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Desde la década de los setenta del pasado siglo, estamos asistiendo al
florecimiento y a la difusion de una cultura de la transformacion personal
centrada en la experiencia de la renovacion profunda del yo, que combina
terapia y espiritualidad, psicologia y religion. Esta cultura rompe con la
mentalidad desencantada y materialista de la modernidad y recupera la
experiencia de la trascendencia, enfatizando su naturaleza vivencial y ya no
meramente ideacional. A través de la experiencia, generalmente estructurada
en el marco de una practica espiritual, el individuo puede acceder a vivencias
de trascendencia que le aportan insights sobre su verdadera naturaleza y el
propésito de su vida, al tiempo que le permiten desidentificarse de los
patrones mentales y corporales mecanicos que gobiernan su comportamiento
(esto es: de su “ego”), y asi reafincarse en un estado de mayor autoconciencia
que le permite a actuar con mayor libertad y responsabilidad. Aunque esas
experiencias pueden tomar la forma de flashes de iluminacion (satori) que
ocurren espontaneamente, lo normal es que sean el producto de una préactica
paciente y persistente de trabajo con uno mismo en el contexto de una
tradicion espiritual o de un enfoque de la transformacion. Esta practica,
cuando es regular y se prolonga en el tiempo, induce una reeducacién
cognitiva y emocional de la persona, junto a un cambio energético, y estos
tres cambios -cognitivo, emocional y energético- son la esencia de la
transformacion personal.

Podemos ver la transformacion personal como un idioma cultural que
reinterpreta y reorienta el valor de la autorrealizacion del individuo,
enfatizando la busqueda personal y el trabajo transformador con uno mismo.
Se ha arguido que a medida que las sociedades avanzan en el senda del
desarrollo econdmico, acumulando riqueza y expandiendo el bienestar a todas
las capas de la poblacién, se produce un cambio de los valores que definen la
ecuacion del bienestar de las personas (Ingleheart, 1997). Asi, mientras que
en la fase inicial de la modernizacion, en dicha ecuacion suele tener mucho
peso la satisfaccion de necesidades de seguridad y supervivencia mediante la
acumulacion de recursos materiales (los llamados valores materialistas), en la
fases mas avanzadas del proceso de modernizacion, cuando las personas ya
pueden dar por descontadas la seguridad y la supervivencia, el bienestar
personal tiende a gravitar hacia la satisfaccion de necesidades expresivas y de
realizacion de talentos y capacidades, asi como hacia los asuntos que definen
la “calidad” de la vida (valores postmaterialistas). La cultura de la
transformacion personal es parte de esta constelacion postmaterialista, tanto
por el énfasis que pone en la busqueda personal del sentido de la existencia
como porque adopta una perspectiva explicitamenrte espiritual de la misma.

Aunque el trabajo de la transformacién personal tiene lugar en el contexto
de la implicacion del individuo con el mundo y, por tanto, no excluye la
accion colectiva, difiere, sin embargo, del idioma modernista de la praxis
hacedora de historia, que predica la salvacion del individuo mediante la
accion politica orientada a la reconstruccién del orden social. La accion
politica puede promover el cambio social, pero éste no induce
necesariamente la transformacién personal, y, en ausencia de ésta, el cambio



social suele ser meramente epidérmico (un cambio de formas) que no produce
una transformacion genuina. Para clarificar la diferencia entre cambio social y
transformacion personal podriamos decir que mientras que el primero es un
cambio de formas (el desplazamiento de una forma a otra o, segun un cliché
bien conocido, de un paradigma a otro), la segunda es un cambio en el modo
de relacionarse con las formas. Por esta razén, las creencias (valores, ideas,
ideologias) juegan un papel menos decisivo en la transformacion personal que
en el cambio social, pues lo que induce la transformacion personal es una
experiencia de “ver” o “darse cuenta” (de toma de conciencia) y no el
asentimiento a una ideologia.

La cultura de la transformacion personal también tiene afinidades con la
cultura terapéutica que se desarrollo a lo largo del siglo XX de la mano de la
psicologia profunda y otras psicologias con un enfoque terapéutico propio
(Rieff, 1987). Pero rompe con éstas en algunos aspectos muy relevantes. Asi,
mientras que los enfoques terapéuticos se orientan a reconducir al individuo
desde una supuesta situacion de desviacion o desajuste (neurosis 0 psicosis) a
un patrén de normalidad definido en términos de funcionamiento eficaz en el
orden social establecido, el enfoque de la transformacion personal no busca
reajustar al individuo al orden social existente, ni mejorar su eficacia social,
sino que trata de realizar su potencial evolutivo en la escala del ser. Por otra
parte, mientras que la cultura terapéutica tiende a asumir un enfoque
materialista de la psique, el enfoque de la transformacién personal ve la
psique como un sistema que combina elementos personales y transpersonales
gue juntos dinamizan el proceso de desarrollo humano; desde esta
perspectiva, los sintomas y las aflicciones psiquicas ya no son meras
manifestaciones de un funcionamiento deficiente, que tendria que ser
corregido mediante la intervencion terapéutica apropiada, sino que adquieren
el valor de epifanias del espiritu que puede manifestarse tanto en forma de
luz como de sombra (emergencias espirituales) (Groff y Groff, 1992; Assagioli,
1996)

Aunque en apariencia novedosa, la cultura de la transformacién personal es
heredera de una tradicion cultural firmemente enraizada en la historia
intelectual de Occidente: el esoterismo espiritual judeo-cristiano que florecio
en la cultura helenistica (en la forma de Hermetismo y Neo-platonismo), re-
florecio en la cultura humanista del Renacimiento italiano (Neo-platonismo y
Kabala) y centro-europeo (Rosicrucianismo y alquimia), tuvo continuidad en la
[lustracion de la mano de visionarios como Emmanuel Swedenborg, y se
secularizé a finales del siglo XIX con el renacimiento del Ocultismo y la
aparicion de nuevos movimientos como la Teosofia y la Antroposofia
(Goodrick-Clarke, 2008). Se trata de una corriente intelectual que a lo largo
de la historia de Occidente ha articulado “una realidad alternativa”, que, sin
embargo, ha sido ignorada y silenciada por la historia de las ideas (Taylor:
1999). De acuerdo con el estudioso francés Antoine Faivre (1994: 7), las
tradiciones esotéricas comparten cuatro caracteristicas intrinsecas:

1. Correspondencias. La idea de multiples planos de realidad ligados
reciprocamente por correspondencias y analogias. Esta conexion no es
entendida causalmente, sino en términos simbodlicos, como lo refleja la



idea antigua de que el microcosmos refleja el macrocosmos. Estas
correspondencias expresan la interrelacion de todas las
manifestaciones de la creacion, y tienen que ser desveladas por el
hombre; y las correspondencias que ligan a los distintos planos de la
realidad hacen posible su influencia reciproca.

2. Naturaleza viviente. La concepcion de la totalidad del cosmos como
una naturaleza viviente que esta animada por una energia viva o alma.
Esta concepcion de la naturaleza viviente explica las influencias
reciprocas de los distintos planos de realidad; cada elemento de un
plano de realidad responde a las influencias y las solicitudes de los
elementos correspondientes en otros planos de realidad.

3. Imaginacion y mediaciones. Entre los niveles superior (Dios) e inferiores
(naturaleza, hombre) del cosmos viviente, existe un nivel intermedio
(meso) que media entre ambos, poblado de entidades y jerarquias que
desempefian un papel de intermediarios con lo divino y que son
accesibles (e influenciables) por medio de la imaginacion La
imaginacion es vista como una fuerza activa y creativa.

4. La experiencia de la transmutacion. El esoterismo no sélo se interesa
por comprender la naturaleza y la estructura del cosmos, sino que
también persigue la experiencia de la transmutacion del sujeto,
entendiendo dicha experiencia como la transformacién de la conciencia
gue eleva al sujeto en la escala del ser, de lo bajo a lo elevado, de lo
denso a lo sutil (la purificatio, la iluminatio y la unitio de la via del
mistico).

En los siglos XVIII y XIX, bajo la influencia del avance de la ciencia y del
estudio comparado de las religiones, el esoterismo adoptd una orientacion
secularizadora y evolucioné hacia una ciencia de la realidad espiritual que
sintetizaba una filosofia perennis que integraba el tronco comun a todas las
grandes religiones. La ultima ola de esta tradicion cultural y su exponente
mas conspicuo en nuestros dias, es el movimiento cultural de la New Age
(Hanengraff, 1998), pero también se manifiesta en el ascenso de nuevas
formas de religiosidad mistica en las grandes religiones, que enfatizan la
experiencia personal directa de la divinidad y el poder transformador de dicha
experiencia.

La cultura de la transformacion personal no sélo es una constelacion de ideas
y valores (un nuevo “vocabulario de motivos™), sino también un repertorio de
practicas, pues -ya lo hemos mencionado-, se trata de una cultura que pone el
énfasis en el poder transformador de la experiencia. Este repertorio de
practicas es heterdclito y se nutre de una gran variedad de tradiciones: el
yoga y las disciplinas de trabajo corporal, las psicologias humanista y
transpersonal, las religiones orientales (hinduismo, budismo tibetano, budismo
Chan, Teravada, etc.), las practicas de meditacion (trascendental, Zen,
Vipasana, etc,), el chamanismo, las corrientes misticas de las grandes
religiones (Sufismo, Kabala y misticismo cristiano), el uso de sustancias que
producen estados amplificados de conciencia (psicodélicos y plantas), las
practicas de bdsqueda de vision, la canalizacion de energia (Reiki), la hipnosis
y la videncia, el uso de la musica y de la danza para generar estados de



trance, la astrologia y la numerologia, las practicas de sanacion de la
medicinas alternativas, etc (Murphy, 1992).

Esta amalgama de practicas revela dos atributos de la cultura de la
transformacion personal: su orientacién ecuménica (que propicia la absorcion
por ésmosis de cualquier enfoque, técnica y tradiciéon que tenga algo que
aportar a la problematica de la transformacion personal), y la orientacion
pragmatica, experimental e individualizadora (que incita al individuo a
experimentar con las opciones disponibles y a seguir su propio camino
eligiendo lo que le vale). Esta combinacion de apertura e experimentacion
individualizadora favorece el bricolage espiritual por parte del individuo, y la
hibridacion de las tradiciones y las escuelas, que se influyen (y se copian)
reciprocamente.

La tendencia al bricolage y a la hibridacion es favorecida por otro hecho: que
el movimiento de la transformacion personal no es el producto de una
organizaciéon unitaria, sino que ha surgido de la confluencia de una amplia
variedad de corrientes en un milieu que opera a la vez como un catalizador de
movimientos y un gran mercado de ideas Yy practicas (Campbell, 2002). Este
milieu comprende, entre otros, la industria editorial que difunde la literatura
de la transformacion personal; los medios de comunicacion especializados en
este milieu (revistas, catalogos, etc.); las librerias y las tiendas especializadas
en parafernalia espiritual, que proveen un punto de reunion y de informacion;
los centros y lugares donde se imparten talleres y otras actividades de
transformacion personal; los guris y los expertos que recorren el mundo
impartiendo talleres y conferencias; los consultorios psicoterapéuticos que
proveen servicios de terapia (transpersonales, humanistas, bioenergéticas o
de otro tipo); las boutiques de medicinas alternativas; los centros de culto
religioso con una orientacion de transformacion personal, etc.

El milieu de la cultura de la transformacion personal sobrevive como parte de
la economia de los servicios personales, vendiendo la transformacion personal
como un servicio que combina mercado Yy relacionalidad, racionalidad
instrumental y autoexpresion. El taller grupal, el retiro religioso, la terapia
personal y la boutique-consultorio son los formatos mas tipicos de prestacién
de estos servicios. Y -como no- este milieu es simultdneamente una realidad
virtual que se beneficia de las facilidades que Internet ofrece para la
integracion y la difusion de todo tipo de milieus, por la accién de los
buscadores, las redes sociales y los links reciprocos.

La transformacion personal requiere espacios seguros para la autoexpresion y
la autoexperimentacién, y dos espacios tipicos para este trabajo son el taller
de desarrollo personal y el retiro de meditacion; ambos pueden durar de un
minimo de un dia -0 un fin de semana- a una semana 0 mas (en este caso en
periodo vacacional), y ambos son actividades que buscan inducir experiencias
de autoobservacion y trascendencia, sobre todo de la mecanicidad de la
mente y de lo que hay més alld de esa mecanidad. Se trata de experiencias
que en el mejor de los casos pueden ser inducidas, pero nunca producidas o
administradas al margen de la voluntad de los participantes; son estos quienes
las autoproducen mediante su participacion activa en el juego -por asi decir-



valiéndose de la guia que prestan los directores o facilitadores de los
trabajos.

El taller trata de fomentar la expresividad de los participantes y la
autoexploracién de si mismos con métodos de role-playing y de comunicacion
franca y abierta; el hecho de que los participantes sean generalmente
desconocidos unidos por un prop6sito comun de autoconocimiento, facilita
soltar las inhibiciones y la labor de auto-expresion. En los talleres la confianza
se establece mediante actos reciprocos de expresion autoreveladora que
suelen tener un efecto catarquico, ya que, al tiempo que permiten al
participante tomar conciencia de aspectos de si mismo que le perturban o
causan dificultades, su revelacion publica en un entorno seguro le libera de la
culpa o la verglenza que le producian. La intensidad de la experiencia, la
observacion de las resistencias y las dificultades propias y ajenas, y el dialogo
sobre ellas en un entorno “seguro” y “amistoso” con los otros participantes,
bajo la supervision del organizador y los facilitadores del taller; todo ello
permite al participante *“ver 0 “darse cuenta” de facetas de su
comportamiento que son causa de dificultades y de posibles remedios para
corregirlas, asi como obtener insights que le permiten profundizar en su
autoconocimiento. Por su naturaleza participativa, la necesidad de atencion
personalizada y las intensas dinamicas emocionales que suscitan, los talleres
no pueden absorber un gran nimero de participantes. Este dato revela que la
cultura de la transformacion personal florece en grupos mas bien pequefos y
en encuentros que tienen la forma de acontecimientos Unicos o experiencias
irrepetibles, incluso cuando se trate de citas periddicas a las que el
participante acuda con regularidad (pues la nueva experiencia nunca es una
repeticion de la previa).

El retiro de meditacién, en cambio, estd disefliado para propiciar una
experiencia de interiorizacion profunda, eliminando o reduciendo al minimo la
comunicacion entre los participantes, asi como los estimulos externos que
estos tengan que atender. Siguiendo un programa estricto en el que la
actividad dominante es la meditacion, el participante tiene la oportunidad de
observar y soltar la actividad mental asociada a la mecanicidad de su ego, y
verse desde una perspectiva que raramente esta disponible en la vida
ordinaria. En la medida en que el participante es capaz de abandonarse a la
experiencia de fluir y observar sin aferrarse los contenidos que asoman en su
conciencia, entra en un estado de concentracién pasiva (samadhi) que es un
estado amplificado de conciencia en el que pueden surgir iluminaciones que
revelan su naturaleza esencial y las formas en que ésta se manifiesta, y estas
experiencias suelen tener un poderoso efecto liberador (despejando errores e
ilusiones) y vitalizador (haciendo sentir mas plenamente lo que uno es).

La transformacion personal es, pues, una busqueda jalonada de
acontecimientos (talleres, retiros, encuentros, practicas corporales, terapias,
epifanias, etc.), que son oportunidades para la emergencia de experiencias en
las que la persona profundiza en el conocimiento de si misma (un
conocimiento directo y no necesariamente discursivo), comparte ese
conocimiento con compafieros de viaje coparticipes en la busqueda, y
desarrolla la habilidad de explorar su mundo interior y de relacionarse



consciente y responsablemente con los contenidos de dicho mundo. La
transformacion personal es, pues, una busqueda intensamente personal y al
mismo tiempo marcadamente relacional: uno no puede transformarse por si
sblo; necesita la ayuda de guias, maestros, aliados, intérpretes, compafieros y
amigos que estimulan, apoyan y aportan un valioso refrendo de
intersubjetividad. Por ultimo, la busqueda puede estar enmarcada en una
practica espiritual (y religiosa) que opera como una especie de master frame
gue le confiere coherencia, o puede tener la forma de una secuencia de
episodios que la persona va hilvanando siguiendo su intuicion y las
oportunidades que se le presentan. En cualquier caso, quienes se hayan
implicados en la busqueda de la transformacién personal tienden a
reconocerse reciprocamente como buscadores que comparten una meta
comun, mas alla del camino especifico que cada cual sigue para alcanzar
dicha meta. Esta identidad de buscadoras/es tiende puentes entre las
distintas vias, practicas y corrientes sectarias que pueblan el milieu de la
transformacion personal y provee un metalenguaje inclusivo que expande la
conversacion mas alla de las fronteras sectarias.

La busqueda de la transformacién personal exhibe afinidades con los tipos
ideales del ascetismo intramundano y el misticismo. Asi, la busqueda de la
transformacion personal comprende elementos ascéticos como la orientacion
a la autodisciplina inherente a toda préactica espiritual o corporal, el énfasis
en la auto-observacion de la mente y de las emociones y en la
desidentificacién con la mente y el cuerpo, asi como la voluntad de actuar
como canal o instrumento de una fuerza superior; no comparte, sin embargo,
la orientacibn de rechazo del mundo que distingue al ascetismo
intramundano, ni el énfasis de éste en la represién de los impulsos sexuales y
en el desprecio del cuerpo, mas bien al contrario, la cultura de la
transformacion personal exalta el cuerpo como el templo del espiritu y como
via privilegiada de acceso a éste. Pero la busqueda de la transformacion
personal también comprende elementos misticos como el énfasis en las
experiencias de trascendencia, el cultivo de estados amplificados de
conciencia bien por la via de la meditacion o de la ingesta de sustancias, la
blasqueda de vision, y el uso del trance como mecanismo catarquico.

Aunque la cultura de la transformacion personal no es un fenbmeno novedoso,
si lo es su difusion creciente. En la sociedad actual, el idioma de la
transformacion personal ha dejado de ser un asunto de minorias poco visibles
(selectas y con frecuencia secretas) para extenderse a un publico amplio; esta
dejando de ser un fendbmeno de naturaleza intersticial para abrirse camino en
la corriente central de la cultura. Para explicar este desplazamiento de la
periferia al centro -de minorias a publicos extensos- podemos aducir distintos
factores. Uno de ellos -ya lo hemos mencionado antes- es el giro
postmaterialista de los valores de las generaciones mas jovenes de las
sociedades avanzadas, las cuales ya no parecen dispuestas a orientar sus vidas
por valores de supervivencia que enfatizan la busqueda de seguridad y la
maximizacién del bienestar material, sino que sienten la necesidad y el
desafio de ir mas allad de la experiencia de sus predecesores para explorar
otras facetas de la existencia que aquellos no llegaron a percibir o no le
atribuyeron la misma relevancia.



Otro factor es la creciente influencia de la mujer en todos los ambitos de la
vida social, lo que incluye la cultura. Aunque podria parecer que la cultura de
la transformacion personal exalta el arquetipo masculino del “guerrero”, pues
la busqueda de la transformacion es una lucha heroica y agénica en la que se
han de vencer resistencias y doblegar obstaculos (“el viaje del héroe”), lo
cierto es que la transformacién personal no llega nunca como resultado de
una victoria, sino de la rendicion incondicional y la entrega (la muerte del
“ego”). Por esta raz6n, mas pronto o mas tarde, en el proceso de busqueda,
el arquetipo masculino del guerrero ha de ceder ante los arquetipos
femeninos de la madre y el “nifio divino”, porque la transformacion es un
renacimiento a la inocencia original (simbolizada por el nifio divino), y no hay
renacimiento posible sin la energia femenina. Por esta razon, la
transformacion personal pasa por la femenizacion de la psique, o, mejor
dicho, por la integraciéon equilibrada de los polos masculino y femenino. La
importancia de la feminidad en el proceso de transformacion personal explica
el marcado protagonismo que tienen las mujeres en el movimiento de la New
Age, que -ya lo hemos dicho- es el uno de los mayores exponentes de la
cultura de la transformacion personal, protagonismo que en ocasiones ha sido
mal interpretado y objeto de juicios despectivos (Hellas y Woodhead, ).

Otro factor favorecedor es la elevacion del nivel cultural de la poblacién a
raiz de la universalizacién de la educacion y del acceso masivo a la educacién
superior. La elevacion del nivel educativo dota a los individuos de recursos
cognitivos y de autocofianza para desarrollar su propia busqueda personal con
una actitud de auto-experimentacion y de aprendizaje de la experiencia. Esta
blusqueda es también facilitada por la eclosion de recursos al alcance de la
mano que ha traido la globalizacion y el desarrollo de las comunicaciones. Asi,
la globalizacion potencia la difusion urbe et orbe de tradiciones, ideas y
practicas que antes eran inaccesibles salvo para unos pocos especialistas, pero
que hoy estan al alcance de cualquiera que disponga de la necesaria
curiosidad y motivacién. Internet da acceso a foros especializados en temas
de la cultura de la transformacion personal y permite conectar con una
extensa variedad de movimientos e iniciativas. Hoy también es posible
encontrar un dojo para la practica del budismo Zen o de las artes marciales
(por no hablar de la préactica del yoga) en cualquier ciudad de tamafio medio,
o acceder con relativa facilidad a un lugar para realizar esas practicas. Por
otra parte, las facilidades para viajar a escala planetaria favorecen el
desarrollo de un nuevo tipo de turismo espiritual (al Tibet, a la India, a la
Amazonia, etc.), que busca un conocimiento de primera mano de tradiciones
espirituales ancestrales, que ahora son directamente accesibles para el
buscador curioso. La globalizacién también ha facilitado el acceso a un tipo
de recursos que igualmente pueden ser de ayuda en la busqueda espiritual:
los entedgenos; ya se trate de sustancias naturales (Ayahuasca, Peyote, San
Pedro, etc.) o de preparados sintéticos de laboratorio (LSD, DMDA,
Psilocibina, etc.), los entedgenos proveen una via de acceso a experiencias
visionarias y extaticas que desentumecen la sensibilidad espiritual de quienes
han sido educados en (o han absorbido por ésmosis) la mentalidad del
materialismo cientifista.



Otro factor que propicia la difusibn del movimiento de la transformacién
personal es que su busqueda posee algunos atributos intrinsecos que realzan
su atractivo a los ojos de muchas personas con inquietudes existenciales y
espirituales. Uno de ellos es el sentimiento de profundidad o espesor
existencial que surge de aceptar el reto de ir més alld de lo dado para
desentrafiar la esencia, el nacleo o la raiz del ser; sentimiento que libera de
la seduccidn de la banalidad superficial y nihilista que domina buena parte de
la cultura postmoderna. Otro es el sentido de aventura y el estremecimiento
que lo acompafan; en un mundo sin fronteras, la transformacién personal es
una suerte de ultima frontera a explorar, y el hecho de que no sea una
frontera geografica sino existencial, asequible a todos los que sienten su
llamada, hace que ésta sea mas irresistible. Por altimo, la transformacién
personal, al reafincar a las personas en una experiencia de si mismas que no
esta al albur de las circunstancias externas, puede operar como un
adaptdgeno que potencia la adaptacion de las personas a un mundo en rapida
transformacion.

Hasta aqui hemos caracterizado a grandes rasgos la cultura de la
transformacion personal y mencionado algunos factores que favorecen su
difusién. Ahora vamos a situar a esta cultura en el contexto de un proceso de
cambio societal que, a nuestro modo de ver, es fundamental para entender
dicha cultura: la expansion del yo.

1. La expansion del yo

Por expansion del yo entendemos un proceso societal con multiples facetas,
pero que podiamos resumir en dos: la progresiva intencionalizacion y
opcionalizacién de la existencia. Intencionalizacion significa que la vida pasa
a ser un escenario para la prosecucion de fines y proyectos, lo que obliga al yo
a desarrollar una orientacion instrumental hacia si mismo, tratandose a si
mismo como un eslabon de una cadena de mdios/fines ; la intencionalizacién
conlleva la adopcion de una orientacion temporal hacia el futuro y, por tanto,
una tendencia a anticipar escenarios y a planificar la vida. Opcionalizacion
significa que las acciones y los proyectos del yo requieren realizar elecciones
entre alternativas, bien entre las alternativas disponibles o bien inventando
nuevas alternativas, y estas elecciones se hacen aplicando una dosis variable
de reflexividad -de reflexién y célculo-, en vez de seguir la costumbre
establecida; esta nocion también connota la idea de la tendencia a la
ampliacién de las opciones. La combinacién de intencionalizacion vy
opcionalizacién hace posible la creciente individualizacion de la vida , esto
es: que la vida tienda a diferenciarse ya no solo en el nivel grupal, sino en el
nivel del individuo, y ello como resultado de la variacion de los planes que los
individuos persiguen y de las distintas opciones que eligen para realizarlos. La
expansion del yo es, pues, un proceso que consiste en el crecimiento del
territorio del yo, del espacio vital sobre el que el yo ha de intervenir como
portador de intenciones de accidn y elector de opciones.

Las nociones de expansion del yo y de individualizacion estan intimamente
relacionadas y vienen a ser como las dos caras de la misma moneda; la nocién



de expansion del yo describe la faceta vivencial o fenomenoldgica de la
individualizacién: el incremento de las demandas que recaen sobre el yo y el
aflojamiento de los anclajes normativos que constrifien al yo. La expansion
del yo supone, pues, la reconfiguracion de la relacion entre individuo y
sociedad con el progresivo aflojamiento de los constrefiimientos sociales de
naturaleza normativa y la consiguiente ampliacion del margen de eleccion del
individuo en la conduccion de su existencia. Cuanto mas avanza la
individualizacién de la vida, mas ésta pasa a estar regida por elecciones entre
opciones y menos por el seguimiento de normas y patrones sociales
institucionalizados. El resultado es la expansion de la carga de decisiones que
recae sobre el individuo, que no sélo se ve obligado a afrontar su vida con una
actitud planificadora (sopesando las opciones disponibles y las consecuencias
a corto, medio y largo plazo de sus decisiones), sino que, ademas, vive la vida
como una corriente incesante de elecciones que le plantean dilemas que ha
de resolver por accion u omision. Inevitablemente, con la ampliacion de la
esfera de eleccion en la vida, ésta se vuelve mas reflexiva y aumenta la
autoconciencia del individuo en cuanto sujeto decisor que en cada
encrucijada de eleccién ha de buscar sus opciones, clarificar sus preferencias,
sopesar las consecuencias, Yy, si cabe, rectificarlas ex-post en funcion de los
resultados de la experiencia.

La intensificacion de la reflexividad es una faceta del proceso de expansion
del yo y marca un cambio decisivo en la relacion entre individuo y sociedad,
pues en la tradicion del analisis socioldgico lo social ha sido identificado bien
con lo normativo y/o bien con lo prerreflexivo, es decir: con los valores y las
normas sociales institucionalizadas en el entorno social y con la tradicién que
se absorbe por Osmosis, se da por descontada y no es objeto de
cuestionamiento reflexivo. La expansion del yo supone, pues, la erosiéon de lo
social en esas dos facetas: la normativa y la pre-reflexiva; supone, en suma,
una desinstitucionalizacion de la vida social y, por tanto, de la vida personal.
De ahi que uno de los correlatos de la expansion del yo sea la erosion de la
tradicion recibida, la pluralizacion de los estilos de vida y la diferenciacion
idiosincréasica de las trayectorias vitales.

La problematica de la expansion del yo y su relacion con el desarrollo de las
instituciones de la sociedad moderna (muy especialmente con la monetizacion
de la economia) es uno de los temas centrales de la sociologia de George
Simmel. Para este autor, la modernidad favorece el desarrollo de un modo de
conciencia que acentla la separacion de dos sentidos de lo real que articulan
dos experiencias de la realidad: lo objetivo y lo subjetivo. ElI primero
comprende tanto aquello que tiene significacion para la totalidad del grupo
social como lo que, desde el punto de vista de la causalidad, es independiente
de la voluntad del individuo y se rige por una causalidad impersonal; lo
segundo, en cambio, concierne a lo que sélo es significativo para el propio
individuo y pertenece a la esfera de su libertad y al dominio de su voluntad. El
individuo moderno tiene una conciencia clara de estas dos facetas de su
experiencia, porque la cultura moderna traza una linea de demarcacion
gruesa entre ellas; en el mundo premoderno, en cambio, esa separaciéon no
era tan marcada (Simmel, 1990: 332 ). Una consecuencia de esta separacion
es el predominio que adquiere la funcién intelectiva en la vida psiquica del



individuo (lo que hoy suele denominarse reflexividad), pues el intelecto es el
medio por el que el yo conoce y se ajusta a las cadenas de causalidad que
rigen la esfera de lo objetivo, y cuanto méas extensas y complejas son dichas
cadenas, mayor es el peso de la actividad intelectiva en el ajuste de la
persona a la realidad objetiva (Simmel 1990: 429).

Pero el yo moderno no sélo utiliza la actividad intelectiva para relacionarse
con el mundo externo, también la aplica a si mismo para construirse y
reconstruirse, tratdndose a si mismo como una esfera de objetividad y como
un objeto moldeable con la aplicacibn de conocimiento objetivo. Esta
actividad intelectiva refleja tiene dos consecuencias relevantes: una es la
tendencia del yo moderno a habitar en un entorno mental de abstracciones
(conceptos, cuasi-teorias y guiones l6gicos) y a relacionarse con la realidad
(externa e interna) desde la Optica de ese paquete de abstracciones; la otra
es el uso de dicho paquete para auto-controlarse y auto-regularse en sus
relaciones consigo mismo y con los demas. Estas dos tendencias del yo
moderno son parte integral de lo que Weber denominé el proceso de
racionalizacion de la vida, y acentuan el peso de la faceta mental-cognitiva
en la balanza sensorial del yo.

El predominio de la actividad intelectiva en el yo moderno se produce a costa
del confinamiento de la actividad emocional en la esfera subjetiva y privada
del individuo. En la modernidad las emociones dejan de jugar un papel
significativo en la relacién del individuo con la esfera de lo objetivo, y
carecen de un anclaje en dicha esfera. La subjetivizacion y privatizacion de
las emociones supone un pesado fardo para el yo moderno, que tiende a
afrontar el mundo sinuoso de las emociones con la actitud de autocontrol
intelectivo que aplica para relacionarse con la esfera de lo objetivo; de ahi
que el yo moderno acuse una suerte de incapacidad entrenada para
relacionarse con la emociones, y tienda a oscilar entre la racionalizacion y la
represion de las mismas.

Para Simmel, la separacion entre lo objetivo y lo subjetivo ocurre en paralelo
a otra separacion que efectua la modernidad y cuyos efectos se combinan con
los de la primera: la separacion de la persona y sus posesiones (y de la
persona y sus roles), que hace posible que ésta se experimente a si misma
como una entidad que trasciende el contexto social en el que se desenvuelve,
y que, por tanto, es capaz de distinguir en su experiencia entre el nucleo
intimo de la personalidad -su esencia interior- y la mascara social que la
persona porta ante los otros en el desempeinio de los roles, la cual viene
dictada por las convenciones vigentes en el entorno social (Simmel, 1990:
332). Esta separacion entre interioridad y exterioridad introduce una tensién
en cl corazén del yo moderno, pues la interioridad es la fuente de impulsos y
anhelos que pueden chocar con los requisitos y las exigencias de la mascara
social que porta el individuo, o pueden ser frustrados por los
convencionalismos que gobiernan el mundo externo. En el choque entre
interioridad y exterioridad, el yo moderno tiende a decantarse por la
interioridad como el ser méas real y genuino, mientras que la exterioridad es
percibida como artificial y artificiosa. Este desplazamiento del eje
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gravitacional del yo moderno hacia la interioridad, tiene que ver con el hecho
de que ésta es el territorio de las emociones, y éstas portan un acento de
realidad -y una fuerza de arrastre- superior a la de las racionalizaciones
abstractas y las convenciones vigentes en la realidad exterior.

Ademas de las tensiones inherentes al yo moderno que sefiala Simmel, hay
una antinomia fundamental que impulsa al yo moderno en direcciones
opuestas, pero que tienen el efecto de potenciar su reflexividad y, por tanto,
impulsan su expansion: de una parte, el afan de la autorrealizacion personal,
que le induce a tomar conciencia de su singularidad y a buscar dentro de si
sus valores y la direccion del impulso vital que atraviesa su existencia, y, de
otra parte, el imperativo de ajustarse armoniosamente a los otros,
reprimiendo u ocultando aquellas facetas de su personalidad que puedan ser
motivo de fricciones que le perjudiquen. Estos dos impulsos antinédmicos
amplifican la reflexividad del yo, pues ambos le exigen auto-observarse, auto-
analizarse y auto-construirse, activando una espiral de reflexividad que
expande el yo.

En relacién con el motivo de la autorrealizacidén, hay que sefialar que, en la
fase avanzada del proceso de modernizacion, no solo crece la masa de
quienes orientan sus vidas por este motivo, sino que también dicho anhelo se
mantiene activo a lo largo de todo el ciclo de vida de la persona. Ya no se
trata de un pufiado de elecciones realizadas al inicio de la vida adulta
(profesion, residencia, matrimonio, etc.), que, una vez hechas, asumen el
caracter de decisiones irreversibles que marcan el resto de la vida personal.
Ahora la persona vive toda su vida adulta con -por asi decir- “el piloto” de la
autorrealizacién encendido, y esta dispuesta a revertir aquellas elecciones
tempranas (trabajo, residencia, matrimonio, creencias, relaciones,
orientacién sexual, etc.) si percibe que no han sido acertadas desde la
perspectiva de su autorrealizacion. Cuanto mas peso tiene el valor de la
autorrealizacién en la vida, mas ésta adquiere el caracter de una serie de
experimentos temporales sujetos a revision, y mas las personas estan
dispuestas a darse oportunidades adicionales de experimentacion; cada nueva
etapa del ciclo vital es una oportunidad para revisar el modo de
autorrealizacion de la persona y para ensayar nuevas formas. La dilatacion del
alcance temporal del anhelo de autorrealizacién induce un cuestionamiento
incesante de la interioridad para descubrir el yo auténtico que yace oculto
bajo los errores del pasado, los compromisos caducos, las represiones y las
falsas ilusiones; y esta interrogacion incesante de la interioridad es otro motor
de expansion del yo.

Pero el yo no solo vive para si mismo, sino que es social y necesita a los otros.
El yo siempre estd situado en una red social de interdependencias que le
obligan a responder a las demandas de los otros, y a vigilar los efectos que
producen sus acciones en aquellos de los que depende. En sus ensayos de
sociologia histérica, Norbert Elias mostré que la modernidad, al extender las
redes de interdependencias en que estan insertos los individuos, transformo el
caracter del individuo moderno, potenciando la conciencia del impacto de sus
acciones en los otros e induciéndole a reprimir los aspectos instintivos de su
conducta que podian tener efectos lesivos para sus intereses (Elias, 1987).
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Para Elias, el yo moderno se diferencia de su antecesor medieval por el mayor
nivel de represion de sus instintos y el mayor refinamiento de sus modales y
costumbres; y ello se debe fundamentalmente a la extensién de los circulos
sociales en que esta inserto el yo, que lo inducen a desarrollar una conciencia
mas aguda de cémo es visto por los otros y a tratar de modelar activamente la
imagen que los otros se hacen de él.

La represion a la que se refiere Elias es de caracter inconsciente y opera a
través de la estructura de la personalidad (mediante el control que ejerce el
super-ego), que es forjada en la socializacion primaria y secundaria. Pero las
exigencias de adaptacion y ajuste a que esta sometido el yo moderno no sélo
operan en este nivel prerreflexivo, sino que también suscitan reflexividad y
auto-cuestionamiento. En un ensayo que tuvo un gran impacto a mediados
del siglo pasado, David Riesman (1950) distinguid tres tipos ideales de
caracter social: el tradicionalista, el autodirigido (o dirigido por sus impulsos
interiores), y el dirigido por los otros (other regarding); detrds de esta
tipologia estaba la critica de Riesman a la nueva sociedad de masas, que
supuestamente producia tipos humanos other regarding carentes de iniciativa
y fibra moral; pero lo cierto es que el yo moderno, por muy dotado que esté
de iniciativa e independencia de juicio, no puede ser indiferente al impacto
de su conducta en los otros, y por ello esta condenado a ser “other
regarding”. Es mas, como bien sefialé Erving Goffman, la vida social, por su
naturaleza relacional e interactiva, conlleva un trabajo incesante de
presentacion de la persona, de puesta en escena; un trabajo que se hace con
dosis variables de reflexividad, dependiendo del contexto y de lo que esta en
juego en la situacion de interaccion (Goffman, 1959). La modernidad
intensifica la reflexividad del trabajo de presentacion de la persona, porque
en el mundo moderno la reputacion personal se asienta sobre criterios
performativos en vez de posicionales, y la imagen que la persona proyecta
ante los otros suele tener un peso decisivo en la formacion de su reputacion.
Por esta razon, las personas cuidan esta imagen y se esfuerzan para modelarla
eligiendo modos de presentacion que les favorecen. Por otra parte, las
sociedades modernas son sociedades de organizaciones, y éstas suelen vigilar
aquellas modalidades de interaccion social de sus miembros que son criticas
para su rendimiento (interaccion con los clientes, interaccion en el seno de
los equipos de trabajo, etc.), guionizando dichas interacciones y haciéndolas
objeto de instruccién formal; una parte de las practicas de capacitacion de
recursos humanos son practicas de guionizacion de la interaccién con “otros
significativos”. En suma, la intensificacion de la reflexividad inherente a la
faceta teatral de la accion social en la modernidad tardia es otro factor de
expansion del yo.

Pero obviamente, la reflexividad no se limita al aspecto teatral o de puesta
en escena de la accion, sino que toca de lleno los aspectos sustantivos de la
accion. La modernidad constituye a los individuos qua actores, esto es:
sujetos dotados de capacidades de agencia que emplean para perseguir
propositos racionales, valiéndose de conocimiento (formal y tacito) de la
relacion medios/fines (Meyer y Jepperson, 2000). La accion racional orientada
por un proposito, que es la marca distintiva del individuo qua actor, es otra
fuente de reflexividad que potencia la expansion del yo, y ello no s6lo porque
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obliga al individuo operar como una fuerza causal productora de efectos
intencionados, sino también porque induce la intencionalizacion de la
existencia, haciendo de ésta un medio para la realizacion de planes
racionales, e induciendo al individuo a “trabajar” sobre si mismo, tanto en el
plano de los motivos de la accion, como en el de las capacidades necesarias
para actuar con eficacia. Los actores de la sociedad moderna estén obligados
a auto-capacitarse sin fin, como pone de manifiesto el desarrollo de la cultura
de los Recursos Humanos; y esa autocapacitaciéon tiene lugar mediante
procesos de formacion que no sélo aportan nuevos recursos y habilidades, sino
que también alteran la autoimagen de la persona.

Incluso la accion afectiva, que en el paradigma Weberiano no se orienta por
criterios racionales, en la modernidad, sin embargo, se carga de reflexividad y
los afectos y las emociones son objeto de observacion y analisis sistematico,
generalmente con el auxilio del algin profesional del establishment
terapéutico, para aliviar los sintomas neurdticos y las dificultades que
encuentra el yo en la esfera de sus relaciones afectivas.

Por altimo, otro factor que contribuye a la expansién del yo es el dinamismo
de la vida social. EI cambio sociocultural socava la tradicion y muta los
acuerdos pre-reflexivos que sostenian los mores heredados, abriendo la puerta
a nuevos modos de accion y relacién que traen consigo nuevas actitudes e
identidades. Al mutar los contextos de la vida social, el cambio social obliga
al individuo a reposicionarse en nuevas formas sociales, descartando viejos
guiones periclitados e internalizando nuevos guiones que redefinen el marco
de lo que es correcto y apropiado. Este aggiornamento es reflexivo y torna al
individuo més consciente de la construccion social de la realidad, esto es: de
que ésta se basa en acuerdos compartidos fragiles y mutables; los
recalcitrantes que se resisten al cambio y se obstinan en navegar contra la
corriente, han de afrontar un entorno critico que cuestionard y censurara su
obstinacion, obligandolos a justificarse racionalizando su recalcitrancia. En
definitiva, el cambio social intensifica la conciencia de la separacion entre el
mundo interior y el mundo exterior (entre esencia y mascara) que, cOomo
vimos, es una matriz de reflexividad.

Las tendencias que acabamos de mencionar operan como mecanismos de
expansion del yo, ampliando el territorio en el que éste ha de aplicar la
reflexividad, descubrir opciones y efectuar elecciones. Hay que sefialar que el
trabajo de la reflexividad no se limita al analisis de las opciones que el yo
encuentra en el entorno, sino que también abarca la invencion de nuevas
opciones: estableciendo distinciones relevantes, se inventan opciones que
crean nuevas posibilidades de accion que alteran el mundo que habita el yo.
Los seres humanos habitamos un universo linglistico hecho de distinciones
(Flores). Asi, pues, la intensificacion de la reflexividad fomenta la expansion
de las opciones, y con ella la expansion del yo.

Llegados a este punto hemos de preguntarnos: ;qué consecuencias tiene la
expansion del yo?, y ;por qué dicha expansion es relevante para el desarrollo
de la cultura de la transformacion personal? La tesis que aqui proponemos es
que cuanto mas se expande el yo mas éste tiene que auto-construirse
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mediante su propia agencia refleja; uno de los motivos de fondo que orientan
su trabajo de auto-reconstruccidén es el sufrimiento existencial que el yo
expandido tiende a experimentar en razon de su complejidad y su
incoherencia; la transformacion personal es una modalidad de reconstruccion
del yo que busca anclarlo en experiencias de trascendencia.

2. Algunas caracteristicas del yo expandido

Sin duda la caracteristica méas definitoria del yo expandido es su auto-
constructivismo reflexivo. El yo expandido se ve impelido a hacerse a si mismo
mediante elecciones, de tal manera que su identidad, estilo expresivo,
opciones vitales y orientaciones existenciales son el producto de elecciones -a
veces tacitas otras explicitas-, siempre reversibles y validas hasta nuevo
aviso. El yo expandido esta sometido a la compulsién de elegir y sus
elecciones tienen lugar en un entorno caracterizado por la proliferacién de
opciones y la ligereza de los constrefiimientos normativos y de la tradicion
(Beck-Gershein y Beck, 2003 ). El yo expandido ya no puede anclarse
irreflexivamente en una tradicién (grande o pequefia) que le ofrezca un
escenario estable y previsible por el que transitar sin sobresaltos, y por esta
razon tampoco suele disponer de patrones normativos institucionalizados en
su entorno que le aligeren la carga de decidir. Asi, pues, el yo expandido esta
obligado a hacerse a si mismo de alguna manera (a inventarse y reinventarse),
y lo hace tanto por accion (eligiendo reflexivamente) como por omision
(siguiendo miméticamente lo que hacen los otros), pues la reflexividad no
excluye el mimetismo y ambos pueden combinarse de distintas maneras.

El constructivismo del yo expandido tiende a favorecer una actitud de auto-
control mental en la que el yo se trata a si mismo como una especie de
sistema eficiente aplicando a sus contenidos la l6gica de la racionalidad
instrumental. Esta actitud de auto-gestion mental de los contenidos del yo es
fomentada (recompensada) por la logica de la eficiencia que prevalece en las
organizaciones y los mercados, y es, por tanto, dominante en la esfera del
trabajo, y desde esta esfera tiende a extenderse a las esferas de la vida
familiar y de las relaciones personales.

El constructivismo reflexivo del yo expandido fomenta una autoimagen
racionalizada que choca con la naturaleza viscosa y recalcitrante de las
emociones y los estados de &nimo, y con la reactividad de la mente
subconsciente que opera mecanicamente (Tart, 1986). Este choque entre la
racionalidad constructivista egoica y la dinamicas emocionales reactivas que
se sustraen a la voluntad del yo, es una fuente de malestar e inestabilidad,
porque es la matriz de experiencias de “yo divido” que causan sufrimiento a
la persona e inducen comportamientos de busqueda para aliviar el
sufrimiento. Cuando el malestar es severo, la busqueda llevara a la persona a
buscar auxilio terapéutico; en otros casos, la busqueda tendra el caracter de
una “busqueda del alma”, esto es: una exploracion personal que puede tomar
distintas direcciones dependiendo de las circunstancias y las inclinaciones de
la persona. En cualquier caso, el yo expandido, por la propia légica de la
autoconstruccion reflexiva del yo, es proclive a las experiencias de yo dividido
y el sufrimiento que éstas provocan tiende a motivar comportamientos de
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basqueda orientados a mitigar el sufrimiento, y ello tanto mas cuanto
mayores sean los recursos a su alcance. Un yo expandido es, por tanto,
inevitablemente, un yo cronicamente inquieto, embarcado en el proyecto
modernista de autoconstruccion racional que mas pronto o mas tarde topa con
limites que inducen el auto-cuestionamiento y comportamientos de busqueda
para su auto-reconstruccion.

El proyecto modernista de autoconstruccién reflexiva del self opera con una
I6gica modular, que induce la autorregulacion de los individuos para que éstos
operen como mdédulos adaptables en las familias, las organizaciones y otras
redes cooperativas. Basicamente, esto es lo que son los actores modernos:
médulos flexibles, autoactivados y reflexivos, que pueden combinarse y
recombinarse en innumerables arquitecturas, y alterar la fisonomia de su
modularidad (por ejemplo: cambiando de empleo, pareja y preferencias) sin
alterar su logica operativa modular (Gellner, 1996). Pero esta l6gica modular
deja sin responder la cuestion existencial del sentido: las cuestiones del qué,
quien y para qué. En nuestra opinion, la inestabilidad inherente al yo
expandido hace que mas pronto o mas tarde el problema existencial del
sentido adquiera relevancia para el individuo, volviéndose més central en sus
preocupaciones e induciéndolo a emprender busquedas; los cambios de fase
en el ciclo vital suelen operar como resortes activadores que sacan a la luz
este problema y lo ponen en el centro de las preocupaciones del individuo.

Un yo expandido es también un yo que tiene una conciencia aguda de su
propia complejidad, tanto en lo que concierne a la variedad de estados
emocionales que atraviesa como a la multiplicidad de entornos (“mundos
parciales) que navega y tiene que conciliar; aunque se trate de un navegante
habilidoso, en su intimidad se siente abrumado por esa complejidad, que no
entiende ni domina, y no encuentra en el entorno cultural inmediato recursos
interpretativos para entenderla y asimilarla; la ceguera de la cultura moderna
ante los problemas del yo es puesta de manifiesto por la ausencia de
reconocimiento de la categoria cultural del buscador en el horizonte cultural
de la modernidad, y por la tendencia a tratar los problemas del yo como
problemas psicologicos. Un yo expandido es, pues, un yo que se siente en
alguna medida como un extrafio para si mismo y ansia conocerse e integrarse;
se ve a si mismo como una terra incognita que ha de ser explorada, pero el
motivo que incita esta exploracion no es solo -ni fundamentalmente- la
curiosidad, sino el dolor y el sufrimiento. La complejidad de un yo expandido
suele ser una fuente de malestar, ya que suele ir acompafiada de la
experiencia nuclear de la ausencia de un centro que integre y ordene los
distintos elementos del yo, junto al presentimiento de que ese centro existe y
qgue es responsabilidad del yo buscarlo y afincarse en él. Este centro ausente
no es el “ego”, pues el yo expandido no es una personalidad esquizofrénica;
es algo que se presiente méas alla del ego, y que ejerce una atraccion
magnética aun en su estado de ausencia.

El malestar existencial del yo expandido trasciende la distincion entre lo
normal y lo patoldgico. En su estudio clasico sobre las Variedades de
Experiencia Religiosa, William James afirmé que los seres humanos pueden
ser clasificados en dos grandes tipos: los nacidos una sola vez y aquellos que
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han de nacer dos veces. El yo expandido pertenece a la segunda categoria; es
un yo que se siente incompleto y ansia completarse (autorealizarse), y para
ello se ve impelido a hacer una labor de blusqueda y transformacién interior,
pues lo medios que le ofrece la cultura para autorealizarse (trabajo y familia,
roles y relaciones) no le bastan. Podriamos decir que un yo expandido es un yo
gue siente que una parte de su tarea vital es evolucionar, crecer, y hacerlo de
manera voluntarista, esto es: mediante un trabajo de auto-transformacion.

3. Expansion del yo y sufrimiento existencial

Se ha arglido que el desarrollo econémico y, sobre todo, el desarrollo del
estado de bienestar en la segunda mitad del siglo XX, ha incrementado de
manera tan significativa el nivel de seguridad existencial de las poblaciones
de las sociedades méas avanzadas, que este factor (medido por indicadores
como el indice de Desarrollo Humano de las Naciones Unidas) seria la principal
variable que explicaria el declive de la religion en dichas sociedades (y su
persistencia en las sociedades mas atrasadas). Asi, en las sociedades del
occidente europeo, donde las poblaciones gozan de un entorno institucional
gue provee una elevada seguridad existencial, la religién registra un marcado
declive que parece irreversible, mientras que en las sociedades mas
atrasadas, donde el nivel de seguridad existencial es menor, la religion
florece (Norris e Inglehart, 2004; Hubber y Krechm 2009). Este es un
planteamiento funcionalista que reduce la religibn a mero recurso
instrumental para lidiar con la inseguridad, y no es capaz de explicar la
“anomalia” de la sociedad norteamericana, que es una sociedad avanzada -en
muchos aspectos la mas avanzada- con un elevado nivel de seguridad
existencial y en la cual la religion no sélo no ha registrado un declive, sino
que sigue viva y floreciente. Peor aun, admitiendo que el desarrollo del
estado de bienestar ha mejorado significativamente algunas facetas de la
seguridad existencial (por ejemplo, protegiendo al individuo frente a las
contingencias del desempleo, la enfermedad y la vejez), es dudoso que haya
eliminado los problemas de la inseguridad existencial, como pone de
manifiesto la centralidad que han adquirido las cuestiones de la identidad y
los derechos en la politica de las sociedades avanzadas.

Nuestra argumento sobre la expansion del yo resalta que el malestar
existencial es inherente a la expansion del yo y que el aumento de la
seguridad existencial en ciertas dimensiones de la vida no supone la
erradicacion del sufrimiento existencial, sino su metamorfosis. La expansion
del yo incrementa la susceptibilidad del individuo al malestar existencial
porque el crecimiento de la complejidad del yo no se acompaia
automaticamente de una integracion satisfactoria en el plano vital de dicha
complejidad, sino que ha de ser el individuo quien la realice.

Dado que la expansién del yo tiende a inducir una mayor autoconciencia en el
individuo, dicha autoconciencia inevitablemente también es un espejo que
refleja el sufrimiento existencial que éste acarrea; un sufrimiento que brota
de multiples fuentes: la falta de una respuesta al problema del sentido, el
miedo a la vida y a la muerte, la precariedad (o impermanencia) de los
afectos y las relaciones, y, también, la conciencia de carencia en medio de la

16



abundancia; de carencia de un centro que integre y armonice su experiencia,
asi como sentimientos difusos de carencia: de que algo falta en la vida,
aunque no se acabe de ver o entender qué es (Loy, 2000). Peter Berger y sus
colaboradores utilizaron la expresion “homelessness” (pérdida de hogar) para
caracterizar esta conciencia de carencia, caracterizada por el sentimiento de
la pérdida de un hogar metafisico (c6smico) y el anhelo de recuperarlo
(Berger, Berger y Kellner, 1974). Aqui, sin embargo, preferimos utilizar el
término desafincamiento para referirnos a esta problematica del sufrimiento
existencial que arrostra la expansion del yo; dicha expansion desafinca al
individuo, alimentando sentimientos de descentramiento o de carencia de un
centro unificador e integrador, y activa en él el anhelo de recentrarse o
reafincarse en su centro.

En este estudio resaltamos esta faceta del dolor existencial como correlato
del proceso de expansion del yo, porque la sociologia, por lo general, ha sido
ciega ante el dolor existencial, procediendo sobre el supuesto tacito de que el
anico sufrimiento merecedor de atencion es el que se origina en causas
sociales (desigualdad, opresion social, explotacién, exclusion, etc.). Pero
aunque el dolor existencial no es social en el sentido estricto del término, si
posee relevancia socioldgica, porgue es un poderoso resorte motivador. Es
mas, podemos afirmar que una de las funciones basicas del orden social en
todo tiempo y lugar es la defensa del individuo frente a las embestidas del
dolor existencial, dotandolo de una identidad social y de obligaciones sociales
gue ocupan su tiempo y su energia, y reforzando con la fuerza de lo social los
mecanismos de defensa psicoldgicos que contienen la ansiedad existencial. La
creciente individualizacién de la vida social, sin embargo, merma la capacidad
del orden social de actuar como barrera de contencion de la ansiedad y el
malestar existencial, al tiempo que la mayor autoconciencia del individuo los
amplifican. He aqui, pues, el factor estructural que provee un contexto de
plausibilidad para la difusion del idioma cultural de la transformacién
personal en las sociedades contemporaneas.

La experiencia del malestar existencial es un resorte motivador que puede
dirigir al individuo en distintas direcciones, dependiendo de factores de orden
biografico y social, asi como de los recursos culturales que encuentra en su
entorno parta tematizar dicho dolor y buscar una salida al mismo. Una
reaccion tipica al dolor existencial es la huida del mismo, refugiandose en la
actividad mundana: manteniéndose ocupado en tareas y actividades que
absorben todas sus energias, el individuo puede ignorar e incluso negar el
malestar existencial.  Tradicionalmente, la religiébn, con su repertorio de
précticas de cura de almas, ha sido tanto una fuente de consuelo para aliviar
el dolor existencial como un poderoso antidoto del mismo, mientras que los
no creyentes han buscado refugio en alguna variante de activismo mundano
(la huida en el mundo) que mantiene la mente ocupada. En el siglo XX, el
establishment medico-terapéutico ha medicalizado los sintomas del
sufrimiento  existencial, categorizdndolos cono patologias (neurosis,
depresion, psicosis, trastorno bipolar, etc.) y ha desarrollado un arsenal de
terapias y farmacos (estimulantes antidepresivos, tranquilizantes, etc.) para
combatir sus sintomas.
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Lo que distingue a la cultura de la transformacién personal es su enfoque del
malestar existencial no s6lo como la ocasidén para despertar a una conciencia
superior y por tanto como una oportunidad para la elevacion (o
profundizacion) de la persona, sino también como un sintoma positivo que
indica que dicho despertar ya se ha iniciado y esta en marcha. La cultura de
la transformacion personal ve la expansion del yo como parte y parcela de un
proceso cosmico de evolucion de la conciencia, y llama al individuo a asumir
un papel activo en ese proceso, esforzandose en expandir su propia
autoconciencia (Hanengraaff, 1998). En este planteamiento, la conciencia es
inmanente y trascendente con respecto al yo; es inmanente porque la
conciencia se manifiesta en el (y a través del) yo, pero es trascendente
porque la conciencia no es una mera fabricacién del yo (o de su substrato
fisiologico: el cerebro), sino mas bien al revés: el yo es una emanacion de la
conciencia (Lachman, 2003).

La transformacion personal es, pues, una actividad orientada a expandir la
conciencia del individuo. La cultura de la transformacion personal enfatiza la
responsabilidad del individuo por su propia transformacion personal a través
de un proceso de busqueda, experimentacion y aprendizaje de la experiencia.
Como no podria ser de otra manera, pues es una respuesta a la creciente
individualizacién de la existencia, la cultura de la transformacién personal es
una espiritualidad individualizada.

4. Auto-trascendencia y reafincamiento

Habida cuenta la importancia que revisten las experiencias de trascendencia
en el proceso de la transformacion personal, es necesario afadir algunas
consideraciones sobre la estructura de estas experiencias. La reflexividad del
yo incluye dos capacidades criticas para el proceso de transformacion
personal: la capacidad de auto-trascendencia y la capacidad de re-afincarse
(grounding) en trascendencias. En lo que concierne a la primera, ésta es la
capacidad del yo de ir mas alla de lo inmediatamente dado en la experiencia,
bien interpretando los contenidos de ésta como simbolos que apuntan a una
realidad subyacente a la que el yo atribuye significado, o bien desplazando el
foco de atencion de los contenidos especificos de la experiencia al continente
en el que dichos contenidos estan -por asi decir- suspendidos (esto es: de la
figura al fondo); la primera es una habilidad hermenéutica que articula
conexiones entre distintos planos de realidad (visible e invisible), la segunda
es una habilidad contemplativa que disuelve los limites del yo. Operando de
manera separada o0 combinada, estas dos habilidades cimientan las
experiencias de autotrascedencia del yo. Estas experiencias varian en su
contenido y en su alcance o inclusividad, pero el yo siempre esta afincado en
una constelacion de trascendencias. El socidlogo de la religion Thomas
Luckmann (1990) ha clasificado estas trascendencias en tres grandes
categorias, atendiendo al criterio de su inclusividad. Las menos inclusivas son
las pequeias trascendencias de la vida personal (la autoimagen personal, el
alma, los mundos compartidos de las relaciones intimas); conviene recordar
que la identidad personal es una forma de auto-trascendencia, pues es una
narrativa (esto es: una interpretacion) que impone orden y sentido a los
contenidos primarios de la experiencia biografica del individuo, que habrian
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podido ser ordenados (interpretados) de otra manera y que, de hecho, el
individuo puede reinterpretar en el transcurso del tiempo, a medida que la
acumulacién de experiencia cambia la perspectiva desde la que contempla su
trayectoria vital. En el siguiente nivel de inclusividad estan las
transcendencias medianas que configuran el imaginario social que da sentido
a la vida en colectividad (familia, comunidades, clases, etnias, nacion, etc.).
Por ultimo, estan las grandes trascendencias césmicas que constituyen el
imaginario religioso, y que pueden ser tematizadas bien en términos teistas
(como una alteridad trascendente hacia la que podemos orientarnos
dialogicamente), bien en términos panteistas e inmanentistas (como una
fuerza cosmica creadora omnipresente en su creacion y, por tanto, en uno
mismo en cuanto parte de dicha creacion). Luckmann confeccioné esta
clasificacion con el propésito de argumentar que la cultura desencantada de
la modernidad no suprime la trascendencia, sino que la encoge; problematiza
las grandes trascendencias cosmico-religiosas (las canopias sagradas), pero
refuerza las pequefas trascendencias de la vida personal y las medianas del
imaginario social. Pero las trascendencias seculares de la modernidad siguen
siendo trascendencias, fundadas en la capacidad de autotrascendencia del yo.

Uno de los reducionismos en que suele incurrir el analisis sociologico de la
religion es la reduccidén de las grandes trascendencias a meras creencias a las
que los individuos pueden asentir o no. Pero la hermenéutica del yo es una
experiencia que va mas alla del asentimiento a una creencia, y en ella el
sentimiento (la vibracion o resonancia) juega un papel decisivo como criterio
de veracidad de la experiencia. En las experiencias de autotrascendencia, el
yo sabe (tiene la certeza) porque siente la veracidad de la experiencia;
expresados en términos de la fenomenologia: el sentimiento aporta el acento
de realidad de la experiencia. Asi, por ejemplo, en las experiencias de gran
trascendencia, tienen mucha importancia los Illamados sentimientos
oceanicos, que son sentimientos expansivos que inducen la experiencia de
participacion en (y comunion con) una alteridad césmica que, aunque
directamente accesible al yo, lo rebasa y lo trasciende; estos sentimientos
pueden surgir espontaneamente, pero también pueden ser inducidos por las
practicas de meditacion y otras practicas que propician el desarrollo de
estados amplificados de conciencia, en los que el sujeto observa la disolucién
de las fronteras del yo. En otras ocasiones, este tipo de experiencias vienen
de la mano de sentimientos de intenso goce estético (la experiencia de lo
sublime) al contemplar una obra de arte o la grandiosidad de un escenario
natural, que suscitan en el individuo una sentimiento de asombro que lo eleva
(sin que dicha experiencia se acompafie necesariamente de creencias
religiosas). Pero las epifanias (las experiencias de encuentros con lo
trascendente en el marco de la vida ordinaria) también pueden ocurrir en
situaciones de intenso sufrimiento, que el individuo vive (esto es: interpreta)
como ordalias que lo llevan al limite de la desesperacion y la desesperanza
(experiencias de “tocar fondo” que son seguidas de una renovacién profunda a
raiz de una experiencia de gran trascendencia en el abismo del dolor y la
desesperacion). Por ultimo, los sentimientos de amor, compasién y ternura,
especialmente cuando adquieren una intensidad que desborda el marco de las
relaciones interpersonales y revisten la calidad de sentimientos generalizados,
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también nutren experiencias de gran trascendencia, cualquiera que sea la
tematizacion de dichas experiencias.

La cultura de la transformacion personal representa un retorno de la gran
trascendencia, incluyendo un renacimiento de la cosmologia. Pero este
retorno no es un regreso a formas de religiosidad convencional, sino que
conlleva un énfasis novedoso en la experiencia directa de la realidad
trascendente por parte del individuo y, por tanto, en la desintermediacion
institucional de dicha experiencia. Se trata de una forma de religiosidad
individualista e individualizada que contiene un marcado impulso anti-
institucional, que lleva a muchos de sus seguidores a declararse “espirituales
pero no religiosos”, persiguiendo sus afanes espirituales fuera de las grandes
religiones organizadas ). Y dentro de éstas, favorece el florecimiento de
movimientos con una orientacién mistica y carismatica que enfatizan la
experiencia de la vivencia directa de Dios. Ernest Troeltsch empleé el viejo
término “misticismo” para designar este nuevo tipo de religiosidad
individualista, mercurial y desinstitucionalizada (Daiber, 2002); otros autores
se han referido a ella como “la psicologizacion de la religion y la sacralizacion
del self” (Hanegraaff, 1998). Este doble movimiento es una respuesta a la
condicion existencial del yo expandido, que es un yo consciente de su
infinitud (o del convencionalismo de sus fronteras) y, por tanto, se ve a si
mismo como la ultima terra incognita a la espera de ser explorada; como una
especie de ultima frontera que alberga riquezas para quien se atreva a
adentrarse en ella; como un mundo encantado poblado por fuerzas creativas
gue son alteridades que aguardan a ser reconocidas por (e integradas en) la
conciencia.

La sacralizacién del yo desplaza el locus de la trascendencia de un mas alla
coésmico, que es un asunto de creencia, a un mas alla4 psiquico (consciente e
inconsciente), que ya no es un asunto de mera creencia sino también (y sobre
todo) de experiencia. Para entender este mas allad psiquico es preciso
comprender que el yo es mucho mas que un contenedor de contenidos
pulsionales e ideacionales conscientes e inconscientes, sino que también es
una caja de resonancias que vibra y resuena, en el que se hace audible el eco
de fuerzas que percibe como alteridades que lo trascienden pero que, de
alguna manera, también estan en él; estas resonancias son un recurso decisivo
en la hermenéutica de las grandes trascendencias, y son experiencias reales.
Los sentimientos oceanicos, de gozo sublime, de epifania y de apertura del
corazon, a los que antes me he referido, son otras tantas manifestaciones de
este tipo de resonancias que tienden un puente entre el yo y una alteridad
gue lo transciende pero que se hace sensible en él.

De esta manera, en la cultura de la transformacién personal, la puerta de
acceso a lo trascendente esta en el yo, no fuera de él, y esa puerta es la
sensibilidad: explorando sus sentimientos, el individuo entra en contacto con
lo trascendente y tiene una experiencia directa de €él. En este contexto, la
creencia juega un papel en la elaboracién ex post de la experiencia, pero no
es un requisito de la misma; la creencia ya no es un requisito de la fe. El
éenfasis en la experiencia tiende a favorecer una actitud pragmatica ante la
creencia: se eligen aquellas creencias que son congruentes con la experiencia,
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la clarifican y la articulan, sin importar que esas creencias puedan proceder
de distintas tradiciones religiosas o disciplinas. El énfasis en la experiencia
tiende a devaluar la especulacién teoldégica y la pureza doctrinal,
favoreciendo el pastiche de creencias. Por otra parte, la demanda de
experiencias favorece la expansion de las corrientes religiosas y espirituales
gue enfatizan la experiencia directa de la trascendencia como parte de la
practica religiosa o espiritual, y que cuentan con un método para inducir
dichas experiencias. Este es el caso de las corrientes neo-misticas en el
Protestantismo (Pentecostalismo) y en el Catolicismo (movimientos
carismaticos), pero también del chamanismo, el budismo Zen, las psicologias
transpersonales (respiracion holotropica, eneagrama, etc,) y otras corrientes
de la New Age, y buena parte de los nuevos cultos religiosos (Cienciologia,
etc.).

Las sentimientos de resonancia cosmica del yo son experiencias de naturaleza
liminal que ocurren al borde del umbral que separa la conciencia del
inconsciente y contienen una llamada a la receptividad de una alteridad que
se asoma a la conciencia y que el individuo puede experimentar
directamente. La cultura de la transformacién personal tiende a concebir esa
alteridad como parte del inconsciente, y, por tanto, como algo que puede
llegar a ser consciente, y arroja sobre el individuo la responsabilidad de
extender las fronteras de su conciencia para sacar a su luz las fuerzas
inconscientes que resuenan en sus experiencias liminales de gran
trascendencia (Hanegraaff, 1998). De esta manera, la vida personal es vista
como un proceso teleoldgico orientado hacia el fin de extender la conciencia,
y la vida colectiva como un proceso de evolucion global (transformacion) de la
conciencia.

El énfasis en la expansion de la conciencia, acarrea una revalorizacion del
inconsciente, que deja de ser visto -a la manera freudiana- como un
contenedor de instintos antisociales y de detritus psiquico, que ha de ser
reprimido por el bien del individuo y la sociedad, para pasar a ser visto como
el hogar de fuerzas vitales creativas que dinamizan la existencia y que
aguardan su acceso a la conciencia (Fuller, 1986). Se trata de un inconsciente
gue es mucho mas extenso que el inconsciente personal freudiano, e incluso
que el inconsciente colectivo jungiano, pues abarca la totalidad de fuerzas
cosmicas que pueden resonar en el yo. La cultura de la transformacién
personal ve las corrientes vitales del inconsciente que resuenan en la
conciencia como fuerzas vitalizadoras que tienen el poder de renovarnos,
inyectando nueva sabia y sabiduria en la existencia, y aportando inspiracion,
flexibilidad y fortaleza; son, por tanto, adaptdgenos que potencian la
capacidad de adaptacion del yo, ayudandolo a desenvolverse en contextos
caracterizados por la aceleracién del cambio.

5. Tres vocabularios de la transformacion personal: potencial, sanacion y
presencia

Aunque el tema mas omniabarcante de la cultura de la transformacion

personal es el desarrollo de la conciencia, dentro de este tema dominante se
pueden distinguir tres subtemas o topicos que ponen el acento en distintas
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facetas de la transformacion personal y que aportan una 6ptica (y un sesgo)
caracteristica: la actualizacion de potencial, la sanacion y la presencia plena
en el ahora. No debemos ver estos tres subtemas como enfoques o vias de
transformacion, sino més bien como vocabularios sensibilizadores en la
conversacion en marcha sobre la transformacion personal, que apuntan a
facetas del proceso de transformacién que no se excluyen sino que se
combinan en la practica.

Actualizacion de potencial

En la cultura de la transformacion personal, el desarrollo de la conciencia es
visto como un proceso evolutivo que tiene la forma de un despliegue de
potencial latente, que no se rige por la légica darwinista de la *“variacion
(ciega)-seleccidn-retencion”, sino que es mas bien un proceso teleoldgico
dependiente de la agencia humana, en el sentido de que los seres humanos
pueden acelerarlo o retardarlo con su accion. Asi, pues, el desarrollo de la
conciencia es un proceso evolutivo y voluntarista a la vez; existe ya como un
potencial latente que aguarda a ser actualizado mediante la accién en el aqui
y el ahora, y esa accidén es responsabilidad del individuo. La cultura de la
transformacion personal resalta que el estado de la conciencia ordinaria no es
un estado de plena conciencia o presencia plena, sino un estado de
semisomnolencia dominado por automatismos mentales (la mecanicidad de la
mente reactiva) que atrapan al yo, porque éste tiene la tendencia a
identificarse con, y a asumir como propios, todos los contendidos de la
actividad mental (Tart, 1986). La mayoria de estos automatismos mentales
operan como mecanismos cognitivos y emocionales autolimitadores que
oscurecen la verdadera naturaleza del yo y lo mantienen atrapado en un
circulo vicioso de autolimitacion, que al individuo le genera frustracion y
sufrimiento. Estos mecanismos son universales, pues son una especie de
“vicios” de la mente humana (de la mente subconsciente o reactiva) y, en
manera similar a las heuristicas que vician el razonamiento ordinario, no
desaparecen con la mejora del nivel de instruccion formal de las personas,
pues se trata de reacciones programadas en la mente subconsciente. El
vocabulario de la actualizacién del potencial latente enfatiza el trabajo
disciplinado del individuo con su propio yo para tomar conciencia y
desidentificarse del corsé de automatismos mentales autolimitadores que lo
mantienen atrapado Yy alejado de su ser real, cerrandole el paso a una
comprension mas completa de si mismo y a las posibilidades de
autorrealizacion que dicha comprensién permite.

En la genealogia intelectual del vocabulario de actualizacion de potencial
latente ocupa un papel destacado el movimiento de desarrollo de potencial
humano (Anderson, 2004), que surgio en California en la década de los setenta
del siglo pasado, inspirdndose en la psicologia humanista y en los nuevos
movimientos espirituales que surgieron al abrigo de la contracultura de la
década anterior (Nota). La practica del trabajo disciplinado para desactivar
los automatismos mentales y expandir la conciencia es también central en el
trabajo de la “Cuarta Via”: un movimiento de espiritualidad esotérica
introducido en Europa, en los afios veinte del siglo pasado, por el ruso de
origen armenio G. |. Gurdjieff (Nota). Hay que sefalar que, de los tres
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vocabularios que hemos mencionado, el de la actualizacion de potencial es el
mas proclive a adoptar una orientacion intramundana, porque, en definitiva,
la actualizacidn de potencial latente supone mejorar la eficacia y la eficiencia
del individuo y beneficiar al individuo con estas mejoras. De ahi que este
vocabulario goce de influencia en el a&mbito de la gestién del personal de las
empresas, habiendo contribuido a dar forma a la ideologia y a la préactica
contemporéanea de los Recursos Humanos (Nota).

Sanacion

El vocabulario de la sanacion pone el énfasis en el desarrollo de la conciencia
como un proceso de curacion de las heridas (psiquicas), que son inherentes al
yo separado de su esencia que vive en un estado de ignorancia. Desde esta
perspectiva, el desarrollo de la conciencia es un proceso de integracion que
supera escisiones y separaciones, y restaura una totalidad organica y
armonica, la cual es un estado de plenitud vital y, por tanto, de plena salud.
Este vocabulario va asociado a una concepcion del desarrollo humano que
resalta que la formacion de la personalidad es un proceso doloroso que
inevitablemente inflinge heridas psiquicas al individuo, porgue supone pasar
de una experiencia originaria de totalidad sin limites ni separacion, a la
experiencia del ser humano como un yo limitado y separado de los otros, v,
por tanto, consciente de su contingencia y de su mortalidad. Esta
transformacion va acompafada por el olvido de la experiencia de nuestra
naturaleza original de seres no limitados y no separados, que es relegada al
inconsciente (a la que Claudio Naranjo se ha referido con la expresion
“oscurecimiento oOntico”), desde donde continua influyendo el desarrollo
humano en la vida adulta en la forma de un anhelo de reintegracion a la
totalidad y de trascendencia de las fronteras del ego. De nuevo hay que
seflalar que la herida inherente al proceso de individuacion humana es
universal; los seres humanos difieren en el modo en que reaccionan a esa
herida, pero todos la experimentan y todos reaccionan a ella.

El vocabulario de la sanacion, y las practicas que en €l se inspiran, persiguen,
pues, integrar lo que esta separado y disociado, y cuya disociacion es causa de
sufrimiento y enfermedad: la consciencia y el inconsciente, el polo femenino
y el masculino, la mente y el corazon, el razonamiento y la intuicién, el
cuerpo y la mente, el yo y los otros, la cultura y la naturaleza, etc. La meta
es la transformacion de la persona en un ser humano mas y mejor integrado vy,
por tanto, mas completo, mas autoposeido y mas libre; una parte
fundamental de este proceso es la toma de conciencia de la realidad (natural,
psiquica, social y césmica) como un complejo tejido de interdependencias, lo
cual induce una orientacion holistica que resalta la necesidad de equilibrar e
integrar sus elementos, evitando disociaciones, fracturas y desarrollos
unilaterales.

El vocabulario de la sanacion también resalta la naturaleza encarnada del yo,
esto es: que éste existe en el cuerpo y que la corporalidad (el cuerpo vivido)
es una parte integral del mismo. Dado que el yo y el cuerpo forman una
totalidad integrada, el trabajo con y sobre el cuerpo provee una via para la
transformacion del yo, especialmente para tratar la disociacion entre la
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consciencia y el inconsciente. Esto es asi por dos razones: la primera es que el
cuerpo es la caja de resonancia del inconsciente reprimido en la forma de
somatizaciones y bloqueos energéticos, y, por tanto, el cuerpo provee una via
de acceso (no intelectiva) al inconsciente reprimido y un medio para operar
sobre sus contenidos (éste es en esencia el meollo de las terapias
bioenergéticas); pero el cuerpo es también el portador de un inconsciente no
reprimido, que es una fuerza vital positiva que porta una suerte de sabiduria
encarnada; trabajando, pues, con y en el cuerpo es posible activar esta
energia al servicio de la sanacién y el crecimiento personal.

El vocabulario de la sanacién se nutre de multiples tradiciones, una de ella es
la tradicion de la psicologia norteamericana, que, de William James en
adelante, ha resaltado lo que el inconsciente tiene de fuerza vital positiva y
constructiva, en contraste con la tendencia de la psicologia profunda europea
a reducir el inconsciente a un contendor de impulsos y contenidos reprimidos,
que han de ser mantenidos fatigosamente a raya mediante el mecanismo de la
represion, para sostener la precaria vida civilizada (Fuller, 1986). Las terapias
bio-energéticas, con su énfasis en el trabajo energético corporal para liberar
bloqueos inconscientes, son exponentes de este vocabulario; al igual que lo es
lo que ha venido a denominarse somatics y que incluye un conjunto de
disciplinas de trabajo corporal que hacen del cuerpo un territorio para la
exploracion de la conciencia (sensory awareness, Rolfing, Friederkans, etc.)
(Murphy, 1992). Por ultimo, el vocabulario de la sanacién también resuena en
la enorme variedad de enfoques de medicina natural y alternativa que son
parte integral del movimiento de la transformacion personal y que conforman
un pujante subsector economico cuyo potencial de crecimiento dista de
haberse agotado.

Presencia

El tercer vocabulario de la transformacion personal que queremos sefialar aqui
se articula en torno a la idea y la practica de la presencia en el ahora. En la
cultura de la transformacién personal, el estado de presencia no es un medio
instrumental para alcanzar algun fin superior, sino que es el estado mas real y
completo del ser; estar plenamente presentes en el ahora significa estar
plenamente despiertos y completamente vivos, y, por tanto, ser testigos
directos de lo que es. Conciencia y presencia no son dos cosas distintas, sino
dos caras de una misma moneda; podriamos decir que la presencia es la
conciencia encarnada o corporeizada; cuanto mas conscientes somos mayor es
nuestra presencia o mas desarrollado nuestro estado de presencia. La
conciencia de la presencia no es una conciencia discursiva; no es un saber qué
incrustado en representaciones discursivas previamente aprendidas, sino un
“darse cuenta’; un “ver” lo que es ahora.

La actividad decisiva en el estado de presencia es la observacion mediante la
concentracion de la atencién tanto en el mundo exterior como en la
experiencia interior; en el estado de presencia observamos y vemos 0
sentimos, y nos darnos cuenta de aquello que entra en el espacio de la
observacion. Un componente esencial de la presencia es la reflexividad: en el
estado de presencia no sélo vemos los objetos en los que fijamos la atencidn,
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sino que también nos vemos a nosotros mismos viéndolos, esto es: somos
conscientes de como los vemos e incluso podemos notar nuestros propios
sesgos perceptivos; en otras palabras, en el estado de presencia poseemos la
habilidad cognitiva de observar nuestro propio pensamiento, a la que Owen
Barfield denomind beta thinking (Barfield, 1988 ). Otra caracteristica del
estado de presencia es la no fijacién en el objeto, esto es: la capacidad de
desplazar la atencion (y, por tanto, la observacion) de la figura al fondo, y de
la totalidad (o el patron) a los detalles, Finalmente, en el estado de presencia
no solo observamos con la vista, sino con todos los sentidos, y, por tanto, no
s6lo “vemos” los objetos que observamos, sino que también los “sentimos”, y
en este sentir interior juega un papel muy importante la intuicion, o nuestra
capacidad precognitiva de conocer captando. Por esta razén, la conciencia de
la presencia es holistica y multidimensional (o multisensorial).

El vocabulario de la presencia conlleva un énfasis en el ahora como el Unico
tiempo real, pues el pasado ya no es y el futuro todavia no es. Siempre
vivimos en el ahora y cada vez que nuestra conciencia mora en el pasado
(apegandonos a su memoria) o en el futuro (apegandonos a planes) se produce
una desconexion con el ahora, que redunda en una pérdida de presencia vy,
por ende, de conciencia. Dado que la modernidad fomenta una temporalidad
orientada hacia el futuro, que induce la planificacion de la existencia y, por
tanto, la adopcion de una relacion instrumental con el presente como mera
estacion de paso hacia un futuro que todavia no es, la cultura moderna no es
un entorno favorable para el cultivo de la presencia. La implicacién es que la
cultura de la modernidad induce un déficit crénico de presencia que merma el
sentido de la realidad.

Lo cierto es que, aungue los seres humanos tenemos capacidad (en el sentido
de potencialidad) para alcanzar un estado de presencia, ésta no es un atributo
que brote espontdneamente, sino que es un estado que ha de ser cultivado
mediante la préactica regular, pues no solo la cultura moderna es un entorno
poco propicio para ella, sino que también el propio equipamiento biologico de
los seres humanos tiende a disminuirla. Asi, el cerebro humano,
especialmente la capa cortical superior -que es su desarrollo evolutivo mas
reciente- tiende a privilegiar la percepcion de la realidad exterior, fijando y
estabilizando la percepcion en los objetos externos, de tal manera que los
seres humanos tendemos a vivir en un estado de absorcion por la realidad
externa con poca conciencia de nuestro ‘“trabajo” perceptivo y de cémo
nuestra interioridad da forma a nuestra percepcion de la realidad externa.
Ignoramos que nuestra mente opera como una maquina de produccion de
pensamientos y estados emocionales, y tendemos a identificarnos con los
contenidos que produce, entregandoles nuestra capacidad de atencion y
asumiéndolos como parte de nuestra volicidn. Esta actividad mental auténoma
y automéatica de la mente, que captura la atencion del yo y lo embarca de
continuo en recorridos por montafias rusas mentales, es otro obstéaculo
fundamental para el desarrollo del estado de presencia; cuando somos
arrastrados por la actividad autéonoma (reactiva) de la mente, nuestra
capacidad de atender a lo que sucede en el ahora mengua drasticamente.
Como el estado de conciencia ordinaria suele ser un estado dominado por la
actividad reactiva de la mente, dicho estado suele ser un estado de presencia
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menguada; una especie de estado de somnolencia con una percepcién
disminuida del ahora por la ceguera que genera la inatencion o la atencién
insuficiente (Tart, 1986).

6. Limites y contradicciones de la cultura de la transformacion personal

En este estudio hemos llamado la atencion sobre un cambio cultural que esta
teniendo lugar en las sociedades avanzadas, pero que tiene visos de ser un
cambio de alcance global que se extendera y profundizard en el futuro. Se
trata del desarrollo de una cultura de la transformacién personal que busca
reafincar al individuo en experiencias de trascendencia que lo renuevan y
vigorizan, potenciando su autonomia y su capacidad de agencia responsable.
Aunque no creemos que sea posible explicar este cambio apelando Unica y
exclusivamente a factores de naturaleza socioldgica, algunos factores de este
tipo lo estan propiciando y continuaran haciéndolo en el futuro. Entre ellos
hemos subrayado el proceso de expansion del yo, que es el producto de un
cambio societal de larga duraciéon y probablemente irreversible. La expansién
del yo impele al individuo a autoconstruirse con los materiales que encuentra
a su alcance con vistas a su autorealizacion; pero el sufrimiento existencial y
emocional que es inherente a la autoconstruccién consciente del yo es una
fuente de inestabilidad que induce procesos de busqueda. La cultura de la
transformacion personal ofrece una respuesta a los anhelos de busqueda del
yo expandido; se trata de una respuesta que enfatiza la autoexploracion y el
autoconocimiento, y el cultivo de experiencias de trascendencia que permiten
al yo desindentificarse de los mecanismos y los contenidos de la mente,
transformando su sensibilidad y reafincdndolo en un nuevo centro. La cultura
de la transformacion personal provee al yo expandido medios y recursos para
buscar la experiencia (iniciatica) del segundo nacimiento; experiencia que lo
reubica en un nuevo contexto de trascendencias.

La cultura de la transformacion personal es una cultura emancipadora pues
trata de liberar al individuo de las cadenas que le mantienen atado a patrones
inconscientes, asi como de las ilusiones y las compulsiones de su ego.
Promoviendo el desarrollo de la conciencia, esta cultura contribuye a forjar
individuos més libres y poseidos de si mismos, y por tanto mas responsables.
Porque el motivo dominante de quienes han nacido por segunda vez es servir a
los otros en el mejor modo posible. La transformaciéon personal va
indisolublemente ligada a una ética del servicio.

Pero no queremos concluir este estudio sin sefialar también algunos puntos
débiles de este desarrollo cultural. En realidad, estos puntos débiles no son
sino la otra cara de sus puntos fuertes. Asi, la cultura de la transformacion
personal es una cultura individualizadora con un fuerte componente anti-
institucional que pone el énfasis en la experiencia directa del individuo y en
la libertad de éste para experimentar y seguir su propio camino; las
comunidades que se forman en su seno son comunidades circunstanciales de
comparfieros de viaje, que hacen un trecho juntos antes de volver a separarse
para proseguir cada uno el viaje a su manera y ritmo; son como bandadas de
pajaros que continuamente se deshacen para rehacerse con otros formas y
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composiciones. Estas comunidades intermitentes tiene poco que ver con la
organizacién sectaria que opera como una organizacion voraz y exige maxima
lealtad y entrega a sus miembros. Pero esta orientacién individualizadora
también tiende a favorecer la superficialidad y el desarrollo de una actitud de
consumismo espiritual que Chogyam Trungpa (2008) denomindé materialismo
espiritual. Actitud ésta que también es favorecida por la orientacién hacia el
mercado del milieu de la transformacién personal, que propicia la percepcion
de ésta como una mercancia consumible a precios de mercado.

Otro aspecto valioso de la cultura de la transformacion personal es su
orientacion antidogmatica, fruto del énfasis que pone en la experiencia
directa del individuo como criterio de veracidad y relevancia, lo que se
traduce en el tratamiento flexible de las creencias y en la apertura a la
experimentacion de nuevas ideas y practicas procedentes de tradiciones
diversas. La otra cara de la moneda de esta tendencia a la hibridacion es la
cristalizacion de pastiches heterdclitos y poco coherentes, vertebrados por el
espiritu del oportunismo.

La cultura de la transformacion personal recupera la experiencia de la
transcendencia y hace de dicha experiencia el pivote de la transformacion
personal, pero se trata de experiencias de trascendencia rudas y precarias
(“misticismo salvaje”) porque no van afincadas en una cosmologia
compartida; sobre todo, se trata de experiencias de trascendencia que no
inducen la afirmacion de valores trascendentes, y por tanto carecen del poder
de transformar el orden social mediante la afirmacion de nuevos valores. En
este sentido, la cultura de la transformacion personal es tributaria de la
cultura secularista de la descreencia, como pone de manifiesto la alergia a la
religion organizada que suelen exhibir los representantes de esta cultura.

La cultura de la transformacion personal es una espiritualidad del yo, que
incita al individuo a buscar en si mismo recursos latentes y a llevar a cabo una
renovacion profunda con dichos recursos; esa renovacion, al hacer al individuo
mas libre y responsable, no solo le beneficia a él, sino también a la
colectividad, porque la transformacién personal fomenta una ética del
servicio a la humanidad. Pero la cultura de la transformacion personal carece
de un plan para la reconstruccion del orden social; no hay en ella un esbozo
de ingenieria social; tal vez porgue el empoderamiento del individuo que
busca esta cultura hace menos necesaria la ingenieria social, que siempre
contempla al individuo como una particula de la masa, y no como un agente
creativo y responsable. Si acaso, la cultura de la transformacion personal
propicia la experimentacién en pequefia escala, asi como el espiritu
empresarial. Sea como fuere, hay quienes piensan, y tal vez no les falte
razén, que el concernimiento con la transformacion del individuo puede
favorecer actitudes de ‘“auto-contemplacion del ombligo” no del todo
saludables.

Tal vez la mayor contribucion de la cultura de la transformacion personal es
su funcion de laboratorio de invencion, reinvencion y puesta a prueba de
ideas y practicas para actualizar el potencial del individuo, y que de ese
proceso de experimentacion brotan innovaciones (ideas y practicas) que
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acaban penetrando y difundiéndose en la sociedad, y cambiando valores,
habitos y estilos.
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