada uno de los ciclos de la respiracion y
una actitud vital, un momento de la oracidn, un fruto espiritual y una etapa en la vida

del cristiano'?"’.

Tabla 4.2

Correlacion entre ciclos de la respiracion y elementos fundamentales de la vida
cristiana.

Fase Inspiracion ~ Apnea inspiratoria Expiracion Apnea espiratoria
Actitud Me abro Observo Me abandono Espero

Oracion Dios en mi Fe Yo en Dios Esperanza

Fruto Alegria Plenitud Serenidad Confianza

Etapa Resurreccion  Vida Muerte Eternidad

4.4.3 Visualizacion

La visualizaciéon es la habilidad psicofisica de representarse mentalmente cualquier
. . . L 1208

objeto, escenario o vivencia integrando la voluntad y la imaginacion =". En la

visualizacion el pensamiento hace uso de los sentidos como medio de amplificacion de

la representacion mental.

Distintas investigaciones han analizado las areas cerebrales que se ponen en marcha
cuando una persona visualiza. M. Maltz mostré que el numero de areas cerebrales que
se activaban en una visualizacién era muy parecido a las que se ponian en marcha

cuando los sujetos realizaban esa misma actividad fisicamente'>”.

2077, Lépez, Op.cit., 2018, p. 99.
12087, Lépez, Op.cit., 2001, p. 200.

1209 M. Maltz, Psico cibernética: El secreto para mejorar y transformar su vida, Open Proyect, Madrid,
1999.
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La visualizacion es un recurso presente en el Antiguo Testamento. Por un lado, es uno
de los modos que Dios elige para transmitir a los profetas su mensaje (cf. Nm 12,6). Por
otro lado, los profetas seran los encargados de ayudar a visualizar a Israel un nuevo

mundo. Isaias, en el primer canto del siervo, visualiza la venida de Yahvé:

“Secaré montes y cerros, agostaré su verdor, de sus rios haré un yermo, secaré
sus humedales. Guiaré a los ciegos por rutas que ignoran, los encaminaré por
sendas desconocidas, convertiré a su paso la tiniebla en luz, transformaré lo

escabroso en llanuras” (Is 42, 15-16).

La oracion hesiquiasta, por ejemplo, hace uso de este recurso para visualizar el propio

cuerpo de diferentes maneras para rezar'>'".

4.4.4 Vozy habla

La voz es un recurso psicofisico que posibilita la expresion del mundo interior de la
persona. Ademads, hace posible la narracion y, por tanto, la construccion de la
experiencia vital. Tal como han mostrado los filésofos que han sido los precursores del
giro lingiiistico, el lenguaje no solo tiene una funcién descriptiva sino también
perfectiva, esto es, generadora de realidad'*'". P. Ricour afirma que la identidad del ser

1212

humano es histérico-narrativa = ~. Por medio de la voz y el habla el creyente construye

la narracion de su historia vital.

La voz puede ser utilizada como canal expresivo y relacional con otras personas o con
uno mismo. En este ultimo sentido es importante el concepto autogenia, que es la
capacidad de crear estados de 4nimo, pensamientos, sensaciones y emociones en uno

mismo a partir del habla'*".

1210 y/er: http://www.maestroeckhart.org/content/el-m%C3%A9todo-de-oraci%C3%B3n-hesicasta.

211 Wittgenstein sefiala que un trabajo conceptual de la filosofia no puede lograrse sin un anélisis
previo del lenguaje. A partir de este autor otros fildsofos han desarrollado la filosofia del lenguaje: H.G.
Gadamer, H. Maturana, R. Echevarria, entre otros.

1212 Cf. P. Ricoeur, Tiempo y narracion: I. Configuracion del tiempo en el relato historico, Cristiandad,
Madrid, 1987.

1213 Cf. L. Lopez, Op.cit., 2001, p. 228.
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El Antiguo Testamento muestra a Israel como pueblo de oracion, y dicha oracién es, en
muchas ocasiones, vocal. Israel dialoga con Yahvé, lo cual indica que hay dos acciones
fundamentales: Israel escucha: Habla, Serior, que tu siervo escucha (1S 3,9) e Israel

habla: Ante El vierto mi lamento, ante El desahogo mi angustia (Sal 142,3).

Acompafiar la oracion de voz ayuda a que la atencidén del creyente esté focalizada en
dichas palabras, y que la atencion esté centrada en la accién. Por otro lado, la
vocalizacion proporciona un mayor ¢énfasis e intensidad al momento oracional. El
pueblo elegido, a lo largo de su historia, también recurre a la oracidén vocal: ante la
esclavitud Israel gime y ese clamor llega a Dios (cf. Ex 2,23); ante la opresion de
Cusan-risatain Israel vuelve a clamar (cf. Jue 3,9). La plegaria sera utilizada por Israel
como agradecimiento por los primeros frutos de la cosecha (cf. Dt 26,13) o como

bendicion — berakah — al inicio de la liturgia.

La Biblia subraya la importancia del habla. Profeta es aquel que hace suyas las palabras
de Dios (Is 51,16). El creyente es invitado a que sus palabras no sean arrogantes (cf. 1
Sam 2,3) y a no devolver el insulto (cf. 1Pe 3,9). La palabra es fuente de pureza (cf Mt
15,11) y de vida (cf. Prov 10,11).

4.4.5 Relajacion

La relajacion es la habilidad psicofisica que lleva a soltar y distender los musculos no
teniendo tension en ellos'*'*. En el proceso de relajacion se activa el sistema nervioso

c . . . 1215
parasimpatico, el cual permite tener sensaciones de bienestar “ .

Ademas de su dimension fisica, la relajacion incluye un elemento actitudinal. L. Lopez
resume la relajacion en tres momentos, cada uno de los cuales asociado a una actitud: en

primer lugar soltar, para lo cual es necesaria la confianza; en segundo lugar, dejarse

214 Cf. Ibid., p. 243.

1215 Cf. D. Servan-Schreiber, Curacién emocional, Kairés, Barcelona, 2004.
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caer, que conlleva la actitud de abandono; en tercer lugar, reposar, que lleva asociada la

actitud de agradecimiento'*'®,

La relajacion estd asociada a algunas de las actitudes basicas del creyente. Como afirma
N. Caballero, la distencion facilita la encarnacion y la inmersion en la vida del mundo
qué circunda al sujeto'*'’. La experiencia mistica también incluye esta capacidad de

soltar y percibir la presencia de Dios desde el reposo vital (cf. Lc 17,21).

En el Antiguo Testamento se presenta a Dios por medio de la metafora del descanso,
Dios hace posible el descanso del ser humano, porque solo tu, Yahvé, me haces vivir
confiado (Sal 4,8). Dios es refugio que da cobijo (cf. Deut 33,26; Sal 62, 5-7). Yahv¢ es
pastor que en prados de hierba fresca hace reposar a los que le siguen (cf. Sal 23). Los
salmos invitan a descansar en Dios (cf. Sal 61). Multiples son las imagenes para

presentar a este Dios que hace posible el descanso de las personas: Dios roca (cf. Sal 61,

3), castillo (cf. Sal 91), refugio (cf. Sal 62).

Para los israelitas el sdbado es el dia del descanso. Su significado no esta vinculado
unicamente a la inexistencia de actividad fisica, sino a una actitud vital: Menuhah, que
es un estado de tranquilidad, reposo, descanso y sosiego. Ese dia santo en el que el

N , . . . . 1218
Sefior descansé y al que, como si fuera un ser viviente, bendijo y santifico (Gn 2,3) “°.

Como se ha explicado, en la base de la relajacion se encuentran tres actitudes basicas
cristianas: la confianza, el abandono y el agradecimiento. El primer paso en la relajacion
es el abandono de pensamientos, emociones y tension corporal. Se da una distension del
cuerpo que requiere de la confianza como actitud bésica. A continuacion, como un nifio
en brazos de su madre (Sal 131,2), se deja caer el cuerpo, se produce el abandono del
control. En el tercer momento, el sujeto siente que ante ese primer momento de ceder y
el segundo de abandonarse vive la experiencia de sentirse sostenido. Dios sostiene al ser

humano (cf. Sal 63,8) y hace posible el reposo absoluto (cf. Sal 4,9)"*"°.

121 Cf. L. Lopez, Op.cit., 2018, pp. 132-133.
1217 Cf. N. Caballero, Alma de pobre, Claretiana, Madrid, 1998, p. 152.
1218 Cf. D. Aleixandre, Op.cit., 2013.

219 Cf. L. Lopez, “MEDIT-ACCION, Sentir lo que hago, hacer lo que siento”. Conferencia de las
Jornadas de Pastoral Autondmica (FERE-CECA), 2013.
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4.4.6 Conciencia sensorial

La conciencia sensorial es la capacidad que posee una persona de percibir y de darse

cuenta de la percepcion que obtiene por medio de sus sentidos.

La conciencia sensorial, por tanto, es la forma de percibir la informacion proveniente
del exterior que tiene el ser humano. Por ello, es necesario tomar conciencia de que la
percepcion de éste viene determinada por los canales sensoriales. Ademas, la expresion
de la experiencia (también la religiosa) esta cargada de preferencias sensoriales y la

conciencia sensorial estd presente en todos los procesos de comunicaciéon'**°.

La vida entra en el ser humano por medio de sus sentidos. Lo que le impacta, lo que
palpa, los aromas y sabores, el tono de la voz, los brazos que abrazan o la ternura que
pacifica'**'. Hay por tanto, toda una mistica en el acercamiento que el sujeto hace de la

. : 1222
realidad por medio de sus sentidos .

Los seres humanos perciben a Dios en su experiencia vital, y eso hace que Dios sea
experimentado por medio de esta puerta de entrada a la realidad que son los sentidos.

Por eso, conviene afinarlos para percibir a Dios'*%.

Los textos biblicos invitan a Israel a la escucha: Shemd, Israel (Dt 6,4). Desde esta
perspectiva, el oido humano se presenta como 6rgano de escucha interior dirigido por

entero al corazén'*

. El punto de partida es la libre iniciativa de Dios que se auto
comunica por amor. Asi lo explicita el libro del Apocalipsis: Mira que estoy a la puerta
llamando. Si uno escucha mi llamada y abre la puerta, entraré en su casa y cenaré con
él y él conmigo (Ap 3,20). Y esta llamada requiere una escucha con apertura y
receptividad (cf. Is 50,4). Es una escucha profunda, que capta los mas sutiles rumores,

los rumores del corazon. De ahi la invitacion: Prestad oido y venid a mi, escuchad y

vivireis (Is 55,3).

1220 ¢f. L. Lopez, Op.cit., 2001, p. 260.
121 Cf. B. Gonzalez Buelta, Op.cit., 2002, p. 62.

1222 Cf. B. Gonzalez Buelta, "Mistica en la cultura de la seduccién. Aplicar los cinco sentidos a la
realidad", Manresa, 334, 2013.

1223 Cf. A. Griin, Op.cit., 2010, p. 68.

1224 Cf. C. Aubin, Op.cit., 2013, p. 46.
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La voz de Dios resuena en toda la creacion, en todo lo que llega al oido del ser humano,
en el viento, en el susurro del riachuelo, en el canto de las aves. La invitacion es percibir

en las voces de la creacién la armonia del mundo y, en ésta, vislumbrar a Dios'*®,

Afirma el salmo que nacer es ver el dia (Sal 58,9). El acto de ver, la luz, representa en
el Antiguo Testamento la vida (cf. Gn 1, 3-4). Los salmos invitan, igualmente, a hacer

uso de la vista para contemplar la gloria de Dios (cf. Sal 67).

El gusto es otro de los sentidos que se ha utilizado para expresar la experiencia
religiosa. La tradicion sapiencial invita a sentir a Dios a partir de este sentido: Gustad y
ved que bueno es el Serior (Sal 33,9). La Escritura es descrita como mas dulce que la
miel que destila un panal (Sal 19,11). La experiencia de encuentro con Dios expresada

como un fruto delicioso (cf. Cant 2,3).

En la liturgia se participa de Jesucristo al comer el pan y beber el vino. La mistica

eucaristica se expresa en el acto de recibir la comunion y beber del caliz.

El tacto también es utilizado en las Escrituras para expresar la accion de Yahvé sobre el
ser humano. Dios toca a Jeremias antes de hacerle el envio a la mision (cf. Jr 1,9).
También toca a los profetas para asi salvarles de la muerte (cf. 1Re 19, 4-6; Is 6,6). La
mano de Dios toca y reconforta a Daniel (cf. Dn 10, 18-19). Afirma T. Radcliffe que e/

, . , 1226
tacto es el mas humano de los sentidos. Cuando es bueno, es reciproco’""".

Por tultimo, el olfato es el sentido mas antiguo en el desarrollo filogenético del ser
humano. En el Antiguo Testamento los principales perfumes son compuestos o
derivados del 4loe, de la mirra, del nardo o de la resina. En el templo de Salomon existia
un altar de los perfumes o altar del incienso (cf. 1 Re 6,20), era un perfume destinado a
agradar a Dios'*?’. El olfato introduce al ser humano en el umbral de una relacion
amorosa con Dios, aqui estd mi oracion, como incienso en tu presencia (Sal 141,2). El
Cantar de los Cantares hara uso de este sentido para expresar la cercania de Dios. Dios

es experimentado como bolsa de mirra y como ramo florido (cf. Can 1,1.14). El

1225 Cf. A. Griin, Op.cit., 2010, p. 80.
1226 T Radcliffe, Op.cit., 2017, p. 94.

127.Cf. C. Aubin, Op.cit., 2013, p. 139.
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perfume de Yahvé es embriagador (Cant 1,3) y sus mejillas, macizos de balsamo que

exhalan aromas (Cant 5,13).
Como afirma J. Baden, en la experiencia creyente

“los sentidos se amplifican, la sensibilidad es percibida desde una nueva
dimension. La transformacion interior va modelando la percepcion del exterior.
La luz que brota de la realidad se concreta en figuras que aparecen como
intermediarias de lo eterno. El mundo ya no nos secuestra: nos invita, nos

, . 1228
hermana con él con toda libertad” ==".

4.4.7 Postura

La postura es definida como la colocacion determinada de todas las partes del cuerpo en
un momento concreto. La postura, por tanto, es la forma de estar en el mundo, en el aqui

y ahora de una persona'**’,

Es posible distinguir tres niveles en un andlisis postural. En primer lugar, nivel
anatomico y fisioldgico, es decir, adecuacion de la postura desde una perspectiva
biomecanica. En segundo lugar, nivel psico-afectivo de la postura, esto es, expresion de
la vivencia con la situacidon/relacion que esta aconteciendo. Por tltimo, nivel
introspectivo, meditativo y oracional, es decir, la postura en cuanto expresion de la

relacion con lo més profundo de si mismo o con Dios.

En el Antiguo Testamento la postura indica toda una actitud de oracion y devocién, por
eso se invita al israelita a no postrarse ante otros dioses (cf. Ex 34,14). Son distintos los
tipos de postura que se describen en la Biblia en la oracidén. Asi, es frecuente orar
arrodillado: asi lo hacen Salomon (cf. 1 Re 8,54), Elias (cf. 1 Re 19,42), Esdras (cf. Esd

9,4) y Daniel (cf. Dan 6,11). Esta posicién continta teniendo importancia en el Nuevo

1228 . Baden, Vivencia de Dios: La experiencia de la mistica, Herder, Barcelona, 1984, pp. 36-37.
1229 Cf. L. Lopez, Op.cit., 2001, p. 274.
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Testamento, es la que toman Esteban (cf. He 7,69), Pedro (cf. He 9,40), Pablo (cf. He

20,36) y todos los cristianos que suplican y adoran (cf. Ef 3,14)'%°.

En la liturgia cristiana la postura tiene una gran importancia. Por un lado, como ya se ha
descrito, es la persona en toda su globalidad la que entra en relacion con Dios y con el
resto de miembros de la comunidad. Se da toda una expresion de sentimientos y
emociones por medio de la misma. Por otro lado, en cuanto la celebracion cristiana tiene
cardcter comunitario, las posturas corporales compartidas acentiian la uniformidad de

actitudes interiores de la asamblea celebrante!'>*!

. Las posturas corporales, por tanto,
expresan la actitud de fe de cada persona, alimentan y favorecen dicha actitud, y crean
experiencia creyente compartida junto con el resto de creyentes que participan de la

celebracion.

Las tres posturas bdasicas expresan tres experiencias o actitudes en el proceso de la
liturgia cristiana: de pie, como pueblo sacerdotal y familia de hijos; de rodillas,
penitencia y adoracion; y sentados, receptividad y escucha. Pero en la liturgia también
se dan otras posturas. Por ejemplo, de pie con las manos extendidas y abiertas. Asi

describe esta postura A. Griin,

“Con las manos abiertas trato de palpar el misterio de Dios. Las manos quieren
tocar lo intangible, lo incomprensible. Cuando pongo mis manos en forma de
concha y las presento vacias ante Dios, entonces vislumbro algo de mi deseo,
que fluye de ellas hacia Dios. Si trato de estar por entero en mis manos,

entonces surge de ellas algo que llega hasta Dios"**,

1230 Cf. R. Cavedo, “Corporeidad”. En P. Rossano, G. Ravasi y A. Girlanda (Dir.), Op.cit., 1991, p. 347.
21 Cf. J. Aldazabal, Gestos y simbolos, CPL, Barcelona, 2003, p. 199.

122 A Griin, Op.cit., 2010, p. 92.
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4.4.8 Energia

La energia corporal puede ser definida como el flujo vital que circula por nuestro
cuerpo cuya dimensién holistica influye en las dimensiones fisiolégica y psicolégica'*>.
Hay diversas terapias, como la acupuntura o la bioenergética, que se basan en este flujo
actuando sobre los canales energéticos existentes en el ser humano. En la tradicion

oriental a esta energia se la ha denominado gi.

En el afio 1939 S.D. Kirlian, trabajando con campos electromagnéticos, observd como
en el momento en que recibia una descarga eléctrica se proyectaba un halo luminoso. A
partir de esta experiencia este cientifico construyd una herramienta, conocida con el

nombre de camara Kirlian, para reproducir los campos magnéticos del ser humano.

La psicologia ha mostrado cémo en el ser humano se dan, en ocasiones, bloqueos

1234

energéticos ~". También existe toda una anatomia emocional que tiene incidencia sobre

. , 1235
el flujo de energia en el cuerpo .

L. Lopez senala la importancia que tiene la lengua en la circulacion de la energia. En
ella se concentran un gran nimero de ramificaciones nerviosas, lo cual la confiere una

gran sensibilidad'**®. Hay un método psico-corporal basado en el control consciente de

la lengua para favorecer la atencién plena y el flujo de energia'>’.

La energia esta relacionada con elementos posturales, de movimiento, asi como con

1238

competencias relajatorias ~°. Por ultimo, la percepcion de la energia se hace en forma

: ., 1239
de calor, luz y pacificacion .

En el relato de la creacidon se hace alusién a la luz como elemento diferenciador frente a

las tinieblas (cf. Gn 1,4). Dios es fuente de vida y su luz hace posible la vida para el

12337, Lépez, Op.cit., 2001, p. 295.

124 Cf. A. Lowen, Bioenergética, Diana, México, 1980.

125t s. Keleman, Anatomia emocional. La estructura de la experiencia somdtica, DDB, Bilbao, 1997.
136 Cf. L. Lopez, Op.cit., 2015, p. 160.

127 ¢t I M. Toro, Descanser. Descansar para ser, DDB, Bilbao, 2010.

28 Cf. A. Blay, Relajacién y energia, indigo, Barcelona, 1988.

291, Lopez, Op.cit., 2001, p. 297.
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creyente (cf. Sal 36,10). El Nuevo Testamento muestra a Jesucristo como /uz del mundo

(1Jn 1,5-10) y como luz divina (Jn 1,6-13).

4.4.9 Movimiento

El movimiento consciente puede definirse como la capacidad humana de moverse con

1240 Ppara ello es necesario llevar la

eutonia, es decir, con el tono muscular adecuado
atencion a los musculos, articulaciones y sensaciones corporales. EI movimiento

consciente tiene dos caracteristicas fundamentales: lentitud y fluidez.

El movimiento ha sido una de las metaforas expresadas para definir la condicion
emigrante del ser humano. Igual que Abrahan, el padre de la fe. Dios le invita a salir de
su tierra y dirigirse a una tierra nueva (cf. Gn 1, 1-5). El ser humano es un ser peregrino,
en permanente movimiento'**'. Como afirma T. Radcliffe, el pie encarna el profundo
instinto de viajar, que se incorpora a la historia de la salvacion con el éxodo de Egipto,

L . . . . 1242
la peregrinacion en el desierto, la marcha hacia la Tierra prometida ™.

El movimiento es una de las bases de los ritos y gestos que se realizan en las

celebraciones y liturgias de las distintas tradiciones religiosas.

El gesto tiene una gran importancia en la cultura biblica. Los contratos quedaban
cerrados por medio de un gesto: se colocaba la mano bajo el muslo (cf. Gn 24,2; 47,29).
Ezequiel transmite su mensaje por medio de acciones simbolicas que pasan por la
colocacion del cuerpo en una determinada postura (cf. Ez 4,5). En el AT, en contexto

cultual, las plegarias son acompafiadas por posturas y gestos concretos.

Los judios oraban de pie (cf. Lc 18,11-12) en las sinagogas y en las plazas, también
oraban de rodillas (cf. Sal 95,6; Is 45,23; Lc 22,41; He 9,40.20,36; 21,5) y con los ojos
levantados al cielo (cf. Mt 14,19; Mc 6,4; 7,34; Jn 11,41). En algunas ocasiones, en sus

290 Ibid., p. 310.
1241 Son numerosos los autores que se basan en esta metafora del movimiento: A.M. Schliiter, Guia del
caminante, Zendo Betania, Guadalajara, 2003; J.M. Rodriguez Olaizola, Peregrinar por fuera y por

dentro. Guia interior para peregrinos y caminantes, Sal Terrae, Santander, 2009.

1242 T Radcliffe, Op.cit., 2017, p. 95.
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oraciones levantaban sus brazos hacia el templo (cf. Sal 28,2; 134,2). Los gestos

corporales expresan la actitud oracional de la persona en su globalidad'**.

En la liturgia cristiana son numerosos los gestos que se realizan. Los gestos de
humildad, por ejemplo, indican la adoraciéon ante la presencia de Dios, o la oracion de
recogimiento que se realiza, o la actitud de arrepentimiento. Asi, algunos de ellos son la
genuflexion o los golpes de pecho. La celebracion comienza con la sefial de la cruz,
gesto que resume lo nuclear de la experiencia cristiana: la salvacion de Cristo. En la
sefal de la cruz se expresa el deseo de grabar el amor de Dios en el propio cuerpo. En el
gesto se actualiza la presencia misma de Dios tocando al ser humano en su amor

1244

encarnado “"'. También hay gestos relacionados con la purificacion como el lavado de

pies, o con la experiencia de fraternidad entre los fieles: el beso y el abrazo.

4.5 Conclusion

A lo largo de este capitulo se han mostrado las bases psico-pedagodgicas de esta
propuesta mistagogica: el mindfulness y el focusing. En el fundamento de estas bases se
encuentra un trabajo atencional y actitudinal que posibilita al sujeto entrar en contacto
con su cuerpo y, de un modo madas preciso, con su vivencia, descubriendo su

profundidad.

En este camino mistagdgico se encuentran una serie de elementos fundamentales que no
solo van a posibilitar a la persona conectar con su vivencia, sino que le van a llevar a
descubrir la trascendencia que habita su cuerpo. El silencio, la conciencia del momento
presente, la auto observacion y el desarrollo de la compasion son algunos de los

elementos basicos de esta propuesta mistagogica.

El silencio sumerge a la persona en lo mas profundo de su ser. En la quietud del silencio
no hay, al menos en apariencia, un desplazamiento significativo de un lugar a otro; hay

mas bien una suerte de instalacion en el no-lugar. Ese no-lugar es el ahora, el instante es

1243 Cf. E. Martin Nieto, “Oracion”. En F. Ramos (Dir.), Op.cit., 2001, pp. 877-878.

1244 Cf. A. Griin, Op.cit., 2010, pp. 92-93.
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1245

la instancia “. El silencio interior hace que la actividad mental cese y que la voluntad

se convierta en un prolongado afecto, es la mirada que se lleva al interior de la persona,

es la mirada puesta en la presencia de Dios'**°.

La atencién al momento presente posibilita el cese del vagabundeo mental. La persona
se enraiza en el momento presente, haciendo que su mirada sea contemplativa. Es un
gjercitarse en vivir presentes, conscientes, tomando distancia del yo, y dejando a Dios
manifestarse en el interior'**’. El presente es uno de los posibles lugares donde conocer
a Dios, el “eterno ahora”, y el ser humano es el unico con la capacidad de realizar esta
actividad: ser consciente, momento a momento, desidentificado de los propios

.o 1248
sentimientos .

La auto observacion implica la competencia de observar con apertura y receptividad los
procesos interiores de la persona. En un primer momento, esta competencia atencional
va a estar referenciada a los tres niveles basicos de la persona, tal como propone el
mindfulness: las sensaciones corporales, las emociones y los pensamientos. Un
desarrollo de estos tres niveles atencionales, siguiendo la propuesta del programa
TREVA interioridad, va a incluir elementos posturales, de movimiento, de tension
corporal asi como respiratorios. Por otro lado, el focusing desarrolla la capacidad de
atencion al nivel vivencial, a lo que E. Gendlin define la sensacion sentida. Dicha
sensacion sentida es el referente interno donde se expresa la vivencia de la existencia
concreta. Iniciarse en este proceso es descender a la dimension mas profunda y

misteriosa de la persona. De este modo expresa T. Barcelo esta experiencia,

“Nos urge parar, escuchar nuestro cuerpo, descender a las profundidades de
nuestro interior para conectar con la conciencia profunda que nos otorga la
posibilidad de conocer lo indescriptible y comprender la multiplicidad de lo

existente desde la simplicidad subyacente del orden implicado. Alli, en el fondo,

1245 Cf. P. D'Ors, Op.cit., 2012, p 63.
1246 Cf. H. Enomilla-Lasalle, Op.cit., 1981, p. 22.
1247 Cf. E. Martinez Lozano, Op.cit., 2011, p. 42.

1248 . Molté, “Aspectos comunes entre mindfulness y tradicion cristiana”. En J. Garcia Campayo, C.
Jalén y A. Mas, Op.cit., 2016, p. 67.
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nos damos cuenta de nuestra pertenencia al cosmos y nos sentimos parte del
universo, el vacio se convierte en totalidad, y en la totalidad vislumbramos algo

bello y bondadoso”"**.

Este proceso de educacion de la interioridad invita a ir mar adentro, a ser nomada, a ir
de la tierra conocida por mi — mi cuerpo, mis sentimientos y emociones, mis

. . . 1250 r ’ .
pensamientos - a la tierra prometida, la del corazon ~". El corazén, asi, es la caja

1251

fuerte del ser humano ™", siendo ahi, en su dimension mas intima, donde acontece la

experiencia de encuentro con Dios (cf. Sal 119,11).

Este acceso a la tierra de corazdn acontece a partir de las actitudes basicas propuestas
por el focusing y el mindfulness: apertura, receptividad y compasién. Son las actitudes
presentes en una mirada contemplativa. Ya que el objetivo del desarrollo de la
competencia auto observacional no es el analisis critico de los procesos interiores, sino
su escucha con apertura y receptividad, descubriendo el fondo de misterio y bondad que

habita en lo profundo de la persona.

Asi, el cuerpo de la persona muestra el espacio donde se revela lo profundo, el Misterio.
El cuerpo, o la corporeidad del sujeto se revela como lugar teologico, como espacio de

encuentro con Dios, como lugar de la salvacion (cf. 1 Cor 6,13; Rom 8,23-24)"°.

El Programa TREVA interioridad, por medio de sus nueve recursos psico-corporales,
desarrolla una propuesta de trabajo sistematica para acompanar a nifios, nifias y jovenes

en su proceso de educacion de la interioridad.

12497 Barcelo, Op.cit., 2013, p. 147.
1230.C. Jalén, Op.cit., 2014, p. 29.
317, Lopez, Op.cit., p. 18.

22 Ibid., p. 28.
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5 CONCLUSIONES

La sociedad postmoderna estd marcada por la fragmentacion. Acontece un modelo
propio de una cultura liquida que lleva a la secularidad y la increencia. Una cultura de la
prisa y la impaciencia que diluye los espacios de silencio en un mar de estimulacion

permanente.

Este modelo, marcado por la prisa, se reproduce en los centros educativos. El aumento
de la burocracia administrativa, el camulo de actividades y programas a realizar, asi
como el abuso de la tecnologia hacen de los centros espacios marcados por la actividad

y la produccion.

La educacion de la interioridad quiere promover una cultura de la calma y la
introspeccion. Su pretension es crear habitos en alumnado y profesorado que humanicen
el proceso educativo. A partir del silencio y la auto observacion quiere hacer presente la

inteligencia espiritual como un elemento a trabajar en el dia a dia de las aulas.

El documento de la Unesco La educacion encierra un tesoro recoge este analisis y
presenta una propuesta para la educacion en el siglo XXI'*>. En dicho informe, se
recogen los tres paradigmas por los que el mundo educativo ha pasado y se propone un
cuarto paradigma, acorde a los retos que plantea este siglo. El primer paradigma lo
denomina “Aprender a conocer”, modelo en el que el reto de la escuela era que el
alumnado adquiriese los instrumentos necesarios para la comprension. Para ello, se
trabajaban elementos como la atencion, la memoria o el pensamiento. El segundo
modelo, “Aprender a hacer”, puso el énfasis en el aprendizaje por competencias, el
objetivo era capacitar al alumnado para hacer frente a un gran nimero de interacciones
y a trabajar en equipo, asi como a adquirir la cualificacion profesional para el mundo
laboral. EIl tercer modelo, “Aprender a vivir juntos”, subray6 la dimension relacional
del alumnado y profesorado. El objetivo era comprender a la otra persona, desarrollar la
escucha y la empatia. Bajo este modelo se desarrollaron multiples proyectos
relacionados con la resolucién de conflictos, educacion para la paz, etc. Por altimo, en
el marco del siglo XXI, el documento presenta un nuevo modelo para la educacion,

“Aprender a ser”. Este tltimo modelo integra los tres anteriores, afiadiendo un nuevo

1253 Cf. J. Delors (Coord.), La educacion encierra un tesoro, Santillana, Madrid, 1996.
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nivel comprensivo. Se busca el desarrollo de la persona de un modo integral,

favoreciendo la autonomia, el juicio y la responsabilidad social.

Este modelo, “Aprender a ser”, se corresponde con algunas de las lineas marcadas por el
proyecto educativo que marca las directrices basicas en la Comunidad Auténoma del
Pais Vasco. El proyecto Heziberri 2020 recoge entre las finalidades de la educacion
basica el desarrollo integral de la persona en todas sus dimensiones: desarrollo fisico,
cognitivo, comunicativo, social, cultural, moral, afectivo y emocional, estético y

c 11254
espiritual =",

En este ultimo paradigma, asi como en algunas de las competencias marcadas por el
proyecto Heziberri 2020, se inserta la educacion de la interioridad, cuya pretension es
convertirse en matriz pedagogica que cuida el desarrollo de la “cualidad humana
profunda” (...) lo hace creando espacios para la experiencia de todo aquello que tiene

.. 1255
que ver con el hecho de vivir =" .

En el marco de este nuevo paradigma, “Aprender a ser”, cuya caracteristica fundamental
es su dimension integral, se encuentra el modelo de las inteligencias multiples de H.
Gardner, cuyo objetivo es desarrollar en el alumnado los distintos tipos de inteligencia
existentes, superando el reduccionismo que durante muchos afios se habia dado en el
sistema educativo. Este reduccionismo identificaba la inteligencia con la capacidad
hipotético deductiva de las personas, dejando otros tipos de capacidades en un segundo
plano. De este modo, se comenzd a hablar de distintos tipos de inteligencia como la
musical, la lingiiistica, la espacial, la interpersonal, la intrapersonal, la cinestésica, la

matematica y la naturalista.

Junto a estos ocho tipos de inteligencias, H. Gardner hablard de la inteligencia
existencial, si bien, en su reflexién siempre mantuvo la incertidumbre sobre si era
considerada el noveno tipo de inteligencia o no. Autores posteriores han profundizado

en esta intuicion de H. Gardner y han desarrollado la inteligencia espiritual.

1234 Gobierno Vasco, “Heziberri 2020: Marco del modelo educativo pedagogico”, 2014.

'3 E. Andres, “La interioridad como paradigma educativo. Estado de la cuestién”, en E. Andrés y C.
Esteban (Coords.), Op.cit., 2017, p. 27.
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La inteligencia espiritual se define como la capacidad que permite a la persona tomar
conciencia de su vida, desarrollar horizontes de sentido y abrirse a la trascendencia. Este
término permite, dentro del curriculo educativo, explicitar elementos fundamentales de

la experiencia humana y dar una dimension integral a la educacion.

En el marco de la inteligencia espiritual se presenta la interioridad como una dimension
fundamental de ésta. La interioridad es e/ espacio concavo de nuestra corporalidad, que

/236 1 a interioridad se define como el

emerge desde lo mas profundo de nuestro ser
proceso que acontece en el interior de la persona, fruto de su interaccién con el
ambiente y que crea instancias de significado de la experiencia. Del mismo modo, la
interioridad puede ser conceptualizada como el espacio en que dichas resonancias
internas son elaboradas. Desde esta perspectiva, la interioridad remite a la dimension
mas profunda del ser humano, a su capacidad de vivir con conciencia y profundidad su
vida, dotando de sentido a su existencia cotidiana. Ademas, en cuanto dimensioén de
profundidad, la interioridad remite al sujeto a su dimensién de misterio, a su

profundidad abismal, desde la cual puede tomar conciencia de la presencia de Dios

habitando su ser.

La interioridad hace posible un itinerario que parte del silencio y la auto observacion
interior. Y lleva a descubrir que la bondad, la alegria y la paz descubiertas en la
dimension mas profunda proceden del amor de Dios'**’. Se llega a la experiencia de los
misticos, descubriendo que el fondo del espiritu humano es el Espiritu de Dios. Tal

como formulé San Agustin: Dios es el fondo de mi intimidad.

El ser humano puede entrar dentro de si mismo porque en su interior esta la dimension
de eternidad. La dimension divina que le sitiia por encima del vaivén de las cosas, por
encima del tiempo y de la contingencia, ya que éste se encuentra colgado de lo

eternolzsg.

Por todo ello, se define la interioridad como espacio vivencial consciente que otorga

sentido y abre a la trascendencia.

12361, Lopez, Op.cit, 2015, p. 44.
57 Ct. Ibid., p. 19.

28 Ibid., p. 29.
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El objeto de estudio de esta investigacion es la psico-corporalidad en cuanto via de
acceso a la interioridad. Hay diferentes vias de acceso a la dimension interior como la
via reflexiva o el arte. La propuesta mistagdgica que se presenta se fundamenta en la

psico-corporalidad del ser humano.

Desde esta via, el cuerpo es la instancia de significacion presente de la experiencia
vivida. Pero, ademas de su orientacion al momento presente, el cuerpo encierra dentro
de si una orientacion teleologica. Es decir, encierra en si una tendencia de auto
crecimiento, que dota de sentido y orientacion las acciones futuras. El cuerpo, por tanto,

encierra en su interior una direccionalidad.

El cuerpo es conceptualizado como templo del espiritu (1Cor 6,19), y se desarrolla toda
una teleologia somdtica’®”. En el cuerpo estd inherente una sabiduria profunda que

posibilita al sujeto la apertura a la trascendencia.

La antropologia teoldgica es el eje desde el que se fundamenta esta reflexion. Su

(13

pretension es responder a la cuestion “;Quién es el ser humano?”. Ello lo realiza
poniendo en didlogo el dato revelado, concretamente, el comunicado por Jesucristo,
revelacion del Padre, Verbo hecho carne y enviado a los hombres (cf. DV, 4); con los
signos de los tiempos, y con los avances propios de las ciencias sociales que ayudan a

ahondar en la profundidad y complejidad del ser humano.

La antropologia teoldgica de R. Panikkar es el fundamento desde el que se desarrolla
esta mirada al ser humano donde lo espiritual y lo corporal son dos elementos en
permanente interdependencia. Este autor concibe al ser humano desde una perspectiva

integral y relacional. Asi lo expresa la intuicion cosmoteandrica:

“El Hombre es algo mas que “hombre”: es un misterio cosmoteandrico. Dios,
el Hombre y el Mundo estan comprometidos, aunque diferentemente, en una

: - 1260
misma aventura. Y esta es nuestra dignidad’™ "

El punto de apoyo de esta propuesta antropoldgica es Jesucristo, El es transparencia

pura, el camino. Al mismo tiempo, quien ve a Jesucristo ve al prototipo de toda la

1239 Cf. L. Cencillo, Op.cit., 1988.

1260 R Panikkar, Op.cit., 1999, p. 99.
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1261 - .,
. Jesucristo lleva a cabo la obra de salvacion que el Padre

humanidad, el totus homo
le confio (...), y confirma con testimonio divino que Dios esta con nosotros (DV, 4).
Desde la perspectiva panikkariana, en Jesucristo la perichoresis trinitaria es una realidad

plena, esto es, culmen de lo que el ser humano est4 llamado a ser'*®.

Por otro lado, R. Panikkar presenta un pensamiento sistémico que pone en relacion,
desde una perspectiva perichoretica, la interdependencia existente en la Trinidad
Radical (Dios-Hombre-Mundo), que revela el dinamismo propio de la trinidad divina
(Padre-Hijo-Espiritu Santo) y la del ser humano (espiritu, alma y cuerpo). Esta
condicion permite descubrir en la persona un microcosmos que reproduce el

macrocosmos, formado por una dimensién humana, una césmica y una espirituall%3 .

Recuperando la antropologia tripartita semita, R. Panikkar presenta la relacion de
interdependencia como rasgo distintivo de la esencia humana. Las tres dimensiones son
diferenciables, pero no separables, y sdlo pueden darse en la medida en que exista una

relacidn constitutiva entre las tres.

La realidad cosmoteédndrica revela las tres dimensiones esenciales del ser humano: la
dimension divina, que muestra el Misterio que habita la realidad humana. La
inhabitacion del Dios que sostiene la vida, por medio del Espiritu Santo, es la muestra
de la auto comunicacion permanente del Padre: los hombres, por medio de Cristo,
Verbo encarnado, tienen acceso al Padre en el Espiritu Santo y se hacen consortes de

la naturaleza divina (DV, 2).

El segundo elemento es el humano, la conciencia como elemento distintivo. Es la
capacidad del ser humano de auto observase, expresarse, tomar conciencia de su
experiencia y dar sentido a su vida. Por medio de este elemento, también, puede tomar
conciencia de sus relaciones interpersonales, de su modo de encontrarse con el otro. Y
es ahi, en el encuentro interpersonal, donde se descubre llamado a la kénosis y la

donacién.

1261 Ibid., p. 180.
1262 Cf. Ibid., p. 15.

1263 Cf. J.L. Meza Rueda, Op.cit., 2009, p. 344. Tesis doctoral.
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Por ultimo, la dimensidon coésmica. El ser humano es cuerpo, participa de la dimension
bioldgico-corporal del cosmos. La teologia de la creacion muestra, desde una
concepcion metafisica del devenir, la creatio continua, como un concepto central. Es
decir, de un Dios creador que sigue comprometido con el mundo, un proceso vivo que

1264 R, Panikkar, ademas, profundiza en la dimension

esta sucediendo en cada momento
- : . 1265 .

cristica del cosmos. Todo ser es una cristofania “°. O, dicho de otro modo, fodos los

seres son en Cristo, por Cristo y con Cristo porque participan, a su medida, de la

realidad cosmotedndrica de la cual El es simbolo de plenitud'**°.

A partir de este desarrollo panikkariano J.S. Croatto establece tres planos basicos,

resultantes de la estructura cosmoteandrica de la realidad'?®’:

En primer lugar, hay un modelo que muestra el eje vertical. La imagen espacial arriba-
abajo expresa la concepcidn religiosa en la que la divinidad se encuentra en las alturas,
desde donde desciende hacia abajo, el mundo, que es el espacio habitado por los seres
humanos. Es un modelo clasico en la tradicion judeo cristiana (cf. Gn 17,1; Gn 12,17;

Gn 48,3; Gn 35,1; Gn 19,24; Ex 19,3; Ex 24,1; Flp 2,5-8).

En segundo lugar, esté el eje horizontal que participa del desarrollo historico en cuanto
despliegue de la divinidad. El cristianismo se funda en el acontecimiento histérico de
Jesucristo, el cual marca el devenir del tiempo. Para el cristianismo la historia queda
marcada por el alfa y omega (cf. Ap 21,6), Dios ha irrumpido en la historia por medio

de la encarnacion.

Finalmente, hay un tercer plano de la realidad en el que el progreso no tiene tanto que
ver con el desarrollo histdrico, ni con la dimension vertical (Dios baja al mundo), sino

con la profundidad, el crecimiento, tiene que ver con la capacidad de interioridad. Esta

1264 A Torres Queiruga, Op.cit., 1996, p. 42.

1265 Cf. J.L. Meza Rueda, “De la cristologia a la cristofania. Dupuis y Panikkar en didlogo”, Theologica
Xaveriana , 173, 2012, pp. 115-136.

1266 y L. Meza Rueda, Op.cit., 2009, p. 347. Tesis doctoral.

1267 Cf. I.S. Croatto, Op.cit., 2002, p. 66.

385



interioridad, por tanto, condensa en un punto la convergencia de los dos ejes, siendo

. L1268
este centro la sede tanto de la conciencia como del corazon “°°.

Como afirma J. Melloni, el punto de encuentro de las cuatro direcciones es el centro, el
lugar y no-lugar por excelencia, el punto de convergencia y expansion de donde emana
la experiencia de lo Absoluto (cf. Ef 3,18). A partir de este punto central, que presenta
una profundidad ilimitada, se origina una diagonal, espacio de encuentro entre el eje
horizontal y vertical. Ahi el desplazamiento de la historia es impulsado por un
movimiento ascendente e interior. Desde esta perspectiva, el desarrollo se presenta en
una doble direccion: en cuanto convergencia hacia adentro (profundidad mistica) y
hacia delante (utopia social), rasgando el cuadrante superior derecho hacia un punto

YN , . . 1269
asintotico entre escatologia e historia =" .

De este modo, se integra el paradigma profético-historicista con el mistico-interiorista.
Este vector integra tres dimensiones basicas: el crecimiento en profundidad y conciencia
de la experiencia religiosa, el desarrollo de la utopia social asi como el desarrollo del

autoconocimiento humano'>"°,

El Programa TREVA interioridad quiere acompafiar a nifios, niflas y jovenes,
fundamentalmente en contexto educativo, a desarrollar este trabajo de interioridad. A
partir de los nueve recursos psico-corporales se quieren favorecer procesos de
introspeccion, de escucha interior. Ayudando al alumnado a tomar conciencia de sus
procesos interiores, vivir con profundidad y conciencia, dando sentido a su existencia
cotidiana. Todo este proceso, ademas, en cuanto camino de silenciamiento interior
quiere ser una propuesta mistagogica y cristologica. Quiere ayudar a descubrir en nifios,

nifas y jovenes la presencia de Jesucristo habitando en lo mas profundo de su ser.

Por medio del Programa TREVA interioridad se quiere ayudar a que nifos, nifas y
jovenes desarrollen una experiencia unitaria de su ser, integrando cuerpo, emociones y
espiritualidad. Todo ello, partiendo del cuerpo como espacio vivencial, descubriendo la

experiencia teofanica que se da en ¢él.

1268 Cf. J. Melloni, Op.cit., 2007, pp. 24-28.
12 Ibid., p. 28.

270 Ct. Ibid., p. 239.

386



Como expone L. Lopez, se quiere acompaiar a los nifios, nifias y jovenes a desarrollar
la experiencia del cuerpo encarnacién’®’’. En esta experiencia acontece una vivencia
del cuerpo en la que éste se siente creado, habitado, transfigurado y salvado por
Jesucristo. Todas y cada una de las partes de cuerpo son vivenciadas como un hablar de
Dios. Es la experiencia de comunion o de religacion, tal como sefala R. Panikkar con

Dios, con los hermanos y con el cosmos, aconteciendo todo ello de forma corporal.

271, Lopez, Op.cit.,
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PARTE II: ESTUDIO EMPIRICO-PASTORAL
6 DISENO DEL PROGRAMA TREVA INTERIORIDAD

En esta parte se presenta el estudio empirico-pastoral realizado. Consiste en la
aplicacion del programa TREVA interioridad en un centro de educacién obligatoria
secundaria midiendo de forma cuantitativa y cualitativa el efecto que dicho programa

tiene en el alumnado y el profesorado.

El programa TREVA interioridad es una adaptacion del programa TREVA (Técnicas de
Relajacion Vivencias aplicadas al Aula), programa validado cientificamente e

implementado en varios centros educativos de educacion infantil, primaria y/o

1272 Esta considerado un referente entre los programas de

1273

secundaria de Espana

mindfulness en contexto educativo

El primer paso en este estudio empirico-pastoral ha sido la adaptacion del programa
TREVA, incluyendo objetivos, metodologias, asi como practicas, ejercicios y
actividades para que pueda ser considerado un programa de educaciéon de la

interioridad'*"*.

En la adaptacion de este programa se han seguido las orientaciones metodologicas y
didacticas propuestas por M. Alvarez Gonzalez: formulacion de objetivos, destinatarios,

contenidos, selecciéon de actividades, metodologia, evaluacion y definicion de los

1275

recursos necesarios ~~. También los criterios propuestos por L. Lopez y E. Andrés en lo

1272 Cf. L. Lopez, “El Programa TREVA (Técnicas de Relajacion Vivencial aplicadas al Aula):
aplicaciones, eficacia y acciones formativas”, ISEP Science, 4, 2013, pp. 26-32.

123 Cf. A. Cebolla, J. Garcia-Campayo y M. Demarzo, Mindfulness y ciencia, Alianza, Madrid, 2014; 1.
Maiias, C. Franco, M.D. Gil y C. Gil, “Educacion consciente: Mindfulness (Atencion Plena) en el &mbito
educativo. Educadores conscientes formando a seres humanos conscientes”. En R.L. Soriano Diaz y P.
Cruz Zuiiiga (Eds.), Alianza de civilizaciones, politicas migratorias y educacion, Aconcagua, Sevilla,
2014, pp. 193-230.

1274 Cf. L. Lopez, “Sobre el terreno: Creando programas de interioridad”. En L. Lopez (Coord.), Op.cit.,
2013, pp. 329-365.

1275 Cf. M. Alvarez Gonzalez (Coord.), Diseiio y evaluacion de programas de educacién emocional,
Praxis, Barcelona, 2001.
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concerniente a las especificidades propias de un programa de educacion de la

interioridad'*’¢.

6.1 Objetivos

El programa TREVA interioridad persigue los siguientes objetivos:
e Educar para la calma y la introspeccion.
e Educar para la salud.
e Educar en el sentido de la vida.

e Favorecer la apertura a la trascendencia.

Objetivos intermedios:
e Desarrollar la inteligencia espiritual.
e Profundizar en la psico-corporalidad como via de acceso al mundo interior.

e Desarrollar la espiritualidad cristiana a partir de la psico corporalidad.

Cada uno de estos objetivos generales e intermedios se desarrolla en una serie de
objetivos especificos que son los siguientes:
e Disminuir el estrés.
e Desarrollar mecanismos de vida saludable, centrando la atencidon en el propio
cuerpo.
e Mejorar el clima de aula.
e Valorar la atencién y el silencio como requisitos para el aprendizaje y el
desarrollo personal.
e Humanizar la educacion.
e Mejorar la convivencia.
e Facilitar la educacién emocional.

e Descubrir el cuerpo como via de acceso al mundo interior.

1276 Cf. L. Lopez, Op.cit, 2013, pp. 329-365; E. Andrés Suarez, “La interioridad como paradigma
educativo. Estado de la cuestion”. En: E. Andrés Sudarez y C. Esteban Garcés (Coords.), La interioridad
como paradigma educativo (Coords.), PPC, Madrid, 2017, pp. 40-47.

389



Descubrir el cuerpo como apertura a la trascendencia.

6.2 Destinatarios

El Programa TREVA interioridad desarrolla cuatro &mbitos de trabajo, en los cuales se

identifican diferentes destinatarios:

Profesorado: los docentes se convierten en destinatarios del programa, con el
objetivo de que integren de un modo vivencial el programa, viviendo en primera
persona las claves fundamentales de la educacion de la interioridad. Ademas, los
docentes son destinatarios del programa en cuanto que se busca su preparacion y
competencia para llevar al aula y acompafiar al alumnado en su trabajo de
educacion de la interioridad. Una caracteristica de este programa va a ser la
implicacion de todos los docentes en ¢€l, de modo que se constituye como un
programa transversal de centro. En palabras de E. Andrés Sudrez, no hay un
equipo de interioridad porque todo el claustro es equipo de interioridad”"’ .
Alumnado: el alumnado es el centro de la accion educativa. El programa
TREVA interioridad pretende ayudar al alumnado a desarrollar su inteligencia
espiritual y a vivir la psico-corporalidad como via mistagdgica y cristologica.
Familias: El programa se ofrece a todas las familias interesadas del centro. Por
medio de talleres vivenciales se abre la posibilidad de que los padres y las
madres integren este trabajo, y lo puedan aplicar en la educacion de sus hijos e

hijas'*"®.

El programa TREVA interioridad pretende aplicar las técnicas propias de la educacion

de la interioridad en un escenario concreto, el aula. En ese sentido, el docente es el

1277 Esta es una de las caracteristicas sefialadas por E. Andrés Suarez para poder entender la interioridad
como paradigma educativo. Ver: E. Andrés Suarez, “La interioridad como paradigma educativo. Estado
de la cuestion”. En: E. Andrés Suarez y C. Esteban Garcés, Op.cit., 2017, p. 40.

1278 Cf. M. Lopez de Luzuriaga y R. Caramés, “La educacion de la interioridad como estructura de apoyo
familiar”. En: E. Andrés Suarez y C. Esteban Garcés (Coords.), Op.cit., 2017, pp. 207-216.
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encargado de llevar esta propuesta de trabajo al aula, determinando las condiciones

adecuadas para la implementacion del programa (Ilustracion 2)'*.
Técnicas Aplicacion Aula
Atencion Pedagogia Profesor/ensefianza
Respiracion Metodologia Alumno/Aprendizaje
Voz/habla, etc Didactica
Docencia

llustracion 2. Educacion de la interioridad. Una propuesta para el aula.

6.3 Contenidos del Programa TREVA interioridad: los 9 recursos
psico-corporales

El programa consta de 9 unidades didacticas, cada una de ellas corresponde a un recurso
psicofisico diferente. Se ofrecen una serie de consideraciones teoricas a los docentes
sobre cada una de ellas, asi como una serie de practicas, actividades y ejercicios a

realizar.

Tal y como muestra la ilustracion 3 los nueve recursos psico-corporales componen una

espiral en la que éstos se encuentran relacionados entre si'**’.

"2 L. Lépez, Disseny i desenvolupament dun programa de relaxacié vivencial aplicada a I'aula, Tesis
doctoral, Universidad de Barcelona, 2010, p. 213. Documento facilitado por el autor.
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VISUALIZACION ./
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RELAJACION /

6
CONCIENCIA

2
RESPIRACION

7
POSTURA

8
MOVIMIENTO

llustracion 3. Los 9 recursos psico-corporales TREVA

Con estos nueve recursos psico-corporales se trabaja en un triple campo a nivel
psicopedagogico: el trabajo atencional, el desarrollo de la dimensidén senso-perceptora
(calma y relajacion) y la gestion emocional (Ilustracion 4). Seran los docentes los que,
partiendo de sus objetivos educativos y del estado del grupo/aula, determinen qué
ejercicios van realizando y hacia qué vértice del triangulo se inclinan. Los puntos rojos
de la figura reflejan que todo ejercicio TREVA tiene su ubicacion en el triangulo,

(e (1281
aunque los vértices no son excluyentes entre si = .

De este modo, la educacion de la interioridad es una educacidon desde el corazéon. Su
objetivo, en palabras de L. Lopez, es alfabetizarse en sensologia, ya que el mundo y
todas sus transacciones ocurren en el mundo emocional y sensitivo, es decir, una suerte

de sensosfera’*. Atencién (plena), capacidad senso perceptora (calma y relajacién) y

1280 Cf. L. Lopez, Op.cit., 2015, p. 77.
211, Lopez (Coord.), Mindfulness en el aula. 3-6 aiios, San Pablo, Madrid, 2018, p. 13.

221 Lopez, Op.cit., 2015, p. 32.
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gestion emocional forman esta sensosfera, son tres ejes que ayudan a vertebrar el aula

. : - 11283
CcoOmo un espacio vivencial .

Ejercicios TREVA

MINDFULNESS

GESTION

CALMA Y | L
RELAJACION = . B EmoCIONAL

llustracion 4. Triple area de trabajo a nivel psicopedagogico.

6.4 Practicas, actividades y ejercicios

Dentro del programa se diferencia entre practica, actividad y ejercicio:

e Pricticas: son ejercicios estandarizados, que se van a practicar regularmente y
que posibilitan un avance fundamental en el recurso psico-corporal
correspondiente. Por ejemplo, la practica de la atencion a la respiracion.

e Actividades: combinan conductas, comportamientos y procesos mentales mas
complejos. Son importantes para consolidar aprendizajes que suponen ciertas
operaciones mentales complejas. No garantizan la trasferencia a otras
situaciones. Complementan el trabajo de las practicas.

e Ejercicios: Implican procesos mentales sencillos. A través de los ejercicios se
aprenden conductas. Sus enunciados suelen ser: practica, dibuja, copia, haz un

listado, reproduce... Son importantes para consolidar aprendizajes elementales.

1285 Cf. L. Loépez, “Gestion consciente del aula”. En M. Casas y C. Tomés (Coords.), Manual para
Educacion primaria. Orientaciones y Recursos: 6-12 anios, Wolters Kluwer, Madrid, 2011.
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6.5 Metodologia

6.5.1 Consideraciones generales

Estas son algunas consideraciones generales antes de profundizar en los aspectos

metodologicos y didacticos:

Las practicas, actividades y ejercicios del programa pueden ser realizados por cualquier
persona, independientemente del desarrollo de sus competencias psico-corporales y
atencionales (a excepcion de que se den patologias y disfunciones cognitivas). Ademas,
se invita a que sea el alumnado con un menor desarrollo en sus capacidades psico-
corporales el que aproveche las aportaciones del programa. Por lo tanto, se evitara la
tentacion de que aquellos alumnos a los que les cuesta hacer silencio o se sienten
incomodos inicialmente con esta propuesta de trabajo se queden al margen del grupo.
Desde una perspectiva propositiva se invitara a que todos los miembros del grupo
participen en las actividades. La educacion de la interioridad es una propuesta inclusiva

de trabajo, dirigido a todo el alumnado, asi como a todo el profesorado.

Igualmente, este programa esta dirigido a alumnado de distintas tradiciones religiosas.
Aunque se explicitan objetivos relacionados con la fe cristiana, una de las caracteristicas
de la educacion de la interioridad es ese espacio espiritual sobre el que trabaja, que esta

mas alla de tradiciones religiosas concretas'***.

Los nueve recursos psico-corporales se representan en forma de espiral. Dicha espiral
muestra el modo en que el programa esté estructurado. No como un proceso lineal, sino
como un proceso dinamico y progresivo donde los recursos estan inter relacionados. Por
tanto, el docente, a partir del disefio previo orientativo, ird determinando qué recursos
abordar en funcién de distintas variables como el estado del grupo/aula, el nivel de

avance o el propio interés del alumnado.

El punto de partida en esta espiral sera el desarrollo de las competencias atencionales.

La atencion, como se ha mostrado en el apartado de fundamentacion teorica, es uno de

1284 1 Melloni lo definira asi: un lugar integrador del ser humano, mds alld y mds acd de las creencias e
increencias. Ver: J. Melloni, “Prélogo”. En: C. Jalon, Op.cit., 2014, p. 9.
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los fundamentos pastorales y psicopedagdgicos. Sobre este primer recurso atencional se

construyen las distintas practicas, actividades y ejercicios que se iran realizando.

Como se ha mencionado con anterioridad, estos recursos estin interrelacionados.
Inicialmente se trabajaran de uno en uno pero, de forma progresiva, se iran
desarrollando actividades y practicas que agrupen a varios recursos. En ese sentido, el
objetivo es integrar de forma natural los distintos recursos, desarrollando practicas,
actividades y ejercicios que ayuden al alumnado en la profundizacién de la educacion

de la interioridad.

6.5.2 Orientaciones didacticas y metodolégicas

Estas son algunas consideraciones importantes con respecto a las orientaciones

didacticas y metodologicas:

Disponer de momentos adecuados para trabajar la educacion de la interioridad en el
aula. En ese sentido, se establece un doble eje que servird de principio rector en la

implementacion del programa:

1285,

e Perspectiva especifica y curricular Inclusion de la educaciéon de la

interioridad en el curriculo del centro. Esta perspectiva supone desarrollar las

competencias a trabajar con el alumnado'**®

, asi como concretar el horario en el
que dichas competencias se abordaran. Tal y como ocurre con otras materias, la
educacion de la interioridad dispondréd de un tiempo especifico a la semana y
dicho tiempo constard en el horario oficial de cada curso.

e Perspectiva transversal’”®’: Se propone que el trabajo de la educacion de la

interioridad esté presente de forma trasversal en el dia a dia del aula.

1283 En Espafia hay experiencias de comunidades autonomas que han incluido dentro del curriculo trabajar
con el alumnado en relacion a educacion emocional. Por ejemplo, el Gobierno de Canarias ha introducido
la asignatura Educacion emocional y para la creatividad. Ver:
http://www.gobiernodecanarias.org/educacion/web/primaria/informacion/contenidos/curriculo.html.

1286 1 as competencias de Meditacion, relajacion y mindfulness en el aula se presentan en el Anexo 6.

87 El departamento de educaciéon del Gobierno de Islas Baleares estd realizando todo un trabajo de
formacion del profesorado de la ensefianza no universitaria, para que desarrollen competencias para
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Fundamentalmente, a partir del uso de rituales de inicio y final (de clase, de dia,
de semana y de trimestre). Se trabajara el silencio interior, la capacidad
introspectiva, la busqueda de sentido y la apertura a la trascendencia. Desde esta
perspectiva, algo que es habitual en numerosos centros como la oracidon de la
mafiana seria un ejemplo de ritual de inicio del dia. Ahora bien, este trabajo
propio del primer momento de la mafiana se puede complementar con otros

momentos de silencio a lo largo del dia'**®.

Recursos y materiales: se propone que el aula sea el espacio habitual de educacion de la
interioridad, ya que es el hébitat natural del alumnado. Ahora bien, para algunas
sesiones, especialmente las que tienen que ver con movimiento y relajacion se pueden
utilizar otros espacios como el gimnasio o el patio. También se puede hacer uso de la
capilla'®®. L. Lopez hablara de la necesidad de crear lugares de paz y de silencio en el

centro educativo' >’

Uso de la musica: el uso consciente de la musica serd un recurso del docente en la
educacion de la interioridad. Se utilizardn musicas que inviten a la calma y la
introspeccion. En los primeros momentos de implementacion del programa la musica
ayuda al alumnado a gestionar mejor los momentos de silencio. Si bien, no se ha de
olvidar que uno de los objetivos es favorecer el gusto por el silencio, por lo tanto, de
forma progresiva, en los ejercicios y practicas se ira disminuyendo el uso de la musica
para facilitar la experiencia de silencio. Ademas, en las practicas atencionales la musica
puede convertirse en un estimulo distractor que no ayude a enfocar la atencion al

interior.

trabajar la educacion emocional en el aula desde una perspectiva transversal. Ver:
http://noticias.juridicas.com/base_datos/CCAA/579266-d-41-2016-de-15-jul-ca-illes-balears-se-regula-la-
formacion-permanente-del.html.

1288 Es otra de las caracteristicas ofrecidas por E. Andrés Suarez para poder construir un paradigma de la
educacion de la interioridad. Ver: E. Andrés Suarez, “La interioridad como paradigma educativo. Estado
de la cuestion”. En: E. Andrés Suarez y C. Esteban Garcés (Coords.), Op.cit., 2017, p. 46.

128 En algunos centros, de cara al trabajo de la educacion de la interioridad, se ha habilitado un espacio a
modo de capilla, cuidando que sea recogido, que invite a la introspeccion, que sea calido.

207 Lopez, “Sobre el terreno. Creando programas de interioridad”. En L. Lopez (Coord.), Op.cit., 2013,
p. 350.
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Duracién y estructura de las sesiones de educacion de la interioridad: El programa
TREVA interioridad facilita a los docentes unas guias didacticas para desarrollar el
trabajo de las sesiones. No obstante, estas guias son una orientacion, y seran los propios
docentes los que adapten las propuestas en funcion de la realidad del grupo. Se propone
que el trabajo competencial, que se incluird de forma curricular, tenga la duracion de 50

0 55 minutos, que es la duracion de una clase en la mayor parte de los centros.

Con respecto a la estructura de las sesiones, asi como de las précticas, se presenta un

esquema flexible, que integre estos tres momentos:

e Introduccién: momento inicial para preparar el espacio, al alumnado, pequefios
rituales de inicio de la actividad. En la introduccion se busca una postura
adecuada, asi como una actitud de escucha y receptividad. Es importante que los
docentes generen un adecuado clima para desarrollar las practicas y actividades
del programa.

e Desarrollo de la propuesta: realizar las practicas, ejercicios o actividades que se
proponen de la forma mas vivencial posible. En la mayor parte de los ejercicios,
como ya se ha adelantado, el silencio serd un elemento fundamental.

e Cierre: momento final para cerrar la propuesta, en el que se reflexiona y expresa
lo vivido y experimentado. Pequefa evaluacion de la experiencia. Rituales de

cierre.

Actitudes del docente: es importante el apartado actitudinal en el docente. Se ha de crear
un clima de calma, aceptacion y escucha en las sesiones de trabajo. En ese sentido,
ademas de las consignas dadas en el aula, serd determinante la actitud del propio

docente. Sera imprescindible mantener un nivel de congruencia.

Enfoque experiencial: por medio de este enfoque se pretende que los alumnos conecten
con su experiencia interior, como afirma J.M. Toro que el alumnado pueda aprender a

navegar por su mundo interior'””’. Este enfoque trabaja desde la pedagogia sentida,

21 1 M. Toro, “;Metodologias de la interioridad? La presencia del maestro”. En L. Lopez (Coord.),
Op.cit., 2013, p. 306.
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donde se busca que la persona de sentido y significado a su experiencia y su aprendizaje

de una manera vivencial, a partir de la escucha corporal'*”.

6.5.3 Orientaciones pastorales

Estas son las orientaciones pastorales que se proponen.

Conexion con la pastoral del centro: El programa TREVA interioridad aunque exceda,
tal como se ha planteado, el ambito pastoral, tiene que tener una estrecha relacion con lo
pastoral/religioso. Tiene una orientacion inclusiva, dirigida a todos los alumnos, pero, a
su vez, les invita a la busqueda de sentido y la apertura a la trascendencia. Sera tarea del
departamento de pastoral conectar el programa de interioridad con los objetivos

evangelizadores, propios del area.

El cuerpo como espacio de encuentro: a partir de la pedagogia sentida, anteriormente

presentada, el objetivo es que el alumnado descubra su cuerpo como un santuario

1293 1294 1295

somatico ~”, un albergue encarnado’”"", un castillo interior =", un templo que se hace

escenario del encuentro con Dios.

Desde esta perspectiva, en la metodologia de trabajo se propone que los responsables
del departamento de pastoral puedan participar de la comision TREVA, que es el grupo
de personas que, una vez finalizado el proceso formativo, se encargaran de liderar la
puesta en marcha del proyecto en el centro. También, en la fase de implementacion en
el aula se profundizara en la aplicacion que el programa pueda tener en la pastoral del

centro.

122 Cf. T. Barceld, Op.cit., 2013.

129 G. Massot, “Educar desde dentro: hacia una psicopedagogia del yo”. En: L. Lépez (Coord.), Op.cit.,
2013, p. 120.

1294 C. Barcks, La esencia de Rumi, Obelisco, Barcelona, 2002, p. 142.

3T de Avila, Obras completas, EDICA, Madrid, 1997, p. 363.
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6.6 Evaluacion didactica del programa

Se presenta el método asi como los instrumentos utilizados para la evaluacion del
Programa TREVA interioridad. Se considera importante este apartado, por cuanto va a
posibilitar analizar de forma sistemadtica, desde una perspectiva didactica la aportacion

del programa en el centro educativo.

6.6.1 Modelo de evaluacion

Se sigue el modelo CIPP de Stufflebeam'**®

, el cual pone su mirada en dos factores
fundamentales:
e Las fases del proceso de evaluacion.

e Los instrumentos utilizados por el docente.

A. Fases del proceso de evaluacion

El programa TREVA interioridad, en el desarrollo de su método de evaluacion integra
las cuatro fases propuestas por M. Alvarez Gonzalez'>’:

e La elaboracion del plan de evaluacion: a partir de los objetivos marcados, tanto
generales como especificos y, siguiendo el plan de accion marcado, se
desarrollaran indicadores para realizar la evaluacion.

e Instrumentalizacion y recogida de la informacion.

e Analisis y valoracion de la informacion.

e Presentacidn de los resultados.

B. Instrumentos de evaluacion

En esta investigacion no se pretenden evaluar indicadores relacionados con la

inteligencia espiritual, de un modo general, o de la propia interioridad, de un modo

12% Cf. D. Stufflebeam, “The CIPP Modelo for Evaluation. An undate, a review of the model’s
development, a checklist to guide implementation”. Ponencia desarrollada en el Oregon Program
Evaluators Network Conference, Portland (en linea). Disponible en:
http://www.wmich.edu/evalctr/pubs/CIPP-ModelOregon10-03.pdf.

7M. Alvarez Gonzalez (Coord.), Op.cit., 2001, p. 84.
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especifico. De hecho, el intento de medicion de la inteligencia espiritual requeriria una

fundamentacion tedrica que excede la pretension de esta investigacion.

Sin embargo, la investigacion se propone medir el efecto que el trabajo de la educacion
de la interioridad tiene en otras areas de la persona y del grupo. El fundamento teérico
de este enfoque estd en la antropologia presentada por R. Panikkar, en la que el ser
humano es una realidad cosmoteandrica. Esta antropologia trata de recuperar la
dimensionalidad trinitaria del ser humano, donde las tres dimensiones (cuerpo, alma y

espiritu), forman una unidad a partir de su inter relacion'**®.

Por tanto, en la investigacion se mediran distintas variables. Aunque el objetivo central
de la investigacion es observar la incidencia del programa en el alumnado, también se
tendra en cuenta al profesorado. Asi, en el alumnado se medird: competencia relajatoria,
competencias emocionales, niveles de ansiedad, auto percepcion de bienestar y estrés, y

clima de aula. En el profesorado se mediran competencias mindfulness.

A continuacion, se presentan una serie de elementos para evaluar, tanto cualitativa como
cuantitativamente las actividades, el desarrollo de las sesiones, la globalidad de la

intervencion asi como las variables anteriormente sefaladas.
Evaluacion de las actividades

El programa pretende favorecer el silencio interior, la escucha corporal, la conexion con
la vivencia interior, la capacidad para poner nombre a la experiencia. Por tanto, las

actividades iran dirigidas a estos objetivos.
Evaluacion de las sesiones o unidades del programa

Se han disefiado fichas para posibilitar la evaluacion tanto de las sesiones como del
programa en su totalidad. Estas fichas han sido cumplimentadas por docentes y por el
alumnado al término de las sesiones (estas fichas serdn presentadas en los apartados

siguientes).

1298 Cf. R. Panikkar, Op.cit., 1999.
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Evaluacion de las distintas variables en el alumnado

Para evaluar la competencia relajatoria se ha utilizado la Escala de Relajacion Escolar
(ERE)'®. Consta de 36 items escalares, tipo Lickert, agrupados en cinco dimensiones.
Las cinco dimensiones son las siguientes: creencias y habitos de relajacion, habilidades
de relajacion, conciencia corporal, relajacion mental, relajacion fisica. Se han realizado
4 mediciones a lo largo de dos cursos escolares. El valor del alfa de Cronbach es de

0,71.

El primer afio se realizaron dos mediciones al inicio y al final del curso escolar. Fue un
afio en el que los docentes estaban realizando la formacion en educacion de la
interioridad. A partir de febrero el profesorado comienza a llevar a cabo practicas,
ejercicios y actividades del programa en el aula de un modo experimental. El segundo
afio se volvieron a realizar otras dos mediciones, al principio y final de curso. Este
segundo afio los docentes ponian en marcha el programa de una forma sistematica en el

aula.

Para medir competencias emocionales se ha utilizado el Cuestionario de Desarrollo
Emocional dirigido a Educacion Secundaria (CDE-SEC). Es un instrumento elaborado
por el Grupo de Investigacion en Orientacion Psicopedagogica (GROP) de Ia
Universidad de Barcelona. El instrumento es un inventario de auto informe que retine
informacion de las cinco dimensiones de la competencia emocional de acuerdo con el
marco teérico de la educacion emocional®®: conciencia emocional, regulacién
emocional, autonomia personal, inteligencia interpersonal y habilidades de vida y
bienestar. Consiste en una escala de auto informe que consta de 35 items con formato de
respuesta tipo Likert, con 11 opciones de respuesta en una escala de 0 (completamente
en desacuerdo) a 10 (completamente de acuerdo). Su indice de consistencia interna
medida mediante el coeficiente alfa de Cronbach, oscila segin los casos entre 0,79 y 0,

82. Su aplicacion se estima adecuada entre los 12 y los 18 afios.

1299 Cf. L. Lopez, A. Amutio, R. Bisquerra y D. Herrero, “Validacién de una escala de Habilidades y
estados de Relajacion-Mindfulness para Adolescentes”, Revista interuniversitaria de formacion del
profesorado, 87,2016.

300 cof R, Bisquerra, Educacion emocional y bienestar, Praxis, Barcelona, 2000.
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Para evaluar la auto percepcion de bienestar se ha utilizado el Cuestionario de Auto
percepcion de Bienestar para Adolescentes SWLS y Percepcion de Estrés™®'. Consiste
en un conjunto de 5 afirmaciones frente a las cuales las personas deben indicar su nivel
de acuerdo o desacuerdo en una escala tipo likert de 7 puntos. La escala posee una alta

consistencia interna, con coeficientes alfa de Cronbach oscilando de 0.79 a 0.89.

El nivel de ansiedad en el alumnado se midié con el Cuestionario de Autoevaluacion
Ansiedad Estado/Rasgo en Nifios (STAIC)"*. Incluye seis factores en su analisis
factorial: el factor 1, temor; factor 2, tranquilidad; factor 3, preocupacion; factor 4,
evitacion; factor 5, somatizacion; y factor 6, ira y tristeza. Se establecidé un alpha de

Cronbach de 0.70.

Por ultimo, para medir el clima de aula se ha utilizado el Cuestionario Breve de Clima
de Aula"*. Este cuestionario estd compuesto 11 items distribuidos en dos dimensiones:
la cohesion de grupo, que agrupa los factores de satisfaccion e involucracion y cohesion
entre iguales, y la conduccion del grupo, que integra la relacion profesor-alumno, el
orden y organizacion, y la orientacion a la tarea. El cuestionario muestra un coeficiente

alfa de Cronbach de 0,83.
Evaluacion en el profesorado

En el profesorado se han medido las competencias relajatorias y mindfulness. Para ello
se ha utilizado el Cuestionario de Mindfulness Docente (CMD). El Cuestionario de
Mindfulness Docente (CMD) es una escala tipo Likert compuesta por 30 items que
presenta 6 posibilidades de respuesta (1- Total desacuerdo; 2- Bastante desacuerdo; 3-
Mas bien en desacuerdo; 4- Mas bien de acuerdo; 5- Bastante de acuerdo; 6- Total

acuerdo). La puntuacion oscila entre 30 y 180 puntos y mide dos dimensiones:

e Autoconciencia y autocontrol: Es una dimension que agrupa dos factores: la

autoconciencia psico-corporal y el autocontrol en clase.

01 Cf. E. Diener, R. Emmons, R.J. Larsen y S. Griffin, “The satisfaction with life scale”, Journal of
Personality Assessment, 49, 1985, pp. 71-75.

1302 cf. E. Spielberg et. al., Cuestionario de Autoevaluacion Ansiedad/Rasgo en Nifios, TEA Ediciones,
Madrid, 1989.

B0 Cf. L. Lépez y R. Bisquerra, “Validacion y anélisis de una escala breve para evaluar el clima de clase
en Educacion Secundaria”, ISEP Science, 5, 2013.
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e Conciencia y gestion del grupo: Es una dimension que engloba otros dos

factores: la percepcion del grupo y la conduccion del mismo.

La fiabilidad del instrumento es de Alpha de Cronbach = 0,90 y presenta homogeneidad

entre ambas dimensiones con correlaciones significativas al nivel 0,01.

Evaluacion de la intervencion

Se ha medido la puesta en marcha del programa en el aula. Desde una perspectiva
cualitativa se ha solicitado al profesorado que rellene un diario de practica, en el que

iban anotando avances y dificultades encontradas en la practica.
Evaluacion global

Se ha utilizado el Cuestionario Global del Programa para el alumnado. Es un
cuestionario Likert de 20 items (de 1 a 5). Valora el impacto y la efectividad y consta de
cinco dimensiones: aprendizaje, efectos individuales, efectos grupales, intervencion y
aplicabilidad. Tiene una consistencia interna alta y correlaciones entre factores e items,

su fiabilidad es alfa de Cronbach 0.85.

6.7 Sintesis del capitulo

En este primer capitulo de la fase empirico-pastoral se presentan las bases
metodoldgicas de la investigacion. En primer lugar, se presenta el programa TREVA
interioridad como una adaptacion del programa TREVA (Técnicas de Relajacion
Vivencial en el Aula), programa implementado y validado en varios centros educativos

de Espaiia.

El programa recoge entre sus objetivos educar para la calma y la introspeccion, educar

para la salud, educar en el sentido de la vida y favorecer la apertura a la trascendencia.

Los destinatarios del programa son todos los agentes que conforman la comunidad
educativa: profesorado, alumnado y familias. El programa pone su centro de atencion,
inicialmente, en el profesorado. Se propone facilitar la formacidon necesaria a los
docentes para que posteriormente, éstos puedan implementar el programa en las aulas.

La formacion se concibe como un espacio teorico-experiencial donde los docentes van a

403



conocer las técnicas fundamentales de la educacion de la interioridad, y van a integrar
sus actitudes basicas. Una vez finalizado el ciclo formativo, se dara comienzo a la

implementacién en el aula.

Los contenidos del programa TREVA interioridad estd conformados por los 9 recursos
psico-corporales: atencion, respiracion, relajacion, conciencia sensorial, visualizacion,
voz y habla, postura, energia y movimiento. Desde una perspectiva psicopedagogica, a
través de estos 9 contenidos se van a desarrollar tres ejes: el eje de la atencion, el senso-
perceptor (calma y relajacion), y el emocional. Las actividades que se desarrollen
pivotaran sobre estos tres campos, los cuales no son excluyentes. El objetivo final es
promover una educacion desde el corazon, una educacion humanista donde el aula se

convierte en un espacio vivencial.

Se ofrecen unas orientaciones metodologicas, un elemento importante en el programa
sera el modo en el que se sistematice en el dia a dia del aula. Para ello, se proponen dos
elementos: en primer lugar, las rutinas de aula, es decir, momentos de silencio tanto al
iniciar como al finalizar las clases. En segundo lugar, la inclusién curricular, es decir, el
trabajo de las competencias psico-corporales en los momentos de tutoria. Estos dos

elementos posibilitan una integracion trasversal del programa en el aula.

Desde la perspectiva pastoral, se propone que el programa esté en relacion con el area
de pastoral del centro asi como con sus responsables, ya que aunque se concibe como
un proyecto de centro, se pueden establecer sinergias y acciones conjuntas. El programa

TREVA interioridad puede hacer una aportacion significativa a la pastoral del centro.

La investigacion desarrolla dos partes para realizar la evaluacion didactica. Por un lado,
las fases del proceso de evaluacion. Las 4 fases son: la elaboracion del plan de
evaluacion, la instrumentalizacion y la recogida de informacion, el andlisis y la
valoracion de la informacién y la presentacion de resultados. Por otro lado, los
instrumentos a utilizar pretenden evaluar las actividades, las sesiones formativas,
diferentes variables en el alumnado y el profesorado y, por ultimo, la intervencion

realizada.
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7 ELEMENTOS METODOLOGICOS

7.1 Naturaleza de la investigacion

En este apartado se presentan una serie de consideraciones €ticas, epistemoldgicas y
metodologicas que justifican la eleccion del método y del modelo de Ia
investigacion. El objetivo es fundamentar las opciones elegidas para desarrollar

desde una perspectiva ética, epistemologica y metodologica este programa.

7.1.1 Consideraciones éticas

Las consideraciones ¢€ticas tienen un papel fundamental en el desarrollo de esta
investigacion. A la hora de elegir el modelo asi como las diferentes acciones se han
tenido en cuenta los siguientes criterios éticos: principio de no maleficencia,

principio de beneficencia, principio de justicia y principio de autonomia'>**.

Las cuestiones formuladas en la fundamentacion ética de esta intervencion,
atendiendo a los principios anteriormente sefialados son:

e Perjuicio que el trabajo de la educacion de la interioridad y de esta
investigacion pueda generar al alumnado o profesorado.

e Beneficios que proporciona a la comunidad educativa.

e Respeto de la normativa educativa legal, asi como de la normativa del propio
centro.

e Tratamiento adecuado de la informacion: adecuada gestion de la
informacion, tanto profesorado como alumnado y sus respectivas familias
deben de estar adecuadamente informados.

e (Consentimientos y autorizaciones pertinentes, teniendo en cuenta que en esta
investigacion participan menores de edad.

e Libertad por parte del alumnado y profesorado para participar en la

investigacion.

1304 Departamento de Educacion, Salud y Bienestar, Informe Belmont, Estados Unidos, 1979 (en linea).
Disponible en: http://www.bioeticayderecho.ub.edu/archivos/norm/InformeBelmont.pdf.
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e Respeto de la privacidad de los datos concernientes tanto al alumnado como

al profesorado en esta investigacion.

Estas son las reflexiones que surgen como respuesta a las anteriores cuestiones:

e Laeducacion de la interioridad no supone dafio de ningtn tipo a alumnado ni
profesorado. Los beneficios que reporta se integran en lo que el informe
Delors denomina “Aprender a ser”:

“la educacion debe contribuir al desarrollo global de cada persona:
cuerpo y mente, inteligencia, sensibilidad, sentido estético,
responsabilidad individual, espiritualidad”® .

e El programa parte de una fundamentacién psicopedagdgica adecuada, que
participa de los principios éticos basicos de la practica educativa.

e Todo el profesorado va a recibir la formacion adecuada para poder
implementar este programa de educacion de la interioridad.

e Se solicita consentimiento de las familias para que el alumnado menor de
edad participe en la investigacion.

e Se respeta la confidencialidad de los datos del alumnado y profesorado
concerniente a la investigacion. Para ello, en las pruebas objetivas no se
utilizaran nombres y apellidos sino un nimero dispuesto por el equipo
investigador a tal efecto. Dicho principio, ademas, queda salvaguardado en
la presentacion de los datos obtenidos asi como en las publicaciones que se
realicen, no apareciendo en ningun caso la identidad del alumnado y
profesorado participante en la investigacion.

e Tanto el alumnado como el profesorado tiene la capacidad de no participar
en la investigacion sin que sobre ellos recaigan consecuencias de ningun tipo

por ello.

B9 . Delors, La educacion encierra un tesoro. Informe a la UNESCO de la Comisién internacional
sobre la educacion para el siglo XXI, Santillana, UNESCO, 1996, pp. 91-103.
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7.1.2 Consideraciones epistemologicas

En la investigacion se tienen en cuenta las consideraciones epistemoldgicas propias
del contexto educativo, tal como han sefialado distintos autores'*°®. Entre ellas, se
subraya la interdisciplinariedad y la complejidad, asi como la relacion entre
investigacion y objeto de la investigacion, todo ello con la pretension de asegurar el

rigor cientifico.

La investigacion se denomina investigacion-accion, ya que concede al profesorado
un papel central a la hora de disefiar la intervencion en funcion de la realidad
observada y de las necesidades detectadas. Se plantea, por tanto, una epistemologia
constructivista>®’. Asi, los docentes desarrollan una intervencién en el aula que
viene precedida de un analisis de la realidad, en el cual se detectan las necesidades
del alumnado. A partir de dicho analisis se programa y desarrolla la intervencion en
el aula, la cual, con posterioridad, es evaluada. En esta ultima parte, la evaluacion,
se pretende realizar el seguimiento de la actividad para introducir propuestas de
mejora en todos aquellos ambitos que se hayan evaluado como deficitarios. Dichas
propuestas, a su vez, entran a formar parte del plan de accion que posibilita la

implementacion del programa (Figura 7.1):

1306 Cf. C. Ricoy, “Contribuciéon sobre los paradigmas en investigacion”, Educacao, Santa Maria, 31,
2006, pp. 11-22; T. Escudero Escorza, “Desde los test hasta la investigacion evaluativa actual. Un siglo,
el XXI, de intenso desarrollo de la evaluacion en educacion”, Revista electronica de investigacion y
evaluacion educativa, 9, 2003 (en linea). Disponible en:
https://ojs.uv.es/index.php/RELIEVE/article/view/4348/4025; R. Bisquerra (Coord.), Metodologia de la
investigacion educativa, La Muralla, Madrid, 2004.

BT ¢t T Piaget, La representacion del mundo en el nifio, Morata, Madrid, 1933; L. Vigotsky, Obras
escogidas, Visor, Madrid, 1982; H. Maturana y F. Varela, E/ arbol del conocimiento, Dolmen, Santiago
de Chile, 1984; J. Galindo, “La epistemologia constructivista hacia una comunicologia posible. Bases
para una propuesta general de trabajo epistemologico”, Razon y palabra, 61, 2008.
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Analisis Deteccion Disefio

realidad necesidades intervencion

Evaluaciéon y Intervencion

seguimiento aula

llustracion 5. Dinamica interna de la investigacion.

A. Justificacion de la eleccion del método de investigacion: reflexion-accion

En este apartado se justifica el método de investigacion utilizado: investigacion-accion.

La investigacion-accion es un método de investigacion basado en la sucesion de
planificacion, accidn, observacion y reflexion en una realidad concreta, implicando a los

- . . 1308
docentes en el propio proceso investigador ~ .

Este método comienza a investigarse en las primeras décadas del siglo XX"*%, y ha
seguido siendo objeto de investigadores a lo largo de todo el siglo, especialmente en la
segunda mitad del mismo''’. La linea de investigacion con respecto a este modelo

contintia en los primeros afios del presente siglo'*"".

PO Cf. L. Loépez, M. Alvarez y R. Bisquerra, “Mindfulness e investigacién-accion en educacion
secundaria. Gestacion del Programa TREVA”, Revista interuniversitaria de formacion del profesorado,
30, 2016.

1399 Cf. M. Cochram-Smith y S. Lytle, “Comunities for teacher research: fringe or forefront”, American
Journal of Education, 100, 1922, pp. 298-324.

B0 Cf. S. Corey, Action research to improve schools practices, Columbia University Press, New York,
1953; W. Carr y S. Kemnis, Becoming critical: education knowledge and action research, Falmer,
London, 1986; J.M. Escudero, “La investigacion-accion en el panorama actual de la investigacion
educativa: algunas tendencias”, Revista de Innovacion e investigacion Educativa, 3, 1987, pp. 5-39; L.
Stenhouse, Investigacion y desarrollo del curriculo, Morata, Madrid, 1991; M. Dadds, Passionate inquiry
and school development, Falmer, London, 1995.

B Cf. K.M. Zeicner, “Teacher research as profesional development for P-12 educators in the USA”,
Educational Action Research, 11, 2003, pp. 301-325; R. Bisquerra (Coord.), Op.cit., 2004; D. Burns,
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En este método se propone una combinaciéon de la metodologia cuantitativa y
cualitativa. Ademas, la relacion entre el investigador y el objeto de investigacion se

plantea de forma interaccional, ambos elementos se encuentran interrelacionados'*'%.

En el método investigacion-accion la propuesta de trabajo no surge desde una
perspectiva tedrica, sino desde la practica. Como presenta C. Delorme, el desarrollo de
las hipotesis surge de las necesidades detectadas en el aula, de tal modo que el docente

313 Esta estrecha

estd en disposicion de una mayor autonomia en la investigacion
interrelacion ofrece a la investigacion un mayor nivel de cercania a la realidad
educativa. De este modo, la metodologia investigacion-accion posibilita la integracion

entre teoria y practica'’'®, asi como la cercania entre intervencion e investigacion'>"”.

Promover la implicacién del profesorado, asi como promover una cultura democratica
en las propuestas de investigacion genera un mayor impacto de los programas

. 1316
educativos .

Implicar al profesorado en el proceso formativo es una caracteristica de la metodologia
investigacion-acciéon'’. Desde esta perspectiva, se valoré que lo mas adecuado era
formar al profesorado del centro en educacion de la interioridad para que,
posteriormente, pudiesen implementar el programa en las aulas. El disefio de la
formacion fue de 40 horas, divididas en dos ciclos formativos, TREVA 1 y TREVA 2.

La formacion se impartio6 a lo largo de un curso escolar.

En la formacion participd todo el personal educativo de la etapa ESO (Educacion
Secundaria Obligatoria). A su vez, eso permitié que el programa se desarrollase de una

forma trasversal en las aulas, ya que cada docente en su materia hacia uso de las

Systemic Action Research: A strategy for whole system change, Policy Press, Bristol, 2007; A. Latorre, La
investigacion-accion: conocer y cambiar la prdactica educativa, Grao, Barcelona, 2007.

812 Cf. G. Pérez Serrano (Coord.), Modelos de investigacion cualitativa, Narcea, Madrid, 2004.
BB cr C. Delorme, De la animacion pedagégica a la investigacion-accion, Narcea, Madrid, 1982.

B4 Cf. M. Escudero, Op.cit., 1987, pp. 5-39; R. Sautu, Todo es teoria. Objetivos y métodos de
investigacion, Lumiére, Buenos Aires, 2003.

315 Cf. K. Lewin, “Action research and minority problems”, Journal of Social Issues, 2, 1946, pp. 34-46.
16 Cf. M. Dadds, Op.cit., 1995; L. Lopez, Op.cit., 2010, p. 236.

BI7.Cf. L. Stenhouse, Investigacién y desarrollo del curriculo, Morata, Madrid, 1991.
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practicas, ejercicios, y actividades del programa. Este elemento trasversal es otra de las

caracteristicas de la metodologia investigacién-accion'*'®,

Estas fueron algunas de las indicaciones dadas a los docentes para implementar de
forma transversal el programa TREVA interioridad en sus materias: incorporacion de la
multisensorialidad en el aprendizaje, uso de la visualizacion, utilizacidon del cuerpo para
facilitar explicaciones vivenciales, incorporacion de estrategias atencionales y de
concentracion como preparacion a explicaciones conceptuales importantes y uso

consciente de la musica.

Otra de las cuestiones basicas en el disefio de la investigacion era clarificar los valores y
actitudes de los docentes en el aula''’. Desde esa perspectiva, el proceso formativo,
fundamentalmente en el curso TREVA 1, posibilité una integracion de los valores y

actitudes propias del programa de educacion de la interioridad"**.

Por otro lado, en el disefio de la investigaciéon era necesario incluir el rigor
metodologico con la demanda o necesidad y el compromiso social de cara a una

continua construccién del conocimiento'*?!.

El programa de educacion de la interioridad TREVA es un instrumento al servicio de
los docentes para intervenir en educacién secundaria'**, lo cual requiere de una actitud
auto reflexiva por parte de los mismos'*>>. Como ya se ha mencionado con anterioridad,
la metodologia de investigacidn-accion genera cercania y simetria entre investigador y

docente.

518 G. Pérez Serrano, Investigacion cualitativa. Retos e interrogantes, La Muralla, Madrid, 1994.

319 Cf. A. Latorre, Op.cit., 2007.

1320 7 M. Toro subraya la importancia de ser, estar y aceptar al otro como base para construir una
propuesta de educacion de la interioridad. Ver: JM. Toro, “Educar desde dentro: hacia una
psicopedagogia del yo”. En L. Lopez (Coord.), Op.cit., 2013, pp. 90-95.

2l Elliot, La investigacion-accion en educacion, Morata, Madrid, 1990.

1322 Cf. L. Lopez, Op.cit., 2010, p. 237.

1323 Cf. D. Schon, Educating the Reflective Practitioner, Jossey Bass, San Francisco, 1987.
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7.1.3 Concrecion de la investigacion

En funcion de la implicacion de la investigacion se pueden distinguir tres modelos de
investigacion-accién: técnica, practica y critica o emancipativa'>>*. El modelo que se
sigue en esta investigacion integra elementos de los tres tipos anteriormente sefialados.

1325

Para ello, se basa en modelos ya desarrollados por otros autores *~°. Si bien, esta

investigacién posee como base fundamental el modelo de K. Lewin'’*®, el de G.

1327 1328

Goyette y M. Léssard-Hebert °*', y el de L. Lopez

La investigacion se divide en distintos ciclos, cada uno de ellos recoge una fase del
proceso seguido. Estos ciclos, a su vez, se dividen en microciclos, que son tanto
semanales como mensuales y que van a posibilitar el seguimiento del programa de un

modo sistematico.

La secuencia que se ha seguido incluye estos seis pasos:
e Observacion de la realidad.
e Identificacion de las necesidades.
e Planificacion del programa.
e Realizacion del programa.
e Presentacion y andlisis de los resultados.

e Seguimiento y conclusiones.

A partir de esta secuencia basica se desarrollan seis ciclos, dos preliminares y cuatro
fundamentales:

e Ciclo preliminar 1.

1324 Cf. L. Buendia y E. Berrocal, “La ética de la investigacion educativa”, Agora digital, 1, 2001 (en
linea). Disponible en: http://www.uhu.es/agora/version01/digital/numeros/01/01-
articulos/miscelanea/buendia.PDF; J.M. Escudero Muioz, Op.cit., 1987, pp. 5-39.

B2 ¢cf . Elliot, La investigacion-accion en educacion, Madrid, Morata, 1990; S. Kemnis, “Action
research”. En T. Husen y T. Postlehwaite (Coords.), International enciclopedia of education: research
and studies, Pergamon, Oxford, 1985, pp. 35-42; M. Martinez Miguelez, “Criterios para la superacion del
debate Metodologico Cuantitativo/Cualitativo”, Rev Interam Psicol, 33,2001, pp. 79-107.

1326 Cf. K. Lewin, Op.cit., 1946, pp. 34-46.

B2 Cf. G. Goyette y M. Lésard-Hebert, La investigacion-accion. Funciones, fundamentos e
instrumentacion, Laertes, Barcelona, 1988.

1328 Cf. L. Lopez, Op.cit., 2010.
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Ciclo preliminar 2.

Ciclo basico.

Ciclo 1: Formacion del profesorado.

Ciclo 2: Intervencion experimental.

Ciclo 3: Intervencion sistematica.
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En la siguiente ilustracién se presenta la concrecion de la investigacion-accion'*:

Observacion I::> Identificacion I::> Planificacion

!

Evaluacion, <:| Realizacion

analisis y
presentacion % @

[ Intervencion aula }

Seguimiento

y

conclusiones

Ciclo 3: Ciclo 2:

Ciclo 1:

Formacion

Intervencion Intervencion

4 N

Planificaciéon — Accidén

Idem D E— Idem D

Observacion—»Reflexion

llustracion 6. Proceso investigacion-accion

1329 Basado en: K. Lewin, Op.cit., 1946, pp. 34-46; G. Goyette y M. Léssard-Hebert, Op.cit., 1988; J.
McNiff, Action research: principles and practice, McMillan, London, 1988; L. Lopez, Op.cit., 2010.
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7.2 Estructura global de la investigacion

Se presenta, a continuacion la estructura general de la investigacion, donde se distingue

entre las dos lineas de trabajo desarrolladas: tedrica y practica.

7.2.1 Investigacion tedrica y practica

Se presentan las bases teoricas desde la perspectiva psicopedagogica, que fundamentan
el trabajo realizado'**. El objetivo es fundamentar la validez tedrica de un programa de

educacion de la interioridad, desde la perspectiva psicopedagogica.

En la Tabla 7.1 se presentan las distintas fases que han configurado esta investigacion.

En ella se incluyen tanto las que pertenecen a la parte teérica como a la practica:

7.2.2 Fases de la investigacion-accion

Las fases se disponen de acuerdo con la propuesta realizada en el modelo CIPP de D.
Stuffebeam'™? 1, las cuales son:
A. Observacion de la realidad y diagnostico.
B. Formulacion de la hipotesis-accion.
Adaptacion del programa.
Realizacion del programa.

Evaluacion, analisis y presentacion de los resultados.

= m o a

Seguimiento y conclusiones.

Tabla 7.1

Fases de la investigacion.

13307 a fundamentacién teologica ha sido presentada en la primera parte de esta investigacion.

31 Cf. D. Stufflebeam, “The CIPP Modelo for Evaluation. An undate, a review of the model’s
development, a checklist to guide implementation”. Ponencia desarrollada en el Oregon Program
Evaluators Network Conference, Portland (en linea). Disponible en:
http://www.wmich.edu/evalctr/pubs/CIPP-ModelOregon10-03.pdf.
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Fase Sub-fase

Desarrollo de un marco tedrico Definicion, origenes e influencia de la educacion de la interioridad
Fundamentos teoldgicos y psicopedagogicos

Estudio de otros programas de Revision sistematica de programas de educacion de la interioridad

educacion de la interioridad

Diagnéstico Observacion y analisis de la realidad del centro
Observacion de la realidad — Analisis de habitos de meditacion y mindfulness existentes en el
hipodtesis-accion centro

Evaluacion de competencias psico-corporales y emocionales

Adaptacion del programa El programa TREVA de educacion de la interioridad
TREVA interioridad

Planificacion del programa

Formacion del profesorado Realizacion y evaluacion de la formacion
Preparacion de la intervencion en aula

Intervencion en el aula Ciclos de intervencion en el aula

Evaluacion Evaluacion del profesorado
Evaluacion del alumnado

Desarrollo de un marco teoérico Definicion, origenes e influencia de la educacion de la interioridad
Fundamentos teoldgicos y psicopedagogicos

Estudio de otros programas de Revision sistematica de programas de educacion de la interioridad

educacion de la interioridad

Diagnostico Observacion y analisis de la realidad del centro

A. Observacion de la realidad y diagnostico

Se realiza una recogida de datos generales del centro: nimero de alumnado, perfil

socioecondmico y realidad del barrio en el que el centro se localiza. Ademas, se

415



observan, hébitos de meditacion y mindfulness, competencias emocionales y el clima de

aula. Por ultimo, se miden las competencias mindfulness del profesorado.

B. Formulacion de la hipotesis-accion

Se formula la hipotesis-accion, para ello se parte del diagnostico realizado y de las

necesidades observadas en alumnado y profesorado.

C. Adaptacion del programa

El desarrollo del programa TREVA est4 realizado por L. Lopez'**?

, el cual se ha basado
1333 . .,

en las propuestas de otros autores ~°°. Lo que se realiza es una adaptacion del programa

TREVA para que responda, como ya se ha mencionado, a los criterios, objetivos y

metodologia propios de un programa de educacion de la interioridad.

D. Realizacion del programa

La realizacion del programa comprende varias partes: la formacion del profesorado e

intervencion en el aula.
Formacion del profesorado

El punto de partida es el proceso formativo que se desarrolla con el profesorado del
centro. Se les propone la participacion en la formacion del programa, y también su
implicacion en la metodologia investigacion-accion, es decir el compromiso de practica

personal y de recogida de los datos en el diario de practica.

Se realiza el calendario, donde se marcan las distintas fases del proceso: aprendizaje del

programa TREVA interioridad y aplicacién en el aula.

Con respecto a la evaluacion de la fase formativa se establecen los protocolos que se
muestran en la siguiente tabla:

Tabla 7.2

Protocolos correspondientes a la fase formativa.

1332 Cf. L. Lopez, Op.cit., 2010.

1333 Cf. M. Alvarez Gonzélez (Coord.), Op.cit., 2001.
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Estudio Factores Recogida a través de

Evaluacion del aprendizaje =~ Comprension técnica Cuestionario
Desarrollo Diario de practica
Facilidad Fichas de
Aplicabilidad seguimiento
Evaluacion de la practica Tiempos de dedicacion Observacion
individual
Consciencia cotidiana Diario de practica
individual

Consciencia de aula
Evaluacion global de la Valoracion de la actividad Cuestionario
formacion

Valoracion del formador

Documentacion

Organizacion

Intervencion en el aula

La fase de intervencion en el aula consiste en la aplicacion por parte del profesorado de
las actividades y practicas de educacion de la interioridad con el alumnado del centro.
Para ello, se les entrega a los docentes un programa donde se detallan las practicas y
actividades a realizar, asi como su secuencia. Esta fase tiene dos partes:

e Parte experimental: el profesorado realiza actividades de forma puntual en el
aula y va recogiendo y evaluando la experiencia. El proceso se va contrastando
con el resto de docentes y con el investigador.

e Parte sistematica: el profesorado implementa el programa en el aula de una

forma sistematica.

En la siguiente tabla se presentan las herramientas utilizadas para la recogida de datos y
la evaluacion:

Tabla 7.3

Herramientas utilizadas para la recogida de datos.
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Estudio Factores Recogida de datos

Planificacion semanal de la intervencion Concrecion de los ejercicios  Diario de practica
Aplicaciéon Sesiones realizadas

Otras concreciones

Practica

Evaluacion de practica semanal Aplicacion Diario de practica
Respuesta alumnado Sesiones realizadas
Efectos
Satisfaccion
Observaciones

Evaluacion de la intervencion Continuidad de la practica Fichas de control
Préctica en el aula Diario de préactica
Satisfaccion Sesiones realizadas

E. Evaluacion, analisis y presentacion de los resultados

Para la evaluacion del programa TREVA interioridad, como ya se ha mencionado, se
toma como base el modelo CIPP de D. Stufflebeam. En primer lugar, se evalta el
contexto, las entradas, el proceso y el producto. En segundo lugar, se trabaja con datos
tantos cualitativos como cuantitativos. Por otro lado, se distingue la evaluacion del
programa, de su desarrollo y de sus resultados'***. Por ultimo, se contempla la

necesidad de mejorar y validacion.
Evaluacion del contexto

A esta fase corresponden la evaluacion de las necesidades durante todo el ciclo

antecedente (ciclo 1). También se analizardn los obstaculos para el desarrollo del

1334 Cf. R. Pérez Juste, Evaluacion de programas de educacion, La Muralla, Madrid, 2006.
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programa. Igualmente, se incluyen aqui los estudios correspondientes a la evaluacion

del diagnostico.
Evaluacion del input (las entradas)

Se incluyen en este apartado:
e Recursos materiales.
e Recursos humanos.
e Estrategias de intervencion.

e Coherencia interna.
Evaluacion del proceso

El proceso sera evaluado durante las dos fases principales de la realizacion del

programa: formacion del profesorado e intervencion en el aula.
Evaluacion del producto

Siguiendo el modelo de D. Stufflebeam, la evaluacion del producto se realiza a partir de

estos cuatro criterios: impacto, efectividad, sostenibilidad y transportabilidad'**’.

El impacto y la efectividad seran valorados por parte del alumnado y del profesorado a

través de distintos instrumentos, tanto cuantitativos como cualitativos.

La sostenibilidad y la transportabilidad se incluyen en la fase de seguimiento, para asi

respetar la cronologia propuesta de investigacion-accion.

F. Seguimiento y conclusiones

El seguimiento del programa es algo importante, ya que va a poder facilitar datos de la

durabilidad del trabajo realizado. Por ello, se ha realizado una investigacion

335 Cf. D. Stufflebeam, “The CIPP Modelo for Evaluation. An undate, a review of the model’s
development, a checklist to guide implementation”. Ponencia desarrollada en el Oregon Program
Evaluators Network Conference, Portland (en linea). Disponible en:
http://www.wmich.edu/evalctr/pubs/CIPP-ModelOregon10-03.pdf.
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longitudinal, a lo largo de dos afios, recogiendo datos en cuatro fases distintas, dos el

primer afio y otras dos el segundo.

Las conclusiones se realizaran con respecto a los siguientes elementos:

Generales.

Disefio del programa.
Diagnostico.

Formacion del profesorado.
Intervencion.

Conclusiones finales.

7.3 Hipotesis-accion

Este es el desarrollo que se realiza en esta investigacion con respecto a la hipotesis-

accion:

El alumnado de Educacion Secundaria Obligatoria (ESO) del Centro de
Formacion Otxarkoaga necesita trabajar y desarrollar la inteligencia espiritual.
Para ello, se disena, se aplica y se evalta el programa de interioridad TREVA,
donde se va a trabajar una dimension de la inteligencia espiritual, la interioridad,
desde la psico-corporalidad.

El programa TREVA interioridad produce efectos positivos en el alumnado,

tanto en variables emocionales y relajatorias como relacionales (clima de aula).

7.4 La muestra

7.4.1 Muestra del profesorado

En el programa participa el personal educativo que imparte docencia en Educacion

Obligatoria Secundaria. Dentro de esta muestra se incluye: profesorado y especialistas

de apoyo educativo. Son un total de 21 personas: 5 hombres (23,8%) y 16 mujeres

(76,2%).
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7.4.2 Muestra del alumnado

En la investigacion participa todo el alumnado de ESO del Centro de Formacion
Otxarkoaga. Su distribucion por nivel académico, tal como se muestra en la tabla, es la

siguiente:

Tabla 7.3

Muestra del alumnado por curso académico.

Curso N de alumnos %
1° 22 15,8
PREE (1°C) 6 43
2° 31 22,3
3° 35 25,1
4° 45 32,3

TOTAL 139

7.5 Dimensiones y variables

En la investigacion no se pretende medir variables asociadas a la inteligencia espiritual,
ya que la posibilidad de medir este tipo de inteligencia es un debate que todavia estd
presente entre los distintos autores'>*. Este seria un estudio que excede la pretension de

esta investigacion.

El objetivo es medir el impacto que tiene un programa que trabaja la educacion de la
interioridad en otras dimensiones individuales y grupales de la persona. Como ya se ha
explicitado en el desarrollo antropoldgico, el ser humano tiene multiples dimensiones,

las cuales estan inter relacionadas. La hipotesis que se presenta es que el trabajo en

133 Como ya se ha mostrado en la primera parte de la investigacion, son varios los autores que opinan que
no es posible medir cuantitativamente la inteligencia espiritual. Ver: F. Torralba, Op.cit., 2010; L. Lopez,
Op.cit., 2015.

421



educacion de la interioridad posee efectos positivos en variables emocionales y
relacionales (clima de aula). A continuacion se presentan las diferentes variables que se

utilizan en la investigacion, con sus correspondientes factores y sub factores.

En la variable relajacion escolar se analizan los subfactores: creencias y habitos,
habilidades, conciencia, relajacion mental y relajacion fisica. En la wvariable
competencia emocional se va a medir: conciencia emocional, regulacion emocional,
autonomia personal, inteligencia interpersonal y habilidades de vida y bienestar. En la
variable auto percepcion de bienestar y estrés se miden estos dos subfactores, auto
percepcion y estrés. En la variable ansiedad se miden dos dimensiones, la ansiedad en
cuanto estado, y la ansiedad en cuanto rasgo o tendencia. En la variable clima de aula se
analizan: satisfaccion, cohesion, relacion, orden, orientacidon, cohesion de grupo y

conduccién de grupo.

Con el profesorado se evaluan competencias mindfulness, que incluye los factores

autoconciencia y autocontrol, y conciencia y gestion de grupo.

7.5.1 Desarrollo del programa

El desarrollo del programa se evaliia por medio de cuatro dimensiones. Cada una de
ellas se corresponde a una fase y posee diversos factores y subfactores:

e Diagnostico.

e Disefio.

e Formacion.

e Intervencién y evaluacion.

7.5.2 Competencia relajatoria

Se puede definir la competencia relajatoria como el conjunto de habilidades, creencias,

hébitos y conocimientos de los que dispone un individuo para relajarse'>*’.

337Cf. L. Lopez, Op.cit., 2011, p. 33.
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Como ya se ha mencionado, estd formada por cinco factores: creencias y habitos de
relajacion, habilidades, conciencia corporal, relajacion mental y relajacion fisica. Los
cuatro primeros estan basados en el método ABC: atencional-behavioral cognitive
(atencional-conductual-cognitivo)'***. El quinto factor hace referencia a la capacidad de
auto consciencia de un sujeto, de sus dimensiones corporales, emocionales y mentales.
Esta capacidad le posibilita estar con presencia en las actividades que realiza

desarrollando un estado de flujo'**.

7.5.3 Competencia emocional

La variable competencia emocional estd formada por las cinco dimensiones que
desarrolla el marco tedérico de la educacion emocional: conciencia emocional,
regulacion emocional, autonomia personal, inteligencia interpersonal y habilidades de
vida y bienestar'**’. La conciencia emocional hace referencia a la capacidad de los
sujetos para percatarse de sus emociones en el momento en que acontecen. Regulacion
emocional es la capacidad de los sujetos para regular sus emociones, de modo que haya
un control de éstas por parte del individuo y pueda darse una expresion adecuada de las
mismas. La autonomia personal esta relacionada con el uso que las personas realizan de
las emociones, de modo que sean un impulso para la motivacion y asi alcanzar sus
metas. La inteligencia interpersonal tiene que ver con la capacidad para reconocer y
empatizar con las emociones de las otras personas. Por Ultimo, las habilidades de vida y
bienestar tienen que ver con las capacidades de establecer relaciones, como la

competencia social.

1338 Cf. J. Smith, Entrenamiento ABC en relajacién, DDB, Bilbao, 2001.
1339 Cf. M. Csikszentmihalyi, Fluir (flow). Una psicologia de la felicidad, Kairos, Barcelona, 1997.
B3O R. Bisquerra, Educacion emocional y bienestar, Praxis, Barcelona, 2000; R. Bisquerra, “Educacion

emocional y competencias basicas para la vida”, Revista de investigacion Educativa (RIE), 21, 2003, pp.
7-43; R. Bisquerra y N. Pérez, “Las competencias emocionales”, Educacion XXI, 10, 2007, pp. 61-82.
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7.5.4 Auto percepcion bienestar y estrés

Para entender las diferentes puntuaciones de satisfaccion con la vida, es necesario
conocer algunos de los componentes que conforman la experiencia satisfactoria de la
mayoria de las personas. Las relaciones sociales influyen de forma directa en la
felicidad. La gente que puntta alto en la satisfaccion con la vida suele tener una red

social que le proporciona apoyo a distintos niveles.

Otro factor que influye en la mayoria de personas en la satisfaccion con la vida es su
realizacidon con las tareas que lleva a cabo, ya sean laboral, escolares, familiares, entre
otros. Cuando el individuo disfruta de lo que hace y se siente significativo e importante
se incrementa la satisfaccion, sin embargo, cuando una persona fracasa con lo que hace

la satisfaccion disminuye.

Un tercer factor que influye en la satisfaccion con la vida, asi como en la satisfaccion
consigo mismo, es la vida religiosa o espiritual, el aprendizaje y el crecimiento, y el
tiempo libre. Para mucha personas son fuentes de satisfaccion. Sin embargo, cuando se
frustran estas fuentes de valor personal, pueden ser causantes de insatisfaccion. Hay
otros elementos adicionales de satisfaccion e insatisfaccion, algunos que son comunes a
muchas personas como la salud, y otros que son Unicos de cada individuo. La mayoria
de las personas conocen los factores que los llevan a su satisfaccion o insatisfaccion,
aunque el temperamento de una persona - una tendencia general de ser feliz o infeliz -

puede alterar sus respuestas.

La otra variable que se mide en esta escala es la auto percepcion de estrés. El nivel de
estrés no se puede evaluar de forma aislada, hay que tener en cuenta todos los elementos
que de una u otra forma pueden afectar a la persona. En este sentido a la hora de evaluar
la auto percepcion de estrés se han tenido en cuenta factores personales, interpersonales

y contextuales.

La escala ofrece una interpretacion del nivel de estrés en tres niveles: insignificante,

moderado y alto.
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7.5.5 Ansiedad

Se define la variable ansiedad como una reaccién emocional desagradable producida
por un estimulo externo, que es considerado por el individuo como amenazador,

produciendo cambios fisioldgicos y conductuales en el sujeto’**'.

La ansiedad genera sentimientos de aprension, incertidumbre y tension que surgen

como consecuencia de que el sujeto anticipa una amenaza real o imaginaria'***.

También es importante diferenciar la ansiedad como estado o como rasgo. Asi, hay
personas mas propensas a la ansiedad (temor) en las situaciones de una forma
generalizada, como pauta de afrontamiento de las situaciones vitales. Esa ansiedad se
conceptualiza como un rasgo de personalidad especifico frente a esa situacion'>*. En
otras ocasiones, la ansiedad esta relacionada con eventos concretos o periodos

determinados de la vida del sujeto, en ese caso la ansiedad es un estado.

7.5.6 Clima de aula

La variable clima de aula ha sido estudiada por numerosos autores'***. Se han elaborado

1345 1346

revisiones y bases de datos **, asi como escalas e inventarios

341 Cf. Ch. Spielberg, Tensién y ansiedad, Harla, México, 1980.
1342 Cf. D.E. Papalia, Psicologia, Mac Graw-Hill, Madrid, 1994.

1343 Cf. J.J. Bauermeister, “Estrés de evaluacion y reacciones de ansiedad ante la situacion de examen”,
Avances en Psicologia Clinica Latinoamericana, 7, 1989, p. 69-88.

1344 Cf. MK. Alderman, Motivation for achievement. Possibilities for teaching and learning, Lawrence
Erlbaum Associates, New Yersey, 2004; Baker et. al., “The developmental context of school satisfaction:
Schools as psychologically healthy environments”, School Psychology Quaterly, 18, 2003, pp. 206-221;
C.A. Sink (Ed.), Contemporary school counseling: Theory, research and practice, Houghton-Mifflin,
Boston, 2005; J. Carey y C. Dimmit (Ed.), “Evidence-based school counseling interventions: Rules of
evidence, outcomes and outcome measures”, Annual Meeting of the American School Counselor
Association, Reno, N.V., 2004.

1345 Cf. ML.L. Isaacs, “Data-driven decision making: The engine of accountability”, Professional School
Counseling, 5,2003, pp. 235-248; R.T. Lapan, “Evaluating school counseling programs”. En C.A. Sink
(Ed.) Contemporary school counseling: Theory, research, and practice, Houghton Mifflin, Boston, 2005;
S.K. Johnson y C.D. Johnson, “Results-based guidance: A systems approach to student support
programs”, Profesional School Counseling, 6, 2003, pp. 180-184.

134 Cf. Brandt et. al., “Middle school inmprovement and reform: Development and validation of a
school-level assessment of climate”, Journal of Educational Psychology, 95, 2003, pp. 570-588; J. Carey
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El clima de aula se define como

“Una cualidad relativamente duradera, no directamente observable, que puede
ser aprehendida en término de las percepciones que los agentes educativos del
aula van obteniendo (...). Ademds de tener una influencia probada en los
resultados educativos, la consecucion de un clima favorable constituye un

_y . . 1347
objetivo educativo por si mismo”" "',

En esta investigacion se utiliza la escala desarrollada por R. Bisquerra y L. Lopez'**®.

7.5.7 Competencias mindfulness en los docentes

Se quiere observar la adquisiciéon por parte de los docentes de las competencias
mindfulness, que le posibiliten una gestion consciente del aula’**’. Dentro de las

competencias mindfulness se van a distinguir dos factores:

e Autoconciencia y autocontrol: se trata de una dimension que agrupa dos
factores: la autoconciencia psico-corporal y el autocontrol en clase.
e (Conciencia y gestion del grupo: se trata de una dimension que engloba otros dos

factores: la percepcion del grupo y la conduccion del mismo.

y C. Dimmit (Ed.), “Evidence-based school counseling interventions: Rules of evidence, outcomes and
outcome measures”, Annual Meeting of the American School Counselor Association, Reno, N.V., 2004;
M.L. Van Horn, “Assessing the unit of measurement for school climate through psychometric and
outcome analyses of the School Climate Survey”, Educational and Psychological Measurement, 63,
2003, pp. 1002-1019.

347 M. Martinez Mufioz, “El clima de clase”. En A.M. Alvarez y R. Bisquerra (Coords.), Manual de
orientacion y tutoria, Praxis, Barcelona, 1996, p. 421.

1348 Cf. R. Bisquerra y M. Martinez (Eds.), El clima escolar als centres d Ensenyament Secundari a
Catalunya, Consell Superior d’Avaluaciéo del Sistema Educatiu del Departament d- Educacié de la
Generalitat de Catalunya, 1998.

B9 Cf L. Lopez, El maestro atento, DDB, Bilbao, 2017.
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7.6 Instrumentos y recursos

7.6.1 La recogida de datos

Siguiendo la metodologia propuesta por el modelo investigacion-accion, desde el primer

momento es necesario recoger de modo sistematico los datos. Para la recogida de datos

se utilizan diferentes instrumentos: cuestionarios, diarios y pruebas objetivas.

7.6.2 Creacion y adaptacion de instrumentos de medida

Se presentan en la siguiente tabla los distintos instrumentos de medida utilizados:

Tabla 7.4

Instrumentos de medida utilizados.

Instrumento

Recogida de datos

Diario investigacion-accion

Encuesta de evaluacion global de la formacion
Cuestionario de Mindfulness Docente

Escala de Relajacion Escolar

Cuestionario Breve de Clima de Aula
Cuestionario de Auto percepcion Bienestar y Estrés
Cuestionario Desarrollo Emocional
Cuestionario Ansiedad Rasgo/Estado

Escala de evaluacion del programa
Evaluacioén de la practica individual
Cuestionario de intervencion en el aula

Cuestionario de Evaluacion del Aprendizaje

Cuestionario Global del Programa

Profesorado

Profesorado

Profesorado

Alumnado

Alumnado

Alumnado

Alumnado

Alumnado

Alumnado

Profesorado

Profesorado

Profesorado

Alumnado
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7.7 Analisis de datos

Se utilizan distintos procedimientos para el analisis de datos, tanto a nivel cualitativo

como cuantitativo'>°,

Los cualitativos han sido:
e Elaboracion de tipologias.
e Perfiles.
e Informes analiticos.

e Representaciones graficas: de variacion, estadisticas y de estructura.

Los cuantitativos han sido:

e [Estadisticos descriptivos: media y desviacion tipica.

e Prueba “t” student: para muestras independientes. Se utiliz6 para calcular
diferencias de medias entre dos grupos.

e Anova 1 factor: para muestras independientes. Se utilizd para calcular
diferencias de medias entre mas de dos grupos.

e Anova de medidas repetidas: para calcular diferencias a lo largo de los cuatro
tiempos de medicion.

e Coeficiente de correlacion de Pearson: para analizar el grado de asociacion entre
pares de variables.

e Alfa de Cronbach: para calcular la consistencia interna de los distintos factores
de los cuestionarios utilizados.

e QGraficos: histogramas, barras y lineas. Para describir las variables.

7.7.1 Recursos didacticos

Los recursos didacticos utilizados han sido: material audiovisual, videos, reproductor de
CD, ordenador. Ademas, para las actividades tanto en la fase de formacién como de
intervencion en el aula se han utilizado: globos, rotuladores, cartulinas, papel de estraza,

pinturas de dedo, velas y pelotas de tenis.

1330 Cf. . Etxeberria y F.J. Tejedor, Andlisis descriptivo de datos en educacién, La Muralla, Madrid,
2005; J.A. Gil, Estadistica e informatica (SPSS) en la investigacion descriptiva e inferencial, UNED,
Madrid, 2000.
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7.7.2 Instalaciones

Toda la investigacion se ha realizado en las instalaciones del Centro de Formacion
Otxarkoaga. La formacion del profesorado ha tenido lugar en una sala polivalente que el
centro tiene y que utiliza como salon de actos. Es un espacio amplio, con posibilidad de
quitar y poner sillas, con buena iluminaciéon y sonoridad. La sala dispone de cortinas
que han posibilitado ajustar la cantidad de luz a los ejercicios y practicas que se iban
realizando. Junto a la sala hay una amplia terraza, de unos trescientos metros cuadrados,
que ha facilitado realizar algunas actividades y practicas al aire libre. Esta sala y su

correspondiente terraza han sido un lugar muy apropiado para realizar la formacion.

La intervencion con el alumnado se ha desarrollado en las aulas.

7.8 Temporizacion

En la siguiente tabla se presenta una sintesis de la temporizacién de todo el proceso

desarrollado:

Tabla 7.5

Temporalizacion del proceso

Tarea Fecha Dirigido a
Diagnostico Septiembre-octubre. Curso 14-15 Profesorado y alumnado
T1

Formacion del Octubre-diciembre. Curso 14-15  Profesorado

profesorado 1

Formacién del Febrero-junio. Curso 14-15 Profesorado

profesorado 2

Intervencion Febrero-junio. Curso 14-15 Alumnado
experimental

Recogida de Junio. Curso 14-15 Profesorado y alumnado
datos T2
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Recogida de Septiembre. Curso 15-16 Alumnado

datos T3

Intervencion Septiembre-junio. Curso 15-16 Alumnado
sistematica

Recogida de Junio. Curso 15-16 Alumnado
datos T4

7.9 Sintesis del capitulo

Como se ha mostrado a lo largo del presente capitulo, la eleccion del método
investigacion-accion ha sido fruto de un proceso de trabajo, tanto a nivel epistemologico
como metodolégico. Uno de los elementos mas valorados en la eleccion de esta
metodologia ha sido la posibilidad de combinar metodologias cuantitativa y cualitativa,
la intencion de mejorar la calidad del aprendizaje por medio de la formacion de los

docentes, asi como su participacion activa en la investigacion.

La concrecion del modelo de investigacion-accion estd inspirada en distintos autores,
recogiendo las distintas aportaciones de cada uno de ellos e integrandolas en este

modelo. De K. Lewin se recoge la secuencia de cuatro tiempos: planificacion, accion,

g .. 1351
observacion y reflexion

1352
1

. De G. Goyette y M. Léssard-Hebert se recoge su modelo en
espiral *>°. Por ultimo, de L. Lopez se toman las siguientes especificidades: la
investigacion consta de varios ciclos, los cuales estdn divididos en microciclos, se
incluyen ciclos antecedentes, referentes a los afios anteriores y el desarrollo a partir de

. , . . . .. 1353
un ciclo basico, que posteriormente se desarrolla en otros ciclos similares ™.

En la investigacidon-accion se desarrolla una secuencia de seis pasos:

e (Observaciodn de la realidad.

B31Cf. K. Lewin, Op.cit., 1946, pp. 34-46.
1332 Cf. G. Goyette y M. Léssard-Hebert, Op.cit., 1988.

1333 Cf. L. Lopez, Op.cit., 2010, p. 71.
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e Enunciado del problema.

e Planificacion y adaptacion del programa.
e Realizacion del programa.

e Presentacion y analisis de resultados.

e Interpretacion y conclusiones.

La investigacion-accion recoge dos lineas de trabajo: una tedrica y una practica. Se
parte de una hipdtesis-accion que presupone la posibilidad de desarrollar un programa
de educacion de la interioridad, para desarrollar la inteligencia espiritual desde la via
psico-corporal. Si bien, partiendo de la perspectiva integral del ser humano y de una
antropologia unitaria, sistémica y relacional, se van a medir competencias relajatorias,

emocionales y relacionales.

La investigacion tiene una muestra de alumnado (N=139) y de profesorado (N=23) que
componen el grupo humano que participa de la investigacion-accion. El alumnado tiene
edades comprendidas entre los 12 y los 16 afos. Hay 65 chicas (46,7%) y 74 chicos
(53,3%). Como se expondra en el capitulo siguiente, el alumnado pertenece a un nivel
socio demografico medio bajo, que es el existente en el barrio en el que se encuentra
inserto el centro. También hay una fuerte presencia de alumnado procedente de otros

continentes, Africa y América Latina, fundamentalmente.

La investigacion utiliza una metodologia cuasi experimental longitudinal. Se quieren
observar los cambios producidos en el alumnado y el profesorado una vez
implementado un programa de educacion de la interioridad. Por ello, el andlisis y la
recogida de datos es de caricter cuantitativo y cualitativo, y contiene una serie de
instrumentos, los cuales estdn validados y confieren a la investigacion los criterios de

rigor cientifico correspondientes.
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8 DESARROLLO Y EVALUACION

8.1 Analisis y evaluacion del contexto

El Centro de Formacion Otxarkoaga es un centro de titularidad diocesana (Didcesis de
Bilbao), inserto en el barrio bilbaino de Otxarkoaga. Su actividad docente se dirige a
alumnado a partir de los 12 afios, tanto en el ambito de la ensefianza reglada como no

reglada, prestando especial dedicacion a las personas mas desfavorecidas.

8.1.1 Analisis del contexto

A. Descripcion del entorno del centro

El centro esta situado en las afueras de Otxarkoaga, barrio periférico de Bilbao, en la
ladera del monte Abril. El barrio nacié a mediados del siglo XX, en la década de los
afios 50, como consecuencia de la inmigracién que habia llegado a Bilbao. Las personas
que llegaban a Otxarkoaga disponian de escasos recursos econdmicos y construyen
chabolas creandose en Otxarkoaga un poblado chabolista. En los afios 60 se establece
un plan de urgencia social que tiene por objeto la edificacion de viviendas
subvencionadas y la eliminacion de las chabolas (se estima que se derribaron mas de
1.500). En 1959 se inicia la construccion del poblado dirigido de Otxarkoaga, y se
levantaron 3.672 pisos, junto con locales comerciales, escuelas e iglesia. Se trasladan a

Otxarkoaga mas de 2.100 familias'**,

A pesar del proceso de rehabilitacion del barrio, Otxarkoaga quedod estigmatizado como
una zona con una alta conflictividad. En la década de los 80 e inicio de los 90 se
convirtié en un importante centro de venta y consumo de droga. Se estima que unos 450

1355

jovenes fallecieron en esa época por consumo de heroina *>°. El consumo de drogas y la

diversidad étnica crearon una mala imagen del barrio en esos afios.

133 Cf. L. Bilbao Larrondo, EI Poblado dirigido de Otxarkoaga: Del Plan de Urgencia Social de Bizkaia
al Primer Plan de Desarrollo Economico, Ayuntamiento de Bilbao, Bilbao, 2008.

1355 E] Pais, 21 de octubre de 2001.
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A partir de la década de los 90 el ayuntamiento de Bilbao realiza un plan para regenerar
el barrio, construyéndose nuevas viviendas y dotando de mejores infraestructuras y
servicios al mismo. A pesar de los distintos planes de regeneracion, Otxarkoaga sigue
siendo una de las zonas con bajo nivel econémico, social y cultural de Bilbao. Por ello,
en la actualidad el ayuntamiento de Bilbao ha vuelto a disefiar un plan urbanistico para

hacer frente a la degradacion del barrio' .

B. Historia del centro

El Centro Formativo Otxarkoaga es una institucion educativa, sin animo de lucro, cuya
titularidad ostenta el Obispado de Bilbao. La historia del centro discurre unida a la del
barrio de Otxarkoaga. Surge, en el afio 1962, para dar respuesta educativa a una
poblacién infantil y juvenil muy numerosa: hijos e hijas de inmigrantes, en un barrio
bilbaino carente, en ese momento, de infraestructuras educativas. El sacerdote
diocesano Diego Berguices es el impulsor de este proyecto. Un proyecto que apostaba
por la educacion, y la cualificacion e insercion laboral de los jovenes como medio para

promover el desarrollo y la autonomia de los mismos'>>’.

El centro abre sus puertas en el afio 1962, e inicia su andadura como colegio parroquial,
impartiendo los tres primeros grados de educacion elemental. Un afio después, en 1963,
inicia la imparticion del Bachillerato. En 1965 se introducen los estudios de Iniciacion

Profesional para el alumnado de tercer grado de Educacion Elemental y de Bachillerato

Al principio fue la Oficialia Industrial en las ramas de metal, carpinteria y mecanica del
automovil. Posteriormente, a partir de 1.976, se comenzd a impartir la Formacion
Profesional de primer ciclo en las ramas anteriores, anadiendo electricidad a partir de
1.981. Asimismo, se iniciaron los estudios de Iniciacion Profesional (IP) y Seccion

Aprendizajes de Tareas (SAT). La oferta se ampli6 con las especialidades de albafiileria

13% Cf. El Correo Espaiiol. El pueblo vasco, 16 de junio de 2018.

1357 En ese mismo tiempo hay dos sacerdotes que ponen en marcha otros centros formativos en zonas
degradadas a nivel socioecondmico. Lo hacen desde los mismos presupuestos que Diego Berguices, la
doctrina social cristiana, y la educacion y cualificacion profesional como espacio para el desarrollo de
jovenes, tanto en Vizcaia como en Guipuzcoa. En Muskiz Marcelo Gangoiti pone en marcha el Centro de
Formacion Somorrostro, en 1947. José Maria Arizmendiarreta, en 1943, funda la Escuela Profesional de
Eskoriatza, que posteriormente se convertiria en la Escuela Politécnica y, con el paso del tiempo, en el
embrion de la Cooperativa de Mondragon.
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y fontaneria a partir de 1987. En 1990 el centro fue autorizado por la Administracion
Educativa a impartir Educacion para Personas Adultas (EPA) y se comenzo6 a ofrecer
Formacién Ocupacional (para desempleados). En esta misma fecha, se amplia la oferta

de Formacion Profesional a la rama de climatizacion, a partir de 1.990.

A lo largo de su andadura educativa el centro ha recibido diversos reconocimientos
como el primer premio, modalidad C, de los “Premios Nacionales de Compensacion
Educativa”, afio 2006. En ¢l afio 2013 se nombra al centro “Bilbaino Ilustre”. En el afio
2014 recibe el premio “Norte-Sur”, concedido por el Ayuntamiento de Bilbao, por el
trabajo en el ambito de la solidaridad, la interculturalidad y la defensa de los derechos

humanos.

C. Mision, vision y valores

La mision, la vision y los valores estdn marcados por la orientacion humanista-cristiana

del centro.

La actividad docente del centro se dirige al alumnado mayor de 12 afos, tanto en el
ambito de la ensefanza reglada como en el de la no reglada, prestando especial
dedicacion a las personas en situacion de vulnerabilidad (fracaso escolar, problematica
social, necesidades educativas especiales...). Su oferta educativa pretende responder a
las expectativas del alumnado y sus familias, promoviendo una formacion integral a
nivel personal, social y religioso. Su labor es favorecer su insercion, con la mayor
titulacion posible, en el mundo laboral o la continuaciéon en posteriores estudios

mediante una ensefianza personalizada.

Como organizacion cuya titularidad ostenta el Obispado de Bilbao, el centro aspira a ser
un centro reconocido por su quehacer educativo que, desde los principios del mensaje
de Jesus de Nazaret, mantiene una actitud de escucha e implicacion del personal, en el
alumnado, sus familias y el entorno. Busca, promueve y pone en practica respuestas
innovadoras a la diversidad de situaciones del alumnado; aplicando en su tarea
educativa avances pedagogicos y tecnologicos, prestando atencion a las culturas y
lenguas existentes en la comunidad, fomentando una cultura sostenible, potenciando la
seguridad en el trabajo y utilizando técnicas de gestion que garanticen la viabilidad

econdmica. Todo ello basado en principios de mejora continua.

434



Algunos de los valores del centro son el bienestar de todos los miembros de la
comunidad educativa, la innovacion educativa, la implicacion, el servicio y la justicia
social. La propuesta de valores dirigida al alumnado subraya la igualdad (aceptacion,
escucha, didlogo, comprension y corresponsabilidad), la convivencia (respeto mutuo,
tolerancia, cuidado del medio, aceptacion del otro y comunicacion), la solidaridad
(compafierismo, cooperacion, solidaridad, generosidad y ayuda), la auto realizacion
(confianza en si mismo, protagonismo, reflexion, espiritu critico, autonomia,
independencia), desarrollo de la identidad (armonia, coherencia, autenticidad, salud,
asertividad, consciencia de las limitaciones personales y grupales), iniciativa
(espontaneidad, apertura, autoestima, fe en uno mismo, decision y esfuerzo), creatividad

y capacidad de analisis.

Dentro de los valores relacionados con el desarrollo emocional el proyecto educativo
del centro senala la afectividad (amistad, carifio, bondad, belleza y simpatia) y la

madurez (equilibrio y auto control).

Por ultimo, dentro de la dimension espiritual el proyecto educativo del centro recoge
tres principios fundamentales: la libertad (empatia, participacion y responsabilidad), la
justicia (sensibilidad, reconocimiento de derechos y deberes, valoracién de esfuerzos,

corresponsabilidad y autenticidad) y la fe (amor y compromiso).

En este ambito espiritual el objetivo que se presenta en el proyecto educativo es
proponer la vision de Jesus de Nazaret sobre la persona humana, educando en una forma
de vida segun los valores del evangelio, que garantice una conciencia social que lleve a

un compromiso transformador y acerque a vivencias de la fe cristiana.

D. Lineas estratégicas

En sus lineas estratégicas el centro subraya:
e Dar protagonismo a sus clientes, fundamentalmente alumnado y sus familias.
e Adecuar la oferta formativa del centro a las necesidades tanto internas como
externas.
e Profundizar en la identificacion, planificacion e implantacion de innovaciones.
e Explicitar la respuesta pastoral, desde una perspectiva espiritual de la persona y

desde los valores que dan sentido a la mision del centro.
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8.1.2 Diagnéstico de problemas y obstaculos

A. Dificultad de formar al profesorado

A pesar de la apuesta del equipo directivo por el programa de interioridad TREVA hay
una dificultad a la hora de formar al profesorado. Esta dificultad tiene que ver con el
exceso de tareas que llevan a cabo los docentes y con la complejidad de encontrar un
tiempo adecuado para dedicar a la formacion. En ese momento el centro estaba
haciendo una remodelacion de su modelo pedagogico, lo cual requeria un esfuerzo
formativo al profesorado. El programa suponia incluir un ingrediente mas al listado de
proyectos y programas existentes hasta ese momento. Esta dificultad se recoge desde el
primer momento, en el que el investigador presenta al equipo directivo el programa

TREVA interioridad.

Ademas, en un primer momento se percibe la reticencia de algunos docentes ante el
b

desconocimiento del programa. Las dudas venian de la posibilidad de que fuese un

programa “doctrinal” centrado en lo religioso, o algo “exotérico” que les iba a llevar a

realizar actividades “extrafias” en el aula. Este elemento se recoge en la primera sesion

formativa con el profesorado, en la que se les pide que expresen verbalmente como se

sienten con el nuevo programa que se esta presentando.

B. Novedad del programa

El programa tanto para el profesorado como para el alumnado y sus respectivas
familias, presenta un elemento de novedad. Por un lado, el alumnado participa de un
clima religioso general de indiferencia. Por otro lado, no hay experiencias anteriores en
el centro de desarrollo de programas similares. Uno de los elementos novedosos radica

en la incorporacion del silencio y de la psico-corporalidad en la docencia.

8.2 Diagnostico especifico

Este apartado se circunscribe a la primera fase de la investigacion-accion: observacion
de la realidad. El objetivo de esta observacion inicial es detectar necesidades y elaborar

un diagnodstico. Estos son los pasos que se realizan:
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8.2.1 Estudio del clima de aula

A. Descripcion y procedimiento

Para la medicion de las distintas variables de este estudio el procedimiento que se ha
seguido ha sido el siguiente. Como se realiza un estudio cuasi experimental
longitudinal, se han tomado 4 tiempos de medicion. El primer tiempo se realiza en
octubre de 2014, antes de que se comience a desarrollar el programa. El segundo tiempo
se toma en mayo de 2015. En ese momento los docentes han finalizado su formacion y
han ido implementando, de forma experimental, actividades de educacién de la
interioridad en el aula. El tercer tiempo se toma en octubre de 2015. Por tultimo, el
cuarto tiempo se realiza en mayo de 2016. A lo largo de ese curso los docentes habian

implementando el programa de un modo sistematico'*>*.

La Escala Breve de Clima de Clase (EBCC) es una escala tipo Likert compuesta por 11

items que presenta diez posibilidades de respuesta (1-10) y mide dos dimensiones:

e (Cohesion de grupo. se trata de un factor dindmico horizontal observable entre
los componentes de un grupo y se refiere al grado de satisfaccion, involucracion
y cohesion existente entre los mismos.

e Conduccion de grupo: es un factor de caracter vertical (docente-alumno) y se
refiere a la manera en que el profesor influye de manera satisfactoria en el
desarrollo de la clase a través del orden y la organizacion, de la orientacion a la

tarea y de la calidad de su relacion con los educandos.

B. Resultados y discusion

En la siguiente tabla se presenta una comparacion de los datos referentes a clima de aula

en cada uno de los cuatro tiempos:

1358 s : . ,
Este es el procedimiento que se ha seguido en todas las variables, por lo tanto, no se volvera a
explicitar en los siguientes apartados.
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Tabla 8.1

Comparacion del clima de aula en los cuatro tiempos.

Tiempo 1 Tiempo 2 Tiempo 3 Tiempo 4

F n
Variables M DT M DT M DT M DT
Satisfaccion 15.74 3.93 16.43 2.87 15.78 5.34 16.91 4.67 0.73 .03
Cohesion 12.26 cd 5.12 1291 cd 5.45 14.61 ab 5.48 15.00 ab 4.82 418" .16
Relacion 15.04 3.37 14.04cd 4.11 16.30 b 3.58 16.35b 2.97 3.417 13
Orden 11.35 3.83 11.96 3.73 12.91 4.86 14.3 4.24 2.84 A1
Orientacion 16.13 5.88 16.48 5.83 19.74 5.47 18.35 6.02 2.59™ .10
Cohesion grupo 28 8.07 29.35 7.16 30.39 10.33 31.91 8.86 2.29" .09
Conduccién grupo 42.52d 10.38 42.48 cd 12.04 4896 b 11.93 49 ab 11.35 3.54 13
Total clima 70.52d 16.64 71.83 cd 17.74 79.35b 20.24 80.91ab 18.89 3.76 .14

Nota: diferencias a lo largo de los 4 tiempos, siendo tiempo 1 (a), tiempo 2 (b), tiempo 3 (c) y tiempo 4 (d), segln la prueba post — hoc de bonferroni.

*p <.05, ** p<.0l.
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Al analizar la existencia de diferencias a lo largo de los cuatro tiempos en Clima de
aula, se observo un efecto multivariado significativo, F(5, 18) = 211.58, p < .001, n°* =
.98. De esta forma, se procedio a analizar las diferencias univariadas a lo largo de los
cuatro tiempos en cada una de los ocho factores. Los resultados se pueden observar en
la Tabla 8.1. Tal como se puede observar, se obtuvieron diferencias significativas en las
variables de cohesion, relacion, orden, conduccion grupo y total clima. En general, las
puntuaciones en el tercer y cuarto tiempo fueron mayores que en los dos primeros

tiempos.

8.2.2 Evaluacion de la competencia relajatoria

A. Descripcion y procedimiento

La Escala de Relajacion Escolar (ERE) ha sido desarrollada por L. Lopez y A. Amutio,
y consta de 36 items agrupados en cinco dimensiones. Mide la competencia relajatoria
de los adolescentes en contexto escolar. Esta basada en el SRBI'* y la Escala de

Absorcion de Tellegen'®.

Las cinco dimensiones son las siguientes:
e Creencias y habitos de relajacion.
e Habitos de relajacion.
e Consciencia corporal.
e Relajacion mental.

e Relajacion fisica.
Estos son los factores e items de cada dimension:
Creencias y habitos de relajacion

e Factor 1: Creencias.

B9 Smith, Entrenamiento ABC en relajacion, DDB, Bilbao, 2001.

130 Cf. A. Tellegen y G. Atkinson, “Openess to ansorbing and self-altering experiences (“absortion™), a
trail related to hypnotic susceptibility”, Journal of Abnormal Psychology, 83, 1974, pp. 268-277.
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e Factor 2: Hébitos y actitudes.
e Factor 3: Enfoque.
e Factor 4: Pasividad.

e Factor 5: Receptividad.
Consciencia corporal

e Factor 6: Consciencia respiratoria.
e Factor 7: Consciencia postural.

e Factor &: Consciencia sensorial.

Relajacion mental

e Factor 8: Estado general de la mente.

e Factor 9: Concentracion.
Relajacion fisica

e Factor 10: Centramiento.
e Factor 11: Energetizacion.

e Factor 12: Eutonia.

B. Resultados y discusion

A continuacion se presenta la tabla donde se comparan los resultados de la Escala en los

cuatro tiempos:
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Tabla 8.2

Comparacion de Relajacion escolar en los cuatro tiempos.

Tiempo 1 Tiempo 2 Tiempo 3 Tiempo 4
F "

Variables M DT M DT M DT M DT

Creencias y habitos 16.78 222 16 2.67 15.70 2.46 16.59 2.99 1.41 0.05
Habilidades 14.19 3.19 13.48 3.81 13.11 3.06 13.93 3.6 0.84 0.03
Conciencia 21.26b,c 4.33 18.30a 3.81 18.37a 3.63 19.33 4.98 4.83" 0.16
Relajacion mental 15.48 2.73 15.33 3.17 15.96 3.64 15.48 2.97 0.44 0.01
Relajacion fisica 21.96 3.56 20.56 2.67 21 3.54 21.52 3.99 1.26 0.04
Total 89.67¢ 11.4 83.67c 11.33 36.96a,b 5.72 86.85 13.06 216.43" 0.89

Nota: Diferencias a lo largo de los 4 tiempos, siendo Tiempo 1 (a), Tiempo 2 (b), Tiempo 3 (c) y Tiempo 4 (d), segun la prueba Post — Hoc de Bonferroni.

% < .05, ** p< .01.
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Al analizar la existencia de diferencias a lo largo de los cuatro tiempos en Relajacion
Escolar, se observo un efecto multivariado significativo, F(13, 14) = 593,00, p < .001,
n’ = .98. De esta forma, se procedi6 a analizar las diferencias univariadas a lo largo de
los cuatro tiempos en cada una de los ocho factores. Tal como se puede observar, se
obtuvieron diferencias significativas en las variables de Conciencia y Total. En el caso
de Conciencia, la puntuacion de T2 y T3 fue inferior a T1. En el caso del Total, la

puntuacion en T3 fue inferiora T1 y T2.

8.2.3 Competencia emocional

A. Descripcion y procedimiento

Se mide esta variable por medio del Cuestionario de Desarrollo Emocional del GROP
CDE-SEC, que ha sido disefiado como instrumento para recoger datos que permitan
detectar necesidades en las diferentes dimensiones que conforman la competencia

emocional.

El CDE-SEC es un inventario de auto informe que reune informaciéon de las cinco
dimensiones de la competencia emocional de acuerdo con el marco teodrico de la
educacion emocional*®': conciencia emocional, regulaciéon emocional, autonomia

personal, inteligencia interpersonal y habilidades de vida y bienestar.

Consiste en una escala de auto informe que consta de 35 items con formato de respuesta
tipo Likert, con 11 opciones de respuesta en una escala de 0 (completamente en

desacuerdo) a 10 (completamente de acuerdo).

B6L R, Bisquerra, Educacion emocional y bienestar, Praxis, Barcelona, 2000; R. Bisquerra, “Educacion
emocional y competencias basicas para la vida”, Revista de Investigacion Educativa (RIE), 21, 2003, pp.
7-43; R. Bisquerra y N. Pérez, “Las competencias emocionales”, Educacion XXI, 10, 2007, pp. 61-82.
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Tabla 8.3

Comparacion de la Competencia Emocional en los tres tiempos.

Tiempo 1 Tiempo 3 Tiempo 4

(N=26) (N=26) (N=26) F 7
Variables M DT M DT M DT
Consciencia 6.97 1.39 6.54 1.28 6.46 1.22 2.86 .10
Regulacion 5.39 1.35 5.11 1.25 5.03 1.10 1.11 .04
Autonomia 5.86¢ 1.59 5.73 2.11 4.83a 1.92 477 .16
Interrelacion 5.75 1.91 5.19 1.94 4.81 1.55 2.70 .10
Calidad de Vida 6.97 1.66 6.25 1.52 6.36 1.38 2.65 .10
Total 6.14c 1.18 5.76 1.36 5.55a 0.94 4.78" .16

Nota. Comparacion en los tres tiempos en competencia emocional: Tiempo 1 (a), Tiempo 2 (b) y Tiempo 3 (c).

*n <.05
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B. Resultados y discusion"®

En la Tabla 8.1 se presenta la comparacion de la competencia emocional en los tres
tiempos. Se presentan unicamente los resultados de los factores en los que ha habido un

cambio estadisticamente significativo:

Hay diferencias significativas en Autonomia entre el T1 y el T3. La puntuacion en T3 es
mas alta que en T1. También se han encontrado diferencias significativas en Total entre
el T1 y el T3. La puntuacion en T3 es mas alta que en T1. Viendo lo anterior, se deduce

que la diferencia en el total se debe principalmente a las diferencias en Autonomia.

8.2.4 Ansiedad

A. Descripcion y procedimiento

El STAIC, es un cuestionario de autoevaluacion que evalta la ansiedad en escolares de
cuarto de educacidon primaria hasta la educacion secundaria. Estd formado por dos
escalas independientes de autoevaluacion para medir dos aspectos diferenciados: la

ansiedad-estado y la ansiedad-rasgo.

La escala A- Estado (AE) contiene 20 elementos con los que los nifios y nifias pueden
expresar como se sienten en un determinado momento, y la escala A- Rasgo (AT)
comprende también 20 elementos con los que los nifios y nifias pueden indicar como se

sienten en general.

La medida AE intenta apreciar estados transitorios de ansiedad, es decir, aquellos
sentimientos (subjetiva y conscientemente percibidos) de aprension, tension y
preocupacion que fluctian y varian en intensidad con el tiempo. La medida AT intenta
evaluar diferencias relativamente estables a ser propensos a nivel de ansiedad. En

general alumnos con niveles elevados de AT experimentan niveles elevados de AE.

1392 Qe presentan los resultados relativos a T1, T3 y T4. Por razones ajenas a la investigacion no se pudo
realizar la medicion del segundo tiempo (T2).
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B. Resultados y discusion

En la Tabla 8.4 se presentan los estadisticos descriptivos referentes a las cuatro

mediciones realizadas:

Tabla 8.4

Estadisticos descriptivos.

Desviacion
Media N
estandar

Estado T1 30.74 7.415 19
Estado T2 29.74 5.694 19
Estado T3 31.63 6.184 19
Estado T4 32.42 7.981 19
Rasgo T1 35.42 9.465 19
Rasgo T2 35.53 6.248 19
Rasgo T3 33.47 7.734 19
Rasgo T4 35.63 8.732 19

En la Tabla 8.5 se presentan los datos de la prueba multivariante:
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Tabla 8.5

Pruebas multivariante

Efecto Gl de
Valor F hipotesis gl de error Sig.

Inter sujetos Interceptacion 'Il;glellgia de 981 443.793° 2.000 17.000 000
Lambda de 019 443793 2.000 17.000 000
Wilks
Traza de 52.211 443,793 2.000 17.000 000
Hotelling
Raiz mayor 52.211 443.793° 2.000 17.000 .000
de Roy

Inter sujetos factort Eﬁ‘azia de 353 1.182° 6.000 13.000 374
Lambda de 647 1.182° 6.000 13.000 374
Wilks
Traza de b

. 546 1.182 6.000 13.000 374

Hotelling
Raiz mayor 546 1.182° 6.000 13.000 374
de Roy
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Al analizar las posibles diferencias a lo largo de los tres tiempos en Ansiedad, se
observo que no habia efecto multivariado significativo, F (2, 17) = 1.18, p = .374, n° =
.35, de tal modo que las puntuaciones en ansiedad estado fueron iguales en el Tiempo 1
(M =30,74, DT = 7.42), en el Tiempo 2 (M =29.74, DT =5.69) y en el Tiempo 3 (M =
31.63, DT =6.18).

8.2.5 Evaluacion de la Auto percepcion del bienestar y el estrés

A. Descripcion y procedimiento

El cuestionario de Auto percepcion del bienestar y el estrés es un instrumento elaborado
por N. Pérez-Escoda. Su proposito es recoger informacion sobre el grado de satisfaccion
en diferentes dominios de cada sujeto mediante una escala de siete puntos. Recoge
informacion sobre las siguientes variables o dominios: Sentido vital (SV),
Afrontamiento eficaz de las situaciones estresantes (AE), Salud auto percibida (S),
Satisfaccion con el trabajo (ST), Resiliencia auto percibida (RL), Satisfaccién con la
situacion familiar (SF), Satisfaccion con las relaciones sociales (RS), Autoestima (A),
Seguridad Laboral (SL), Satisfaccion con el nivel de estudios (NE), Problemas
importantes (P), Estrés auto percibido (E), Responsabilidad (R), Redes de Apoyo (RA),

Inteligencia auto percibida(l) y Inteligencia Emocional auto percibida (IE)"*%.

B. Resultados y discusion

Se presentan los estadisticos descriptivos obtenidos de las tres mediciones realizadas:

T1, T3 y T4"%:

3 Cf. N. Pérez-Escoda, “Variables predictivas de la satisfaccion con la vida en estudiantes
universitarios”. En M.C. Cardona, E. Chiner y A.V. Giner (Ed.), Investigacion e Innovacion Educativa al
Servicio de Instituciones y Comunidades Globales, Plurales y Diversas, Alicante, 2013, pp. 1548-1556;
N. Pérez-Escoda y A. Alegre, “Does Emotional Intelligence Moderate the Relationship between
Satisfaction in Specific Domains and Life Satisfaction?”, [International Journal of Psychology and
Psychological Therapy, 16,2016, pp. 131-140.

13% Se presentan datos obtenidos de las mediciones T1, T3 y T4. Por razones ajenas a la investigacion no
se pudo realizar la medicién en el tiempo 2 (T2).
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Tabla 8.6

Estadisticos descriptivos.

Desviacion
Media N
estandar
Auto percepcion T1 26.81 7.049 26
Auto percepcion T3 27.88 5.574 26
Auto percepcion T4 26.15 7.058 26

También se presenta el resultado de las pruebas multivariante:

Tabla 8.7

Pruebas multivariante.

Eta
parcial al
Gl de glde cuadrado
Efecto Valor F hipotesis error Sig.
factor1 Traza de b
.082 1.067 2.000 24.000 .360 .082
Pillai
Lambda b
918 1.067 2.000 24.000 .360 .082
de Wilks
Traza de b
.089 1.067 2.000 24.000 .360 .082
Hotelling
Raiz
mayor de 089  1.067° 2.000  24.000 360 .082
Roy

Al analizar las posibles diferencias a lo largo de los tres tiempos en Auto percepcion, se
observo que no habia efecto multivariado significativo, F(2, 24) = 1.07, p = .360, > =
.08, de tal modo que las puntuaciones fueron iguales en el Tiempo 1 (M = 26.81, DT =

7.05), en el Tiempo 3 (M =27.88, DT =5.57) y en el Tiempo 4 (M = 26.15, DT = 7.05).

448



8.2.6 Estudio de competencias mindfulness en el profesorado

A. Descripcion del instrumento

El Cuestionario de Mindfulness Docente (CMD) es una escala tipo Likert compuesta
por 30 items que presenta 6 posibilidades de respuesta (1- Total desacuerdo; 2- Bastante
desacuerdo; 3- Mas bien en desacuerdo; 4- Mas bien de acuerdo; 5- Bastante de
acuerdo; 6- Total acuerdo). La puntuacion oscila entre 30 y 180 puntos. El cuestionario

mide dos factores, cada uno de las cuales engloba distintas variables:

e Autoconciencia y autocontrol: se trata de una dimension que agrupa dos
factores: la autoconciencia psico-corporal y el autocontrol en clase.
e (Conciencia y gestion del grupo: se trata de una dimensioén que engloba otros dos

factores: la percepcion del grupo y la conduccion del mismo.

B. Resultados y discusion

En la Tabla 8.8 se presentan los datos obtenidos en el CMD en las dos mediciones

realizadas: T1y T2.

En la Tabla 8.9 se presenta también la muestra de pruebas emparejadas
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Tabla 8.8

Estadisticas de muestras emparejadas

Media N Desviacion Media de
estandar error

estdndar

Autoconciencia psico-corporal T1 23.20 5 8.22800 3.67967
Autoconciencia psico-corporal T2 27.20 5 8.136 3.639
Autocontrol frente a grupo T1 25.40 5 2.608 1.166
Autocontrol frente a grupo T2 25.40 5 1.342 .600
Percepcion del grupo T1 27.60 5 2.966 1.327
Percepcion del grupo T2 28.40 5 4.930 2.205
Conduccion del grupo T1 30.40 5 4.037 1.806
Conduccion del grupo T2 31.60 5 2.702 1.208
Autoconciencia y autocontrol T1 48.60 5 6.348 2.839
Autoconciencia y autocontrol T2 52.60 5 8.877 3.970
Conciencia y gestion grupo T1 58.00 5 6.519 2.915
Conciencia y gestion grupo T2 60.00 5 7.483 3.347

Total Mindfulness T1 106.60 5 12.25969 5.48270
Total Mindfulness T2 112.60 5 16.149 7.222
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Tabla 8.9

Prueba de muestras emparejadas

Diferencias emparejadas

95% de intervalo de confianza de la

Media de error diferencia ¢ gl
M DT .
estandar

Variables Inferior Superior
Autoconciencia psico-corporal —
Autoconciencia psico-corporal -4.000 3.807 1.702 -8.728 728 -2.349 4
POST
Autocontrol frente a grupo —
Autocontrol frente a grupo POST .000 3.317 1.483 -4.118 4.118 .000 4
Percepcion del grupo — Percepcion ~.800 2864 1081 4356 2756 625 4
del grupo POST ' ’ ’ ’ ' '
Conduccion del grupo — Conduccion ——, 5, 3.701 1.655 -5.796 3.396 -725 4
del grupo POST
Autoconciencia y autocontrol - -4.000 4.301 1.924 -9.341 1.341 -2.080 4
Autoconciencia y autocontrol POST ’ ’ ’ ’ ' ’
Conciencia y gestion grupo -2.000 6.042 2.702 -9.502 5.502 -740 4
Conciencia y gestion grupo POST
Total_Mindiulness - -6.000 9.823 4393 -18.197 6.197 -1.366 4

Total Mindfulness POST
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Como se puede ver en las tablas no se encuentran diferencias estadisticamente
significativas en ninguna de las variables, ello es debido a que la » es muy pequefia. No
obstante, la primera variable (autoconciencia psico-corporal) si que es marginalmente

significativa, por lo que si presenta una evidencia de mejora en los docentes.

8.2.7 Conclusiones

El estudio muestra diferencias significativas tanto en la Escala Breve de Clima de Aula
como en la Escala de Relajacion Escolar. En la Escala Breve de Clima de Aula se
obtuvieron diferencias significativas en las variables de cohesion, relacion, orden,
conduccién grupo y total clima. En general, las puntuaciones en el tercer y cuarto
tiempo fueron mayores que en los dos primeros tiempos. En la escala de Relajacion
Escolar se obtuvieron diferencias significativas en las variables de Conciencia y Total.
En el caso de Conciencia, la puntuacion de T2 y T3 fue inferior a T1. En el caso del

Total, la puntuacion en T3 fue inferiora T1 y T2.

También se han contemplado diferencias estadisticamente significativas en la variable
competencia emocional. Tanto en el factor Autonomia emocional como en la

puntuacion Total los valores en T3 son mds altos que en T1.

También se muestran diferencias marginalmente significativas en el Cuestionario de

Mindfulness Docente, concretamente en la variable conciencia psico-corporal.

8.3 Evaluacion del input (entrada)

En este apartado se pretende comprobar la capacidad del sistema para el desarrollo
normalizado del programa. El objetivo es valorar la coherencia interna, es decir, la

relacion entre necesidades, objetivos y contenidos del programa.
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8.3.1 Recursos materiales

A continuacidn, se presenta una enumeracion de los recursos materiales necesarios para
el desarrollo del programa. Ademas de dichos recursos, ha sido importante en el proceso
la disponibilidad de espacios. En ese sentido, los espacios habilitados por el Centro de
Formacion Otxarkoaga han sido adecuados, una sala polivalente equipada con los

recursos tecnoldgicos necesarios: ordenador, caiion de VGA vy sistema de audio.
Material fungible:

e Papel estraza.
e Rotuladores.

¢ Pinturas de dedo.
Material especifico:

e (Cuestionarios.

e CronOmetros.
Material didactico:

e Fotocopias.
e C(Carpetas.

e Dosieres.
Soporte informatico:
e SPSS.

Las personas que han participado en la investigacion han sido: el investigador principal,
el equipo directivo y el profesorado del centro. Ademas, han participado los directores
de esta tesis doctoral, el Dr. Miguel Ramoén Viguri y el Dr. Luis Lopez, con los que se
ha contrastado el disefio de la investigacion. También ha colaborado el Dr. David
Herreros (Universidad del Atlantico) en cuestiones metodoldgicas. En la investigacion
también ha colaborado el Centro Diocesano de Orientacion y Terapia Familiar Lagungo,

facilitando recursos informaticos y didacticos.

453



8.4 Evaluacion del proceso

El proceso es la cuarta parte de la investigacion-accion y se concreta en dos ciclos, cada
uno de los cuales tiene sus indicadores de evaluacion: la etapa de formacion del

profesorado y la etapa de intervencion en el aula.

8.4.1 Etapa de formacion del profesorado

A. Datos generales: organizacion y participantes

Se han realizado un total de 40 horas de formacion con el profesorado del centro. Estas
40 horas se dividian en dos ciclos. En el curso 2014-2015 se desarroll6 todo el proceso
formativo. El primer ciclo formativo, TREVA 1, se realizd en el primer trimestre del
curso escolar. El objetivo era que los docentes integrasen a nivel tanto tedrico como
experiencial los elementos fundamentales de la educacion de la interioridad. Se
realizaron un total de siete sesiones formativas, con una duracion de tres horas cada una
de ellas (excepto la ultima sesion que fue de dos horas). Se impartieron dentro del
horario escolar, los miércoles a la tarde, de 15,15 a 18,15 horas, periodo estipulado por
el centro para la formacién permanente del profesorado. De febrero a mayo del afio
2015 se realiz6 el segundo ciclo formativo, TREVA 2, cuyo objetivo era la adquisicion
de competencias para implementar el programa de educacion de la interioridad en las

aulas.

En el proceso formativo participaron todos los docentes de Educacion Obligatoria
Secundaria, siendo un total de 23 personas: 18 eran profesores y 5 especialistas de
apoyo educativo. En ese sentido, el criterio utilizado fue que todos los profesionales que
tuviesen presencia en el aula participasen de la formacién e implementacion del

programa.

B. Metodologia del curso

La formacion ha tenido una orientacion tedrico-practica, cuyo objetivo era posibilitar la
integracion, a nivel vivencial, de las claves fundamentales de la educacion de la

interioridad en los docentes, asi como su implementacién en el aula.
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Para ello, las sesiones combinaban ejercicios experienciales con explicaciones tedricas.
En todo el proceso se dio importancia al silencio como un elemento metodologico
fundamental. Las sesiones comenzaban y finalizaban con un momento

meditativo/oracional de silencio.

Ademas, en el primer curso los docentes tenian tareas cuyo objetivo era promover su
capacidad atencional y auto observacional. Estas tareas eran compartidas por los
docentes en las sesiones de formacion. Junto con esto, y como recurso metodologico, se
puso en marcha una lista de distribucion de WhatsApp. Por medio de mensajes que
llegaban a su teléfono se les ayudaba a los docentes a desarrollar una atencion plena.
Esta lista de distribucion, ademds, permitia mantener presente la educaciéon de la
interioridad en el dia a dia de los docentes. Ademas, por medio de este canal telematico
se les enviaban las distintas practicas realizadas en las sesiones formativas para facilitar
la practica personal. Todo este trabajo era recogido por los docentes en su diario de

practica personal.

En el segundo tramo formativo los docentes tenian tareas para realizar entre una sesion
formativa y otra. Estas tareas consistian en pequefios ejercicios de educacion de la
interioridad a desarrollar en el aula. Posteriormente, registraban en un diario de practica
su experiencia. Por ultimo, se compartia en las sesiones formativas, y se extraian pistas

de avance a partir de la experiencia.

C. Programa y temporalizacion

En las siguientes tablas se presenta el calendario de sesiones y los contenidos

desarrollados en cada uno de los tramos formativos: TREVA 1 y 2:
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Tabla 8.10

Calendario de sesiones y contenidos de la formacion TREVA 1.

Sesion Fecha Tematica Contenidos
1 17-9-14  Presentacion Fundamentos de la educacion de la interioridad. Fundamentos
del programa . . S
prog psicopedagogicos y pastorales del programa TREVA interioridad.
La atencion La atencion plena: tipos de atencion, cualidades de la atencion,
actitudes basicas. Atencidon y auto observacion
2 31-9-14  Elsilencio Respiracion: Mecanismos, fases y anatomia. Respiracion profunda.
mental . .
Respiracion consciente.
La respiracion  Relajacion: Relacion entre tono muscular y experiencia sentida.
Relajacion Eutonia. Relacion con la gravedad. Soltar, abandonarse y reposar.
La experiencia de confiar. Experiencia religiosa y relajacion
3 19-10-14  Visualizacion  Visualizacion. Actividad cerebral y experiencia. Claves de la
visualizacion. Tipos. Estructura. Visualizacion activa y pasiva.
4 28-10-14  Conciencia Conciencia sensorial. Gusto, oido, tacto, vista y olfato. El 6° sentido:
sensorial . S ., . -
propiocepcion e interocepcion. El 7° sentido: psiquismo e
interioridad. El 8° sentido: empatia.
5 11-11-14  Voz/Habla Habla y escucha consciente Sondas, fonacion, lenguaje y
Postura experiencia. Mantras, lenguaje resonado, canto.
Postura mecanica. Actitud y conciencia postural. La postura como
forma de estar en el mundo. Postura-relajacion. Postura-identidad.
Postura-meditacion/oracion.
6 25-11-14  Energia Energia Conciencia-energia. Centros y canales de energia
Movimiento Movimiento consciente: Bases del movimiento consciente.
Movimiento-meditacion; movimiento y oracion
7 10-12-14  Focusing Técnica del enfoque corporal
(Enfoque
corporal)
Cierre
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Tabla 8.11

Calendario de sesiones y contenidos de la formacion T2.

Sesion Fecha Tematica Contenidos
1 11-2-15 Presentacion Repaso: Fundamentos de la educacion de la interioridad
del curso.
Metodologia Las competencias basicas en psico corporalidad
de trabajo ) S ) ]
Practicas y ejercicios para trabajar la atencion en el aula
La atencion
2 25-2-15 El silencio Competencias: respiracion
mental
Précticas y ejercicios para trabajar la respiracion en el aula
La respiracion
Competencias relajacion
Relajacion
Précticas y ejercicios para trabajar la relajacion en el aula
3 11-3-15 Visualizacion ~ Competencias visualizacion
Practicas y ejercicios para trabajar la visualizacion en el aula
4 25-3-15 Conciencia Competencias conciencia sensorial
sensorial
Practicas y ejercicios para trabajar la conciencia sensorial en el aula
5 22-4-15 Voy/habla Competencias voz y habla, y energia
Energia Practicas y ejercicios para trabajar la voz/habla y energia en el aula
6 13-5-15 Postura y Competencias postura y movimiento
movimiento
Préacticas y ejercicios para trabajar la postura/movimiento en el aula
7 27-5-15 Focusing Practicas y ejercicios para trabajar el focusing en el aula
Cierre del
programa

D. Fase introductoria

La fase introductoria consistio en dos acciones: la presentacion al equipo directivo, por

1365

un lado, y la conferencia/taller dirigida a todo el personal educativo, por el otro ™.

1393 E] centro pone en marcha el programa de educacion de interioridad en toda su oferta formativa.
Aunque la investigacion se realiza unicamente con los docentes de Educacion Secundaria Obligatoria. En
esta charla/taller participa todo el profesorado.
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El primer paso que se realizo fue la presentacion del programa al equipo directivo del
centro. El dia 13 de junio de 2014 se hace la presentacion del programa TREVA

interioridad a los responsables del centro.

En segundo lugar, el dia 18 de junio de 2014 se realiz6 una presentaciéon a todo el
claustro. L. Lopez presento los fundamentos de la educacion de la interioridad, asi como
del programa TREVA interioridad. Ademas de sensibilizar sobre la importancia del
programa en el que el centro iba a participar, se explicaron los objetivos y contenidos.
También se presento la metodologia que se iba a seguir, investigacion-accion. Estos son
algunos de los elementos abordados en la sesion introductoria:

e Analisis de la realidad: situacion de agitacion en el centro.

e Educacion de la interioridad: justificacion y fundamentos.

e Programa TREVA interioridad: una propuesta para trabajar la educacion de la

interioridad en el centro.
e La metodologia investigacidn-accion.
e Compromiso del profesorado en la practica e integracion de las claves de la

educacion de la interioridad.

8.4.2 Cuestionario de evaluacion del aprendizaje del profesorado

A. Descripcion

En cada sesion formativa realizada se recogieron datos del nivel de integracion del
profesorado de los contenidos y técnicas trabajadas. Para ello, se elabor6 una ficha de

evaluacion que los docentes rellenaban al término de cada sesion formativa (Anexo 1).

También se elabord un cuestionario para evaluar el proceso y aprendizaje realizado en
el primer tramo formativo. Es decir, después de las 20 horas formativas, cuyo objetivo
era la integracién por parte de los docentes de los fundamentos, actitudes y técnicas

propias de la educacion de la interioridad (Anexo 2).

B. Resultados y discusion

El profesorado, después de cada sesion formativa, rellenaba una ficha que posibilitaba
hacer seguimiento del proceso de aprendizaje llevado a cabo. En la ficha se recogian

elementos cuantitativos y cualitativos. En el nivel cuantitativo se observaban 4 factores:

458



e Comprension de la técnica.
e Novedad (nivel revelatorio).
e Nivel de dificultad.

e Nivel de auto aplicabilidad.

En la siguiente tabla se presentan las medias por sesion:

Tabla 8.12

Medias de las valoraciones del profesorado de las sesiones formativas de T1

Comprension  Relevancia Facilidad Auto aplicacion

Atencion 80 78.8 61.2 81.2
Respiraciéon 82.2 83.6 48.8 81
Relajacion 82.2 83.6 48.8 81
Visualizacion 84.8 75.2 73.4 83.4
Conciencia sensorial  83.4 72.2 67 74.2
Voz/habla 82 71 72 69
Postura 82 71 72 69
Energia 80.2 71.6 76 81.2
Movimiento 80.2 71.6 76 81.2
Focusing 85,2 79 79,8 79,8

Como se puede observar, las medias son bastante altas en casi todos los recursos. En la
variable comprension todas las puntuaciones medias superan el 80, habiendo obtenido
las puntuaciones mas altas la sesion de focusing (85,2) y la de visualizacion (84,8). En
relevancia los recursos que obtienen unos valores mas altos son respiracion y relajacion
(83,6). Focusing es el recurso que se percibe como mas facil (79,8), siendo respiracion y

relajacion los que obtienen puntuaciones mas bajas (48,8). Por ultimo, visualizacion
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obtiene los valores superiores en el factor auto aplicacion (83,4), obteniendo la

puntuacién menos alta voz-habla y postura (69).

A continuacion se presentan los resultados referentes a las puntuaciones obtenidas en la

segunda parte de la formacion, TREVA 2:

Tabla 8.13

Medias de las valoraciones del profesorado de las sesiones formativas de T2

Comprension  Relevancia Facilidad Auto aplicacion

Atencion 85 83 72.6 84
Respiracion 82.2 82.6 68.8 81
Relajacion 82.2 82.6 68.8 81
Visualizacion 84.8 75.2 72.4 81.6
Conciencia sensorial 81.4 72.2 67 74.2
Voz/habla 82 70 71 69
Postura 82 70 71 69
Energia 79.2 71.6 75 80.2
Movimiento 79.2 71.6 75 80.2
Focusing 85.2 79 80.8 78.8

Como se puede observar, las puntuaciones medias obtenidas en cada uno de los recursos
psico-corporales son altas. En el factor comprension atencion (85) y focusing (85,2) son
los recursos que presentan unos valores mas altos. En relevancia, a su vez, atencion (83)
y respiracion y relajacion (82,6) son los mas puntuados, siendo los menos puntuados
voz/habla y postura (70). Focusing es el recurso valorado como mas sencillo para
aprender (80,8), y conciencia sensorial el menos sencillo (67). Por tltimo, en la variable

aplicacion en el aula todos los recursos obtienen puntuaciones altas, siendo la atencién
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el que obtiene una puntuacién mayor (84) y voz/habla y postura la puntuacion mas baja

(69).

En el nivel cualitativo se realizaba una evaluacion de los ejercicios a partir de los
siguientes elementos:

¢ Elementos trabajados en la unidad.

e Ejercicio mas revelador.

e Ejercicio menos revelador.

También se observaba la vivencia particular de los docentes a lo largo de las sesiones
formativas:

e Estado conseguido.

e Cambios o novedades.

e Tipos de dificultad encontradas.

e (Observaciones.

C. Conclusiones

En general, se observa una puntuacion alta en los distintos recursos psico-corporales. La
mayor parte de las medias, en cualquiera de las variables da resultados superiores a 70.
Los valores mas altos, en general, se encuentran en la variable comprension donde todos
los recursos obtienen medias superiores a 80, siendo la puntuacion mas alta focusing,
tanto en el curso TREVA 1 como 2. Los docentes han encontrado reveladoras las
técnicas, ya que la puntuacion de todas supera la media de 70. Obteniendo la puntuacién
mas alta respiracion y relajacion. Con respecto a la variable facilidad, los docentes
encuentran, en general, faciles las técnicas. La que ha obtenido los valores superiores ha
sido focusing (79,8), siendo la menos facil respiracion y relajacion (68,6). Por ultimo,
los docentes consideran que estas técnicas son aplicables al aula, Las que menos
puntuacién han obtenido han sido voz y habla, y postura (69), mientras que atencion ha
tenido los valores mas altos (84). En ese sentido, cabe destacar las puntuaciones
obtenidas en las variables auto aplicacion (TREVA 1) y aplicacién al aula (TREVA 2).
Los altos valores obtenidos llevan a concluir que los docentes perciben estos recursos

psico-corporales como aplicables tanto en su vida personal como en el aula.
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8.4.3 Evaluacion de la practica individual del profesorado

A. Descripcion

Uno de los elementos fundamentales del programa era el compromiso del profesorado
para integrar de un modo vivencial, la propuesta de trabajo derivada del programa de
educacion de la interioridad. Para ello, era necesaria la practica individual de las

técnicas y ejercicios propuestos.

En la evaluacion de la practica personal se les solicita que vayan completando en un
diario su practica a lo largo de las distintas semanas que va a durar el proceso. Son 4 los

factores que se van a medir (Anexo 3):

Factor 1: tiempo de practica individual especifica. Los docentes tenian que recoger de
un modo cuantitativo cuanto tiempo dedicaban a la préctica personal. En el programa se
le llam¢ practica formal a estos ejercicios. Era recogido en forma de minutos/dias y

horas totales.

Factor 2: auto aplicacion durante el dia. En el programa se denomina practica informal,
y tiene que ver con la capacidad de aplicacion de estos ejercicios y tareas en el dia a dia.
Como era una tarea compleja recoger de manera cuantitativa el tiempo invertido, se

elabor6 un item para recoger, en forma de escala, el nivel de practica realizado:
ftem: ;Lo has puesto en practica en el dia a dia contigo mismo?

Clave de correccion: Muy poco — Poco — Ni poco ni mucho — Bastante — Mucho.
Factor 3: Auto aplicacion en el aula.

Medir el nivel de practica informal realizado por los docentes en contexto educativo era
un elemento fundamental en la investigacion, ya que uno de los objetivos del programa
TREVA interioridad era promover tanto las actitudes como otros elementos basicos
propios de la educacion de la interioridad en las aulas. Por ello, el primer paso era la
aplicacion de los propios docentes. Al igual que el factor anterior, también se mide por

medio de una escala:
ftem: ;Lo has puesto en practica en el aula?

Clave de correccion: Muy poco — Poco — Ni poco ni mucho — Bastante — Mucho.
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Factor 4: valoracion cualitativa general del proceso.

B. Resultados y discusion

Con respecto a la practica individual formal se percibe un nivel heterogéneo de practica
entre los docentes. Un total de 12 docentes expresan un nivel de sistematicidad en la
practica. Se denomina practica sistematica a aquellas personas que han realizado los

ejercicios un minimo de 20 minutos al dia, durante 5 dias a la semana o mas.

Otros 7 docentes manifiestan haber realizado una practica regular, aunque se han dado
interrupciones a lo largo del proceso formativo. Estas personas se han acercado a los 15
minutos de practica personal al dia, aunque no han mantenido esta regularidad a lo largo

de las diferentes semanas.

Por ultimo, 4 docentes expresan que no han mantenido la regularidad en la practica. Han
combinado dias puntuales de préctica con periodos en los que no han realizado los

ejercicios.

Con respecto al segundo factor, auto aplicacion durante el dia, los docentes expresan
cierta dificultad en la practica informal. Esta dificultad ha sido més evidente en las
primeras semanas del proceso formativo. En la medida en que las propuestas de
educacion de la interioridad iban teniendo mas presencia en ellos, la practica informal

surgia de un modo mas natural.

Con respecto al tercer factor, auto aplicacion en el aula, los docentes expresan una alta
satisfaccion. Subrayan la presencia de los mensajes de WhatsApp como un elemento
facilitador para la practica. Los mensajes eran enviados por el investigador a los
docentes en distintos momentos del dia. En cada mensaje habia una invitacion a la auto

aplicacion de estas técnicas en el aula.

Con respecto al cuarto factor, valoracion cualitativa general los docentes subrayan
positivamente el proceso realizado, en el que han pasado de no conocer las técnicas de

educacion de la interioridad a tenerlas presentes y practicarlas de modo regular.

C. Conclusiones

Se realiza una evaluacion positiva de la practica individual del profesorado. En general,

la implicacion de los docentes ha posibilitado la auto aplicacion y la continuidad en las
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practicas, tanto a nivel personal como en el aula. Esto ha facilitado la integracion de las
claves fundamentales de la educacion de la interioridad en el profesorado, requisito

esencial para la posterior implementacion del programa en el aula.

8.4.4 Evaluacion cualitativa del proceso de formacion

A. Descripcion

Se solicita a los docentes que, de forma semanal y por medio de una ficha vayan
recogiendo la evaluacion del proceso de formacion. En la ficha que se les entrega tienen
que evaluar tres cuestiones generales y una cuarta abierta a observaciones (Anexo 4):
A. Satisfaccion e implicacion.
e Estoy satisfecho con mi trabajo.
e Me resulta agradable aplicarlo pero a veces no lo tengo en cuenta.
e Me resulta agradable trabajarlo pero no dispongo de herramientas.
e No lo considero importante.
e Otros.
B. Sensaciones generales obtenidas.
C. Principales dificultades.

D. Observaciones.

B. Resultados y discusion

A continuacion, en las siguientes tablas, se presenta una sintesis de la valoracion
cualitativa del proceso formativo de algunos docentes (seria excesivo presentar la

valoracion cualitativa de los 23 docentes):
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Tabla 8.14

Valoracion cualitativa del proceso de formacion del profesorado. Satisfaccion y

sensaciones generales.

Docente

Satisfaccion e implicacion

Sensaciones generales

Docente 1

Docente 2

Docente 3

Docente 4

Docente 5

Expresa satisfaccion con el proceso. Ha
disfrutado de la practica personal y siente que
el trabajo realizado la ha ayudado a desarrollar

un nivel de conciencia mayor en el aula.

Expresa cierta satisfaccion con el proceso. Ha
intercalado momentos de mas implicacion con
otros periodos en los que era menos constante
en la practica. A pesar de todo, cree que ha
tenido un progreso en el aprendizaje y que la

practica y el curso la han ayudado.

Manifiesta que la practica ha sido muy
positiva. Siente que la ha ayudado a nivel
personal. Ha intentado mantener el nivel de

practica marcado.

Expresa satisfaccion, ya que se ha dado un
progreso, lento pero agradable en el que a
partir de la practica iba integrando la propuesta

de la educacion de la interioridad.

Los momentos en los que ha tenido mas
trabajo ha descuidado mas la practica. A pesar
de ello muestra alegria por los resultados, ya

que ha sentido mayor bienestar.

Menos ansiedad. Mayor

tranquilidad.

En algunas ocasiones sensacion
de cansancio y agobio, ya que

no era capaz de realizar las

tareas marcadas. En otras
ocasiones bienestar y
tranquilidad.

Mayor capacidad de relajacion

de forma consciente.

Mayor consciencia. Eso le ha
generado sensacion de control,
y capacidad para gestionar los

momentos de mayor tension.

Bienestar y tranquilidad.
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Tabla 8.15

Valoracion cualitativa del proceso de formacion del profesorado. Dificultades y

observaciones.
Docente Principales dificultades Observaciones
Docente 1 Saber vencer la inercia y la pereza a la Progresion clara de las
hora de practicar. primeras semanas, en las que
era todo forzado, a las ultimas,
en las que la practica surgia de
una forma mas natural.
Docente 2 Las dificultades estaban relacionadas Expresa que ha aprendido a
con el cansancio. En esos momentos observar el cansancio y a no
manifestaba resistencia a la practica y quedarse ahi. Ahora es capaz
eso la generaba ansiedad. de observar ese cansancio y no
dejarse paralizar por €l.
Docente 3 Las dificultades fueron al principio. No Expresa su capacidad para
encontraba un tiempo adecuado para la relajarse conscientemente tanto
practica. A partir de la segunda semana fuera del aula como dentro de
marcd un tiempo y un espacio para la ella.
practica formal.
Docente 4 Las dificultades surgian del critico Mayor nivel de consciencia.
interno. Es decir, de las dudas internas
acerca de la utilidad de la educacion de
la interioridad. Con el paso de las
semanas fue experimentando los efectos
y eso la ayudo a practicar de forma mas
sistematica.
Docente 5 La dificultad ha sido tener presente la Destaca la sensacion que se

practica en los momentos de mas carga
de trabajo. Progresivamente ha ido
integrando practica personal y vida

cotidiana.

crea en su cuerpo y su mente
cuando consigue estar mas
enfocada en sus tareas. Ha
conseguido estar mas presente

en sus oraciones.
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C. Conclusiones

Lo docentes expresan satisfaccion con respecto al proceso acontecido. En general,
sienten que progresivamente han ido integrando las actitudes y herramientas basicas del

programa.

Las sensaciones obtenidas han sido de bienestar, de tranquilidad y de relajacion,
fundamentalmente. Si bien, hay que subrayar como algunos docentes han expresado que
la préctica les ayudaba a estar en su dia a dia y en el aula de un modo més consciente.
También es relevante la forma en que la docente 5 expresa como el proceso ha

favorecido su experiencia oracional.

En las respuestas de los docentes se observa que la integracion de las claves
fundamentales del programa depende de varios factores, algunos internos y otros
externos. Con respecto a los factores internos se puede distinguir entre factores
cognitivos, emocionales y comportamentales. En algunos docentes sus dudas sobre la
utilidad del programa han afectado a su nivel de practica. En otros su practica, es decir,
sus habitos han influido en la experiencia. Por tltimo, los factores emocionales también
han tenido efecto sobre la constancia de la practica. Por eso, se considera importante la
presencia de un acompafiante en personas que comienzan este tipo de procesos. Una
persona que, desde su experiencia, pueda ir haciendo de contraste para ayudar al

ejercitante a superar las dificultades que se van presentando.

8.4.5 Etapa de intervencion en el aula

A. Descripcion

La etapa de intervencion en el aula corresponde a los ciclos 2 y 3 de la metodologia

investigacion-accion.

Esta etapa ha tenido dos procesos: el primero, la implementacion guiada del programa.
El segundo la aplicacion de una manera coordinada pero autéonoma, por parte del
profesorado. Por tanto, se establecen dos microciclos. Este proceso gradual quiere

favorecer la autonomia y la capacidad del profesorado para implementar el programa.
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Por eso, el primer ciclo queda integrado dentro del segundo tramo formativo del
profesorado TREVA 2. Asi, en cada sesion formativa se trabaja uno o dos recursos
psicofisicos, y en el periodo de tiempo existente hasta la proxima sesion formativa
(normalmente dos semanas), los docentes tienen que poner en marcha distintas
actividades de educacion de la interioridad con el alumnado. Este primer ciclo se realiza

del 11 de febrero al 27 de mayo de 2015.

El segundo ciclo abarca todo el curso 2015-2016, en ¢l los docentes aplican el programa
de una forma mas autonoma. Se establecen dos ambitos para la realizacion de

actividades de educacion de la interioridad en el aula:

Rituales de inicio y final (tanto de clase como de dia). Si bien, el profesorado decide
poner especial énfasis en estos dos momentos:
e Inicio del dia.

e Final del dia.

Se establece que en el tiempo dedicado a tutorias se vayan trabajando competencias del
programa. El tiempo de tutoria es mas extenso (55 minutos) y posibilita desarrollar

practicas de un modo mas profundo.

Ademas, cada docente tiene autonomia para realizar actividades de educacion de la
interioridad en los momentos en los que sienta que el grupo lo necesita, bien porque hay

mucha agitacion, o dispersion o cansancio.

B. Procedimiento de la intervencion en el aula

Ciclo 1

Los docentes recogen en un diario los datos que resultan de la aplicacién de las
actividades del programa. En dicho diario apunta la informaciéon de modo cualitativo.
En el diario personal de intervencion se incluyen elementos importantes que deben de
estar presentes en la recogida de la informacion, entre otros la forma, la frecuencia y el

momento'>*®. Cada docente tiene fichas donde va recogiendo toda esta informacion.

Hay cinco categorias de respuestas posibles:

13 Cf. A. Fraile, El maestro de educacion fisica y su cambio profesional, Amari, Salamanca, 1995.
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e Aplicacion practica.

e Satisfaccion.

e Respuesta del alumnado.
e Efectos.

e (Observaciones.

Cada uno de estos apartados tiene varias preguntas. Los profesores iban recogiendo
todas sus fichas, para asi disponer de un registro sistematico de su practica de

implementacion. El investigador también guardaba una copia de cada ficha (Anexo 5).

En la Tabla 8.16 se presenta la temporalizacién de la implementacion en este primer

ciclo:

Las actividades, meditaciones y practicas de los microciclos se practicaban con los
docentes en la sesion formativa previa. Posteriormente, dichas actividades se les daban
por escrito. El objetivo era facilitar la implementacion del programa en el aula. En el

anexo 5 se presentan algunas de las actividades propuestas.
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Tabla 8.16

Temporalizacion de la implementacion. Ciclo 1.

Microciclo Fecha del Tematica Ejemplos de practicas, ejercicios y actividades
microciclo realizadas
1 Del 11-2-15 Atencion Escaner corporal
al 25-2-15 Observacion pensamientos
Somatograma vivencial
Mi cuerpo habitado por el Espiritu
2 Del 26-2-15 Respiracion Ejercitando mi presencia
al 11-3-15 Relajacion Respiracion consciente
Haciendo silencio mental
Relajacion profunda
Relajacion y lectura de textos (biblicos,
poesia...)
3 Del 12-3-15 Visualizacion El lugar seguro
al 25-3-15 Visualizandome en el aula de otro modo
Visualizacion de Galilea
4 Del 26-3-15 Conciencia Paseo contemplativo
sensorial
al 22-4-15 Diélogos con atencion plena
Musica y textos escuchados con atencion plena
5 Del 23-4-15 Voz/habla Observacion de mi habla
al 13-5-15 Postura Elaboracion del mantra de la clase
Observacion de la postura
Postura y meditacién/oracion
6 Del 14-5-15 Energia Escucha de la energia corporal
al 27-5-15 Movimiento Caminar consciente
7 Del 28-5-15 Focusing Los 6 pasos del focusing
al 7-6-15 Cierre del Cierre sentido del programa
programa
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C. Analisis cualitativo de los datos

Dentro de la primera fase de intervencion en el aula, los docentes recogen en un diario
el proceso de implementacion. Se recoge de forma cualitativa la experiencia que surge a

partir de la realizacion de actividades del programa con el alumnado.

Se establece un protocolo para introducir estas nuevas actividades en el aula. Una de las
pautas fundamentales es que todos los docentes ofrezcan la misma informaciéon al
alumnado, explicando el sentido del programa asi como los pasos que a partir de ese
momento se dardn. Se determina que es importante presentar y explicar el programa al

alumnado, ya que es desconocido por ellos.

Para la recogida de datos se facilita una ficha/diario al profesorado. Los factores que se
analizan a través del diario de los docentes son:

e Aplicacion.

e Respuesta del alumnado.

e Efectos observados.

e Satisfaccion.

e Observaciones.

e Concrecion del ejercicio realizado.

e Aplicacion del ejercicio.

e Otras concreciones.

En las siguientes tablas se presenta un resumen de los datos mas significativos de la
intervencion con el alumnado recogidos de los diarios. Se presentan los datos de cada

uno de los 7 microciclos.

471



Tabla 8.17

Microciclo 1. Evaluacion de la prdctica realizada desde el 11-2-15 al 25-2-15

Factor

Concrecion de la evaluacion

Aplicacion

Respuesta

alumnado

Efectos

Satisfaccion

Observaciones

Concrecion

ejercicios

Aplicaciéon

ejercicios

Otras

concreciones

Todos los docentes subrayan que la experiencia ha sido positiva. Han realizado

las actividades propuestas, repitiéndolas varias veces.

La respuesta del alumnado, en general, ha sido buena. Algiin alumno no realizé
el ejercicio, en dos aulas algunos alumnos expresar su nerviosismo por medio de
risas, dificultandoles entrar en los ejercicios. Progresivamente, con el paso de las
semanas, los alumnos han ido participando con mas normalidad de las

actividades.

Se ha percibido, en general, concentracién y tranquilidad en el alumnado. En
algunas sesiones el efecto ha sido especialmente evidente, la clase comenzaba de

manera mas silenciosa y calmada.

Todos los docentes expresan satisfaccion. Algunos de ellos, fundamentalmente
en las primeras sesiones, expresan inseguridad y cierto nerviosismo. No saber

como iba a responder el alumnado les generaba inseguridad.

Los docentes resaltan como se han ido desvaneciendo sus inquictudes en la
medida en que iban aplicando las actividades. Surge el debate del uso de la
musica. En practicas atencionales se tenderd a utilizar lo menos posible la

musica.

Los ejercicios mas realizados han sido: escaner corporal, somatograma vivencial

y observacion de pensamientos.

Se subraya la importancia de desarrollar la competencia de auto observacion en
el alumnado, tanto de pensamientos, como de emociones y sensaciones

corporales.

Desde una perspectiva espiritual se aplica esta auto observacion a su experiencia

religiosa, asi como a sus “mociones” internas.
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Tabla 8.18

Microciclo 2. Evaluacion de la prdctica realizada desde el 26-2-15 al 11-3-15

Factor

Concrecion de la evaluacion

Aplicacion

Respuesta

alumnado

Efectos

Satisfaccion

Observaciones

Concrecion

ejercicios

Aplicaciéon

ejercicios

Otras

concreciones

Todos los docentes han aplicado los ejercicios y practicas propuestas.

La respuesta del alumnado ha sido satisfactoria. Algunos alumnos tenian

prejuicios a la hora de realizar las practicas respiratorias.

Los docentes subrayan el efecto tranquilizador que las practicas tenian en el

alumnado.

El nivel de satisfaccion expresado es alto.

Algunos docentes plantean sus dudas sobre la conveniencia de cerrar ellos
también los ojos para realizar las practicas. Se subraya la importancia de que en

estos primeros momentos puedan estar atentos a la evolucion del grupo.

La practica central ha sido la respiracion consciente. Se ha realizado a partir de
diferentes consignas (contar respiraciones, asociar a una palabra, percibir
sensaciones fisicas y asociar al movimiento). También se ha practicado la

respiracion completa y la respiracion profunda.

Las consignas tenian que ver con indicaciones para realizar este ejercicio
correctamente: en respiracion consciente mantener una postura correcta (sentados
con la espalda recta), realizar el ciclo respiratorio completo por la nariz y aplicar

las actitudes basicas de apertura y receptividad sin juicio.

Se ha propuesta la lectura de frases evangélicas asociando la palabra a la

respiracion.
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Tabla 8.19

Microciclo 3. Evaluacion de la prdctica realizada desde el 12-3-15 al 25-3-15

Factor

Concrecion de la evaluacion

Aplicacion

Respuesta

alumnado

Efectos

Satisfaccion

Observaciones

Concrecion

ejercicios

Aplicacion

ejercicios

Otras

concreciones

Se han aplicado los ejercicios, aunque algunos docentes afirman que han tenido

menos tiempo por cuestiones de exceso de contenidos a impartir en el aula.

La respuesta ha sido muy positiva. El alumnado ha disfrutado con los ejercicios

propuestos.

Los docentes recogen sensacion de bienestar en el alumnado después de realizar
los ejercicios. Especialmente positiva la visualizacion del lugar seguro, donde a
pesar de guiarse la visualizacion, cada alumno tenia libertad para imaginar su

paisaje.

Ha sido una experiencia agradable. Se subraya de forma positiva el ejercicio de
puesta en comun, después de que cada alumno dibujase su lugar seguro. Se creo

un clima de escucha en el aula.

Los ejercicios realizados han sido visualizacion del lugar seguro, visualizarme de

otro modo en el aula y visualizacion de Galilea

Se subrayan las consignas para realizar una buena visualizacion: sentados,
espalda recta, guiar con voz suave y pausada, ir afiadiendo detalles de forma

progresiva.

La visualizacion de Galilea posibilita al alumnado acercarse a los tiempos de

Jesus de Nazaret.
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Tabla 8.20

Microciclo 4. Evaluacion de la prdctica realizada desde el 26-3-15 al 22-4-15

Factor Concrecion de la evaluacion

Aplicacion Se han hecho varias relajaciones, todos los docentes las han realizado.

Respuesta La respuesta ha sido positiva. En algunas ocasiones, después de la relajacion,

alumnado les costaba recuperar la activacion fisica y mental para continuar con la clase.

Efectos Tranquilidad.

Satisfaccion Algunos alumnos han expresado su sorpresa por el nivel de relajaciéon logrado.
Los docentes subrayan la necesidad del alumnado de aprender competencias
relajatorias.

Observaciones Se expresa el momento adecuado para hacer relajaciones en el aula. Se subraya
que los momentos de cansancio del alumnado son las oportunidades para
practicar la relajacion consciente.

Concrecion Relajacion profunda.

ejercicios

Aplicacion En algunas ocasiones los docentes lo han realizado en el aula. En otras, han

ejercicios acudido al gimnasio donde el alumnado ha podido realizar la relajacion
tumbados. En estos casos los niveles de relajacion obtenidos fueron mayores.

Otras En algunas relajaciones, se ha incorporado la lectura de textos de la Biblia

concreciones donde se expresaba la experiencia de “descansar en Dios”.

475



Tabla 8.21

Microciclo 5. Evaluacion de la prdctica realizada desde el 23-4-15 al 13-5-15

Factor Concrecion de la evaluacion

Aplicacion Los docentes han realizado los ejercicios. Algunos han tenido dificultades en
realizar todo el plan de actividades propuesto porque han tenido wvarias
actividades fuera del centro.

Respuesta Buena respuesta. Han agradecido que fuesen actividades dinamicas. Varias

alumnado semanas de actividades sin movimiento con ojos cerrados estaba creando
cansancio en algunos alumnos.

Efectos Tranquilidad, calma, clima de escucha en el aula.

Satisfaccion Nivel de satisfaccion alto.

Observaciones Se agradece por parte de los docentes actividades mas dindmicas y que han
favorecido el contacto entre el alumnado.

Concrecion Paseo consciente por el centro.

ejercicios
Cuentos expresados por medio del tacto (masajes).
Escribir con atencion plena.

Aplicaciéon Se subraya la importancia de crear en el aula un clima de silencio y atencidon

ejercicios plena, para que las actividades tengan el resultado esperado.

Otras

concreciones
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Tabla 8.22

Microciclo 6. Evaluacion de la prdctica realizada desde el 14-5-15 al 27-5-15

Factor Concrecion de la evaluacion

Aplicacion Se han realizado las actividades propuestas. Algunos docentes han incluido

alguna actividad mas, a peticion del alumnado.

Respuesta Respuesta positiva, las actividades de educacion de la interioridad comienzan a
alumnado ser algo esperado ya por el alumnado. La predisposicion, por tanto, es buena.
Efectos Concentracion y tranquilidad.

Satisfaccion Los docentes subrayan no so6lo el clima creado sino el nivel de interaccion que se

ha posibilitado entre el alumnado.

Observaciones Las actividades relacionadas con la elaboracion de relatos personales se valoran
muy adecuadas para el trabajo en tutoria. Se plantea la posibilidad de darle
continuidad al trabajo.

Concrecion Auto observacion del habla: palabra y, tono.

ejercicios

Elaboracion del mantra de la clase.

Dar las gracias.

Aplicaciéon Importante crear un clima de tranquilidad y escucha.

ejercicios

Otras Se ha realizado la actividad: mi historia personal. Cada alumno ha creado el
concreciones relato de su historia personal. Se ha compartido en el grupo.
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Tabla 8.23

Microciclo 7. Evaluacion de la prdctica realizada desde el 28-5-15 al 7-6-1

Factor Concrecion de la evaluacion

Aplicacion Se han realizado los ejercicios propuestos, aunque los docentes expresan
dificultades de tiempo, ya que se esta a final de curso.

Respuesta Respuesta positiva. Se subraya la importancia del movimiento en alumnado que

alumnado pasa mucho tiempo sentado en sus sillas.

Efectos Las actividades de movimiento creaban en los docentes sensacion de
inseguridad. Pero las actividades se han desarrollado con normalidad, en un
clima de tranquilidad.

Satisfaccion Alto de nivel de satisfaccion.

Observaciones En ocasiones las actividades se realizan en el aula, aunque hay menos
posibilidades para moverse. En otras ocasiones los docentes han hecho las
actividades en el patio o el gimnasio. En el patio han surgido mas distracciones.

Concrecion Observacion postura.

ejercicios
Estiramientos conscientes.

Caminar consciente.

Aplicaciéon Se incide en la importancia de crear un clima de silencio y auto observaciéon en

ejercicios las sesiones.

Otras Se trabaja la corporalizacion de salmos. Conexion con la experiencia que trata de

concreciones expresar el salmista y expresion por medio del cuerpo, la postura y el

movimiento.

D. Conclusiones
En funciéon de las categorias de respuesta existentes en la ficha/diario que han

cumplimentado los docentes se pueden extraer conclusiones a varios niveles:

Preparacion y practica de los ejercicios: La adecuada preparacion de las practicas y
ejercicios, asi como el hecho de que los docentes los tengan por escrito es un factor que

en la etapa inicial de implementacion reduce su ansiedad. Si ademas, estas practicas se
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han trabajado previamente en una sesion con el profesorado y se ha hecho desde el

modelado, la percepcion de seguridad del profesorado aumenta.

Aplicacion y temporizacion semanal: La aplicacion de los ejercicios realizados ha sido
satisfactoria. A pesar de ello, en épocas académicas de muchas actividades ha
disminuido la practica en el aula. En ese sentido, establecer un calendario ayuda a que
las practicas del programa se vayan integrando y sistematizando como algo habitual. A
pesar de ello, el programa no se concibe de un modo rigido y, su aplicacion esta sujeta a

los distintos factores escolares existentes.

Respuestas del alumnado: la respuesta del alumnado ha sido satisfactoria. Destacan la
posibilidad de “parar” asi como de tener un tiempo para ser conscientes de como estan y
como se sienten. Les ha ayudado a estar mas tranquilos. Algunos alumnos muestran
dificultades con la préctica, especialmente en las sesiones iniciales, parece que con el
paso de las semanas han ido participando de forma normalizada. Subrayan de modo
especialmente positivo la posibilidad de expresar sus experiencias y ser escuchados por
el grupo/aula. Por ultimo, algunos alumnos expresan como las actividades les han
ayudado a plantearse “cosas de su vida”, también cuestiones de tipo espiritual o

religioso.

Efectos: El efecto mas destacado es el de la tranquilidad. Los alumnos y también los
docentes se sienten mas tranquilos. Esa tranquilidad favorece la atencion y la

concentracion en el aula.

También se subraya entre los efectos un mejor clima de aula, las dindmicas posibilitan

un clima de escucha y de empatia.

Dificultades: La mayor dificultad de los docentes ha sido la de gestionar la conducta
disruptiva de algunos alumnos en la practica, lo que hacia que el clima no fuese el

adecuado.

También ha habido dificultades a la hora de realizar las actividades en funcion de la

hora del dia y el estado del grupo.

Dudas: una duda que surgio fue la de la postura de los alumnos a la hora de hacer las

practicas. ;Pueden los alumnos elegir la postura?
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Aplicaciones en funcion de franjas horarias: Las practicas atencionales eran mas
adecuadas por la mafiana, y las relajatorias y senso perceptoras por la tarde. Algunos
docentes expresan que la franja horaria es uno de los factores mas importantes a la hora

de intervenir en el aula.

Aplicacion en funcidn de los niveles: No se observan diferencias en funcion de niveles a
la hora de intervenir en el aula. Las diferencias observadas tienen que ver con la
diferencia entre grupos, especialmente los grupos de PREE, donde los alumnos tienen
mas dificultades para comprender algunas indicaciones de las practicas, y para mantener

los ojos cerrados durante un tiempo largo.

Aplicacion a tutorias: Todos los docentes ven una posibilidad adecuada la aplicacion del
programa en horario de tutoria. Seria un modo de disponer de un tiempo mas largo para

dedicar a las actividades del programa.

8.5 Evaluacion del producto

Como ya se ha presentado anteriormente, se realiza la evaluacion del producto a partir

de cuatro criterios de evaluacion: impacto, efectividad, sostenibilidad y trasportabilidad.

M. Obiols los describe del siguiente modo'*®’:

e La evaluacion del impacto valora el alcance del programa en relacion al
profesorado y alumnado.

e La evaluacion de la efectividad marca el grado de significatividad de los
resultados obtenidos.

e La evaluacion de la sostenibilidad valora el tiempo que la aplicacion del
programa perdura.

e La evaluacion de la transportabilidad valora la posibilidad de que el programa se

replique en otros centros.

7 M. Obiols, “Disseny, desenvolupament i evaluacié din programa d’educacié emocional en un centre
educatiu”, Dissertation Abstracts International, 47, 2006.
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8.5.1 Evaluacion del impacto y la efectividad

A continuacion se presentan los instrumentos disefiados para medir el impacto y la

efectividad del programa. Tal y como se ha realizado hasta ahora, se diferencia entre

alumnado y profesorado.

A. Evaluacion cuantitativa del programa (profesorado)

Descripcion

El cuestionario utilizado mide cinco factores con respecto a cada uno de los nueve

recursos psico-corporales trabajados:

Comprension.
Estado conseguido.
Dificultad.
Integracion.

Aplicabilidad.

En la siguiente tabla se muestran los resultados obtenidos. La clave de correccion es: 1

Muy poca, 2 Poca, 3 Ni poca ni mucha, 4 Buena, 5 Muy buena, 6 Excelente.
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Tabla 8.24

Evaluacion cuantitativa del programa (profesorado) (%).

Comprension Estado conseguido Integracion

Técnica 3 4 5 6 2 3 4 5 6 3 4 5 6
Atencion 17 39 33 12 12 28 33 6 6 39 22 12
Respiracion 12 44 33 6 12 28 39 12 6 4 22 17
Relajacion 28 33 33 12 12 17 33 12 22 22 12 17
C. sensorial 28 33 28 6 28 33 22 12 22 22 22 12
Visualizacion 6 44 28 33 28 12 17 17 17 33 12
Voz/Habla 12 12 44 12 22 33 17 6 12 22 28

Postura 6 6 39 22 17 39 28 6 6 4 12 12
E. corporal 12 22 39 12 6 33 17 22 12 28 12 22 6
Movimiento 6 56 17 12 33 39 6 12 17 39 12

C. sensorial: conciencia sensorial. E. corporal: energia corporal.
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Tabla 8.24. (Continuacion)

Evaluacion cuantitativa del programa (profesorado) (%)

Dificultad Aplicabilidad
Técnica 5 4 3 2 1 2 3 4 5 6
Atencion 6 12 39 28 6 6 6 33 28 12
Respiracion 6 12 28 39 12 33 28 17
Relajacion 12 17 28 33 6 12 28 33 12
C. sensorial 33 28 22 6 6 17 39 6 12
Visualizacion 6 6 22 50 6 22 22 17 17
Voz/Habla 17 22 33 28 12 33 22 17 6
Postura 6 12 28 33 12 28 12 17
E. corporal 6 28 12 22 17 28 22 22 12
Movimiento 12 22 22 39 6 6 6 6 44 28

C. sensorial: conciencia sensorial. E. corporal: energia corporal.
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B. Resultados y discusion

Con respecto a la comprension de cada recurso psico-corporal destaca la dificultad de
algunos docentes con visualizacion, voz/habla y energia. Un 5% han dado una valoracion de
2 a la comprension de estos recursos. Por otro lado, destaca la alta puntuacion que han
obtenido algunos recursos en este factor de comprension. Un 77% han dado puntuaciones de
muy buena o excelente (5 y 6) al nivel de comprension adquirido en respiracion.
Visualizacion y movimiento también han obtenido una puntuacion alta, con 72% de

respuestas en los valores de 5 y 6 en el primero, y un 73% en el segundo.

En estado conseguido la energia es el recurso que mas bajo puntia, un 16% de docentes le
han dado un puntuacion de 2; junto con visualizacion y conciencia sensorial donde el
porcentaje ha sido de 11% en este nivel de 2. Por el contrario, la atencion ha tenido un 67%
de docentes que le han dado una puntuacion 4 o mas. En respiracion el 79% le han dado una

puntuacion de 4 o mas.

En el factor integracion también se observan diferencias entre los diferentes recursos,
aunque los valores son mayoritariamente altos. Entre los recursos con una puntuacién mas
alta estan: atencion y movimiento con 88% de docentes que puntiian 4 o mas, y respiracion,
con un 94% con puntuaciones de 4 o mas. Por otro lado, energia aparece como el recurso

menos integrado con un 40% de docentes que le dan una puntuacioén de 3 o menor.

En el factor dificultad energia es la que presenta unas puntuaciones mas elevadas, un 40% de
docentes refleja que el recurso le ha parecido algo o bastante dificil. Por otro lado,
visualizacién, postura y atencion reflejan puntuaciones en las que los docentes expresan

poca dificultad.

Por ultimo, en el factor aplicabilidad han obtenido una mayor puntuacion los recursos
atencion, respiracion y relajacion. El recurso que mas puntuaciones bajas ha tenido ha sido
energia.

C. Conclusiones

El programa ha sido valorado de forma notable por el profesorado. El factor integracion,

como han mostrado los estudios, tiene importancia en la adecuada implementacion posterior
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en el aula®. De este modo, si los docentes integran los distintos recursos sera posible el
trabajo con el alumnado. La integracion tiene que ver con la comprension, factor que no s6lo
es cognitivo, la dificultad y el estado conseguido. Se puede concluir que, en general, los
docentes otorgan una alta puntuacion a este factor de integracion, siendo los recursos mejor
integrados atencion, visualizacion y respiracion. Por otro lado, el recurso integrado de un

modo menos satisfactorio ha sido energia.

Estas puntuaciones correlacionan con las obtenidas en el factor aplicabilidad, donde atencién

y respiracion han tenido las puntuaciones mas altas, y energia la mas baja.

8.5.2 Cuestionario de evaluacion global del programa

A. Descripcion

La herramienta utilizada en este apartado es un cuestionario de 20 items, donde se evaltian
cinco dimensiones:

e Aprendizaje.

e Efectos individuales.

e Efectos grupales.

e Intervencion.

e Aplicabilidad.

En la siguiente tabla se presentan estas cinco dimensiones con sus correspondientes factores

e items:

1368 Cf. L. Lopez, Op.cit., 2010, p. 431.
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Tabla 8.25

Cuestionario de evaluacion global del programa (alumnado).

Dimension Factor ftems

1 Aprendizaje Creencias “R” 1,3,10
Habilidades “R” 2,4,5

2 Efectos individuales Bienestar subjetivo 8
Concentracion 9
Tranquilidad 6
Energetizacion 7

3 Efectos grupales Silencio en el aula 11
Ambiente de estudio 12
Relacién profesor/alumno 13

4 Intervencion Tiempo dedicado a los 14
ejercicios

15
Frecuencia de aplicacion
16

Satisfaccion

5 Aplicabilidad de las técnicas Conocimiento 17
Realizacion 18
Aceptacion 19
Dificultad 20

B. Resultados y discusion

Se presentan los estadisticos descriptivos:
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Tabla 8.26

Estadisticos descriptivos.

N Media  Desviacion
estandar

1. Me ha gustado hacer meditacion/relajacion en clase 97 3.89 1.207
2. Ahora s¢é relajarme y meditar mas que antes. 97 3.46 1.164
3. He puesto interés y he participado con actitud positiva. 97 3.79 1.099
4. Me ha resultado facil. 97 3.79 1.154
5. En general, he conseguido relajarme. 97 3.76 1.134
6. Después de hacer meditacion /relajacion me sentia mas 97 3.69 1.202
tranquilo
7. Después de hacer meditacion/relajacion, tenia mas 97 3.26 1.277
energias para hacer clase.
8. Me encontraba mas animado y contento/a. 97 3.71 1.118
9. Me encontraba mas concentrado/a. 97 3.45 1.199
10. Encuentro 1til hacer meditacion /relajacion en clase. 97 3.79 1.241
11. Después de hacer meditacidon/relajacion, en el aula 97 3.66 1.180
habia mas silencio.
12. Cuando hacemos meditacion/relajacion, el ambiente de 97 3.66 1.189
clase es mas agradable.
13. La meditacion / relajacion ha hecho mejorar la relacion 97 3.56 1.190
con el profesor.
14. El tiempo que dedicabamos a meditar/relajarnos ha era 97 342 1.306
suficiente.
15. El numero de veces que lo hemos hecho ha sido 97 316 1.280
suficiente.
16. Me ha gustado la manera como el profesor guiaba los 97 3.81 1.064
ejercicios.
17. Sé cémo funciona esto de meditar/relajarse. 97 3.64 1.101
18. Lo hemos hecho suficientemente 97 307 1285
19. Me gustan los ejercicios propuestos por el profesor. 97 3.54 1.217
20. Los ejercicios han sido faciles. 97 3.82 1.127
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Como conclusion del estudio realizado es posible subrayar las altas puntuaciones otorgadas
por el alumnado a los diferentes items del cuestionario. Las medias oscilan entre 3,07 y 3,89.

Por tanto, la impresion obtenida por el alumnado del programa es muy positiva.

Los items que han obtenido una puntuacidén menor tienen que ver con el niimero de veces
que han realizado los ejercicios en el aula, lo cual pone de manifiesto que el alumnado

hubiese estado dispuesto a realizar estos ejercicios de forma mas continua.

Por otro lado, los items que mas alto han puntuado han sido los relacionados con los efectos
que estos ejercicios tenian tanto en los propios alumnos, como en el clima de aula y la

relacion con el profesor.

C. Conclusiones

El alumnado realiza una evaluacion positiva del proceso realizado. El estudio longitudinal
pretendia observar los cambios que se producen en los alumnos como resultado de la
implementacion de un programa de educacion de la interioridad. Ademas, siguiendo el
modelo CIPP de D. Stufflebeam, se pretendia evaluar el producto por medio de la
evaluacion del impacto y la efectividad del programa. La herramienta utilizada para evaluar
esta dimension ha sido el Cuestionario de Evaluacion Global del Programa, donde el

alumnado tenia que responder a distintos items.

En primer lugar, hay que subrayar las altas puntuaciones otorgadas por el alumnado a los
diferentes items, lo cual muestra la satisfaccion de éstos con el trabajo desarrollado. En los
resultados el alumnado destaca la facilidad de los ejercicios, la buena tarea realizada por los
docentes a la hora de guiar las practicas, asi como la utilidad de las mismas. Entre los
efectos obtenidos destacan el estado conseguido (relajacion, concentracion, atencion y

calma), la mejora del clima de aula, asi como la fluidez en las relaciones con el profesorado.

8.6 Seguimiento

A continuacion se evaluan los criterios de sostenibilidad y transportabilidad, que son los que

conforman esta fase de seguimiento en la metodologia investigacion-accion.
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8.6.1 Evaluacion de la sostenibilidad

Para la evaluacion de la sostenibilidad se han desarrollado entrevistas de seguimiento con

los docentes, también se ha revisado la medida en la que el proyecto se ha desarrollado

curricularmente.

A. Entrevistas de seguimiento

Por medio de las entrevistas se busca observar en qué medida el trabajo realizado durante la

fase de formacion e implementacion se mantiene en el centro. La entrevista consta de dos

preguntas:

Pregunta 2: ;Sigues practicando tu?

Pregunta 1: ;Continuas realizando las practicas, actividades y ejercicios en el aula?

Las respuestas de los docentes se presentan en la siguiente tabla:

Tabla 8.27

Entrevistas de seguimiento.

Docente

Pregunta 1

Pregunta 2

Hago las practicas al inicio y final del dia. De
forma regular y con buen resultado.

De vez en cuando. No soy regular en la
practica, aunque cuando lo aplico los resultados
son positivos.

Empiezo todas las clases con algun ejercicio.
Es parte de mi metodologia. Estoy muy
contenta.

Intento hacer alglin ejercicio a la semana. No

soy sistematico, pero lo tengo presente.

No lo suelo practicar.

Lo tengo muy presente en al aula. Es una ayuda
en el dia a dia.

Hago algunas practicas de forma regular, como
la atencion a la respiracion y escaner corporal.

Practico de forma esporadica. No soy regular.

Practico yoga. Eso me ayuda a incorporar la
atencion, la respiracion y el cuerpo en mi
docencia.

Suelo escuchar algunos de los audios que se
dieron en la formacion. Sobre todo cuando estoy
en casa.

No practico a nivel personal.

Suelo practicar. He hecho un curso de
mindfulness que me ha ayudado a profundizar
en algunas técnicas. También lo utilizo en mi
oracion personal.
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Se han presentado unicamente las respuestas de algunos de los docentes. Desde una
perspectiva general se observa que mas del 50% de los docentes sigue aplicando las
practicas, tareas y ejercicios de forma sistematica en el aula. Hay un 35% que las aplican de
forma ocasional. Y hay un 15% que préacticamente no las tiene en cuenta. Ademas, hay una
correlacion directa entre nivel de auto aplicacion y aplicacion en el aula. Aquellos docentes
que hacen uso de estas practicas son los que mayoritariamente las ponen en marcha,
posteriormente, en el aula. Es de resaltar el hecho de que algunos de ellos, han profundizado
especializandose en algunas técnicas, como por ejemplo el yoga. También es destacable el

hecho de que algunos docentes incluyen estas técnicas en su oracion personal.

B. Inclusion curricular

Durante el curso 2016-2017 el centro se plantea la inclusion curricular el programa TREVA
interioridad dentro de la etapa Educacion Secundaria Obligatoria. El centro realiza una
propuesta para que las competencias basicas sean incluidas dentro de las asignaturas de
tutoria y educacion fisica. El centro también se propone desarrollar un protocolo de
bienvenida a los alumnos en cada curso que comienza. Por medio de practicas, ejercicios y
actividades de educacion de la interioridad se quiere generar un clima de aula que posibilite
el trabajo posterior a lo largo del curso. Desde esa perspectiva, el centro disefia una
propuesta de trabajo para los tres primeros dias del curso escolar. Por diversas razones
ajenas a la investigacion el centro no puede llevar a cabo este trabajo curricular a lo largo del

curso 2016-2017, si bien lo pospone para los afios posteriores.

8.6.2 Evaluacion de la transportabilidad

El Centro de Formacion Otxarkoaga, como ya se ha indicado, estd inserto en la red de
centros diocesanos pertenecientes a la diocesis de Bilbao. En ese sentido, tanto en las
reuniones de coordinacion de directores de centros, como de responsables de pastoral, los
representantes del centro comparten la experiencia tenida con el programa TREVA
interioridad. Fruto de esos didlogos surge la oportunidad de desarrollar el programa en otros

centros de la red.

Ademas, el investigador es requerido por varias congregaciones religiosas para formar al

profesorado e implementar el programa en sus centros educativos. En ese sentido, es de
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destacar el trabajo que se estd realizando con los centros pertenecientes al instituto
Calasancio, Hijas de la Divina Pastora, donde mas de 20 colegios de Espana y de America

Latina estan implementando este programa.

A. Formacion

Como se ha mencionado con anterioridad el programa TREVA interioridad se estd
implementando en distintos centros. A continuacion se hace una enumeracion de los centros

donde se han desarrollado acciones:

e (olegio Salesianos de Barakaldo (Bizkaia)

e (Centro de Formacién Somorrostro (Bizkaia)

e San Juan Ikastetxea (Bizkaia)

e Colegio Nuestra Sefiora del Pilar (Bizkaia)

e Colegio Divina Pastora Sanlicar de Barrrameda (Cédiz)
e Colegio Divina Pastora Chipiona (Cadiz)

e (olegio Divina Pastora Martos (Jaén)

e (olegio Religiosas Calasancias Sevilla

e (olegio Divina Pastora Getafe (Madrid)

e Colegio Divina Pastora Mondvar (Alicante)

e Colegio Divina Pastora Alicante

e Colegio Divina Pastora Daimiel (Ciudad Real)
e (olegio Natividad de Nuestra Sefiora (Madrid)
e (olegio Calasancio Almazan (Soria)

e (olegio Calasancio Pontevedra

e Colexio Calasancias A Corufia

e Colegio Santo Angel (Ourense)

e Colegio Padre Miguez (Vigo)

B. Divulgacion

Estas son las acciones que se han ido realizando para favorecer la divulgacion del programa

TREVA interioridad, facilitando, asi, su trasportabilidad:
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Charlas y jornadas:
e C(Ciclo de charlas, “Como educar la interioridad en la familia”. En Escuelas Pias de

Cataluna (22 centros), 2008-2018.

e (Charla “Interioridad y mindfulness para padres y madres”. La Salle Bonanova, 2014.

e Realizacion de las III Jornadas de Relajacion y Meditacion en la Escuela, bajo el
titulo: “Educar la interioridad”, Universidad de Barcelona, 2014.

e Charla, “Educar la interioridad en la universidad”. Escola Salesiana de Ingenieria,
Barcelona, 2015.

e Charla a docentes “Educacion e inteligencia espiritual”. Colegio Madre de Dios
(Bilbao), 2015.

e Curso formativo “Educacion de la interioridad”. Centros Educativos de las
Dominicas de la Ensefianza, 2015-2018.

e Participacion en el curso “Postgrado de Educacion de la Interioridad en contextos
educativos”. Universidad de La Salle, Madrid, 2015-2018.

e Taller “La interioridad: 10-14 afios”. En las jornadas de la Didcesis de Bilbao:
Apertura de curso pastoral — Goazen, Bilbao, 2016.

e Taller “Educar la inteligencia espiritual”. Dirigido a agentes de pastoral de juventud
de la Zona Minera (Diocesis de Bilbao), 2016.

e Charla “Educar la interioridad”, en Escola Nona de Cervelld, Barcelona, 2017.
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8.7 Sintesis del capitulo

En este capitulo se ha presentado el analisis y la evaluacion del contexto. El Centro de
Formacion Otxarkoaga pertenece a la red de centros educativos de la didcesis de Bilbao.
Incluye en su proyecto educativo el desarrollo de la dimensién espiritual y religiosa de la
persona. Ademas, el centro se caracteriza por su trabajo con alumnado en situacion de

vulnerabilidad y exclusion.

Se ha presentado el diagndstico de problemas y obstaculos, donde se ha subrayado, entre
otros factores, la novedad propia del programa, que lo hacia desconocido tanto para

profesorado como alumnado.

En tercer lugar, se ha presentado el diagndstico especifico, mostrando tanto las variables a
medir como los instrumentos utilizados para ello. Como ya se ha indicado en los apartados

precedentes, el objetivo del estudio no es medir variables asociadas a la inteligencia
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espiritual de un modo directo, sino otro tipo de variables. En el alumnado se ha medido: la
competencia emocional, la competencia relajatoria, la ansiedad, la percepcion del bienestar y

el estrés y el clima de aula. En los docentes se han medido competencias mindfulness.

Entre los datos obtenidos cabe resaltar la diferencia estadisticamente significativa obtenida
en clima de aula, en los factores de cohesion, relacion, orden, conduccion de grupo y
puntuacion total. En la variable relajacion escolar también se han obtenido diferencias
estadisticamente significativas, en el factor conciencia relajatoria y en la puntuacién total.
En la variable competencia emocional también se han dado diferencias, tanto en el factor
autonomia emocional como en la puntuacion final. Por ultimo, aunque en los docentes no ha
habido diferencias estadisticamente significativas en la variable competencias mindfulness,
debido a que la muestra era demasiado baja, se han encontrado diferencias marginalmente
significativas a tener en cuenta, fundamentalmente en el factor autoconciencia psico-

corporal.

Siguiendo la metodologia investigacion-accion se ha evaluado el input (entrada), el proceso
y el producto. Se han presentado los recursos materiales y humanos de la investigacion, asi

como las estrategias de intervencion desarrolladas.

En la evaluacion del proceso, partiendo tanto de una metodologia cuantitativa como
cualitativa, se han utilizado varios instrumentos para medir los diferentes ciclos y
microciclos en los que consistia la investigacion. Se ha evaluado el aprendizaje del
profesorado, donde se subraya la alta puntuacién obtenida en los instrumentos utilizados.
Uno de los factores mas determinantes en el aprendizaje ha sido el nivel de practica personal
realizada por los docentes. Se les proponian tres niveles: practica formal, practica informal
y auto aplicacion en el aula. Los datos obtenidos revelan un buen nivel de practica en la
mayor parte del profesorado. Desde una perspectiva cualitativa el profesorado ha sentido
que el proceso les aportaba un mayor bienestar, una mayor tranquilidad y una mayor
capacidad de relajacion. Algunos docentes también han expresado que el proceso les ha

ayudado a que su oracion tuviese una mayor profundidad.

Con respecto a la intervencion en el aula los datos expresan que el programa ha aportado
mayor tranquilidad y silencio. Ha habido elementos que han ayudado a los docentes a
realizar las actividades en el aula con mayor seguridad: tener las propias actividades por

escrito, haberlas practicado anteriormente en las sesiones de formacion o saber que ante
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cualquier duda podian contactar con sus compafieros o con el investigador. También se ha
observado una correlacion entre nivel de practica personal de los docentes y la aplicacion en

el aula.

En el ciclo evaluacion del producto se ha observado el impacto y la efectividad del
programa. Los docentes han realizado la evaluacion cuantitativa mostrando altos niveles de
comprension, integracion y aplicacion de las nueve técnicas psico-corporales trabajadas. A
nivel general, se observa una correlacién de los recursos psico-corporales en los factores
anteriormente mencionados. Las puntuaciones mdas altas se han obtenido en atencion,

respiracion y visualizacion. Las mas bajas en energia.

El alumnado ha realizado una evaluacion global del programa mostrando puntuaciones altas
en la mayor parte de items. Los items que mas positivamente se han evaluado son los que
estaban relacionados con los efectos que estos ejercicios tenian tanto en los propios alumnos
como el clima de aula y la relaciéon con el profesor. Por otro lado, los items que menor
puntuacion han obtenido eran los referentes a cuestiones como el nimero de veces que se

habian practicado los ejercicios en el aula.
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9 CONCLUSIONES

En este ultimo capitulo de la investigacion se presentan las conclusiones de esta parte

empirico-pastoral de la investigacion.

9.1 Conclusiones generales

Al término de la investigacion es posible afirmar que se han conseguido los objetivos
marcados en el inicio. En esta evaluacion positiva se ha de subrayar el esfuerzo hecho por
los participantes en la misma. En ese sentido, tanto la implicacion del profesorado como la

colaboracion del alumnado han sido muy importantes en el proceso.

Se ha podido evaluar la incidencia de un programa de educacion de la interioridad en
distintas dimensiones, individuales y grupales, en contexto educativo. Asi, en el alumnado
se han evaluado competencias emocionales, relajatorias, de auto percepcion de bienestar y
de estrés, y de ansiedad. También se ha evaluado el clima de grupo. En el profesorado se han

evaluado competencias mindfulness.

Tal y como estaba disefiado, se han podido llevar a cabo todas las fases de la investigacion-

accion, en funcion del modelo elegido, modelo de evaluacion CIPP.

9.1.1 Disefio del programa

Se ha disefiado un programa de educacion de la interioridad, programa TREVA interioridad,
a partir de los nueve recursos psico-corporales: atencidon, respiracion, relajacion,
visualizacion, conciencia sensorial, voz y habla, energia, postura y movimiento. Las bases
psicopedagogicas del programa han sido el mindfulness y el focusing. Todo ello, con el
objetivo de desarrollar en el alumnado las competencias de auto observacion y silencio
interior. De ese modo, se posibilita el desarrollo de una atencién plena, descubriendo sentido

a cada actividad del dia, también se hace posible la apertura a la trascendencia.

Con respecto a la aplicabilidad de las técnicas, en general se ha evaluado positivamente. Las

mas sencillas son la atencion, la relajacion y la visualizacion. La mas compleja la energia.
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Una parte fundamental es la implicacion del docente en el disefio de tareas, ejercicios y
actividades. El programa no se presenta como una serie de actividades cerradas, sino que
estd abierto a la creatividad del profesorado, para asi poder responder més adecuadamente a
las necesidades del grupo/aula. Para que los docentes adquieran este conocimiento del
programa ha sido fundamental que en el proceso formativo haya habido un primer momento
en el que el objetivo era la integracion de las actividades y actitudes bésicas por parte de

éstos.

La practica, tanto del profesorado a nivel individual como en el aula, es imprescindible para

el aprendizaje del programa.

La educacion de la interioridad no se limita a una serie de actividades que se realizan en el
aula. Para que pueda haber un desarrollo adecuado la educacion de la interioridad requiere
de una apropiacion por parte de los docentes de las actitudes basicas, asi como una presencia

del programa de un modo trasversal en el dia a dia del aula.
Estas son las sugerencias didacticas y metodologicas a tener en cuenta:

e Las practicas son ejercicios basicos para la adquisicion de las competencias. Sera
importante repetirlas en el aula para que el alumnado las pueda integrar. En ese
sentido, la educacion de la interioridad no siempre conlleva ejercicios novedosos y
diferentes.

e La musica es un recurso util en el desarrollo del programa. Puede ayudar a
determinados alumnos a realizar algunas practicas que requieren de silencio. Pero se
aconseja no abusar de ella, porque uno de los objetivos del programa es acercar al
alumnado a la experiencia de silencio interior.

e Con los alumnos que mas reticentes se muestren o que presenten mas dificultades
para realizar los ejercicios y las practicas, se hard un esfuerzo especial para que se
impliquen en el programa. No se trata de que en estas practicas queden al margen del
grupo.

e Es importante que el alumnado disponga de tiempo para compartir en grupo la
experiencia después de realizar los ejercicios. Para ello, especialmente en las
sesiones de tutoria, se contemplard tiempo para este tltimo momento de expresar y

compartir la experiencia.
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e Ademas de las sesiones especificas de educacion de interioridad que se realizaran,
fundamentalmente, en la hora de tutoria, se invita a integrar de forma trasversal el
programa en el dia a dia del aula. Para ello, seran importantes los rituales de inicio y

cierre. Seran pequefios momentos para hacer silencio y tomar conciencia.

9.1.2 Diagndéstico

El Centro de Formacion Otxarkoaga presentaba un diagndstico, tanto en el alumnado como
en el profesorado, en el que se hacia necesario un programa para educar en la calma y la
introspeccion. En el alumnado se daban unos indices altos de problematica familiar y social,

en el profesorado indices altos de ansiedad y estrés por la complejidad de su tarea educativa.

Ademas, desde una perspectiva pastoral, era necesario desarrollar programas desde una
orientacion misionera. La realidad del alumnado, en el plano religioso, estaba marcada por la
increencia. El numero alto de alumnado proveniente de otros paises y de otros continentes
hacia también que se diesen numerosas confesiones religiosas entre ellos. Por ello, era
necesaria una pastoral del umbral, una propuesta de trabajo inclusiva, que respetase las
identidades y puntos de partida de cada alumno, pero que a su vez ayudase a profundizar en

la inteligencia espiritual.

Este diagnostico es realizado por el equipo directivo y compartido por el equipo de

profesores. Este hecho hace que el programa surja como una necesidad de centro.

El alumnado también percibe este programa como una respuesta a una necesidad del centro.

Eso ha hecho que su predisposicion a las actividades y practicas haya sido buena.

9.1.3 Formacion del profesorado

Se intenta asegurar una buena formacion al profesorado para que, posteriormente, pueda
implementar el programa en las aulas. Para ello, la primera parte de la formacion va dirigida
a ellos, no como docentes, sino de forma individual. El objetivo es integrar las claves
fundamentales de la educacion de la interioridad. En la segunda parte de la formacion se

desarrollan competencias para la implementacion del programa. En todo el proceso se
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aseguran unos tiempos de trabajo adecuados (3 horas cada sesion formativa), asi como un

lugar que posibilite la realizacion de las practicas y actividades.

El profesorado evaliia muy positivamente la formacion. La mayoria de los docentes perciben
que el programa les da herramientas para encontrarse mejor y estar de un modo mas

adecuado en el aula.

Los docentes expresan que algunos recursos psico-corporales son mas faciles de integrar
(atencidn, visualizacion o respiracion), y otros mas complejos (energia). A pesar de ello, las
puntuaciones obtenidas en los instrumentos aplicados ofrecen niveles de comprension,

integracion y aplicacion satisfactorios.

Las sesiones de formacion mejoran el bienestar subjetivo del profesorado, asi como la
relacion entre ellos. Esto es un elemento que ofrece coherencia interna al programa, ya que
uno de los objetivos del proceso formativo es promover unas actitudes, un estilo y una

dinamica de trabajo similar a la que luego los docentes van a desarrollar en el aula.

9.1.4 Intervencion en el aula

La intervencion en el aula también recoge un balance positivo. Tanto en el analisis
desarrollado en el profesorado como en la evaluacion realizada por el alumnado se recogen

elementos positivos.

En las variables analizadas se recogen diferencias estadisticamente significativas en clima de
aula, competencia relajatoria y competencia emocional. Por tanto, se puede concluir que el
programa TREVA interioridad ha ayudado a crear un mejor clima de aula, a desarrollar la
competencia emocional y relajatoria en el alumnado. Por otro lado, también se han
observado diferencias significativas en el profesorado, en la variable competencias
mindfulness. En concreto, el programa ha ayudado a desarrollar el factor conciencia psico-

corporal en los docentes.

Tanto alumnado como profesorado han realizado una buena evaluacidon global del programa.
Los alumnos valoran que el programa les ha ayudado a estar mas relajados, mas centrados,
asi como a tener una mejor relacion entre ellos y con el docente. También han reflejado en

sus valoraciones que hubiese sido deseable una mayor frecuencia de actividades de
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educacion de la interioridad en el aula. Por su parte, el profesorado también sefiala que el
programa les ha ayudado a estar mds tranquilos y con mas conciencia en el aula. Algunos
mencionan que han aplicado algunas de las técnicas de educacion de la interioridad a su
oracion personal, y que les ha ayudado a que ésta sea mas profunda. Subrayan, por tltimo,
que han percibido como el programa ayudaba al alumnado a estar mas tranquilo y centrado

en la tarea.

9.1.5 Conclusiones finales

En este apartado se recogen de manera sintética las conclusiones de la investigacion:

Es posible establecer un didlogo entre distintas disciplinas como la teologia pastoral y la
psicopedagogia para desarrollar proyectos pastorales en los que se midan distintas variables
desde una perspectiva empirica, lo cual va a dar rigor cientifico a los programas pastorales

que se desarrollen.

A la hora de evaluar proyectos de educacion de la interioridad es posible utilizar una
metodologia de investigacion tanto cuantitativa como cualitativa. Son dos metodologias

complementarias que ayudan a acercarse a la complejidad del fendmeno humano.

En esta investigacion se ha utilizado un disefio cuasi experimental longitudinal, donde el
objetivo era observar los cambios que se daban en profesorado y alumnado después de

implementar el programa TREVA de educacion de la interioridad, a lo largo de dos afios.

Para ello, en el disefio se ha seguido el modelo investigacion-accion, desarrollado por D.
Stufflebeam (The CIPP model for evaluation). En dicho modelo la investigacion se divide

en distintos ciclos, cada uno de los cuales se desarrolla en microciclos.

El punto de partida ha sido la observacion y diagndstico. En el Centro de Formacion
Otxarkoaga hay una necesidad, tanto en profesorado como en alumnado, de trabajar la
inteligencia espiritual. A partir del diagnostico se ha formulado la hipodtesis-accion: en esta
investigacion se presenta el programa TREVA interioridad como una propuesta valida para
trabajar una de las dimensiones de la inteligencia espiritual, la interioridad. Dicho programa

desarrolla la interioridad desde la via psico-corporal. El programa TREVA interioridad
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produce efectos positivos en el alumnado, tanto en variables emocionales y relajatorias

como relacionales (clima de aula).

A partir de la hipotesis-relacional se establecen distintos ciclos: la evaluacion del contexto,
la evaluacion del input (las entradas), evaluacion del proceso, evaluacion del producto y

evaluacion del seguimiento.

En la evaluacion del proceso se ha analizado la formacion del profesorado, el aprendizaje de
éstos, su practica individual asi como la intervencion en el aula. En este ciclo se han
obtenido resultados muy positivos. Los docentes han podido integrar las actitudes y técnicas
fundamentales de la educacion de la interioridad. Ello se ha concretado en un conocimiento
teorico de las mismas pero, sobre todo, en una auto aplicacion tanto en su dia a dia como en
el aula. En su opinién, este proceso les ha ayudado a estar mas tranquilos, a ser mas

conscientes y a interaccionar de otro modo con el alumnado.

Como resultado del estudio realizado se han obtenido diferencias estadisticamente
significativas en las variables clima de aula, competencia emocional y competencia
relajatoria, en el alumnado. En el profesorado también se han observado diferencias
significativas en las competencias mindfulness, concretamente en el factor conciencia psico-

corporal.

Con respecto a la evaluacion del producto se hace una buena evaluacion del impacto y la
efectividad. Tanto profesorado como alumnado subrayan la validez del programa de
educacion de la interioridad, ya que les ha dado herramientas para estar mas tranquilos, mas

conscientes y para relacionarse entre ellos de una manera mas eficaz.

Por tanto, es posible concluir afirmando la validez del programa TREVA interioridad en su

aplicacion en el Centro de Formacion Otxarkoaga.

Desde la experiencia obtenida parece que uno de los retos que se presenta es el seguimiento
del programa para que éste se consolide y sistematice en el centro una vez finalizada la
investigacion. Para ello, son esenciales varios elementos: el primero, la conformaciéon de un
equipo de personas que realice seguimiento al programa. El segundo, instauracion de rutinas
de aula, momentos de silencio al inicio y final de las clases. Tercero, el trabajo curricular a

partir de las competencias psico-corporales.
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Junto a la validez del programa, es posible afirmar su transportabilidad. Parece que es
posible desarrollar este programa en otros centros educativos, aunque siempre habrd que

atender a la realidad concreta de cada centro para hacer las adaptaciones pertinentes.

9.2 Limitaciones de la investigacion

Como ya se ha afirmado anteriormente, la pretension de la investigaciébn no era medir
variables propias de la inteligencia espiritual, sino otros tipos de variables, emocionales,

relacionales, de ansiedad, relajatorias y de percepcion de bienestar.

La muestra de docentes ha sido escasa, eso ha hecho que en los resultados del instrumento
aplicado, Cuestionario de Mindfulness Docente, no haya habido diferencias estadisticamente

significativas.

Al ser un estudio longitudinal a lo largo de dos cursos escolares, ha habido alumnos que se
han quedado fuera de la investigacion. Bien porque Unicamente estuvieron en el centro el
primer curso de la investigacion, o porque sélo lo han estado el segundo. Eso ha hecho que
la muestra haya ido variando y que haya sido inferior al final que al inicio de la

investigacion.

Se han minimizado los instrumentos utilizados en el seguimiento, ya que una vez finalizada
la investigacion se han producido cambios en el centro (cambio en la direccidn, obras en los

edificios, etc.) que han dificultado el seguimiento del proceso.

Los resultados cuantitativos relacionados con el alumnado se han de analizar con cierta

prudencia, ya que los adolescentes suelen presentar cierta inestabilidad emocional.

El programa podia haber desarrollado herramientas de seguimiento y apoyo al profesorado.
Ya que no es sencillo para los docentes integrar de modo sistemdatico un programa de

educacion de la interioridad en el dia a dia del aula.

No se han realizado intervenciones con las familias. Desde una perspectiva sistémica y
comunitaria se ha intervenido con alumnado y profesorado, pero ha faltado el trabajo con

familias para haber tenido en cuenta a toda la comunidad educativa.
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9.3 Implicaciones para la practica

Se recomienda tener en cuenta los siguientes aspectos a la hora de intervenir con programas

de educacion de la interioridad en contexto educativo:

Se ha de realizar un analisis del contexto asi como un diagndstico de necesidades para

determinar si el centro necesita de un programa de estas caracteristicas.

Es muy importante la implicacion del equipo directivo, y su apuesta por este proyecto
tomando decisiones que posibiliten la sostenibilidad del mismo. Es muy recomendable,
ademas, que las personas del equipo directivo participen del proceso formativo junto con el

resto de docentes.

En la presentacion a los docentes, las familias y los alumnos es importante fundamentar la
importancia de la educacion de la interioridad en el contexto actual. En ese sentido, en
aquellos centros donde el proyecto nace como una demanda del profesorado se aumentan las

probabilidades de su éxito.

Se sitaa la educacion de la interioridad en un ambito antropologico y espiritual. Por tanto,
como una propuesta inclusiva dirigida a todo el profesorado y todo el alumnado. Ello no
impide que el programa se pueda coordinar y desarrollar lineas de trabajo conjuntas con la
pastoral del centro. De hecho, el programa TREVA interioridad propone que los

responsables de pastoral de los centros estén directamente implicados.

Se considera imprescindible la formacion del profesorado. Una formacion que debe de ser
experiencial y, a la vez, aportar los fundamentos tedricos basicos. Desde la experiencia
realizada se propone que dicha formacion tenga dos partes: una primera dirigida al docente,
para que vivencie e integre esta propuesta de trabajo. Una segunda, para adquirir
competencias para implementarlo en el aula. Este proceso formativo, ademads, tiene la

pretension de implicar y responsabilizar al profesorado en el desarrollo del programa.

También se recomienda que, una vez finalizada la formacion basica, se puedan contemplar,
a modo de formacién permanente, pequefios seminarios y cursos para seguir profundizando

en la educacion de la interioridad.

Es importante, igualmente, la presencia de profesionales adecuadamente formados para

acompafiar estos procesos en los centros. Se sugiere que en las redes de centros vinculadas a
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diécesis o congregaciones religiosas se promueva la formacion de docentes en educacion de
la interioridad para, posteriormente, poder acompaiiar la implementacion de estas propuestas

de trabajo en sus respectivos centros.

Es importante planificar las sesiones de educacion de la interioridad. Para ello, los docentes
necesitan recursos pedagogicos (fichas, libros, programaciones, etc.). Es importante, por
tanto, la creacion de estos recursos por parte de personas con experiencia en este area de

trabajo.

9.4 Prospectiva

Se recogen, a continuacion, diversos aspectos a tener en cuenta en proximas investigaciones

dentro del programa TREVA interioridad.

9.4.1 Aspectos a desarrollar

Desarrollar otros instrumentos para medir nuevas variables en el alumnado y en el

profesorado.

Proporcionar al profesorado una serie de practicas, ejercicios y tareas en cada competencia

psico-corporal a trabajar.

Disefiar otras herramientas complementarias que ayuden al alumnado y al profesorado a
integrar la educacion de la interioridad. Por ejemplo, la elaboracion de una aplicacion para
teléfonos moviles en la que se encuentren audios, frases y propuestas atencionales para

trabajar la educacion de la interioridad a nivel personal.

Disefiar de manera especifica espacios para desarrollar sesiones de educacion de la

interioridad: sala del silencio, sala de la calma o similar.

Aprovechar otros espacios, en el marco escolar. Por ejemplo, elaborar pequefios videos (los
pueden realizar los alumnos mayores) para proponer momentos de calma y meditacion a

aquellos alumnos que son transportados en el autobus escolar.
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9.4.2 Posibles futuras lineas de investigacion

Medir la influencia de la educacidon de la interioridad en otras variables, como el

rendimiento académico.
Aplicacion de talleres de educacion de la interioridad a familias.

Aplicacion de claves de educacion de la interioridad al comedor escolar, posibilitando un

espacio de alimentacion consciente, marcado por la calma y la atencion.

Estudiar las posibles adaptaciones del programa TREVA interioridad en diferentes areas de

contenidos curriculares.

Desarrollar una linea de investigacion que valide empiricamente el trabajo de educacion de

la interioridad.
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10 ANEXOS

Anexo 1

FICHA DE CONTROL POST-SESION DE TREVA INTERIORIDAD

Sesion n°:

Unidad TREVA trabajada:

Elementos de la unidad:

Ejercicio mas revelador:

Ejercicio menos revelador:

Cambios y/o novedades:

O Positivo O Negativo O Neutro O Ambivalente
Estado general [ O O O
conseguido:

. O Distraccion O Suefio O Dolor O Incomodidad O Otras
Tipo O O O O O
dificultades =
Observaciones:
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EVALUACION CUANTITATIVA

Nada

Poco

Ni
poco
ni

mucho

Bastante

Mucho

. He comprendido en qué consiste la técnica

. Me ha resultado reveladora esta técnica. La he

sentido

. Encuentro facil esta técnica

. Creo que me la puedo aplicar a mi mismo/a
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Anexo 2

DIARIO DE PRACTICA SEMANAL PERSONAL (docentes)

Educacion de la interioridad

Nombre: Semana n°:
Fecha:
UNIDAD n*:
Tiempo de practica individual especifica
Fecha
Tiempo
practica
Conciencia cotidiana
Muy Poco Ni Bastante | Mucho
poco poco
ni
mucho
(Cuanto rato lo has aplicado durante el dia?
Auto aplicacion en el aula
Muy Poco Ni Bastante | Mucho
poco poco
ni
mucho
(Lo has puesto en practica en el aula contigo
mismo/a?

Valoracion cualitativa general
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Anexo 3

EVALUACION DEL PROCESO DE FORMACION

PROGRAMA DE EDUCACION DE LA INTERIORIDAD
DOCENTE: CENTRO: Centro Formacion Otxarkoaga

FECHAS INTERVENCION (SEMANA):

ACTIVIDADES/EJERCICIOS EVALUADOS:

1. Satisfaccion e implicacion:

o Estoy satisfecho con mi trabajo
Me resulta agradable aplicarlo pero a veces no lo tengo en cuenta
Me resulta agradable trabajarlo pero no dispongo de herramientas
No lo considero importante
Otros

o O O ©O

2. Sensaciones generales obtenidas

3. Principales dificultades

4. QObservaciones
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Anexo 4

HOJA DE SEGUIMIENTO SEMANAL DE INTERVENCION EN EL AULA

PROGRAMA DE EDUCACION DE LA INTERIORIDAD

DOCENTE: CENTRO: Centro Formacion Otxarkoaga
FECHAS INTERVENCION (SEMANA):

ACTIVIDADES/EJERCICIOS EVALUADOS:

1. (Lo has puesto en practica con el alumnado? (Especifica lo maximo que puedas)

2. (Cbémo te has sentido en general?

3. ¢Has hecho la actividad acordada?

4. ;Has adaptado el ejercicio de alguna manera especial?

5. (Has anadido algun detalle tuyo al ejercicio?

6. ¢(Dificultades principales a la hora de aplicarlo?

7. Grado de satisfaccion de lo que has hecho

8. Efectos que se han producido

9. Alguna reaccion en particular

10. Grado de aceptacion general por tu parte: ;crees que integraras esta técnica en el aula?

11. ;Has observado algun efecto positivo? ;Y algun efecto colateral?

12. ; Tienes alguna duda en concreto?

510




13. ;Tienes alguna sugerencia? ;Se te ocurre alguna cosa para mejorar tu aplicacion?

OBSERVACIONES
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Anexo 5

Visualizacion: El lugar seguro

1. Introduccion

Vamos a hacer un ejercicio para el que os vamos a pedir que estéis tranquilos, es importante
que no habléis entre vosotros, y que estéis centrados en lo que vamos a hacer. Incluso si
alguien ve que no puede hacer el ejercicio le vamos a pedir que no interrumpa a sus
compaiieros. Asi, cada uno tiene una oportunidad para estar durante un tiempo tranquilo. El
ejercicio no va a durar mucho, unos 6-7 minutos. Os vamos a pedir que cojdis una postura
comoda y que cerréis los 0jos. Si a alguien cerrar los ojos le pone nervioso, que los deje
entre abiertos, mirando al suelo. Vamos a poner una musica suave de fondo y mientras estais
con los ojos cerrados os vamos a ir diciendo unas cosas. Os vamos a invitar a que os vayais
imaginando cosas, nosotros os vamos a guiar. Va a ser un tiempo para estar tranquilos, para
estar a gusto. Cogemos una postura comoda, a ser posible con la espalda recta, apoyada en el

respaldo de la silla, los pies bien apoyados en el suelo...

2. Desarrollo del ejercicio

Busca una postura comoda y vete cerrando los 0jos. Y lleva toda tu atencion a la respiracion.
Puedes observar como el aire entre en tu cuerpo y como sale de €l... Observa la sensacion
del aire cuando entra por la nariz... como llena tus pulmones y coémo vuelve a salir por la
boca... ahora es momento para olvidar todo eso que te preocupa... todo lo que te agobia...
lo puedes dejar salir de tu cabeza... a la vez que el aire sale de tu cuerpo... es como si tu

cansancio o agobio también saliera...

Breve repaso corporal: observa tus pies, las sensaciones que sientes... observa tus

piernas... tus manos y brazos... tu espalda... tu cabeza... tu pecho...

Te invito que te imagines que estds en un lugar especial para ti, ese sitio en el que te
sientes realmente bien, ese lugar seguro para ti. Deja que por medio de tu imaginacién ese
lugar venga a ti, es como si estuvieses ahi ahora mismo... Observa todo lo que tus ojos
contemplan en este lugar especial para ti, ;/,qué puedes ver?... te invito a contemplar el sol...

la montafia... el mar... todo eso que en estos momentos esté delante de ti... o quizas tu lugar

512



seguro es la habitacion de tu casa... alli donde estés ahora observa los colores que hay a tu

alrededor... su brillo...y disfruta de la vista...

Percibe ahora los sonidos que se dan en este lugar seguro y especial... ;qué puedes escuchar
estando ahi?... quizés, las olas del mar... el aire de la brisa... disfruta de los sonidos que hay

en este lugar especial.

Percibe, a continuacion, los olores que se dan... ;ja qué huele?... es como si a la vez que
inspiras el aire para respirar pusieses en marcha tu capacidad para oler... disfruta con esos

olores tan especiales...

Siente ahora las sensaciones en tu piel al estar en este sitio seguro... quizas sea el contacto
de la brisa en tu cara... o quizds puedes sentir el calor del sol... ;en qué parte de la cara

puedes sentirlo?...

Por ultimo, ;qué sabor de boca me deja el estar en este lugar?... degusto estar aqui... quizas
sea un sabor dulce... o un sabor salado... pongo mi atencion en la lengua, en el sabor que

tiene estar en este lugar...

Antes de acabar te invito a que observes de nuevo el paisaje que ves ante tus 0jos... €s como
si sacases una foto y la guardases en tu galeria de imagenes... guarda esta imagen en tu
retina porque puedes volver a ella siempre que lo necesites... disfruta de la sensacion de
estar ahi, tranquilo... a gusto... y observa como esté tu cuerpo... cdmo se siente estando en

este lugar seguro...

Vamos a ir acabando el ejercicio...observa tu respiracion... observa si es profunda o se
queda en la parte superior del pecho y pulmones... observa si es pausada o acelerada...
puedes sentir también tus pies... en contacto con el suelo... y puedes ir moviendo pies y
manos... deja que tu cuerpo vaya recuperando la actividad... y puedes ir abriendo los ojos al

ritmo que quieras...

3. Dibujar y pintar el lugar seguro

Les pedimos que pinten y dibujen su lugar seguro en una hoja. Posteriormente lo

compartimos, cada persona va expresando como es su lugar seguro.
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Guardamos las hojas: las pueden guardar ellos, o estar en un lugar del aula, o colocarlas en
la pared (Solo se dibujara el lugar seguro la primera vez que se haga el ejercicio. En las
siguientes se partird del dibujo, se le observara durante unos instantes antes de cerrar los

0j0s).

Material necesario:

Un reproductor de musica y un CD de musica suave. Hojas en blanco y pinturas.
Nota

También os invito a ir probando la visualizacion como elemento educativo, aplicado a los

contenidos curriculares de vuestra materia.
Dias de realizacion

Lunes, martes y jueves a primera hora de la tarde.
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La vozy el habla

El uso de la voz y el habla son herramientas muy importantes en la relajacion, meditacion y

mindfulness porque van, vienen y calan en lo mas profundo de nuestro ser.

La propia voz es uno de los elementos comunes en varios métodos de relajacion, meditacion

y mindfulness.
Ejercicio 1: la frase del dia

Construir entre todos un mantra que resuene positivamente a los oidos del grupo y tenga un
especial significado para ellos y ellas. Quizés, puede ser una frase que ya haya salido en

clase o podemos crear una nueva entre todos y todas.

Después les invitamos a cerrar los ojos y tomar un par de respiraciones profundas.
Pronunciamos en voz alta la frase escogida anteriormente y observamos como resuena en
cada unos de nosotros y nosotras. ;Qué sensacion se estd generando mientras pronuncias

esta frase?, ;qué pasa en mi cuerpo cuando pronuncio esta frase?

Les podemos invitar a abrir los ojos y representar esa sensacion en forma de dibujo o, si

queremos, explorar con otros recursos pueden expresarlo a través de la plastilina.

Comentaremos el resultado en parejas o en el grupo grande y decidiremos en qué momento
del dia vamos a repetir juntos esta frase: al comienzo de la clase, al final de la misma, al

comienzo del dia o al final, después del recreo, ante una dificultad, previo a un examen.
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Anexo 6

COMPETENCIAS PSICO-CORPORALES DE RELAJACION, MEDITACION Y MINDFULNESS

DIMENSION FACTOR COMPETENCIA
Autoobsevacion Enfocar y gestionar la atenciéon a uno mismo: pensamientos, emociones, sensaciones imagenes.
Autodesidentificarse lo enfocado y percibir espacio y silencio interior.
ATENCION Aceptarse con compasion a uno mismo.
Observacion Enfocar y gestionar la atencion al entorno a través de los sentidos y en global.
Desidentificarse de lo percibido y saber hacer un espacio y silencio interiores.
Aceptarlo todo con compasion.
RESPIRACION Mecanismo respiratorio Identificar, gestionar y acomodar las fases respiratorias.

Identificar y gestionar las zonas que intervienen en la respiracion.

Respiracion consciente

Saber atender a la propia respiracion mediante diversas consignas perceptuales.

Saber interiorizarse a través de la respiracion consciente y tener atencion plena (mindfulness).

Eutonicidad muscular

Identificar y discriminar la tension corporal.

Ser capaz de disminuir la tension muscular segmentaria y global.
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Pesadez corporal

Identificar la accion muscular antigravitatoria.

RELAJACION Percepcion de la gravedad y control del peso corporal global y segmentario.
Habilidades de reposo Conseguir autopacificarse.
Mostrarse sereno en situaciones tensas o problematicas.
Aportar serenidad al entorno.
VISUALIZACION Control de representaciones | Mecanismo visualizador y saber construir representaciones mentales diversas con la ayuda de otra persona.
mentales
Gestionar las representaciones mentales aplicando diversidad de mecanismos por uno mismo.
Gestion vivencial imaginativa Saber visualizar en primera persona.
Aplicacién especifica Visualizar en tercera persona.
Usar la visualizacion para la gestion emocional o de conflictos.
Autoaplicarse la visualizacion para el aprendizaje motor u otros rendimientos técnicos.
Aplicarse la visualizacion para la relajacion, meditacion u oracion.
VOZY HABLA Resonancia de la voz/habla Discriminar como nuestra palabra (lenguaje) resuena en el cuerpo acustica y afectivamente.

Expresion del mundo interior

Identificar la resonancia de la palabra ajena en nosotros.
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Verbalizar y ajustar con palabras (explicito) el mundo interior (implicito), literalmente y con metaforas.

Posibilidades verbales

Identificar sonidos, palabras, frases positivas que pacifiquen, concentren.

Uso verbal interior y exterior

Saber hacer uso de la palabra (canto, mantra) para pacificarse, concentrarse, meditar y orar.

CONCIENCIA
SENSORIAL

Enfoque y atencion | Saber enfocar y discriminar estimulos exteroceptivos de canales sensoriales diferentes.
exteroceptiva
Reconocer los umbrales perceptuales de cada sentido.
Gestion y expansion | Gestionar las habilidades exteroceptivas (enfoque, discriminacion...).
exteroceptiva

Saber autopacficarse con el uso de estimulos sensoriales diversos.

Conocer el canal sensorial predominante y usarlo a conciencia en el estudio y rendimiento.

Autorregulacion perceptual (abusos, adicciones...).

Meditacion sensorial

Enfocar y atender diversos estimulos exteroceptivos.

Permanecer atentos con pasividad y receptividad a diversos estimulos exteroceptivos.

Ser capaz de usar diversidad estimulos sensoriales para meditar o rezar.

Desarrollo empético

Sentir compasion y empatia por uno mismo, por las cosas y los demas.

Sentido de belleza

Mostrar sensibilidad ecologica y artistica.

Sentido de trascendencia

Percepcion del infinito, la vacuidad, la unidad y sentimiento de alteridad.
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POSTURA Conciencia postural Tomar conciencia de posturas correctas y saludables.

Conciencia de los rasgos posturales propios y ajenos.

Regulacion postural Ajustar y adaptar la postura a la accion, contexto social, situacion o rol en que estemos.
Habilidades posturales | Adaptar la postura a la relajacion.
meditativas

Identificar los diferentes efectos de diferentes disposiciones segmentarias corporales.

Adoptar posturas especificas para la relajacion (brazos, tronco...) , meditacion, contemplacion u oracion.

MOVIMIENTO Conciencia motriz Tomar conciencia de diferentes partes del cuerpo en movimiento.

Ser consciente de los rasgos motrices propios y ajenos.

Identificar los efectos diferentes de cada movimiento (balanceo, salto, caminar..).

Regulacién motriz Adecuar y regular el movimiento a cada accién motriz cotidiana.

Adecuar y regular los gestos y movimientos a cada contexto social (deporte, trabajo...).

Adaptar los movimientos y gestos a cada situacion o rol que tengamos (estudiante, entrevista...).

Meditacion motriz Saber realizar movimiento consciente de manera formal como acto meditativo u oracional.

Usar los movimientos de la vida cotidiana como invitaciones meditativas u oracionales.

Saber usar el movimiento espontdneo y balanceo para el equlibrio psico-corporal.
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Practicar alguna tabla de gestos meditativos propia o conformada por algun grupo.

Expresion corporal

Saber expresar el mundo interior a través del gesto y el movimiento.

Adecuar los gestos y movimientos a la contemplacion u oracion.

ENERGIA

Percepcion de la  energia | Identificar bloqueos energéticos del cuerpo propio y ajeno.
corporal

Identificar el flujo energético propio y ajeno.

Conocer el rol energético de diversas partes del cuerpo (lengua, vientre, yemas dedos...).
Autogestion de la energia | Transformar la percepcion de pesadez corporal en flotabilidad.

corporal

Saber gestionar de manera consciente la energia y realizar acciones cotidianas con eumotricidad.

Compartir la energia.
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