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Resumen 

 
 

La presente investigación se planteó como objetivo comprender las subjetividades que 

se construyen en relación a experiencias de espiritualidad en personas que llevan a cabo 

prácticas espirituales, después de analizar que, a pesar de las resistencias que han habitado la 

academia hacia este tema por sus asociaciones a la religiosidad, el misticismo y lo especulativo, 

se ha venido investigando en espiritualidad desde mediados del siglo XX y se la relacionado 

con ser una estrategia de afrontamiento en condiciones de vulnerabilidad además de que se le 

ha empezado a considerar como herramienta de intervención en diferentes escenarios, por tanto 

comienza a sugerir que algo ocurre cuando las personas se acercan a la espiritualidad; y 

partiendo de que las subjetividades se construyen a partir de las experiencias, se configura el 

interés investigativo que da lugar a pensar las subjetividades espirituales, las cuales se 

abordaron a partir de una mirada fenomenológica hermenéutica a través del método biográfico- 

narrativo, con la entrevista y la fotobiografía como herramientas para la construcción de la 

información. 

 
Palabras clave: espiritualidad, subjetividad, experiencia, prácticas espirituales. 

 
 

Abstract 

 
 

The objective of this research was to understand the subjectivities that are built in relation to 

experiences of spirituality in people who carry out spiritual practices, after analyzing that, 

despite the resistance that academia has inhabited towards this issue due to their associations 

to religiosity, mysticism and the speculative, spirituality has been investigated since the mid- 

twentieth century and it is related to being a coping strategy in conditions of vulnerability, in 

addition to being considered as an intervention tool in different areas of science, therefore it 

begins to suggest that something happens when people approach spirituality; and based on the 

fact that subjectivities are built from experiences, the investigative interest is configured that 

gives rise to thinking about spiritual subjectivities, which were approached from a 

hermeneutical phenomenological look through the biographical-narrative method, with the 

interview and photobiography as tools for the construction of information. 

 
Key words: spirituality, subjectivity, experience, spiritual practices. 
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Presentación 

 
 

No sé, qué será pensar en la espiritualidad. No sé si será otra realidad o tan sólo alguna de esas 

distopías foucaultianas que nos enredan la existencia, y no sabemos si en realidad estamos 

existiendo, es un sueño, o tan sólo, estamos tendidos, jugando bajo las tablas de una cama a los 

escritores o a los investigadores; pero sí sé, que ya habiéndola nombrado existe, al menos en el 

plano de lo académico o mejor aún īoé no sé si peorī en el plano de la escritura académica o 

lo que esperamos que un académico escriba; la espiritualidad. ¿Cuál es la manera correcta de 

hacerlo? ¿Cómo escribir un texto académico? No olvido esa introducción que, en la 

Arqueología del saber de Michel Foucault, me dejó marcado para siempre y sin lugar a dudas 

y quizás sin leerlo, también a otros, y seguro también a Daniela, que, es en este momento, la 

protagonista de esta distopía que llamaremos subjetividades espirituales. Decía Foucault en el 

mencionado texto: 

Más de uno, como yo sin duda, escriben para perder el rostro. No me pregunten 

quién soy, ni me pidan que permanezca invariable: es una moral de estado civil la 

que rige nuestra documentación. Que nos dejen en paz cuando se trata de escribir. 

Sin perder el rumbo, sin perder el rigor, eso hice. Dejar que este texto se escribiera 

perdiendo el rostro. Es extraño, pero seguramente así lo ha dispuesto la embarcación al dejarla 

navegar por el r²o de Her§clito. Como profesor īeso dicen que soyī y como el director de la 

tesis de maestría de Dani, me sumo entre copas de vino, al término de los puntos suspensivos 

de la investigación Subjetividades Espirituales: Construcción de subjetividades a partir de 

experiencias de espiritualidad, a una apuesta narrativa īcomo nos gustaī digo esto entre líneas, 

no por ser la apuesta metodológica, sino la apuesta política. Permitir que otros hablen y se dejen 

llevar al texto: para comprenderlos, para inmortalizarlos y sin perder el hilo; para que pierdan 

su rostro. 

A continuación, podrán deleitarse, rasgarse las vestiduras y quizás, sentir la conexión 

más genuina con aquello que llamamos espíritu, al leer cada capítulo de este texto. 

¡Salud! 

Escrito en Sabaneta y con el corazón en Betulia dónde aún recogen café. 

 
 

Nicolás Londoño Osorio. 
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A modo de introducción 

 

Preguntarse por la experiencia sugiere generar una conversación desde la subjetividad 

y la historia de vida de quien se cuestiona, recordando que la experiencia es ñeso que me pasaò 

como lo conceptualiza Larrosa (2006), de aquí que esta investigación se permita la primera 

persona y le de valor a las biografías en las que se viven las experiencias de espiritualidad como 

el contexto en el que surge el conocimiento que en adelante se describirá sobre las 

subjetividades espirituales. 

La espiritualidad en mi experiencia personal ha tenido grandes impactos desde lo 

positivo, transformando las formas en que me relaciono conmigo misma, los otros y la vida en 

general. Es desde aquí que emerge mi interés por investigar este tema, con el propósito de 

visibilizar la espiritualidad como una unidad de análisis pertinente de habitar la academia, pues 

además de sus bondades en lo individual como estrategia de afrontamiento que se ha asociado 

a la mejoría de la calidad de vida y fortalecimiento de los procesos de resiliencia ante 

situaciones adversas, tambi®n la espiritualidad ñtiene una clara dimensi·n pol²tica [é] [que] 

se expresa en el hecho de que nos da una sensibilidad distinta frente a la vida y la fuerza para 

poder comprometernos con ella y luchar por transformarlaò (Guerrero, 2011, p. 26). 

La dimensión política en sí misma, superando la confusión con la politiquería, nos 

implica comprometernos con el otro, pensar nuestro actuar más allá de la estricta 

individualidad, y en este sentido ñese actuar óparaô y óconô los demás, deviene en algo 

trascendente y, por tanto, espiritualò (Guerrero, 2011, p. 26). Sin embargo, el sistema social y 

económico imperante nos estimula a encerrarnos en nosotros mismos y a enfocarnos en el 

beneficio que podemos obtener de los otros (incluyendo seres humanos, animales y naturaleza). 

Esta forma de vida en el mundo occidental, donde se ha legitimado el modelo capitalista, 

neoliberal, patriarcal, positivista, colonialista, antropocéntrico, se ha enfocado en señalar 

nuestras diferencias con el medio natural y los animales, pero además ha creado diferencias 

entre los grupos humanos, y son aquellos, los dueños del poder y la dominación quienes han 

establecido las zonas del ser y las zonas del no ser; así lo expone Frantz Fanon (2010). 

Al estimular la disposición que tenemos como seres humanos a la espiritualidad, 

estamos fomentando esa pregunta por lo que nos trasciende, dotamos de sentido nuestras 

acciones y nos pensamos desde la consciencia de unidad que nos acompaña a devolverle los 

lazos sagrados a la existencia y de esta manera procura un mejor relacionamiento con todo lo 

vivo, y nos ubica en una postura cosmobiocéntrica (Guerrero, 2011), donde la prioridad es la 
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vida de todos y de todo, que termina por acompañarnos en nuestras decisiones y nuestras 

orientaciones al actuar. 

Es por esto que me atrevo a suscribir este trabajo en los caminos de las epistemologías 

del Sur, que pretenden darles valor a esos conocimientos otros, que quizá, no han sido 

apreciados por el paradigma imperante, y permitirnos, además, entender la espiritualidad como 

çinsurgencia simb·licaè pues ñla espiritualidad ha sido y es un instrumento insurgente para 

luchar contra la perversidad del poderò (Guerrero, 2011, p. 27) que nos ha impuesto 

subjetividades como «sujetos sujetados» o controlados. Como lo indica Foucault (1988) en ñEl 

sujeto y el poderò: 

el problema político, ético, social y filosófico de nuestros días no es tratar de 

liberar al individuo del Estado y de las instituciones del Estado sino liberarnos 

de ambas, del Estado y del tipo de individualización que está ligada a éste. 

Debemos promover nuevas formas de subjetividad a través del rechazo de este 

tipo de individualidad que nos ha sido impuesta durante siglos. (p. 11). 

Es por esto que la espiritualidad, dentro de este trabajo, se conceptualiza como una 

experiencia que permite la construcción de sujetos, pensándolos como lo propone Foucault 

(1988) ñel sujeto como constre¶ido a su propia identidad, a la conciencia y a su propio 

autoconocimientoò (p. 10) y a partir de aqu² se propone la espiritualidad como ñun sendero 

para la liberación interior, de las subjetividades y de las sociedadesò (Guerrero, 2011, p. 22). 

Por esta razón surge mi interés por comprender cómo son las subjetividades que se 

construyen en relación a experiencias de espiritualidad, con el objetivo de que otras personas, 

sobre todo en el mundo académico, se puedan acercar al tema y conocerlo desde el rigor 

metodológico que implica investigar para una maestría en educación y desarrollo humano, pero 

también desde las voces e historias de vida que los y las narradoras relatan alrededor de este 

tema haciéndolas cercanas a nuestra experiencia; pero sobre todo, este interés investigativo 

surge como una posibilidad de presentar la espiritualidad como un camino de transformación 

individual y social pues investigar, más allá de un requisito académico, a mi manera de ver, es 

una actividad humana que nos permite confrontarnos con nuestras pasiones y entregarle al 

mundo comprensiones situadas en un contexto que alimenten el acervo cultural, pero más allá 

de quedarse en el papel, investigar ha de ofrecer una posibilidad de transformar realidades 

individuales y sociales. 
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CAPÍTULO  1 

 

Punto de partida 

 

 
ñé el intelecto es simplemente una herramienta, pero es en el coraz·n 

en donde se encuentran las grandes motivaciones humanas, sus realidades 

más profundas, aquello que más feliz o infeliz hace a la gente, lo más 

importante de todo. Por eso el intelecto debe servir para ayudar a ser feliz 

al ser humano, pero muchos aquí llamados óinteligentesô creen que es al revés, 

que el hombre debe servir a los fríos cálculos cerebrales que ellos hacen 

con base a datos o teorías superficiales, y no pueden ver lo importante, 

lo trascendente: la felicidad humana. 

Eso simplemente lo ignoranò 

 

Ami, el niño de las estrellas 

- Enrique Barrios - 

 
 

1.1 La construcción del problema 

En la actualidad, pensar el fenómeno de la espiritualidad en ciencias sociales genera 

cierta resistencia, pues como encontr® en un primer acercamiento a la literatura ñhablar de 

espiritualidad en espacios académicos generalmente trae consigo reacciones de asombro y 

desconcierto por parte de la mayor²a de personas que escuchan el temaò (Patiño, 2014, p. 5). 

Esta afirmación fue recurrente en las tesis revisadas para construir el corpus documental y 

también ha sido parte de mi vivencia personal al proponer este proyecto, pues como lo señala 

Patricio Guerrero (2011), la espiritualidad ha sido asociada a categorías que no son 

consideradas como científicas como lo son la religión, el misticismo, la metafísica, el 

animismo, lo sobrenatural, entre otras. 

Lo que podríamos nombrar como un rechazo al estudio académico de la categoría 

espiritualidad, pudo originarse en la tradición de la ciencia moderna, la cual se caracteriza por 

apoyarse en ñel racionalismo fundamentalista cartesiano occidental, cuyo discurso del m®todo 

enseñó entre otras cosas, que para conocer la realidad y la vida y poder describirlas y teorizar 

sobre ellas, hab²a que diseccionarlasò (Guerrero, 2011, p. 22), de esta manera se dividi· al ser 

humano entre espíritu y materia, como lo declara René Descartes en su conocida sentencia 

«pienso, luego existo» lo que hizo que la concepción de hombre, desde la perspectiva 

occidental, fuera dual. ñLa hegemonía de la razón cartesiana construyó una visión fragmentada 

de lo humano al decirnos que somos solo seres racionalesò (Guerrero, 2011, p. 29) y priorizó 
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lo observable, objetivo, material y conductual, desechando lo intangible, no observable y no 

controlable por las leyes de la física como lo emocional y lo espiritual. 

Algunos representantes de este pensamiento son los nombrados «maestros de la 

sospecha» por Paul Ricoeur (1970): Karl Marx quien describe lo religioso como una 

«conciencia invertida del mundo» y como un narcótico intelectual que dificulta el compromiso 

y la emancipación social; Friedrich Nietzsche el cual considera lo religioso como una alteración 

de la personalidad y a Dios como negación de la vida; y Sigmund Freud quien pensaba la 

religión como una «neurosis obsesiva universal» y como un síntoma de inmadurez psíquica 

(Guijarro-Díaz, 1975; Massh, 1969; Huber, Piron & Vergote, 1967; Fromm, 1976, citados en 

Valiente-Barroso, 2013, p. 68). 

Como vemos, en su momento se evaluaba lo espiritual desde lo religioso, pues ambos 

conceptos se habían fundido desde ñel equívoco muy generalizado de creer que solo la religión 

tiene el monopolio de la espiritualidadò (Guerrero, 2011, p. 21), pero como se explicar§ m§s 

adelante, los dos tienen diferencias que los distancian al uno del otro, y para efectos de este 

trabajo me enfocaré en la conceptualización de la espiritualidad. 

Es William James (1902) quien, con su obra La Variedad De La Experiencia Religiosa, 

produce un punto de inflexión en el interés científico acerca de la espiritualidad presentando 

una diferencia entre la religión como institución y la religión como práctica personal, donde 

esta última opera a través de factores emotivo-cognitivo-conductuales. Posteriormente aparece 

Gordon Allport (1950) quien en su libro The Individual and His Religion, hace una 

diferenciación entre la «religión intrínseca» referida a la fe genuina o devoción y «religión 

extrínseca» como asistencia a la iglesia para obtener un estatus a nivel social (Quiceno, 2009). 

Sin embargo, es hasta mediados del siglo XX que la investigación en espiritualidad y 

religiosidad comienza a extenderse y a mediados de los ochenta se establece la psicología de 

la religión y la espiritualidad (Irurzun, Mezzandra, y Preuss, 2017; Quiceno, 2009) la cual es 

la disciplina que se ha encargado principalmente de adelantar estudios en esta categoría que en 

2009 tenía registradas más de 1.200 investigaciones según lo declara Quiceno (2009). 

El interés investigativo principal de la psicología de la religión y la espiritualidad, se ha 

enfocado sobre todo en la relación de estas categorías con la salud física y mental, encontrando 

que se ha relacionado con la mejoría en la calidad de vida, la resiliencia, el bienestar 

psicológico, y los procesos de afrontamiento de estresores vitales, entre otros (Irurzun, 

Mezzandra, y Preuss, 2017; Quiceno, 2009; Valiente-Barroso, 2013). Estos resultados se 

relacionan con el corpus documental construido para este proyecto de investigación, donde se 

revisaron artículos y tesis escritos a partir del año 2000 hasta la fecha (2020), y donde se 
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encontró que en los últimos veinte años se ha mantenido el interés por estudiar la espiritualidad 

como estrategia de afrontamiento, ya no solo en cuestiones de salud-enfermedad, sino que el 

interés se ha ampliado a otras condiciones de vulnerabilidad como ser víctima de la violencia 

o estar cerca del final de la vida. Además de esto, encontré otras dos tendencias de 

investigación: una de ellas referida a pensar la espiritualidad como una herramienta de 

intervención en salud y en los procesos organizacionales, y la otra, interesada en develar las 

representaciones sociales acerca de la espiritualidad, lo cual se podrá revisar de manera 

detallada en el acápite Espiritualidad como tema de investigación posible. 

Dentro de estos antecedentes de investigación, he realizado la distinción entre 

espiritualidad y religiosidad, pues ésta última se ha vinculado con las instituciones de diferentes 

culturas, como por ejemplo la Iglesia Católica que impera en gran parte de occidente, teniendo 

en cuenta que ñla religión es un sistema organizado de creencias, prácticas, rituales, y símbolos 

dise¶ados para facilitar la cercan²a a lo sagrado o transcendenteò (Quiceno, 2009, p. 323) que 

ñpor su car§cter institucionalizado, muchas veces ha estado ligada al poder y su ejercicio, y se 

ha mostrado intolerante, sectaria, dogmática, y en nombre de la defensa de esos dogmas, se ha 

justificado la injusticia y la dominaci·nò (Guerrero, 2011, p. 22). Según Hood (2003) retomado 

por Quiceno (2009) ñla religi·n es vista como sustantiva, est§tica, institucional y [é] la 

espiritualidad es evaluada como funcional, dinámica, personal, subjetiva, basada en la 

experienciaò (p. 313). 

Uno de los principales autores en este tema, es Piedmont (2001) quien ha trabajado 

desde un enfoque cuantitativo generando instrumentos de medición de la espiritualidad y ha 

publicado múltiples investigaciones en la American Psychological Asociation. Piedmont 

conceptualiza la espiritualidad como una disposición inherente a los seres humanos cuya meta 

es orientar la conducta hacia la trascendencia lo que deviene en un sentido de vida más amplio 

relativo al destino del hombre después de la muerte (citado en Irurzun, Mezzandra, y Preuss, 

2017, p. 208). 

Otro de los autores más representativos es Koenig, quien junto a muchos otros ha 

desarrollado el constructo de espiritualidad, y con McCullough y Larson (2001) la han definido 

como ñla búsqueda personal para entender las respuestas a las últimas preguntas sobre la vida, 

su significado, y la relación con lo sagrado o lo trascendente, que puede o no conducir al 

desarrollo de rituales religiosos y la formación de una comunidadò (Citado en Quiceno, 2009, 

p. 323), lo que la diferencia entonces de la religiosidad que es estricta y dogmática. 

Dentro de los diferentes artículos y tesis revisados, fue común encontrar que los autores 

definen la espiritualidad como una dimensión del ser humano, equiparándola con las 
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dimensiones biológica, psicológica y social; sin embargo, Anandarajah & Hight (2001) brindan 

una concepción más amplia de espiritualidad que muestra otros matices relevantes para su 

estudio desde las ciencias sociales, pues la entienden como 

una parte compleja y multidimensional de la experiencia humana. Ésta tiene 

aspectos cognitivos, experienciales y comportamentales. Los aspectos 

cognitivos o filosóficos incluyen la búsqueda por el sentido, el propósito y la 

verdad en la vida y creencias y valores por los cuales vive un individuo. Los 

aspectos experienciales y emocionales involucran sentimientos de esperanza, 

amor, conexión, paz interior, comodidad y apoyo. Estos se reflejan en la calidad 

de los recursos internos del individuo, la capacidad de dar y recibir amor 

espiritual, y los tipos de relaciones que existen con uno mismo, la comunidad, 

el medio ambiente, la naturaleza y lo trascendente (por ejemplo, un poder mayor 

que el de uno mismo, un sistema de valores, un Dios, una conciencia cósmica). 

Los aspectos de comportamiento de la espiritualidad involucran la forma en que 

una persona manifiesta externamente las creencias espirituales individuales y el 

estado espiritual interno. (p. 83). 

Esta conceptualización de Anandarajah & Hight (2001) es coherente con la propuesta 

de Patricio Guerrero (2011) quien ha definido la espiritualidad como 

una forma particular de construir sentido en los territorios del vivir. Consiste en 

formas distintas de sentir, de pensar, de hablar y de actuar en el mundo y la vida, 

es un horizonte para interactuar con otros seres humanos o no humanos, con los 

que se construye el tejido de la existencia. (p. 22). 

Lo que nos comienza a orientar estas definiciones, es que estimular la espiritualidad 

interviene en los procesos de construcción de subjetividades, entendiendo que la subjetividad 

se puede conceptualizar como ñun saber, un estar y un hacer en el mundoò (Serna, 2012, p. 6), 

que si observamos, esto se corresponde con las enunciaciones de espiritualidad de Anandarajah 

& Hight (2001) y de Guerrero (2011), señalando que las experiencias de espiritualidad 

producen unas formas de subjetivaci·n particulares, teniendo en cuenta tambi®n que ñla 

subjetividad es una producción simbólico - emocional de las experiencias vividasò (González- 

Rey, 2012, p. 13) en el mundo social, donde se construyen desde una relación dialéctica entre 

lo intersubjetivo y lo individual (Candeau, 2002; Bhabha, 2003; Bajtin, 1997, citados en 

Herrera et al, 2012, p. 157). 

A partir de lo anterior surge el interrogante que guiará este estudio que se pregunta 

cómo son las subjetividades que se construyen en relación a experiencias de espiritualidad en 
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personas que llevan a cabo prácticas espirituales, entendiendo las últimas como posibilidades 

de estimulación a esta disposición inherente al ser humano. 

 
1.2 Espiritualidad  como tema de investigación posible 

Espiritualidad es un término que ha sido históricamente excluido del ámbito académico, 

y que, aún hoy después de que se comenzara a investigar, es controversial hablar de éste y 

preguntarse por sus características, vivencias y generalidades en las ciencias sociales. Sin 

embargo, en los últimos cincuenta años se ha despertado el interés de los investigadores en 

múltiples países de América y Europa, permitiendo comenzar a indagar por este tema que ha 

sido un tipo de tabú en las ciencias positivas de la cultura occidental. 

El propósito de este acápite es ejecutar un rastreo sobre las investigaciones que se han 

realizado en torno al tema de la espiritualidad, con el fin de conocer qué se ha venido haciendo, 

cómo lo han hecho y qué resultados se han obtenido, en otras palabras, conocer el estado actual 

de la espiritualidad como tema de investigación posible. 

Para esto realicé una búsqueda en diferentes bases de datos y repositorios de 

universidades, nacionales e internacionales, entre el año 2000 y 2020, en diferentes idiomas 

(español 64%, inglés 32% y portugués 4%). Se revisaron 50 textos académicos de los cuales el 

72% fueron artículos de resultados de investigación y el 28% restante fueron tesis tanto 

doctorales como de maestría y en menor cantidad, tesis de pregrado que se consideraron 

valiosas por el desarrollo que se les dio. Los artículos se encontraron en bases de datos como 

Dialnet, Springer, Redalyc, SAGE, NIH Public Access, Elsevier Doyma y Taylor and Francis 

Online. En esta última, se encontró una revista llamada Journal for the Study of Spirituality, 

dedicada a publicar investigaciones relacionadas con el tema de espiritualidad, que se realizan 

en diferentes países en su mayoría de Europa. 

Las tesis, por su parte, fueron encontradas en los repositorios de las universidades y 

accedidas a través de Google Scholar. La mayoría de tesis revisadas fueron de maestría y 

doctorado, realizadas casi todas en países de habla hispana. Colombia es el país en el que se 

encontraron más investigaciones académicas en niveles de maestría y pregrado (lo cual pudo 

ocurrir porque se buscaron en repositorios de las principales universidades del país), y en 

España se registró la mayor cantidad de tesis sobre espiritualidad en el nivel de doctorado. 

En la revisión general entre artículos y tesis, se encontraron tres tendencias u 

orientaciones de los intereses investigativos: el 42% de las investigaciones se orientan a 

estudiar la Espiritualidad como Estrategia de Afrontamiento en situaciones de vulnerabilidad 
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como la enfermedad física y mental, víctimas del conflicto armado y personas al final de la 

vida; el 38%, se orientó a investigar las Representaciones Sociales de profesionales, 

universitarios, adultos, adolescentes y empleados; y el 20% restante, se ocupó de preguntarse 

por la Espiritualidad como Herramienta de Intervención tanto en profesionales de la salud como 

en el área organizacional. 

 
 

 
Espiritualidad como Estrategia de Afrontamiento, es la tendencia que más se repitió 

(42%) durante el rastreo de los textos, permitiendo comprender que las personas que atraviesan 

condiciones graves de enfermedad y que están cercanas a la muerte, son el grupo poblacional 

donde el tema surge con más frecuencia, como lo menciona Rufino (2015), en su estudio Las 

Necesidades Espirituales Como Elementos En El Bienestar Del Paciente Paliativo al parecer 

ñel ser humano tiene inherentemente necesidades espirituales que puede no ser consciente de 

ellas hasta el momento de su muerteò (p.72). Siguiendo esta línea, Rivera-Ledesma y Montero 

(2005), en su investigación Espiritualidad Y Religiosidad En Adultos Mayores Mexicanos, 

encontraron que ñel 66% de los sujetos declaró que esta [la espiritualidad] se había vuelto más 

importante ahora que se encontraban en la tercera edad, que cuando eran más j·venesò (p. 56). 

En este estudio, los autores se preguntaron si los adultos mayores eran capaces de beneficiarse 

de su vida espiritual para disminuir síntomas como la depresión, y los resultados apoyaron 

parcialmente su hipótesis pues tomaron en cuenta, que la depresión en los adultos mayores 

tiene diferentes factores que la pueden prevenir como el grado de convicción espiritual, el 

soporte social y las estrategias de afrontamiento. 

Otro estudio que se realizó en mujeres adultas mayores, en edades muy avanzadas, 

llamado Spirituality As Lived Experience: Exploring The Essence Of Spirituality For Women 

In Late Life, encontr· que para estas mujeres la espiritualidad es importante pues ñconf²an en 

su espiritualidad como algo esencial para su fuerza interior y son abiertas y perspicazmente 
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conscientes de estoò (Manning, 2012, p. 9). £sta fue una investigaci·n cualitativa donde el 

autor, a través de las narrativas, encontró que estas mujeres se sentían realizadas con la vida y 

consigo mismas, y se le atribuyó esto a la práctica de la espiritualidad. 

Una investigación realizada también con mujeres, pero en este caso eran pacientes con 

diferentes tipos de cáncer (Perspectiva Espiritual De La Mujer Con Cáncer de Galviz-López 

y Pérez-Giraldo, 2011), relacionó que la espiritualidad hace referencia a la búsqueda de 

significados que pueden ayudar en el afrontamiento durante el proceso de la enfermedad, como 

por ejemplo comprender el ñsentido de vida, lo que representa la enfermedad, el dolor, etc., 

para su trascendencia y su felicidad interiorò (p. 266). En las conclusiones de los resultados se 

dijo que el estudio ñaporta nuevo conocimiento a la construcci·n del cuidado de las mujeres 

con enfermedad oncológica y señala que una perspectiva espiritual moderada puede ser un 

potencial para su cuidado integralò (Galviz-López y Pérez-Giraldo, 2011, p. 268). 

Como lo dice Gómez (2010) en su estudio Espiritualidad E Incertidumbre Ante La 

Enfermedad En Personas Con Diabetes Mellitus Tipo 2, ñel bienestar espiritual puede ser un 

importante recurso interno para las personas obligadas a adaptarse a la incertidumbre 

relacionada con los problemas a largo plazo en la saludò (p. 62). Dentro de estas 

investigaciones, pertenecientes a esta tendencia, se ha encontrado que la espiritualidad es una 

estrategia de afrontamiento ante la enfermedad, que permite atravesar esta situación, incluso 

relacionándose con la mejoría de la calidad de vida, como lo menciona este estudio donde se 

encuentra que ñun nivel alto de espiritualidad, permite que la incertidumbre sea controlable y 

valorada como una oportunidad, en situaciones de cronicidad como en la diabetes mellitus tipo 

II,  con posibilidades de mantener una mejor calidad de vidaò (Gómez, 2010, p. 72). Esta autora 

recomienda que otros profesionales se sumen a preguntarse por la espiritualidad con 

rigurosidad metodológica, ya que, en su revisión, encontró que la enfermería ha sido la 

principal profesión en la que se ha abordado y se requiere de nuevas comprensiones que 

permitan robustecer el tema multidisciplinariamente. 

Lo anterior se relaciona con la investigación de Barreto et al (2013), Bienestar 

Emocional Y Espiritualidad Al Final De La Vida, pues ellos encuentran que ñla espiritualidad 

es un componente central para el bienestar emocional de los pacientes al final de la vidaò (p. 

30) ya que ayuda en la comprensión del sentido de la enfermedad, permitiéndoles sentirse 

confiados y tranquilos, mejorando sus niveles de estrés y por ende su calidad de vida. Como 

también se encontró en el estudio La Espiritualidad Como Recurso De Afrontamiento Ante La 

Enfermedad Crónica En Dos Sistemas Familiares de Ávila y Gutiérrez (2017), ñla 

espiritualidad deja de ser una tradición o parte de los ritos y costumbres familiares, y pasa a 
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convertirse en su mejor aliado y fortaleza para afianzar los vínculos afectivosò (p. 78) 

mejorando así la red de apoyo que se relaciona positivamente con el bienestar y la calidad de 

vida durante la enfermedad crónica. 

En su investigación cuantitativa de nivel doctoral, Implicación De La Espiritualidad En 

La Resiliencia Y En La Calidad De Vida De Pacientes Oncológicos, Ros (2017) encuentra que 

ñla evaluación realizada de la variable ñespiritualidadò mostró una correlación positiva 

significativa (p<0,001) con respecto a la variable ñresilienciaò (,853)ò (p. 217), lo que permite 

interpretar que la espiritualidad es una herramienta para afrontar la enfermedad, reduciendo el 

sufrimiento y aumentando la capacidad para ser resiliente. Un dato interesante que anuncia este 

autor es que ñaquellos pacientes que poseen un alto nivel de espiritualidad, han obtenido 

mejores resultados dentro de la escala de función física, que los pacientes que poseen un bajo 

nivel espiritualò (Ros, 2017, p. 255). Aunque en las investigaciones mencionadas anteriormente 

ya se venía hablando de una asociación de altos niveles de espiritualidad con la calidad de vida, 

en esta investigación especialmente se hace énfasis en observar el funcionamiento físico, es 

decir, poder relacionar lo «intangible» de la espiritualidad, con lo medible y observable del 

funcionamiento físico que señala que la salud del cuerpo puede verse beneficiada cuando las 

personas tienen altos niveles de espiritualidad. 

Otro aspecto interesante de este estudio es que se encuentra que el componente de la 

espiritualidad, ñpr§cticas espirituales, es el que mayor correlación posee con la resiliencia y 

con la calidad de vida relacionada con la salud, tanto en el área de funcionamiento, como en el 

de s²ntomas y en el de calidad de vida globalò (Ros, 2017, p. 276). Esto se¶ala las pr§cticas 

espirituales como una parte importante de las experiencias de espiritualidad. 

En un estudio realizado en Portugal por Fonseca (2017) donde el objetivo era analizar 

cuantitativamente la relación entre espiritualidad y resiliencia, se estableció que se dan 

circunstancias en que ñlos sujetos sean más conscientes de sus limitaciones y debilidades 

personales, el uso de la espiritualidad es a menudo una solución atractiva para la resolución de 

la adversidad, o al menos para la percepci·n de una mayor comodidadò (p. 306). Realizando 

un análisis de la anterior afirmación se puede entender que, a pesar de las circunstancias, las 

personas que tienen un nivel espiritual más alto y/o fortalecido, parecen interpretar las 

situaciones de una manera más adaptativa. 

Esto lo ratifica Cabal (2019) quien realiza una investigación cualitativa con mujeres 

v²ctimas de la violencia en el Putumayo, Colombia; donde encuentra que ñesta espiritualidad 

que aflora en medio de las situaciones de violencia y condiciones de vulnerabilidad vividas por 

muchas mujeres genera esa fuerza que les permite trascender los escenarios de guerraò (p. 26), 
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lo que nos habla una vez más de que a través de la espiritualidad, como estrategia de 

afrontamiento, las personas pueden resignificar las condiciones a las que están expuestos 

aleatoriamente. 

En el análisis que realiza Salgado (2012) dentro de su estudio Efectos Del Bienestar 

Espiritual Sobre La Resiliencia En Estudiantes Universitarios De Argentina, Bolivia, Perú Y 

República Dominicana, declara una asociación positiva entre ambas variables, como sigue: 

Al  respecto, creemos que es trascendental el comprobar que el bienestar 

espiritual es una variable predictora de la resiliencia, pues no cabe duda que en 

todo ser humano como parte de su desarrollo, existen situaciones en las cuales 

debe lidiar con la adversidad que genera dolor y sufrimiento, donde tendrá por 

lo menos dos opciones, sucumbir ante ellas o ponerse de pie y salir fortalecidos, 

pero no solo es eso, sino darnos cuenta que aquellos que alcanzan mayores 

niveles en la dimensión religiosa del bienestar espiritual, son personas con 

mayor predisposición a levantarse. (p. 412). 

Se puede apreciar que hay una fuerte relación entre ambas categorías que, a pesar que 

lo menciona como «dimensión religiosa», dentro de este trabajo entenderemos, más adelante, 

que la espiritualidad va más allá de la institucionalización y lo dogmático de la religión; sin 

embargo, habla de una relación entre el bienestar espiritual y la resiliencia como un apoyo para 

el afrontamiento de las situaciones adversas. 

En su investigación A Espiritualidade No Cuidado Perioperatório: A Perspectiva Do 

Paciente, Silva & De Mazzi (2019) hacen referencia a que ñlos pacientes desean recibir apoyo 

espiritual durante el cuidado de la saludò (p. 10) y muchos de los profesionales no contemplan 

la espiritualidad como una posibilidad para la intervención, por esto en su propuesta terminan 

recomendando que las personas encargadas de los cuidados de los pacientes puedan desarrollar 

una perspectiva espiritual para acompañar a estas personas durante el proceso de recuperación. 

Esta conclusión, introduce la tendencia Espiritualidad como Herramienta   de 

Intervención (20%), en la cual se encontraron investigaciones donde profesionales de la salud 

tanto física como mental y profesionales dedicados al ámbito organizacional, estudiaron cómo 

la espiritualidad se puede vincular en sus procesos. Por ejemplo, una investigación que se 

centró en la relación psicoterapia y espiritualidad, (nombrada precisamente así), afirmó que ñla 

psicología y la espiritualidad vendrían a estudiar lo mismo, ya que psique es alma en alemán, 

y el alma se asemeja al espíritu, por ende, si la psicología estudia la psique, significa de alguna 

manera que estudia el esp²rituò (Echeverri, 2013, p. 37). Lo anterior nos muestra que, desde un 
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inicio, en una profesión como la psicología, se había planteado la espiritualidad como una 

posibilidad y parte del ser humano desde su integralidad. 

En otra investigación donde se buscaba determinar en un consenso de expertos, si la 

espiritualidad podía ser un factor protector en mujeres con depresión que tenían riesgo suicida, 

una de las conclusiones del estudio ñconsider· que la espiritualidad y religiosidad son 

elementos adicionales ¼tiles y complementarios a las intervenciones psicosociales habitualesò 

(Taha, Florenzano, Sieverson, Aspillaga y Alliende, 2011, p. 350). Dentro de este estudio se 

sugiere que ñhay evidencia que destaca el rol protector de la espiritualidad y religiosidad en la 

salud y bienestar en general, sea f²sico o mentalò (Taha, Florenzano, Sieverson, Aspillaga y 

Alliende, 2011, p. 354). 

En una tesis realizada en Bogotá donde se buscaba establecer cómo se podía pensar la 

espiritualidad como intervención en psicología desde los diferentes enfoques de cuatro 

profesionales, se concluy· que ñla espiritualidad en los enfoques transpersonal, conductual y 

socioconstruccionista está ligada con una capacidad de extenderse o trascender hacia el 

bienestarò (Echeverri, 2013, p. 36) a lo que la autora le suma que pensar la espiritualidad de 

esta manera abre una posibilidad de integrarla al proceso psicoterapéutico ñteniendo en cuenta 

una intervención psicológica se basa sobre las posibilidades de bienestar y desarrollo de las 

personasò (Echeverri, 2013, p. 36). 

Por su parte, en una investigación orientada a observar qué ocurría con la espiritualidad 

en el mundo organizacional, se encontró que 

la espiritualidad puede ser benéfica para el desempeño del profesional en el 

ambiente de trabajo, visto que ésta puede influenciar de forma positiva en 

aspectos como el compromiso organizacional, la superación de las adversidades 

en el trabajo, la realización personal de los profesionales, además de ser uno de 

los factores que promueven la caída de los niveles de absentismo. (Mesquita, 

Costa, Neves, Alves, De Souza y De Cássia, 2014, p. 221). 

La última tendencia de interés investigativo que se encontró fueron las representaciones 

sociales acerca de la espiritualidad, que se abordaron desde diferentes perspectivas. Por 

ejemplo, se preguntó por las percepciones que tienen los profesionales sobre el tema, como se 

muestra en un estudio donde se buscó entender cómo los profesionales percibían la fe en los 

pacientes con cáncer, se concluyó que la espiritualidad, aunque varía del uno al otro, está allí 

para aprehender el sentido de la vida, es por esto que ñel profesional de la salud debería ser el 

medio para ayudar al paciente a retomar el sentido de su vidaò (Espíndula, Ranier y Ales, 2010, 

p. 6). Estos autores llegan a esto después de entender que el escenario de enfermedad es 
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desalentador para muchos pacientes y sus familias, y el lugar en el que más tiempo pasan es en 

la clínica y es por esto que allí deben ser vistos como un ser integral. 

También se encontraron investigaciones donde se preguntó por el significado que le 

atribuyen las personas a la espiritualidad. Se entrevistaron en mayor cantidad a grupos de 

adolescentes y universitarios, en su mayoría ñlos estudiantes consideran importante la 

espiritualidad porque les ayuda a ser mejores personas, mantener buenas relaciones en lo 

individual y lo colectivo que se reflejan en acciones positivas en su contextoò (Beltrán, García, 

Manzano, y Murillo, 2015, p. 94). También en una investigación realizada con jóvenes 

chilenos, se pudo constatar que 

la experiencia religiosa sigue teniendo un espacio importante en las formas de 

estar, hacer y sentir de los jóvenes de ambos sexos del estudio. Aun cuando su 

rechazo hacia la institucionalidad religiosa ðreflejada en la iglesia católica 

especialmenteð es evidente, resulta significativo constatar que los jóvenes 

están desplegando, en sus estilos y formas de vida, otras formas de apropiación 

de la herencia católica tradicional. (Silva, Romero y Peters, 2010, p. 221). 

Esto nos habla de que la espiritualidad es un constructo que está siendo retomado por las nuevas 

generaciones desde formas otras, diferentes a la tradición eurocéntrica. 

En menor medida se encontró un interés por conocer la percepción de la espiritualidad 

en la empresa. Una de estas investigaciones fue realizada por Pérez (2007), que fue un estudio 

exploratorio sobre el tema de la espiritualidad en el ambiente laboral, un estudio cuantitativo 

donde se aplicó un cuestionario a 250 trabajadores donde se buscaba medir las representaciones 

sobre espiritualidad a nivel organizacional. En esta investigaci·n encontraron que ñla mayor²a 

de los/as empleados/as (n = 215, 86.7%) opinan que su trabajo debe proveerles oportunidades 

para el crecimiento y desarrollo personal y espiritualò (Pérez, 2007, p. 42). 

Por su parte Moreno, García, y Hernández (2015), realizaron un estudio de caso también 

preguntándose por la espiritualidad en la organización. Según la compilación de las entrevistas 

que realizaron, los investigadores pudieron apreciar que: 

la espiritualidad en el lugar de trabajo se relaciona con individuos que perciben 

su actividad laboral como un camino espiritual, como una oportunidad para 

crecer en lo personal y contribuir a la sociedad de manera significativa. Es por 

ello que sentirse plenamente identificados con las labores realizadas y 

considerar que la misma forma parte esencial de la vida, contribuye a sacar lo 

mejor de cada quien, desarrollando su mayor potencial como personas. (p. 43). 
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En este acápite se ha realizado un recorrido a partir de la revisión de diferentes 

investigaciones que se han realizado en los últimos veinte años, que permiten identificar el 

creciente interés por el tema de la espiritualidad. En diferentes investigaciones revisadas 

anteriormente se presentan múltiples indicios de que vivir  experiencias de espiritualidad genera 

impactos en la vida de las personas como se señaló en las tendencias encontradas: espiritualidad 

como estrategia de afrontamiento, espiritualidad como herramienta de intervención y 

representaciones sociales sobre espiritualidad, todas apuntando a que las personas que tenían 

mayores niveles de espiritualidad, experimentaban una mejor calidad de vida, sentimientos de 

bienestar y sentido de la vida, sin embargo en las dos primeras tendencias se evalúa la 

espiritualidad con relación a personas en condiciones vulnerables como la enfermedad física y 

mental, víctimas de violencia o personas en edades avanzadas. 

Sin embargo, no se encontraron investigaciones que permitan identificar la relación 

entre las experiencias de espiritualidad y la relación con la configuración de subjetividades en 

personas que realizan prácticas cotidianas de espiritualidad llevando un proceso consciente a 

lo largo de su historia de vida, diferente a como se ha abordado en la mayoría de las 

investigaciones que se enfocan en poblaciones vulnerables y de cómo la espiritualidad puede 

ayudarles a sobrellevar esa situación. El propósito es comprender cómo se da la configuración 

de subjetividades desde la visión de personas que no necesariamente se encuentran en una 

situación vulnerable, si no que realizan prácticas espirituales de manera cotidiana. 

 

 

1.3 Objetivos de la investigación 

1.3.1 Objetivo general 

Comprender las subjetividades que se construyen en relación a experiencias de 

espiritualidad en personas que llevan a cabo prácticas espirituales. 

 
1.3.2 Objetivos Específicos 

 Describir las experiencias de espiritualidad de las y los narradores alrededor de sus 

historias de vida como contexto de construcción de subjetividades. 

 Analizar la construcción de subjetividades de las y los narradores que emergen a partir 

de sus experiencias de espiritualidad. 
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CAPÍTULO  2 

 
 

Ruta conceptual 

 

 
 

ñé muchos piensan que espiritualidad significa complicados 

ejercicios mentales y nada más; 

otros, que quiere decir retirarse del mundo, 

mortificarse, purificar el cuerpo, vivir orando, 

o tener alguna fe, pero nada más. 

Todo eso, cuando no hay amor, no vale nada. 

Si hay amor, éste debe convertirse en obras de bienò 

 

Ami regresa 

- Enrique Barrios ï 

 

 
Llevar a cabo una investigación requiere unos puntos de partida conceptuales sobre 

aquello que estamos interesados en estudiar, pues nos permite enrutarnos hacia donde 

queremos apuntar, teniendo en cuenta que generalmente un concepto se puede definir apelando 

a la subjetividad de quien lo aborda. Es por esto que en este capítulo señalo las unidades de 

sentido por las que me pregunto dentro de esta investigación, las cuales son experiencias de 

espiritualidad y configuración de subjetividades. 

 
2.1 Experiencias de espiritualidad 

Preguntarse por la experiencia es preguntarse por lo que viven las personas y el 

significado que cada uno le da, pues varias personas pueden atravesar el mismo acontecimiento 

pero la experiencia será única para cada uno, pues como lo indica Jorge Larrosa (2006) la 

experiencia es ñeso que me pasaò (p. 88), y siguiendo su conceptualizaci·n, se entender§ que 

hay varios factores que entran a configurarse cuando hablamos de experiencia: un 

acontecimiento externo a mí, algo que no soy yo me pasa, es decir que hay algo afuera y que 

el lugar donde ocurre soy yo, es mi subjetividad, y a partir de mi reflexión esto entra a 

transformarme. A esto Larrosa (2006) lo denomina como principio de alteridad, principio de 

reflexividad, principio de subjetividad y principio de transformación. Es decir que la 

experiencia tiene como componentes: un acontecimiento externo, mi reflexión sobre este 

partiendo de mi subjetividad y la transformación de mis esquemas cognitivos, afectivos y 

comportamentales. 
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De lo anterior tenemos que recalcar el principio de subjetividad que menciona el autor, 

ya que los acontecimientos están ocurriendo en todo momento, pero para cada persona tiene 

un significado diferente y esto parte de su propia configuración de subjetividad. Larrosa (2006) 

logra ilustrar lo anterior de una manera sencilla en el siguiente ejemplo: 

Si todos nosotros leemos un poema, el poema es, sin duda, el mismo, pero la 

lectura es en cada caso diferente, singular, para cada cual la suya. Por eso 

podríamos decir que todos leemos y no leemos el mismo poema. Es el mismo 

desde el punto de vista del texto, pero es distinto desde el punto de vista de la 

lectura. (p. 101). 

También es valioso retomar el principio de transformación, que es uno de los factores 

que, para efectos del estudio, más compete, ya que entender la experiencia como eso que me 

pasa pero que me transforma es donde toma todo el sentido esta unidad, pues hay movimientos 

dentro de la psiquis de asimilación y acomodación, que permiten que el sujeto pueda 

evolucionar y una vez que pasa por una experiencia, no vuelve a ser el mismo y dentro de esta 

investigación es precisamente lo que se quiere comprender: cómo son las subjetividades que 

se construyen en relación a experiencias de espiritualidad. 

El teólogo Brian Childs (1990), propone entender la experiencia como ñla participación 

o el encuentro con la realidadò (citado en Mazzini, 2018, p. 248) y hace referencia al 

conocimiento práctico que emerge a partir de esa participación respondiendo a los interrogantes 

de ¿qué ha sucedido? ¿qué hemos hecho con lo que nos sucedió? ¿qué he aprendido de aquello 

que sucedió? Childs (1990) lee la experiencia desde un sentido holístico incluyendo la 

inmediatez inicial de lo que ocurrió, pero también incluyendo la reflexión sobre esto que 

ocurrió, además de tener en cuenta el factor relacional como fundamental en las experiencias 

pues las relaciones le dan contenido a las vivencias, ya que ñla experiencia comprende tanto el 

mundo sobre el que actuamos, como los «otros» con quienes se establecen relaciones diversas: 

la naturaleza, uno mismo, los demás seres humanos, las estructuras sociopolíticas, y lo 

trascendenteò (Mazzini, 2018, p. 249). 

Para esta investigación es fundamental comprender las experiencias porque ñno existe 

çun saberè separado de la experiencia personal y comunitaria [é] adem§s, la experiencia, 

aunque sea personal y solitaria se da siempre en el contexto de una comunidad de referencia. 

Fuera de ese contexto no es posible pensar la realidadò (Mazzini, 2018, p. 249). Entonces, a 

través de la experiencia podemos acceder a significados compartidos que nos ayuden a 

comprender cómo son las subjetividades cuando las personas viven la espiritualidad. 
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Ahora la pregunta es cómo entender la espiritualidad y es importante comenzar por 

desligarla de algunos aspectos que han sido asociados a esta como la religión, lo metafísico, 

las experiencias místicas, lo intangible y lo inmedible, por esta razón se ha generado un tabú 

cuando se piensa su papel dentro de la ciencia. El profesor Patricio Guerrero (2011) plantea 

que la espiritualidad debe entenderse más allá de la religión, pues la última, es una institución 

que ñha estado ligada al poder y su ejercicio, y se ha mostrado intolerante, sectaria, dogmática, 

y en nombre de la defensa de esos dogmas, se ha justificado la injusticia y la dominaci·nò (p. 

21-22). Es fundamental comprender entonces, que la religión ha intentado monopolizar la 

espiritualidad, pero que fuera de estas instituciones también se viven experiencias de 

espiritualidad. 

De la misma manera, este autor propone que la espiritualidad debe pensarse más allá 

del misticismo, pues no solamente las personas que viven experiencias místicas pueden 

considerarse espirituales, sino que toda persona puede ser espiritual y/o vivir la espiritualidad 

como experiencia personal, pues siguiendo al fil·sofo Pierre Teilhard de Chardin ñno somos 

seres humanos con una experiencia espiritual, si no que somos seres espirituales con una 

experiencia humanaò (citado en Piedra, 2017). 

También es importante aclarar que la espiritualidad es mucho más de lo que ha hecho 

el sistema capitalista de ella, el cual ha retomado prácticas espirituales para venderlas, para 

volverlas exóticas y crear una visión contemporánea que ha confundido la espiritualidad con 

ñuna espiritualidad light, que alimenta un narcisismo c²nico para meternos en una indiferencia 

perversa que nos aleja del dolor del mundo, que nos inmuniza frente al sufrimiento de los otrosò 

(Guerrero, 2011, p. 27). Además, cuando se ve la espiritualidad desde este sistema, se la piensa 

como una cura o incluso un reemplazo del tratamiento psicológico para los trastornos mentales 

o el estrés tan común en nuestro tiempo; es decir, se tiene un interés en ganar beneficios 

individuales a través de la espiritualidad. 

Entonces entendemos que la espiritualidad no representa algún tipo de culto, ni es 

dogmática, ni institucionalizada, ni pertenece al marketing del capitalismo. Se debe concebir 

más bien como una experiencia individual y subjetiva teniendo en cuenta que como los seres 

humanos somos gregarios, la espiritualidad se construye a nivel social e históricamente situado. 

Guerrero (2011) a trav®s de su conceptualizaci·n, argumenta que la espiritualidad ñda una 

dimensi·n trascendente a la alteridadò (p. 23), refiri®ndose con trascendencia a la posibilidad 

de mirar más allá de nosotros mismos con respecto a otros seres vivientes incluyendo a otros 

humanos, animales e incluso, a la naturaleza, ya que ñla alteridad abarca la comunicación de 
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las existencias, el encuentro, la dimensión social del hombre, la amistad, los deberes para con 

los demás, la ética del prójimo y la del lejano o extra¶oò (Ruiz-De la Presa, 2007, p. 14). 

Con esta visión de la alteridad Guerrero (2011) muestra que existen diferentes 

perspectivas: la teocéntrica o centrada en la idea de un dios proveniente de la religión; la 

antropocéntrica, donde el foco es el hombre y pertenece al racionalismo; y la alteridad 

cosmobiocéntrica que se propone desde la mirada de la trascendencia de la espiritualidad, es 

decir, la espiritualidad permite integrar la alteridad con su sentido holístico. Esto nos permite 

entender al ser humano como ñun ser social y cultural, hecho para la alteridad y que permite 

dar un sentido trascendente a esa alteridad, puesto que: ñel tú no representa a óotroô, sino al ót¼ 

de un yoôò (Panikkar, 1993 citado en Guerrero, 2011, p. 24). Este sentido de la alteridad, 

permite una visión integral de nuestro lugar en el mundo, que nos ayuda a entender que somos 

seres en relación con otros y únicamente a través del otro es que existimos nosotros. Guerrero 

(2011) define pues la espiritualidad como 

una forma particular de construir sentido en los territorios del vivir, consiste en 

formas distintas de sentir, de pensar, de hablar y de actuar en el mundo y la vida, 

es un horizonte para interactuar con otros seres humanos o no humanos, con los 

que se construye el tejido de la existencia. (p. 22). 

A esto se le puede sumar la perspectiva de Piedmont (2001), quien señala que la 

espiritualidad es fundamental para los seres humanos construir el sentido de la existencia, pues 

es el único ser viviente que es consciente de su propia mortalidad lo que le implica mirar más 

allá de manera trascendente. Es por esto que define la espiritualidad como ñla capacidad de los 

individuos para estar fuera de su sentido inmediato del tiempo y el lugar y para ver la vida 

desde una perspectiva más amplia y objetivaò (Piedmont, 1999 citado en Piedmont, 2001, p.5). 

Por su parte Koenig (2010), otro de los autores más relevantes en el tema, refiere que 

la práctica de la espiritualidad parece estar asociada a la salud mental pues les brinda a las 

personas un apoyo social además de que da una guía de estilo de vida saludable con sí mismo 

y en relación con los otros. Este autor, se focaliza en la trascendencia como factor diferenciador 

de la espiritualidad, frente al humanismo o los valores morales. En su visión la espiritualidad 

se une a ñla trascendencia que est§ fuera del ser, pero al mismo tiempo est§ dentro de ®lò 

(Koenig, 2010, p. 116). 

Otro autor que propone un modelo para entender la espiritualidad, es Reed (1992) quien 

afirma que la espiritualidad se hace visible a través de la conexión e integración del individuo 

con el yo, con otros y con dimensiones trascendentes, categorías que denomina como 

intrapersonal, interpersonal y transpersonal (Citado en Buck, 2006). Delaney (2005) además 
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agrega que paralelo a esas categorías propuestas por Reed (1992), se encuentra el 

autodescubrimiento del significado y del propósito, las relaciones como esa conexión del viaje 

personal con otros seres, y la conciencia ecológica que conecta al individuo con la naturaleza 

y experimenta toda la vida como ser interconectado (Citado en Buck, 2006). 

Las anteriores conceptualizaciones alimentan la visión de la espiritualidad como 

inherente al ser humano, que engloba toda su vida haciendo una conexión con el sentido de la 

trascendencia, que no es necesariamente pensar en el más allá, sino la posibilidad que tiene el 

sujeto de salirse de sí mismo y verse como un ser interrelacionado. Además, Anandarajah & 

Hight (2001) proponen superar la concepción de la espiritualidad como una dimensión sino 

m§s bien como ñuna parte compleja y multidimensional de la experiencia humana [pues] ®sta 

tiene aspectos cognitivos, experienciales y comportamentalesò (p. 83). Es decir, se ve la 

espiritualidad como un elemento transversal a la experiencia humana pues como lo veíamos en 

Guerrero (2011), la espiritualidad orienta las formas de sentir, pensar, hablar y actuar, lo que 

se refiere a que le da contenidos a la existencia. 

Así mismo para esta investigación es importante señalar que dentro de la propuesta, 

este autor hace un señalamiento de la dimensión política de la espiritualidad, la que retoma de 

la concepción del pueblo Kitu Kara, quienes apelan que la dimensión política de la 

espiritualidad la cual 

nos da una sensibilidad distinta frente a la vida y la fuerza para poder 

comprometernos con ella y luchar por transformarla; pues al vivir  más allá de la 

estricta individualidad, y comprometernos con los dolores, sueños y esperanzas 

de los otros, o de la naturaleza, estamos llevando a cabo una actividad espiritual. 

(Guerrero, 2011, p. 26) 

En este mismo sentido habla que la pol²tica se torna espiritual en cuanto ñtransforma 

nuestras subjetividades, decoloniza el ser, y se plantea un horizonte civilizatorio y de existencia 

diferenteò (Guerrero, 2011, p. 26) y esto permite una militancia por la vida, y aqu² se debe 

precisar, siguiendo al autor, que la espiritualidad como elemento de la experiencia humana es 

una construcción social e histórica que le permite dar sentido a la existencia donde es 

fundamental tener en cuenta que 

si la espiritualidad es una construcción humana, por lo tanto, es también un 

escenario de lucha de sentidos, y por lo mismo no puede vérsela alejada de las 

cuestiones relacionadas con el poder, puesto que la espiritualidad, está también 

atravesada por relaciones de poder. (Guerrero, 2011, p. 27). 
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Esto señala que la espiritualidad como parte de la subjetividad, puede ser instrumentalizada 

para dominar, pero también es un ñinstrumento insurgente para luchar contra la perversidad del 

poderò (Guerrero, 2011, p. 27) y es en esa posibilidad de transformación de subjetividades, 

donde la espiritualidad cobra sentido para esta investigación enmarcada en las ciencias sociales. 

De aquí que dentro de este trabajo se entienda la espiritualidad como un componente 

multidimensional transversal a la experiencia humana que orienta las formas de sentir, pensar, 

hablar y actuar, ubicándonos en una concepción cosmobiocéntrica del mundo que reconoce la 

alteridad desde el sentido de la trascendencia o del poder mirar más allá de nosotros mismos 

con respecto a otros seres vivos (humanos, animales y naturaleza). Además, desde mi 

perspectiva y apoyada en los antecedentes revisados, estas formas de posicionarse frente a la 

existencia se van construyendo a través del acercamiento a diferentes prácticas cotidianas que 

se realizan con el fin de alimentar la espiritualidad, pues como lo señala Bordes (2006) ñtodo 

componente espiritual tiene una acción pr§cticaò (p. 16) que Elizabeth Liebert (2005 citado en 

Mazzini, 2018) propone entender como «práctica» a ese modo particular de «hacer» en la 

espiritualidad. 

Antes de adentrarnos a definir qué son las prácticas espirituales, es necesario 

comprender cómo se ha abordado el concepto de «práctica» desde las ciencias sociales a partir 

de la teoría de las prácticas sociales. Shove, Pantzar y Watson (2012) en el libro The Dynamics 

Of Social Practice conceptualizan las prácticas como una interrelación de tres elementos: 

competencias, sentido y materialidades. En cuanto a las competencias se refieren a los saberes 

prácticos y habilidades que pueden hacer parte de los procesos de enseñanza ï aprendizaje. El 

sentido como segundo elemento ñhace referencia al conjunto amplio de aspectos teleo- 

afectivos, valoraciones y repertorios culturales sobre el cual se establece el significado y 

necesidad de una pr§ctica para quienes las ejecutanò (Arizt²a, 2017, p. 225); aqu² se incluyen 

las emociones, las creencias y significados subjetivos, pero también compartidos de la práctica. 

Y en referencia a las materialidades, se habla de las herramientas, infraestructuras y recursos 

que se necesitan para realizar una práctica (Ariztía, 2017). 

Ahora, teniendo en cuenta estos tres componentes, analizamos que las prácticas son 

ñformas de comportamiento social que median entre lo subjetivo y lo objetivoò (Chopp,1995 

citado en Mazzini, 2018). La propuesta de Chopp (1995) se enfoca a pensar una práctica como 

un «patrón de significado» que se construye en lo social, pero que se le da forma en lo 

individual, ñdichas pr§cticas proporcionan sentido y orientaci·n al mundo de los que se 

adhieren a ellas y gu²an su acci·nò (citado en Mazzini, 2018, p. 250). Lo anterior nos permite 

introducir la diferenciación que hace Schatzky (1996 citado en Ariztía, 2017) entre una 
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comprensión de las prácticas en cuanto performances y las prácticas en cuanto una entidad o 

unidad analítica. 

Cuando las prácticas son analizadas como «performances», el análisis se centra sobre 

la ejecución y las prácticas sólo existen a través de su realización. ñEntender las prácticas como 

performances implica valorizar el mundo social como el resultado o efecto de las actividades 

concretasò (Schatzky, 1996 citado en Arizt²a, 2017, p. 226). Por su parte, cuando se analizan 

las prácticas como una «entidad o unidad analítica» se trasciende la idea de que la práctica se 

reduce a su realizaci·n (o performance). Desde este punto de vista, se entiende que ñlas 

prácticas anteceden teóricamente tanto a los individuos como a las instituciones, dado que, en 

ambas, son quienes aparecen durante la ejecución de las pr§cticasò (Ariztía, 2017, p. 226), esto 

indica que una práctica tiene una historia y unos elementos que el sujeto en su individualidad, 

al ser un ejecutor, puede actualizarla permitiendo que emerja tanto la comunidad o grupo de 

referencia al que la práctica pertenece, al igual que su subjetividad. 

Elizabeth Liebert (2005) realiza una conceptualización de las «prácticas espirituales» 

desde la teología pastoral cristiana, sin embargo, orienta en entender el concepto más allá de lo 

religioso. Liebert (2005) entiende la pr§ctica espiritual como ñla acci·n intencional y repetida 

de la espiritualidad vividaò (citado en Mazzini, 2018, p. 250), además agrega que es la 

ñexperiencia compartida y la autorreflexi·n cr²tica de la espiritualidad vividaò (citado en 

Mazzini, 2018, p. 251). Esto nos indica que las prácticas espirituales son esa parte observable 

de la espiritualidad que la vuelve concreta y nos da la posibilidad de acceder a ella, pues ñla 

práctica ofrece un posible marco para el acceso a la experiencia inmediata de la vida espiritualò 

(Mazzini, 2018, p. 253). 

Las prácticas espirituales las entenderemos pues, como actividades que los participantes 

realizan frecuentemente y que cada quien nombra como perteneciente a su vivencia de la 

espiritualidad y/o que pertenece a alguna tradición espiritual. Sin embargo, dentro de esta 

investigación, este concepto no se lee desde alguna religión o culto, sino que se apela a la 

subjetividad de los participantes y sus vivencias. Algunas prácticas de espiritualidad que se 

pueden nombrar como ejemplos, independientemente de su tradición proveniente, son: la 

oración, la meditación, los encuentros y reuniones con otros practicantes, entre otros. 

A partir de las reflexiones enunciadas anteriormente, conceptualizamos entonces las 

experiencias de espiritualidad como aquellas construcciones de sentidos que transforman las 

subjetividades a partir de acciones intencionales y repetidas que se realizan con el propósito de 

estimular la disposición inherente que tienen los seres humanos hacia la trascendencia que 

deviene en formas de sentir, pensar, hablar y actuar en los territorios del vivir. 
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2.2 Subjetividad(es): construcciones entre lo individual  y lo social 

Al  igual que la espiritualidad, el estudio de las subjetividades ha comenzado 

recientemente y es curioso pues no era estudiada por las mismas razones: la hegemonía del 

modelo científico y el paradigma positivista, pues ñla atribuci·n de objetividad al saber, 

despojándolo de su carácter necesariamente subjetivo implicó la exclusión de la subjetividad 

en las propias ciencias humanasò (González, 2012, p. 12). Se debe aclarar que las 

subjetividades ñno suponen de ninguna manera un repliegue al sujeto ni al individualismoò 

(Serna, 2012, p. 6) por el contrario se habla de una dimensión social y de una diferenciación 

de las totalidades. 

Antes de entender el concepto de subjetividad(es), debemos repasar el de sujeto, para 

lo cual lo pensaremos desde Martínez y Cubides (2012) que ñel sujeto implica un modo de óserô 

y óestarô, una multiplicidad de acciones y posiciones y una producción socialò (p. 176), el cual 

no tiene una identidad preestablecida, ni dada, ni es natural, sino que es un ser que está en 

construcción continua. Según Michel Foucault (1988), el sujeto es un producto del discurso 

que debe leerse desde dos perspectivas: ñsujeto a otro por control y dependencia, y sujeto como 

constreñido a su propia identidad, a la conciencia y a su propio autoconocimiento. Ambos 

significados sugieren una forma de poder que sojuzga y constituye al sujeto.ò (p. 10). Siguiendo 

a Foucault (1975 citado en Aquino, 2013) el sujeto es entonces un resultado de los efectos del 

poder y de los dispositivos sociales que permiten la fabricación del «individuo disciplinario»; 

de aqu² que ñla subjetividad es resultado de los mecanismos de normalización en el individuo, 

es decir, de la forma en que los dispositivos disciplinarios se articulan entre sí y producen un 

tipo de mentalidad congruente con las condiciones culturales existentesò (Foucault, 1975 citado 

en Aquino, 2013, p. 261). 

El concepto ñmodo de vidaò en Foucault (1999) hace una diferenciación entre 

subjetividad e identidad proponiendo que ñes una forma no natural, sino cultural, pol²tica e 

hist·rica, sujeta a una pr§ctica y una experienciaò (citado en Vommaro, 2012, p. 66), una vez 

más apelando a lo procesual, a lo que se va construyendo, a lo que va siendo. El eje de análisis 

de Foucault es el «conocerse a sí mismo» y esto le da significado al cuidado de sí que para el 

autor ñreconstruir la historia del ñcuidadoò y de las ñt®cnicasò de s² [es] una manera de hacer 

la historia de la subjetividad (Aquino, 2013, p. 262). 

Unido a lo anterior, Esperanza Paredes (2012) expone que el sujeto se considera un 

resultado de intercambios comunicativos intersubjetivos que se dan en el proceso de 
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autorreconocimiento en el mundo y que tienen un carácter inconsciente, y es esta ñcomprensi·n 

a la que subyace la concepci·n del ser en tanto devenirò (p. 115), es decir que vamos siendo y 

no que ya somos desde una concepción inmóvil, estática y esencialista del sujeto. De ahí que 

las subjetividades se pueden definir como: 

Un saber, un estar y un hacer en el mundo [é] por ·rdenes [é] como lo 

ontológico, lo epistemológico, lo gnoseológico o lo axiológico. La subjetividad 

intercambia, trueca o permuta de manera permanente este conjunto de órdenes, 

constituyendo al mundo social no al margen de cualquier criterio de realidad, de 

verdad, de moral, de ética o de política ni mucho menos falseándolos, sino en 

virtud del entrevero de estos criterios provocado, ante todo, por la fuerza de lo 

inmediato, de lo inminente, del acontecimiento que [é] es la unidad creativa, 

generativa, de lo social. (Serna, 2012, p. 6). 

Esto se relaciona con la propuesta de Fernando González Rey (2012) quien afirma que 

ñla subjetividad es una producci·n simb·lico - emocional de las experiencias vividasò (p. 13), 

donde las vivencias no determinan la construcción de la subjetividad, sino que es el significado 

que el sujeto les asigna. Se habla de procesos de subjetivaci·n ya que ñla construcci·n de 

subjetividades se produce en proceso, en movimientoò (Guattari, 1995; Berardi, 2003, citados 

en Vommaro, 2012, p. 64), se da en la interacción con el otro, la sociedad y consigo mismo, y 

ñes en el intercambio de lenguaje en que se constituye la subjetividadò (Martínez, 2012, p. 82). 

No se trata de un proceso meramente individual ni como un fenómeno únicamente social donde 

el sujeto es siempre subjetivado por otro (la concepción del sujeto sujetado) sino como una 

dialéctica de ambos aspectos (Candeau, 2002; Bhabha, 2003; Bajtin, 1997, citados en Herrera 

et al, 2012, p. 157). 

La distinción del significado de subjetividad que hacen Martínez y Neira (2009) 

propone que esta palabra se puede utilizar para referirse al conocimiento o al sujeto. Haciendo 

referencia al conocimiento, la subjetividad se presenta como una ñpropiedad de las 

percepciones, argumentos y lenguajes basados en el punto de vista del sujeto y, por lo tanto, 

influidos por sus intereses y deseos particularesò (p. 16). Desde la perspectiva del sujeto, que 

es la que se estudiará dentro de este proyecto de investigación, la subjetividad se refiere a la 

representación que hacen los sujetos de sí mismos, que se han formado a partir de condiciones 

históricas, políticas, culturales, religiosas, etc. Siguiendo esta idea, los autores conceptualizan 

la subjetividad como 

la capacidad de interacción, la intencionalidad, la negociación, pero también 

como la capacidad del sujeto para constituirse a sí mismo como individuo.La 
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subjetividad estará dada por la experiencia como el cúmulo de hechos vividos 

que nos constituyen y acompañan durante toda la vida como individuos; de ahí 

que podamos decir que ella es un producto, un momento en las coordenadas 

históricas que permiten hablar desde la experiencia que se realiza en lo 

subjetivo, lo individual, lo propio, lo diferente del otro. Una misma experiencia 

vivida por personas diferentes adquiere valores únicos en cada uno. La carga 

emocional adjudicada es dada por quien lo vive y sólo comprendida por él. 

(Martínez y Neira, 2009, p. 17). 

Aquí Martínez y Neira (2009), introducen la importancia de pensar la subjetividad 

desde la experiencia pues esta permite una transformación de lo que se ha construido a partir 

de los dispositivos sociales. De aquí que se presente la subjetividad en dos vertientes: como la 

forma de ser y estar en el mundo desde los «modos de subjetivación» pero también como la 

posibilidad humana de construirnos a nosotros mismos como sujetos de nuestras acciones. 

El ser sujetos de la propia experiencia es la capacidad de transformación, es la 

posibilidad de ser de otro modo. [é] El sujeto entonces es una forma que se 

puede modificar a sí misma o que puede ser modificada desde sus relaciones 

externas y que, por lo tanto, entra en interacción con el medio que lo rodea en 

sus circunstancias. (Martínez y Neira, 2009, p. 17). 

Para concluir y reunir lo expuesto anteriormente, retomaré la definición de Juan Carlos 

Amador (2009) donde declara que: 

La subjetividad es un concepto que alude a la constitución del sujeto, a su 

definición discursiva y práctica, y a las condiciones que le han permitido existir 

y ser gestionado de ciertos modos, al demarcar y orientar sus condiciones de 

existencia en el mundo. En consecuencia, las subjetividades deben ser 

comprendidas en relación con la sociedad y la cultura, con el devenir de 

individuos que se sitúan en el orden social y cuyas trayectorias existenciales 

circulan en medio de matrices culturales que expresan las condiciones 

históricas, societales. (p. 154). 

Interrogarnos por la construcción de subjetividades implica entonces indagar por 

narrativas, discursos, modos de subjetivación, relaciones de poder, pues esta unidad de análisis 

suscita ñun modo de hacer en el mundo, un modo de hacer con el mundo, un modo de hacerme 

en el mundoò (Martínez y Neira, 2009, p. 18), que es lo que guiará esta investigación indagando 

acerca de las experiencias de espiritualidad que impactan estos modos de construcción de 

subjetividades. 
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CAPÍTULO  3 

Sendero metodológico 

 
 

ñHermoso es todo, a cada instanteé 

para el que sabe verò 

 

Ami regresa 

- Enrique Barrios - 

 
 

3.1 Sobre la investigación comprensiva 

Esta investigación se ha planteado desde una perspectiva comprensiva de carácter 

cualitativo, debido a que el objetivo es, precisamente, comprender las subjetividades que se 

construyen en relación a experiencias de espiritualidad en personas que llevan a cabo prácticas 

espirituales. Es en esa búsqueda de aproximarnos a la comprensión y en ese apelar a la 

subjetividad, que el enfoque cualitativo tiene pertinencia para este estudio. Esta perspectiva se 

caracteriza por que percibe la realidad, no como una realidad objetiva o empírica, sino como 

una realidad epistémica que, como lo expresa Sandoval-Casilimas (2002), 

necesariamente requiere, para su existencia, de un sujeto cognoscente, el cual 

está influido por una cultura y unas relaciones sociales particulares, que hacen 

que la realidad epistémica dependa para su definición, comprensión y análisis, 

del conocimiento de las formas de percibir, pensar, sentir y actuar, propias de 

esos sujetos cognoscentes. (p. 28). 

Es decir, el concepto de realidad se encuentra mediado por la relación que el sujeto establece 

con esta, lo que va a depender del contexto del sujeto y de su historia. 

Lo anterior se relaciona con la forma en que el investigador se aproxima al objeto de 

estudio, pues desde esta perspectiva se entiende que es en la interacción en la que surge el 

conocimiento, por esto, ñla subjetividad y la intersubjetividad se conciben, entonces, como los 

medios e instrumentos por excelencia para conocer las realidades humanasò (Sandoval- 

Casilimas, 2002, p. 29), y no son un impedimento a la hora de acercarse a la realidad. 

La investigaci·n es comprensiva porque ñes en s²Ӣ misma una perspectiva en la que se 

auscultan, con la mediación del lenguaje, los diferentes lenguajes (sistemas sígnico - 

simb·licos) en los que se expresa la experiencia humanaò (Luna, 2006, p. 16). Es, entonces, a 

través del lenguaje que accedemos al conocimiento particular y natural de los sujetos y a partir 

de este podemos llegar a las compresiones desde los mismos sujetos que revelan el sentido de 
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su experiencia y que permiten vislumbrar el proceso de construcción de subjetividades a partir 

de ella. 

 
3.2 La fenomenología hermenéutica como horizonte epistemológico 

Siguiendo la perspectiva comprensiva, esta investigación opta por un enfoque 

epistemol·gico desde la fenomenolog²a hermen®utica, ya que en este ñse ponen en discusi·n 

los sentidos que las personas dan a sus propias experiencias y vivencias, con las 

interpretaciones posibles que puedan construirse a partir de referentes más amplios puestos en 

di§logo con las experiencias particularesò (Ram²rez, 2016, p. 83), es decir, desde este enfoque 

se permite la comprensión del sentido de la experiencia de los sujetos participantes, realizando 

trayectos de ida y vuelta para la interpretación, partiendo siempre desde la perspectiva 

subjetiva. 

Este horizonte epistemológico se configura teniendo en cuenta ambos enfoques: la 

fenomenología y la hermenéutica. En cuanto a la tradición fenomenológica es importante 

retomar que sus orígenes están en la palabra griega fenomenon la cual significa ñmostrarse a sí 

misma, poner en la luz o manifestar que puede volverse visible en sí mismoò (Barbera e 

Inciarte, 2012, p. 201). Es Edmund Husserl quien la desarrolla como corriente filosófica que 

tiene el interés de estudiar ñc·mo los individuos comprenden los significados de las 

experiencias vividasò (Fuster, 2019, p. 204). La fenomenología surgió en respuesta al enfoque 

positivista que en su forma de investigar se situaba desde la observación al individuo y apelaba 

por la objetividad de esa observación del investigador. 

Para Heidegger (2006) la fenomenolog²a se caracteriza por ñpermitir y percibir lo que 

se muestra, tal como se muestra a sí mismo y en cuanto se muestra por sí mismoò (Fuster, 2019, 

p. 204). Lo que se busca desde esta tradición es llegar al fenómeno a través de las experiencias 

de los sujetos, manteniendo una actitud basada en lo objetivo, buscando acercarse al fenómeno 

desde la perspectiva de quien vive la experiencia. La fenomenología se ha planteado como una 

actitud ñlo que supone una relaci·n particular con el mundo; esta relaci·n es la denominada 

epojé que implica la posibilidad de poner entre paréntesis el mundo para llegar a la sustancia 

del yoò (Luna, 2006, p. 19). La fenomenología fue introducida para poder investigar en ciencias 

sociales (o del espíritu como inicialmente fueron llamadas), manteniendo el rigor científico, 

reconocido en su momento por las ciencias positivistas. Por esto se vuelve idealista al pretender 

que el investigador no pondría su subjetividad y sus propias comprensiones en juego al 

momento de observar el fenómeno de estudio. 
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Es Martin Heidegger quien ñpropone volcar la fenomenología en la hermenéutica, pues 

aquella no está libre de prejuicios ni puede considerarse una descripción neutral y transparente 

de lo real, ni la propia conciencia un yo imparcialò (León, 2009, p. 270). Heidegger se da cuenta 

que la propuesta de Husserl, la epojé, no hace posible la recta comprensión del fenómeno y su 

propuesta es una fenomenolog²a como m®todo que consiste en ñhacer ver desde s² mismo 

aquello que se muestra, y hacerlo ver tal como se muestra desde s² mismoò (Heidegger, 2003 

citado en León, 2009, p. 277), resaltando que las cosas no tienen un significado en sí mismas, 

sino que cada sujeto las proyecta desde sus experiencias. Esto se nombró como el giro 

hermenéutico, donde se le dio la relevancia a la interpretación, que se da a partir de una actitud 

reflexiva. 

El objetivo de Heidegger era ñentender lo que significa ser una persona y cómo el 

mundo es inteligible para los seres humanosò (Le·n, 2009, p. 273). Lo que lo diferencia de 

Husserl es su concepción de que una entidad puede manifestarse por sí misma de diferentes 

maneras, pero depende de las formas en que se acceda a esta lo que varía su significado, 

entendiendo que proviene de la interpretaci·n que tiene bases hist·ricas. ñSi la interpretaci·n 

dentro de lo ya comprendido se nutre de ello, entonces se mueve en un c²rculoò (León, 2009, 

p. 279), conocido como el círculo hermenéutico. 

Es sabido que es Hans-Georg Gadamer quien hace un giro hacia el lenguaje, cuando 

introduce que la hermenéutica ñmuestra una visión que se basa en la interpretación de la cultura 

por medio de la palabra, esto es, mediante la escritura, la lectura y el di§logoò (Barbera e 

Inciarte, 2012, p. 203) que, como l·gica de acci·n social, ñbusca comprender al fen·meno en 

toda su multiplicidad a partir de su historicidad y mediante el lenguajeò (Barbera e Inciarte, 

2012, p. 204). 

La hermenéutica ha desarrollado ñel tema de la compresión como rasgo esencial de la 

existencia humanaò (Herrera, 2009, p. 103 - 104), además de que pone en el camino la 

posibilidad de la interpretación desde el contexto del sujeto. Como lo dice Gadamer (1993) 

el objetivo de la hermenéutica no es confirmar y ampliar las experiencias generales para 

alcanzar el conocimiento de una ley del tipo de cómo se desarrollan los hombres, los 

pueblos, los estados, sino comprender cómo es tal hombre, tal pueblo, tal estado, qué 

se ha hecho de él, o formulado muy generalmente, cómo ha podido ocurrir que sea así 

(p. 11). 

A medida que se desarrollaron ambas tradiciones parecían oponerse la una a la otra, en 

cuanto la fenomenología buscaba mantenerse con un rigor cercano al naturalismo y la 

hermenéutica aceptaba el hecho de la interpretación subjetiva, pero con Paul Ricoeur (2001) se 
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da paso a la integración de ambas. Ricoeur, al igual que Heidegger, propone superar el 

idealismo husserliano que pretendía que la esencia de las cosas se hiciera presentes tal como 

son ñponiendo entre par®ntesis el juicio sobre la validez de los presupuestos, opiniones o 

interpretaciones acerca de ellasò (Le·n, 2009, p. 269). La apuesta de Husserl era una mirada 

neutral que se desconectara de las preconcepciones, a lo que Heidegger, después retomado por 

Ricoeur, señala que 

poner entre paréntesis la historia, solo sirve para encubrir los prejuicios 

operantes en toda descripción que se vale de conceptos. Todos los conceptos 

están saturados de tradición y de teoría, de manera que, si se pretende ignorar 

aquello, operan de todas maneras de un modo inadvertido. (León, 2009, p. 277). 

En su ensayo Del Texto A La Acción, Ricoeur (2001), propone la fenomenología 

hermenéutica a partir de dos tesis de las que se basa para fundamentar el enfoque mostrando 

cómo la fenomenología y la hermenéutica se corresponden la una a la otra. La primera tesis se 

refiere a que la contraposición de la hermenéutica no es hacia la fenomenología, sino que está 

dirigida a la propuesta idealista de Husserl (mencionada anteriormente) que Ricoeur llama 

idealismo husserliano. En la segunda tesis, lo que propone es que la hermenéutica se construye 

con base en la fenomenología es por esto que ñlo que se da entre fenomenología y hermenéutica 

es una interdependenciaò (Ricoeur, 2001, p. 40). El presupuesto fenomenológico de la 

hermen®utica ñes que toda pregunta sobre un ente cualquiera es una pregunta sobre el sentido 

de ese enteò (Ricoeur, 2001, p. 54) y es por esto que son interdependientes. La pregunta 

ontológica es una pregunta fenomenológica que se vuelve hermenéutica en la medida en que 

el sentido está encubierto. 

Además, la hermenéutica remite de otra manera a la fenomenología, invitando que el 

distanciamiento que se hace del objeto, surja desde la experiencia de pertenencia. La epojé que 

propone la hermenéutica 

no guarda relación con la epojé según la fenomenología, sino con una epojé 

interpretada en un sentido no idealista, como un aspecto del movimiento 

intencional de la conciencia hacia el sentido. En efecto, a toda conciencia de 

sentido pertenece un momento de distanciamiento, de poner a distancia lo 

vivido, en la medida en que adherimos a ello pura y simplemente. La 

fenomenología comienza cuando, no contentos con vivir  -o con revivir-, 

interrumpimos lo vivido para darle significado. Por eso epojé y orientación de 

sentido están estrechamente ligadas. (Ricoeur, 2001, p. 56). 
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La invitación de la hermenéutica es entonces a significar la tradición que nos ha sido 

transmitida, desde la reflexión de nuestra pertenencia. La fenomenología hermenéutica de 

Ricoeur, se basa en el orden lingüístico que había sido introducido por Gadamer, retomando 

que el lenguaje da estructura a la experiencia estética e histórica. 

Según Ayala (2008) el valor de la investigación fenomenológica hermenéutica está en 

ñsu capacidad de acceder a la comprensi·n profunda de la experiencia humana investigada 

desde diversos ámbitos disciplinaresò (p. 410). Es por esto que, desde este horizonte 

epistemol·gico, el investigador se interesa por ñel estudio del significado esencial de los 

fen·menos, as² como por el sentido y la importancia que ®stos tienenò (Ayala, 2008, p. 411) y 

esto resulta fundamental para esta investigación en particular pues se pregunta por cómo son 

las subjetividades que se construyen en relación a experiencias de espiritualidad. 

En conclusión, la fenomenología hermenéutica se enriquece de ambas tradiciones y su 

interés investigativo se fundamenta en descubrir los significados a partir de la descripción y la 

comprensión de las experiencias cotidianas que tienen los sujetos, es por esto que la experiencia 

humana encuentra en la fenomenología hermenéutica un horizonte privilegiado y riguroso de 

investigación (Ayala, 2008). Podemos observar entonces que ambos enfoques apuntan a los 

significados que se dan de la experiencia mediados por el lenguaje por lo que se dice que ñla 

fenomenología es hermenéutica, y la hermenéutica tiene una presuposición fenomenol·gicaò 

(Domingo, 2001, p. 295) y juntas son un enfoque valioso para la investigación comprensiva. 

 
3.3 Estrategia metodológica 

Preguntarse por las subjetividades implica reconocer que su construcción se da en 

medio de un contexto y unas coordenadas hist·ricas espec²ficas pues ñla subjetividad es una 

producción simbólico - emocional de las experiencias vividasò (Gonz§lez-Rey, 2021, p. 13) y 

ñes en el intercambio de lenguaje en que se constituyeò (Martínez, 2012, p. 82). Por esta razón 

la estrategia metodológica que se elige para desarrollar esta investigación parte de un diseño 

biográfico - narrativo, pues por medio de este podemos acceder a las experiencias de los 

participantes donde el objetivo no es generalizar el conocimiento sino, como lo enuncia 

Gadamer (1993), es comprender cómo es la particularidad de esas experiencias. 

 

 

3.3.1 Aportes desde la investigación biográfico ï narrativa  

Contar historias es algo inherente al ser humano como ser del lenguaje. Cuando se 

cuenta una historia, las nociones de pasado, presente y futuro se conjugan en un discurso 
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totalizante donde emerge la subjetividad e intersubjetividad del sujeto. En palabras de Ricoeur 

(2006), ñla historia narrada es siempre m§s que la simple enumeraci·n, en un orden seriado o 

sucesivo, de incidentes o acontecimientos, porque la narración los organiza en un todo 

inteligibleò (citado en Arias y Alvarado, 2015, p. 172). La narrativa permite que el sujeto 

integre sus recuerdos de modo que emerjan sentidos actualizados al momento en que narra. 

Narrar, implica poner lo vivido en palabras, en tanto ideas y emociones; 

resignificar las experiencias, llenar de sentido la propia historia al re-nombrar y 

re-crear una serie de acontecimientos, que más que responder a un orden 

cronológico y objetivo, responden a un entramado lógico y subjetivo, que da 

cuenta de la configuración particular y compleja frente a los hechos vividos. 

(Arias y Alvarado, 2015, p. 172). 

Es fundamental entender que las narrativas no se dan en un contexto vacío o que el 

sujeto expone únicamente su mundo interno como algo particular. Las narrativas permiten 

evocar las construcciones que se han venido haciendo en el transcurrir de la vida que, como se 

mencionó anteriormente, parten de procesos intersubjetivos, donde las realidades de los sujetos 

se forman a partir de sus vivencias compartidas en un contexto social, lo que nos indica la 

posibilidad de que a partir de las narrativas individuales se pueda construir una imagen del 

grupo social al que pertenece el sujeto. 

La investigación narrativa ha surgido para darle un método coherente a las 

epistemologías provenientes de la perspectiva cualitativa que ñal ser uno de los m®todos 

propios de las ciencias sociales, en contraposición al enfoque positivo, no tiene la pretensión 

de establecer reglas generales, leyes universales ni constantes transistoricesò (Arias y Alvarado, 

2015, p. 173). Por su parte, el método biográfico no tiene tal correspondencia con la 

investigación cualitativa ñpuesto que hay estudios biográficos desde una metodología 

cuantitativa, pero una parte sustancial de los estudios biográficos adoptan una metodología 

narrativaò (Bolívar y Domingo, 2006, p. 1). Sin embargo, al pensarse como método en 

conjunto, biográfico-narrativo, es una herramienta investigativa pertinente cuando se busca 

comprender los significados, sentidos, saberes y construcción de subjetividades de las 

personas. 

El método biográfico ï narrativo tiene fundamentos epistemológicos en la 

hermenéutica, pues le da especial relevancia a la dimensión discursiva de la individualidad, a 

las vivencias y significados que se estructuran a través del lenguaje. Desde este enfoque, el 

método biográfico ï narrativo permite ñcontar las propias vivencias, y "leer" (en el sentido de 
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"interpretar") dichos hechos/acciones, a la luz de las historias que los agentes narranò (Bolívar 

y Domingo, 2006, p. 3) 

Como he planteado anteriormente, esta investigación tiene una mirada comprensiva de 

la realidad que viven los participantes; desde el método biográfico ï narrativo, la realidad se 

piensa como una construcción social, y es por esto que no se habla de objetividad ni de recogida 

de datos como tal, pues se precisa que la información se genera para la investigación, 

entendiendo las narrativas como construcciones que surgen en la conversación entre 

participante y el investigador, ñesto deconstruye el ideal de ñVerdadò (en singular y con 

mayúscula), para dar paso a la idea de ñverdadesò (en plural y con minúscula) que se entretejen 

en el hecho mismo de narrar y en la construcción del propio relatoò (Arias y Alvarado, 2015, 

p. 173). 

Bolívar, Domingo y Fernández (2001) afirman que el método biográfico ï narrativo 

busca explorar los significados más profundos dentro de las historias de vida de los 

participantes; su propuesta es que incluso más que una metodología de recogida y análisis de 

información se pueda constituir en una perspectiva. Para esto proponen cinco postulados: 1) el 

enfoque biográfico ï narrativo tiene un componente narrativo que es por excelencia la vía para 

transmitir el conocimiento práctico, experiencial y de vida; 2) este enfoque es constructivista 

porque las narrativas se van construyendo, interpretando y focalizando en función del interés 

investigativo; 3) las narraciones biográficas tienen sentido dentro de unos contextos en 

particular, en el que se produjeron y en el que son contadas; 4) este enfoque también se 

constituye como interaccionista pues los significados se interpretan en un contexto y tienen 

interacción e influencia en otras vidas, contextos, situaciones, etc. entre los que se va 

construyendo el sentido de la narración; 5) este enfoque también tiene un carácter dinámico 

pues son construcciones que se dan en un proceso continuo no homogéneo (Bolívar y Domingo, 

2006). Además, según Bolívar (2012), la investigación biográfico ï narrativa, tiene cuatro 

elementos que la componen: un narrador que cuenta sus experiencias, un intérprete o 

investigador, unos textos que se generan a partir de las narrativas y los lectores que interpretan 

el informe final desde sus propios marcos de referencia. 

Elijo el método biográfico ï narrativo porque considero adecuado este encuentro con 

el sujeto participante para acompañarlo a construir sus narrativas en torno a las experiencias de 

espiritualidad. Es necesario clarificar las diferencias con la autobiografía donde el sujeto es 

quien realiza la narraci·n de su propia vida donde ñel investigador no controla el proceso de 

rememorarò (Huchim y Reyes, 2013, p. 7). El trabajo autobiogr§fico se ha pensado como un 

proceso más espontáneo y mediado por el narrador; mientras que el trabajo biográfico ï 
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narrativo, se da en la construcción entre narrador e investigador, donde el investigador es un 

catalizador de la rememoración. 

La metodología de la investigación biográfico ï narrativa se basa pues en el diálogo 

que se convierte en texto con fines investigativos. Es fundamental tener presente que los datos 

que surgen en la investigación no son datos preexistentes, sino que son datos que se crean en 

el diálogo entre narrador e investigador. También es importante comprender este tipo de 

investigación como un proceso no lineal que se va dando en realimentación constante con el 

fin de acercarse a la comprensión de significados (Arias y Alvarado, 2015) que resulta 

apropiado para la realización de este estudio. 

 

 
3.3.2 Herramientas para la construcción de la información 

El método biográfico - narrativo se sirve de la entrevista como principal herramienta 

como lo indica Flick (2004, citado en Huchim y Reyes, 2013, p.12), pues es a través de esta 

que se producen las narrativas, por esta razón la elijo como el pilar del trabajo de campo 

acompañándola con la fotobiografía como promotora de la conversación y el recuerdo, como 

se podrá detallar a continuación. 

 

 
3.3.2.1 La entrevista como conversación 

La entrevista en investigación cualitativa es íntima, flexible y busca ser abierta. Desde 

esta perspectiva, se define como una reunión para intercambiar información entre el 

investigador y el participante. Para esta investigación se diseñaron entrevistas 

semiestructuradas con el fin de promover la conversación sobre las unidades de sentido 

anteriormente enunciadas. 

El diseño de la guía de preguntas se abordó desde la entrevista biogr§fica, la cual ñno 

se trata sólo de que los narradores cuenten su vida, sino que ïal ponerla en escenaï encuentren 

el sentido de su trayectoriaò como lo expone Antonio Bol²var (2012, p. 5) refiri®ndose a la 

confluencia que hay entre investigador y participante. Bolívar (2012) señala que la postura del 

investigador tiene una apariencia contradictoria porque por un lado tiene una exigencia de la 

escucha activa y receptiva al participante y por el otro, requiere ñuna interrogaci·n met·dica, 

asentada sobre un conocimiento de las condiciones objetivas, atenta a los efectos de la relación 

de entrevistaò (p. 5). Por esto, el autor recomienda dejar claro el objetivo de la entrevista de 
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modo que se adquiera un ñcontrato narrativoò con el participante, donde se acuerde la 

confidencialidad y demás principios éticos en los que se basa la investigación. 

Aunque cada entrevista es particular porque corresponde a sujetos, contextos y tiempos 

diferentes, las entrevistas biográficas le apuntan a describir acontecimientos que han producido 

un ñcambio de rumboò en la vida de los participantes que tienen impactos en sus experiencias 

y desarrollo. A estos momentos de ñcambio de rumboò se les denomina incidentes cr²ticos 

(Bolívar, 2012) ya que permiten delimitar fases dentro de la vida del sujeto, personas que han 

influido en su recorrido, aspectos sociales circundantes y sucesos profesionales y/o 

institucionales. Dentro de la entrevista biográfica se busca que el participante además de relatar 

sus experiencias de vida, pueda tomar una perspectiva crítica sobre la misma y que logre hacer 

posibles relaciones causales entre los acontecimientos. 

De aquí que las entrevistas diseñadas para este estudio sean semiestructuradas con tintes 

biográficos pues posibilita la emergencia de las subjetividades de los y las participantes a través 

de narrar sus historias de vida mediado por unas preguntas concretas que guían el relato. 

 

 
3.3.2.2 La fotobiografía como proyección de subjetividades 

Desde el método biográfico ï narrativo, Bolívar y Domingo (2006) señalan que incluir 

la revisión de registros referentes al objeto de investigación que no fueron construidos como 

requerimiento del investigador, sino que son previos al desarrollo del estudio, es muy valioso 

porque los sujetos pueden reconstruir retrospectivamente elementos que provengan de estos 

registros; sin embargo no se puede reemplazar la entrevista biográfica por esto, por lo que se 

propone para este proyecto como una técnica complementaria a la entrevista biográfica, pero 

que permitirá emerger nuevas reflexiones por los participantes pues como lo argumenta 

Plummer (2004) estos registros son ñtodos aquellos documentos en los que una persona revela 

sus características sociales y personales en formas que las hacen accesibles para la 

investigaci·nò (Citado en Bolívar, 2012, p. 6). 

Se plantea entonces realizar un análisis de fotografías en conjunto con los participantes 

ya que las fotografías son un medio por el que las personas guardan memorias y cuando se 

conservan se dotan de significado donde emerge la subjetividad, pues en las fotografías hay 

dos tipos de contenido: un contenido manifiesto que es lo descriptivo que se puede identificar 

al observar la fotografía, y un contenido latente que es el significado que le da la persona a la 

fotografía y está vinculado a una asociación a nivel inconsciente por lo que la reviste de 

afectividad (Álvarez-Gayou, 2003), pues como lo ilustra Fina Sanz (1998) 
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la fotobiografía se define como una técnica de recolección de datos por medio 

de fotografías, en la cual la persona va narrando un fragmento de su vida con 

sus propias palabras, señalando los acontecimientos y experiencias más 

importantes y atendiendo los sentimientos y las emociones que esto le genera. 

(Álvarez-Gayou, 2003, p. 121). 

Esta técnica se realiza pidiéndole al participante que seleccione fotografías ya existentes 

que cuenten parte de su historia, en este caso se pidió que buscaran dos fotografías, una que 

representara su yo antes de comenzar sus prácticas espirituales y una que representara su yo 

actual, y se propuso describir cada imagen y conversar acerca de los pensamientos, 

sentimientos e interpretaciones que le suscitan al participante, además de invitarlos a la 

reflexión sobre sus subjetividades en relación a las experiencias de espiritualidad. 

 

 

3.4 Narradores 

En un estudio biográfico, según Creswell (2017), se puede tener en cuenta que los 

sujetos participantes sean, desde un enfoque pragmático, voluntarios o personas del común, o 

bien una persona ñque se distinga por sus logros o en cosas del común y que proporcione luces 

sobre un fen·meno espec²fico o tema que se est§ explorandoò (Creswell, 2017, p. 68). Desde 

un inicio, para los propósitos de esta investigación, se propuso llevarla a cabo con personas que 

sean practicantes activos de alguna actividad que ellos mismos consideren como espiritual. Ese 

será el principal criterio de delimitación para acceder a los narradores, además del criterio de 

participación voluntaria. 

Busqué que el grupo de participantes fuera diverso en lo posible: diferentes prácticas 

espirituales, sexo, profesión, circunstancias, y el propósito de esta perspectiva era lograr una 

aproximación a una imagen amplia de la espiritualidad vivida y sus efectos sobre la 

construcción de subjetividades, independientemente de los factores diferenciales incluyendo la 

práctica espiritual que se lleve a cabo. 

 

 

3.5 Consideraciones éticas 

Esta investigación al proyectarse ser realizada con seres humanos, sostiene unos 

principios éticos que se alimentan desde la base del respeto por el otro, su subjetividad y su 
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historia. Además, dentro de este proyecto se apunta a la libertad de culto y a la aceptación de 

alteridades para una vivencia de la paz y el bienestar. 

Como consideraciones principales se propone el establecimiento de un consentimiento 

informado que será entregado, tanto oralmente como por escrito, a cada uno de los participantes 

antes de comenzar con el proceso investigativo, buscando que ellos se vinculen como actores 

centrales del mismo. El objetivo del consentimiento es exponer el propósito y los alcances de 

la investigación, las técnicas de recolección y análisis de datos que serán utilizadas y cómo se 

manejará la información que allí emerja además de los compromisos y posibles riesgos (de que 

los hubiera) que él/ella adquiere al vincularse voluntariamente a la investigación. 

A continuación, se presentan algunas consideraciones éticas basadas en lo que plantea 

María Teresa Luna (2006) que aportan al manejo ético de la investigación: 

La libertad como opción para mostrarse u ocultarse: los participantes cuentan con la 

completa autonomía de compartir lo que ellos deseen en cada uno de los encuentros, además 

de que se entiende que para abrirse a otra persona se requiere de confianza suficiente para entrar 

a tocar temas profundos y que puedan socavar emociones incómodas para el sujeto. Por esta 

razón, la información llega desde el deseo y la voluntad del participante, evitando forzarlo para 

la consecución de los objetivos. Además, siempre se tiene presente de que el participante podrá 

cambiar de opinión acerca de su participación dentro del estudio. 

La confidencialidad de la información: aunque sea una investigación autobiográfica, 

donde salen a la luz diferentes datos íntimos de los participantes, se busca mantener el 

anonimato del ser humano detrás de las experiencias relatadas, con el fin de respetar su derecho 

a la intimidad. Además de esto, se propone que tanto las entrevistas como las transcripciones 

de estas, sean asumidas por la investigadora para garantizar la confidencialidad. También se 

dejará claro que la información que durante el proceso emerja, únicamente se utilizará para los 

propósitos académicos declarados previamente de esta investigación. 

El principio de reciprocidad: el participante al ser reconocido como un sujeto de 

derechos, le será garantizado que se le trate desde el principio de reciprocidad, no como un 

objeto de estudio, o un sujeto exótico y lejano a la realidad de la investigadora, si no como una 

persona que siente y piensa, que aunque es única, comparte la misma condición humana de la 

investigadora y por ende es tratado como su par, en una conversación donde hay dos 

interlocutores en pleno, siempre clamando al respeto y expresión neutral de la investigadora 

hacia las narraciones. 

Además de lo anterior se propicia que los participantes puedan acceder a la información 

en cualquier momento solicitado y a que les sean compartidos los resultados posteriores al 
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proceso de investigación. Se manifiesta también que el proceso de vinculación de los 

participantes a la investigación es completamente voluntario y gratuito ya que esta 

investigación tiene fines académicos no remunerados y no tiene ningún fin económico. 

 
3.6 La lectura de la información construida 

Para analizar datos cualitativos es necesario organizar la información que se construye 

con los participantes de la investigación con el fin de ñestablecer relaciones, interpretar, extraer 

significados y conclusionesò (Spradley, 1980 citado en Rodríguez, Lorenzo y Herrera, 2005, 

p. 135). El análisis de datos en la investigación cualitativa es un proceso que se da de manera 

circular en el cual se realizan diferentes ciclos de revisión con el fin de retomar la información 

para alcanzar a comprenderla en la mayor profundidad posible teniendo como base las 

preguntas de la investigación. 

Para este estudio que tiene un enfoque biográfico - narrativo, se realizó la construcción 

de la información a través de dos entrevistas semiestructuradas y una fotobiografía por cada 

participante, las cuales quedaron registradas en audio y video, y posteriormente se 

transcribieron manteniendo la totalidad de los detalles de cada conversación siguiendo la 

recomendación de Bolívar (2012), y se hizo una primera reconstrucción para comenzar a 

establecer las conexiones entre elementos, dilucidar categorías y saber qué otras cosas era 

necesario enfatizar en el siguiente encuentro. Se fueron construyendo hipótesis interpretativas 

a partir del relato de cada participante que permitieran explorar la trayectoria de vida y 

comenzar a darle desarrollo a los objetivos investigativos para contrastarlo con la siguiente 

entrevista, a esto se le denominó proceso de interanálisis. 

Me propuse realizar un análisis temático que permitiera adentrarnos en los significados 

que se encuentran dentro de cada narrativa realizada por los participantes. Este modelo de 

análisis se caracteriza porque el investigador retoma la información y la organiza en temas y 

categorías que le permiten dar cuenta de las realidades de los narradores en relación a los 

objetivos de la investigación (Bolívar, 2012), lo que permitió integrar la información a las 

preguntas iniciales al igual que posibilitó que de la misma emergieran unidades de sentido. 

Teniendo esto en cuenta, realicé una lectura completa de toda la información construida 

con cada narrador buscando los puntos más relevantes, diferenciadores y/o llamativos de su 

historia y consignándolo en un mapa mental. Luego, organicé la información de cada uno en 

una matriz temática para apoyarme en la redacción de las narrativas individuales que vi 

necesarias en la medida en que había mucha información y de esta manera pude condensarla 
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para describir las experiencias de espiritualidad de los narradores. Después de escribir cada 

narrativa, intenté tejer las voces de los narradores y la de los referentes teóricos a través de mi 

interpretación de la información, reuniendo los temas para intentar darle respuesta a las 

preguntas de la investigación. 
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CAPÍTULO  4 

 
 

Encuentros y sentidos 

 

ñélo que cuesta conseguir se cuida más que 

lo que llega sin esfuerzoò 

 
Ami, el niño de las estrellas 

- Enrique Barrios - 

 

 
Construir la información para esta investigación fue toda una experiencia espiritual 

desde lo personal pues pude conocer caminos nuevos y formas diversas de ver la vida; sin 

embargo, ha sido un reto a nivel académico al momento de analizar lo construido. Cuando tenía 

cada una de las transcripciones de las entrevistas, era muchísima información y parecía que a 

pesar de que yo había realizado los encuentros con los narradores, cada texto era como nuevo 

para mí por lo que requirió un trabajo de lectura y escritura constante para pensar, analizar y 

redactar este informe. He nombrado este capítulo Encuentros y Sentidos porque de esa manera 

fue dándose el proceso de análisis: al observar la información iba encontrando respuestas a las 

preguntas que motivaron este estudio y con esos encuentros fui tejiendo sentidos que 

permitieran proyectarse hacia la comprensión de las unidades de análisis planteadas. 

A continuación, me propongo describir las experiencias de espiritualidad de las y los 

narradores, primero haciendo un ejercicio de relato biográfico de cada uno de los participantes 

y luego tejiendo la unidad de sentido que va permitiendo develar el proceso de construcción de 

subjetividades que se da alrededor de la espiritualidad para finalmente comprender lo que 

nombramos como subjetividades espirituales. 

 
4.1 Experiencias de espiritualidad 

Como señalaba en la ruta conceptual, para entender la experiencia retomé lo que expone 

Jorge Larrosa (2006) quien la define como ñeso que me pasaò (p. 88); teniendo en cuenta que, 

esta conceptualización incluye un acontecimiento externo (eso) y la subjetividad como el lugar 

donde ocurre y desde el cual se reflexiona (me) para darle un sentido, las personas con quienes 

se construyó la información para este estudio, realizan alguna práctica considerada espiritual 

que es entendida como ese acontecimiento externo, eso que me pasa, porque a pesar de que 

considero que la espiritualidad no se limita a las prácticas, si entiendo que es confuso 
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determinar qué es espiritual cuando no se estimula de una manera consciente y dentro de esta 

investigación el interés es precisamente comprender las subjetividades que se construyen en 

relación a esta experiencia desde las prácticas. 

Como veremos en cada una de las historias a continuación, las prácticas espirituales se 

vuelven un camino de estimulación de la espiritualidad y retomando que las prácticas son 

ñformas de comportamiento social que median entre lo subjetivo y lo objetivoò (Chopp,1995 

citado en Mazzini, 2018), observamos que lo que hacen los narradores supera lo performativo 

para convertirse en una representación con significados y sentidos sociales que provienen de 

diferentes grupos y que actualiza en su individualidad por lo que ñlas pr§cticas anteceden 

teóricamente tanto a los individuos como a las instituciones, dado que, en ambas, son quienes 

aparecen durante la ejecución de las pr§cticasò (Ariztía, 2017, p. 226). 

Ahora, es en la subjetividad donde las prácticas están impactando y a partir de las cuales 

los sistemas cognitivos de los narradores se actualizan haciendo procesos de asimilación y 

acomodación, la subjetividad es donde me pasa, donde reflexiono y le doy significado a lo que 

vivo. Es por esto que Larrosa (2006) nos señala que el acontecimiento incluso puede ser el 

mismo, pero que la experiencia es particular a cada persona, pues cada uno le da lugar a lo que 

vive desde sus esquemas y a la misma vez, lo que vive modifica sus esquemas. De aquí que 

cada historia de vida le de unas condiciones particulares a la experiencia de la espiritualidad 

donde cada narrador es el protagonista y permite dilucidar aspectos diferenciadores que 

conducen a construir una perspectiva de lo trascendente. 

Por esto, a continuación, me propongo a realizar una reconstrucción de cada una de las 

narraciones de los participantes buscando así describir sus experiencias de espiritualidad, con 

el objetivo de exaltar los aspectos más representativos de sus caminos que nos permitan ilustrar 

la espiritualidad como un constructo amplio que se puede ver desde diferentes perspectivas, en 

este caso, encarnado en las experiencias de cuatro personas: Luisa, Juan Camilo, Daniela y 

Gupta. 

 
4.1.1 Luisa: Pilotear la vida desde lo físico 

Luisa es una mujer de 26 años quien actualmente se dedica a acompañar procesos 

terapéuticos desde el Reiki, la Terapia Menstrual y otras herramientas holísticas que procuran 

el bienestar físico, mental y espiritual de las personas. Además, como maestra Reiki ofrece 

formaciones e iniciaciones en esta tradición proveniente de Japón. Estudió una tecnología en 

construcción y acabados arquitectónicos y se dedicó a esta labor por algunos años mientras 
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estudiaba ingeniería civil,  y actualmente se 

encuentra cursando séptimo semestre de 

trabajo social en la Universidad de 

Antioquia. 

Se ha acercado a la espiritualidad 

desde diferentes prácticas buscando una 

sanación a nivel físico principalmente, 

pues hace algunos años apareció un 

sangrado menstrual que le duró alrededor 

de 3 meses y que fue producto de unos 

quistes en sus ovarios, lo que la llevó a 

consultar con diferentes especialistas, entre 

estos un médico bioenergético, su terapeuta 

menstrual y un centro de bienestar holístico 

donde le realizaron sesiones de Reiki que 

mejoraron significativamente su condición. 

 

Vivir  desde la sospecha 

Luisa nació en una familia católica donde fue bautizada, e hizo la primera comunión y 

la confirmación que son típicos de esta religión. Dice que desde pequeña le gustaban los lugares 

que olieran a incienso y que por alguna razón tenía un cristal que lo llevaba a todas partes, sin 

saber cómo se usaba o cuáles eran sus propiedades, simplemente le gustaba tener su cristal 

cerca de ella. Una de las primeras sospechas (como ella lo nombra), que la acercaron a la 

espiritualidad como la vive actualmente, porque desde la sospecha é se puede empezar a vivir, 

y la empecé a vivir yo y la vivo, porque aún hay un montón de sospechas, que siguen siendo 

sospechas (Luisa, 2020, conversación 1), fue una ñpelea con Diosò que se dio a partir del 

suicidio de uno de sus mejores amigos de adolescencia: 

El Dios que meé que he cre²do, lo debe estar tratando como un hijuemadre, all§ en 

medio del infierno, pues, all§ debe estar sufriendo horrible el alma de Santiagoé 

porque ¿cierto? El Dios que yo conocía, hacía eso, entonces ahí tuve un quiebre muy 

grande, una pelea muy grande con Dios. (Luisa, 2020, conversación 1). 

A partir de este evento, Luisa comienza a cuestionarse sobre esa idea de Dios que, desde 

su educación, que partía de las concepciones de la religión católica, se había formado. Ella lo 
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nombra como un quiebre en su historia de vida, donde todo da un giro inesperado y es un duelo, 

que, hasta hace pocos años, fue muy duro de superar. 

Cuando ya se encontraba ejerciendo la tecnología en construcción y acabados 

arquitectónicos, le diagnosticaron quistes en los ovarios que se manifestó con un sangrado 

menstrual que duró alrededor de tres meses. Como tenía síntomas que le hacían difícil  realizar 

sus labores comenzó a buscar diferentes herramientas que le ayudaran a sentirse mejor, sin 

saber que a partir de esto comenzaría a descubrir una de sus más grandes pasiones actuales: 

conectar con su espiritualidad. 

Llegué a un temazcal, una prima me invitó a un temazcal, de ese temazcal conocí la 

terapia menstrual, empecé la terapia menstrual, al tiempo hiceé Estuve con 

bioenergético, cambié de dieta, empecé los círculos de mujeres, y empecé a conocer 

ese tema de los rituales, de lo femenino, y ya, al otro año, empecé Reiki, ¿sí? Estudié 

el primer nivel de Reiki [é] eso ha sido como las prácticas como por las que llegué, 

¿cierto? Esas fueron como las formas en que se empezó a conectar la espiritualidad. 

(Luisa, 2020, conversación 1). 

La primera vez que Luisa se acercó al Reiki fue como paciente y cuenta que no entendía 

cómo la reikista con solo pasarle las manos podía decirle cosas tan precisas sobre lo que le 

estaba pasando en su cuerpo, cosas que comenzaron a tener forma a medida que ella ha 

continuado su trabajo de sanación con estas herramientas, pero que en ese momento ella no 

podía entender. Con el Reiki y la Terapia Menstrual aparece lo que ella nombra como otra 

sospecha de que el tema de los quistes tenía que ver con su percepción de su feminidad y 

sexualidad, lo que le permite asociar los síntomas físicos a temas emocionales que no se han 

sanado. 

El tema de los quistes por ejemplo tenía que ver con la feminidad ¿cierto? Con el 

aceptar ser mujer, con el odiar, odiaba la menstruación horribleé ¡Amo la 

menstruación! pero antes era horrible, para mí era desgastante: mucho flujo, muchos 

d²as, c·licos, trabajando en una obraé entonces yo pensaba, subir un alambrado y 

que me pasara en una obra llena de hombres ¡habían muchas cosas! además de pensar 

ñay bueno, si hubiera sido hombre, hubiera sido mochilero pero como uno es mujer, 

no pero que bacano trabajar en minas, pero como soy mujer a las mujeres casi no les 

dan trabajo en minasò cosas muy sencillas, cosas muy simples como la toma de 

densidades de un lleno porque eso afecta la fertilidad entonces eso no lo dejaban, o 

sea, un montón de cosas de desventajas de ser mujer. (Luisa, 2020, conversación 1). 
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En este caminar, Luisa comienza a hacerse más preguntas sobre cómo quiere que su 

vida se desarrolle, menciona que constantemente se cuestionaba si quería hacer para el resto de 

su vida lo que venía haciendo, si se veía como ingeniera, pues además de trabajar había 

comenzado ingeniería civil  con el fin de alcanzar salarios superiores. Dice que estas preguntas 

comienzan a aparecer después de realizar el primer nivel de Reiki el cual trabaja todo lo físico 

y, como ella lo expresa, este nivel causa revolcones en todo lo concreto, lo observable o 

tangible, y para ella significó renunciar al trabajo y cambiarse de carrera a Trabajo Social. Dice 

que si no hubiera sido por el Reiki ella no habría logrado hacer ese cambio en su vida ya que 

su condición económica cambió a depender de lo que su familia le brindara, pero siguió 

avanzando en el camino y formándose en los siguientes niveles y con las comprensiones que 

todo esto le daba se permitió la incomodidad y a partir de esta se fue forjando la realidad en la 

que hoy vive. 

A pesar de que Luisa nunca soñó con ser maestra Reiki o nunca se imaginó que llegaría 

a serlo, comenzó a apasionarse porque veía que en su vida las cosas iban dando giros y cada 

vez podía sentirse con mayor bienestar, lo que la llevó a decidir abrirse a acompañar procesos 

terapéuticos a otras personas que eran cercanas a ella. Un día le hicieron una invitación para 

asistir a un taller con otras mujeres y veía que sus recursos no se lo permitían pues no se 

encontraba trabajando, y con esa motivación se lanzó a abrir su primer taller para el público 

general, lo que le permitió descubrir que le gustaba enseñar además porque digamos que el 

ense¶ar le abre a uno puertas a nivel espiritual tambi®n muy grandes, entoncesé porque 

cuando uno enseña, uno aprende, ¿sí? Entonces cada taller resulta siendo una clase para uno 

mismo entonces fue muy bonito (Luisa, 2020, conversación 1). A partir de ese taller, Luisa se 

da cuenta que compartir con otras personas estas herramientas que tanto le habían servido a 

ella, se podría convertir en su camino laboral, esto lo nombra como otra de las sospechas que 

le han dado un giro a su vida: 

El atreverme é o sea, como el decir ñah juemadre, de esto tambi®n se viveò creo que 

ese ha sido y está siendo a¼né el yo decir: ñsi, de esto puedo vivirò o sea no solamente, 

sino también aterrizar esa información. Porque siento que con lo espiritual pasa algo 

y es ñáay, si! Es un don, tan bonitoò pero tambi®n hay mucho asunto de escasez, às²? 

Y como de ñàpero por qué vas a cobrar s²é? O sea ¿tu vivir de esto?ò ¿cierto?, siento 

que hay un asunto ah² muy teso, entonces el uno poder decir ñsiò darle valor a esto y 

al estudio, o sea porque es un asunto de estudiar ¿cierto? De estudiar y de vivir muchas 

cosas queé ¡sí! Así como alguien se mata 5 años siendo ingeniero, uno en esto también 

¿cierto? Entonces emmé siento que ese ha sido otro. El atreverme a ñbueno, voy a 
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hacer talleres, voy a hacer consultaò digamos que el tema de hacer consulta como 

abierta al p¼blico, de pronto en un espacioé que ah² fue cuando lleg· Casa Shantié 

y àcierto? Y me abr²é a desconocidosé àcierto? Entonces ese ser²a otroé como el 

atreverme a expandir, ser²a un poco esoé ser²a esa la palabra, a expandir esta 

información. (Luisa, 2020, conversación 1). 

 
El camino del Reiki 

Luisa ha elegido el reiki tradicional japonés, como su opción para vivir  su espiritualidad porque 

el Reiki es un camino, el Reiki no es únicamente para hacer terapia, no es una técnica 

y ya, no es solamente poner las manos, sino que es un asunto que atraviesa cada nivel 

de tu vida en unos niveles de profundidad distintos (Luisa, 2020, conversación 2). 

Según sus comprensiones, cualquier persona puede aprender Reiki, desde niños hasta 

adultos, hombres y mujeres con capacidades múltiples, incluso personas que no tengan manos 

pueden hacer Reiki, pues Reiki no es únicamente la imposición de manos [...] Es coger la 

energ²a del universo, activarla y siempre que salga desde el amorò (Luisa, conversación 2, 

2020). Como formación, el Reiki se divide en 4 etapas ñcada uno de los niveles de Reiki se 

mueve a diferente nivel: el primer nivel es a nivel físico, el segundo mental-emocional [...]  y a 

nivel espiritual, tercero y cuarto (Luisa, 2020, conversación 1). 

Como técnica, cuenta Luisa, el Reiki tiene un protocolo particular que invita a disponer 

toda la energía para estar en el momento presente, sin embargo, afirma que, este protocolo 

puede ser muy subjetivo y adaptado a cualquier persona, pero sí existen algunas 

recomendaciones básicas como por ejemplo mantener el espacio ordenado, encender una vela 

y disponer un vaso de agua, y otras cosas que ayuden a conectar con los elementos de la 

naturaleza, como flores, cristales, incienso, geometría, entre otros, pero lo más importante es 

convertir el espacio en un lugar especial. A pesar de esto, el Reiki se puede hacer de manera 

presencial o a distancia, pues se tiene la concepción de que la energía trasciende el espacio 

físico, haciendo que cualquiera pueda recibirlo sin importar dónde se encuentre. Cuando se 

trata de un ser humano o de un animal, el Reiki se realiza pasando las manos por cada uno de 

los centros energéticos llamados chakras, sin embargo, Luisa sugiere que esto se hace de 

manera intuitiva moviéndose por las diferentes partes del cuerpo. También se le puede hacer 

Reiki a los alimentos y a los cristales para limpiarlos y que puedan brindar su mayor potencial. 

Además de hacerlo como terapia para el bienestar de otras personas, el Reiki se 

considera una autoterapia pues es una forma de entrar en una meditación profunda como lo 

indica Luisa, ya que se recomienda que cada persona - reikista - se realice a sí mismo la técnica 
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todos los días, además cuando el reikista está acompañando a alguien desde la terapia, también 

lo está haciendo para sí mismo. 

Sin embargo, Luisa menciona que el Reiki no se queda en la técnica o la terapia para 

otros o en la autoterapia pues 

El propósito [del Reiki] más amplio es trascendencia [...] o sea como trascendencia y 

evolución espiritual. O sea, como que a nivel físico, tiene un propósito que es bienestar 

y salud; a nivel emocional: bienestar, tranquilidad, una vida m§s llevaderaépero a 

nivel espiritual es trascender. Entendiendo el trascender como un alma, que viene aquí, 

vive, experimenta unas cosas, pero si no las trasciende puede quedarse viviendo, 

viviendo, viviendo y pues haciéndose la vida más difícil, e incluso el trascender es como 

poder aprender o integrar esos aprendizajes incluso de otras vidas, o poder integrar 

esos aprendizajes de la infancia. (Luisa, 2020, conversación 2). 

En lo que Luisa ha podido experimentar el Reiki se vuelve un estilo de vida, donde solo 

recordar sus principios ya se está practicando, pues se habla que el Reiki es la palabra, que es 

la mirada, es la esencia (Luisa, 2020, conversación 2), además ella agrega que 

Siento que [el Reiki] me ha abierto puertas a otras experiencias espirituales como los 

ángeles, los cristales, el tema de las velas, las plantas, el sahumador, la terapia 

menstrualé siento que sin Reiki, no hubiera llegado a ninguna de esas otras. Siento 

que además potencia esas otras prácticas. (Luisa, 2020, conversación 2). 

La llegada de Luisa al Reiki, se da buscando sanación en el momento que le 

diagnosticaron quistes en los ovarios y como ella recuerda, y comenzó su formación como 

reikista porque 

sale más económico aprender, que hacerse sesiones de Reiki. En mi caso fue una 

motivación muy desde la necesidad física y emocional, de hecho, en ese momento no 

era como que ñáay si! y me voy a emocionar, y voy a ser maestraò uhm, uhmé yo en 

ningún momento me vi haciendo terapia a otras personasò (Luisa, 2020, conversación 

2). 

Dice que fue un camino de descubrirse y abrirse, de salir de ese mundo tan cuadriculado 

de la ingeniería civil y permitirse nuevas experiencias; a partir de ver su mejoría quiso 

acompañar a otras personas en este camino, primero como terapeuta y desde el año pasado se 

formó para entregar iniciación a otras personas. Disfruta el camino del Reiki tradicional japonés 

porque es un asunto muy filosófico [...] yo siento que es porque es una experiencia, o sea, es 

una técnica y un camino para humanos, muy humanos, muy de lo cotidianoò (Luisa, 2020, 
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conversación 2) y agrega que ñReiki es algo espiritual porque trasciendeé porque integra lo 

físico, lo mental, lo emocional entendiendo que todo es energía (Luisa, 2020, conversación 2). 

Luisa menciona que realiza otras prácticas espirituales como conectar con su 

menstruación estando atenta a su ciclicidad, siendo consciente de sus emociones, su libido y su 

energía de creación; además practica yoga por temporadas, le gusta meditar y armonizar sus 

espacios con cristales, geometría sagrada, aromas y velas; también señala que, para ella, diseñar 

la publicidad, los posts para Instagram o un taller de su emprendimiento como terapeuta, es un 

proceso de mucha conexión. Para ella sus prácticas espirituales son ritualizar la vida (Luisa, 

2020, conversación 2). 

 
 

Pilotear la vida desde lo físico 

Luisa ha logrado representar la espiritualidad como una totalidad diciendo que en su 

percepción la espiritualidad no se puede basar únicamente en pr§cticasé sino que la 

espiritualidad está en todo (Luisa, 2020, conversación 1) y de esta manera recuerda la frase 

c®lebre de Pierre Teilhard de Chardin ñsomos seres espirituales viviendo una experiencia 

humanaò, es por esto que dice que 

podría definir espiritualidad como el conjunto de experiencias profundas que pueden 

darse en lo cotidiano, o noé que pueden ser de manera tangible, o no. En tangible 

pueden ser prácticas, pueden ser rituales, pueden ser unas ceremonias, por decirlo así, 

pero también puede ser lo intangible como la intuición, las emociones, el 

relacionamiento con el otro, desde lo físico o no. (Luisa, 2020, conversación 1). 

La espiritualidad no es únicamente el ritual, la espiritualidad no es únicamente la 

clarividencia, la intuición, la clariaudiencia. La espiritualidad está en todo, en nuestras 

relaciones, de hecho, siento que es como el callito de la espiritualidadé ser 

espirituales en un templo, en la montaña, ermitaño, yo con yo ¡qué dicha! ¡Avemaría! 

Nadie me pone problema más allá de yo misma, pero el estar aquí, el vivir cosas, el 

encontrarme con, el incomodarmeé ahí está la espiritualidad. (Luisa, 2020, 

conversación 2). 

Para Luisa, la espiritualidad se trata pues de reconocer el valor de la vida, la sacralidad 

de la vida (Luisa, 2020, conversación 1) en todas sus dimensiones. Dice que su tema de 

investigación para su trabajo de grado ha sido relacionado con la espiritualidad y trabajo social 

y es por esto que a nivel teórico ha sido una búsqueda muy grande para ella, pues se ha 

encontrado con grandes retos para abordar el tema dentro de la academia pues trabajo social 

ha sido, unaé siento que es una carrera que aún es muy escéptica a este tema (Luisa, 2020, 
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conversación 1) y su gran pregunta con respecto a lo académico es cómo aterrizar un concepto 

que no es para nadaé ¡bueno! que no es únicamente racional a algo tan racional [la academia] 

(Luisa, 2020, conversación 1). 

Recordando que Luisa llegó a estimular su dimensión espiritual a partir de los síntomas 

que le generaron los quistes en sus ovarios, ella menciona que 

la espiritualidad en mi caso concreto está es en pilotear la vida desde lo físico... poder 

pilotear desde lo físico, desde lo tangible, y desde el presente esas otras dimensiones, 

por decirlo así: la dimensión emocional, la dimensión mental, y ya... como esas otras 

dimensiones, o cuerpos del ser, que a veces son muy complejos de entender pero que 

todos lo vivimos. (Luisa, 2020, conversación 1). 

Además, menciona que vive su espiritualidad desde las sospechas, refiriéndose a las preguntas 

que se hacía desde que era muy pequeña. 

Para Luisa la espiritualidad ha significado sanación a nivel físico y a nivel mental, 

emocional y relacional, ella lo nombra como revolcones, refiriéndose a la responsabilidad que 

implica ser consciente y tomar las decisiones siendo coherente con esa consciencia. Además, 

menciona que la espiritualidad le brinda panoramas para aclarar sus preguntas y/o síntomas. 

Siento que me ha permitido empezar a comprender la relación que hay entre un síntoma 

físico o emocional y un conflicto emocional o espiritual por resolver [...]  puedo buscar 

por all², puedo buscar por all§é o listo, yo s® que esto tiene que ver con un asunto... 

no sé, de ancestros, o esto tiene que ver con un asunto de sexualidad... o tiene que ver 

con un asunto de papás y de culpas o de cargas, etc®teraé de ni¶o interiorò (Luisa, 

2020, conversación 1). 

El estimular su dimensión espiritual, le ha traído a Luisa formas diversas de asimilar 

aquello que la saca de su zona de confort, diciendo que no cree que estos caminos espirituales 

le impliquen desventajas, sino que requieren una toma de consciencia considerable: 

No se si sean desventajas, ¿cierto? porque son, simplemente son. Pero digamos que los 

revolcones, como te decía, el uno ser consciente, o sea la responsabilidad es muy 

pesada, es tesaé o sea, es que cuando yo noé cuando yo simplemente digo ñáay no! 

es que me gusta mucho alguien y no soy capaz de dejarloò por ejemplo, es una cosaé 

pero cuando uno dice ñáah juemadre!, es que me estoy hiriendoé o sea, yo estoy 

permitiendo ciertas cosasé o yo estoy cediendo mi poder en este momentoò [...] la 

desventaja, pero que resulta siendo una ventaja, para ese beneficio, es la incomodidad, 

áesa es la palabra! incomodidadé porque a trav®s de la incomodidadé que yo sienta 

algo aquí (señala el pecho) sea esta relación, sea este trabajo, sea en esta carrera, sea 
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en este cuerpoé algo me est§ incomodando, me da se¶ales, o sea, a partir de la 

incomodidad cojoé tengo por dónde agarrarlo. ¿cierto? Entonces, es como poder esas 

desventajas que sean paô pilotearlas. (Luisa, 2020, conversación 1). 

Su visión de la espiritualidad como totalidad le ha implicado reconocerla en su labor y 

el decidir dedicarse a expandir esta información o a entregar los beneficios del Reiki y demás 

terapias que realiza, le ha sugerido un choque en sus viejas creencias las cuales confronta con 

las de muchas personas que hay a su alrededor. 

De manera que, para Luisa, sus experiencias de espiritualidad han sido llevadas a las 

diferentes áreas de su vida, como bien lo mencionó anteriormente, ella percibe la espiritualidad 

en todo: en lo físico, lo mental, lo emocional, lo relacional y lo profesional, como hemos visto 

hasta ahora, por esta razón cuenta que vivir la espiritualidad la ha transformado en cada nivel 

de su existencia. 

 

 

4.1.2 Juan Camilo: La ceremonia es la vida 

Juan Camilo es un hombre de 31 años, quien, desde que comienza la conversación, hace 

referencia a sus aprendizajes en el camino espiritual mencionando que no se identifica con un 

género ni una etnia porque soy hijo de Dios. Estudió algunos semestres de comunicación 

audiovisual y luego realizó una tecnología en gráfica digital, pero durante los últimos años ha 

trabajado como representante de ventas dependiente en una empresa. Sin embargo, dice que, 

con todo lo que ha pasado recientemente en su vida, ha venido trabajando en proyectos de 

manera independiente buscando hacer lo que ama para entregárselo a otras personas y se ha 

dedicado a crear productos que puedan aportar a la salud física y espiritual de hombres y 

mujeres, enfocándose sobre todo en la alimentación que para él ha sido tan determinante en el 

proceso de salud - enfermedad que ha venido atravesando y que ha sido parte de su despertar 

espiritual como él lo nombra. 

Resulta que a mí me diagnosticaron hace como un año, un cáncer, peroé ha sido pues 

como una maestría, una bendición muy grande en mi vida, porque a raíz de ahí, pues 

como que se aperturaron y se lograron integrar muchas cosas que no se habían logrado 

integrar, yo ya las sabía pero no las podía llevar pues como al seré entonces para esto 

hubo ese dolor, y hubo ese miedo y hubo esa cercanía a la muerte, pero digamos queé 

lo que m§s he aprendido o lo que m§s me ha servido de lo que he podido comoé 

aprender, y como integrar y como comprender más allá de las cosas, es que nosotros 

tenemos que liberarnos de las creencias limitantes, yé tenemos que liberarnos de 
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muchas cadenas con las que 

nosotros venimos, de vidas 

pasadas, de nuestros ancestros [...]  

ha sido una lección de humildad 

dondeé hay que rendirse o 

rendirse anteéante la vida, 

desaprender lo aprendido y 

liberarse de todo tipo de creencias, 

entonces, todo tipo de creencias es 

todo tipo de creencias, porque 

digamos que una creencia es como 

un organismoéun sistema o un 

organismo, si tú te entras, te 

absorbe y no te va a dejar ver lo 

otro que hay alrededor, los otros 

organismos, pero resulta que hay 

algo más allá de todo esto, que es 

como la energía de Dios, que viene 

del gran sol central pero que también viene del centro de la tierra y está en cada uno 

de nosotros, solo nosotros logramos comprender y liberarnos de esas creencias [é] 

entonces ¿qué comprendí yo? que la enfermedad y la cura es una dualidad, entonces 

uno no se enferma sin la cura, simplemente nosotros tenemos unos puntos energéticos 

que se desalinean y cuando eso se desalinea, puesé como queé no funciona bien, 

entonces ah² crea ciertasé patolog²as, entonces el cuerpo se altera y m§s a nivel 

energético pues se desalinea y ya despu®s f²sico, emocional, todo seé desalinea 

entonces comprendí yo que uno, más que curarse una enfermedad, en realidad uno 

tiene que cuidar su energ²a siempre alineada paraé para no distorsionarse. (Juan 

Camilo, 2020, Conversación 1). 

Para Juan Camilo, su experiencia con el cáncer ha sido un proceso que le ha permitido 

adentrarse en las enseñanzas espirituales que venía construyendo años antes de que todo esto 

comenzara. En repetidas ocasiones, menciona que él ya tenía muchos conocimientos, pero 

reitera que debía integrar todas esas enseñanzas porque no estaba siendo coherente con estas, 

por lo que su cuerpo se desbalanceó y terminó viviendo todo lo que ha vivido recientemente 

para poder aprender. 



57  

 

 

El despertar 

Aproximarse a la espiritualidad para Juan Camilo ha significado un despertar pues dice 

que antes de comenzar sus prácticas era una persona del común [...] como parte del sistema... 

t¼ eres unaéuna hormiguita m§s de la matrix, donde tienes los mismos hábitos, trabajas, 

comes, ótinôé pero no hay presencia, todo es como un piloto autom§tico (Juan Camilo, 2020, 

conversación 1). Juan Camilo cuenta que comenzó su despertar espiritual porque venía en un 

proceso de adicción a la marihuana desde muy temprana edad y no quería seguir dependiendo 

de esta porque con la marihuana resulta que yo me refugiaba en eso, entonces yo todos los 

días me iba y compraba un bareto, me fumaba el bareto y era como ¡una fuga!, ¡UNA FUGA! 

(Juan Camilo, 2020, conversación 1). El refugiarse en la marihuana se lo atribuye a una 

carencia con la madre, un amor de madre que yo no lo sentía en realidad (Juan Camilo, 2020, 

conversación 1) y es a través de querer dejar este hábito que se encuentra con un retiro espiritual 

donde comienza a vivir una serie de experiencias que lo llevan a ese despertar. 

Yo entré a este camino espiritual, después de una experiencia que tuve, porque yo 

fumaba mucha marihuana, o sea yo quería como dejarla, y fui a un grupo de cuarto y 

quinto paso, que son como de alcohólicos y anónimos, pero la palabra alcohólico, se 

cambia por cualquiera... defectos de carácter, que es lo que todos tenemos. Entonces 

yo me met² a este grupo yé entonces tuve mi primer despertar con una catarsis que 

viv², que fueé comoé contar, liberarme de muchas cosas. El cuarto y el quinto paso 

es hacer un inventario moral de tu vida y después contárselo a alguien, entonces es 

como una confesión, entonces tu escribes y empiezas a recordar un poco de cosas de 

infancia, de cosas queé de la sexualidad, de, de cosas que han pasado y uno escribe 

todo eso, cosas que uno dice: ñáNo, yo me voy a llevar eso a la tumba!ò entoncesé yo 

tuve mi primer catarsis así, haga de cuenta que como si, era la primera vez que empecé 

a ver a color, o sea yo siempre estaba en blanco y negro, hace cinco años, entonces yo 

me metí al grupo, me metí al grupo yé y entonces ya era firme, sirviendo, ayudándole 

a la gente. (Juan Camilo, 2020, conversación 1). 

Para Juan Camilo, hoy la marihuana es un motivo de agradecimiento porque dice que 

lo trajo a todo lo que ha construido actualmente que le regala bienestar y conexión con la vida: 

la marihuana es una energía femenina, muuuy poderosa, muy poderosa, ¡y le doy las gracias!, 

porque gracias a ella es que yo estoy donde estoy (Juan Camilo, 2020, conversación 1), pues 

reconoce su proceso que lo estaba llevando a sentirse cada vez más vacío: 
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Eran esos momentos que tú dices, como que no encuentro sentido a la vida, como esas 

crisis existenciales que a veces nos dan, queé me fumaba un bareto y despu®s dec²a 

ñàpor qué me fumé esto?ò, como ñáahh! ¿por qué hice eso?ò, como un inconformismo 

con todo, digamos que había algo que había que llenar y yo no sabía ni qué era lo que 

había que llenar, como un vacío, o uno siente un vacío aqu²é yo hace mucho no siento 

eso, hace m§s de cinco a¶os. Uno siente como un vac²o ñac§ò como áahh! una cosa 

ñaqu²ò [señala el pecho] (Juan Camilo, 2020, conversación 1) 

Después del retiro donde lo acompañaron para disminuir la adicción a la marihuana, 

Juan Camilo conoció personas que le recomendaron las medicinas ancestrales, las cuales han 

sido una de sus principales prácticas de espiritualidad que lo han acompañado a estimular su 

conexión con la trascendencia y dice que fueron determinantes dentro de su proceso. 

Tuve mi despertaré en uné en una experiencia, fue en un retiro espiritual que tuve, y 

ahí tuve mi primer despertar, y fue muy bonito, y todo eso peroé hasta que no participé 

de una ceremonia ancestral, no logré como ver más allá de las cosas, porqueé a veces 

nosotros tenemos que activar eseé ese ñsubconscienteò, ese inconsciente, unirlo y la 

¼nica... la manera de hacer eso es oé someterte a una terapia de hipnosis o tomar 

alguna planta enteógena que te permite ir  más allá de este plano y ver el espíritu, pero 

en realidad eso lo ¼nico que te muestra es comoé la luz en el camino, pero t¼ eres el 

¼nico responsable de caminar. Entoncesé àqu® comprend² yo? que la vida es una 

ceremonia y cada instante es santo, entonces cuando tu empiezas a consagrar la vida 

y a ver un ritual en cada cosa, y tu ritualizas tu vida, y tú tienes tu altar, y tú tienes tué 

alimentas tu espíritu con cada acto simple, con cada detalle, en cada detalle, logras 

como empezar aé a forjar ese camino espiritual que va m§s all§ de las palabrasé 

porque noé no se puede describir, yo aqu² te puedo tratar de contar pero en realidad 

la gente no lo va a comprender hasta que lo viva. (Juan Camilo, 2020, conversación 1). 

Juan Camilo apunta que el despertar nunca termina pues siempre se están conociendo muchas 

cosas nuevas que traen sanación y que piden coherencia en el actuar porque no vale la pena 

solo entender sino que es necesario llevar todo esto a la vida cotidiana, esto lo dice porque él 

ya había empezado esos pequeños despertares pero sentía que no se lo había tomado en serio, 

pero luego de una situación que pasó con su hermano, la cual él llamó ñla noche oscura del 

almaò, ahí comenzó a tomarse en serio el camino del despertar de la consciencia pues a raíz 

de ese suceso fue que ya yo pude como meterme de lleno en esto (Juan Camilo, 2020, 

conversación 1). 
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Las medicinas ancestrales como camino 

Lo que Juan Camilo ha denominado como su despertar de la consciencia se ha dado a 

través de ceremonias de medicinas ancestrales que son plantas que han sido utilizadas por 

diferentes tribus indígenas de Latinoamérica, que se consumen y que entran al cuerpo con la 

intención de buscar sanación, de permitirle aflorar al inconsciente a través de alucinaciones que 

son llamadas ñpintasò en las que Juan Camilo afirma que se logran conexiones que permiten 

conocerse a sí mismo, responder preguntas que en el mundo material no le encontramos 

respuesta. 

Todo está en el cerebro y todo, pero hay cosas que uno vive, que uno siente, que se 

queda para uno y uno dice como son regalos para el alma [...] son cosas que uno, la 

paz que uno siente en ese estado, uno no la siente casi en este 3D, en esta existencia, 

pero ahí son cosas que nos van llegando del universo, del cielo y son bendiciones. (Juan 

Camilo, 2020, conversación 2). 

Una de las medicinas ancestrales que más ha acompañado el proceso de Juan Camilo 

es el yagé el cual es descrito por él como un acelerador de procesos también; cuando tú entras 

en esto tú digamos que tú aceleras un poco más tus procesos para que tengas que sufrir menos, 

para que puedas sentir más tranquilidad, para liberarte de más cosas porque nosotros venimos 

de hacer muchas cosas y la idea es que vamos soltando cargas, soltando cargas y ahí nos 

vamos yendo (Juan Camilo, 2020, conversación 2), por lo que es fundamental tener un 

propósito muy claro cuando nos acercamos a este tipo de prácticas pues no deben ser tomadas 

como un juego pues de hecho implica mucha responsabilidad y se hace con intenciones muy 

específicas como lo cuenta Juan Camilo a continuación: 

El propósito con las ceremonias es expandir, o sea nosotros buscamos expandir la 

experiencia, para darnos cuenta que somos uno con el todo, para darnos cuenta que 

no somos solo un cuerpo físico, para sentir la presencia de Dios, para entrar en una 

oración profunda, para entrar en una sacralidad profunda con nosotros mismos, 

darnos cuenta que Dios también habita en nosotros, es un sin número de cosas que yo 

me puedo quedar diciendo, pero es algo que tampoco puedo llevar en palabras, porque 

simplemente es inefable. (Juan Camilo, 2020, conversación 2). 

Juan Camilo llegó al yagé en ese camino para dejar de fumar marihuana, pero fueron 

experiencias muy fuertes las cuales él dice que no se sentía preparado porque no conocía 

muchas cosas. Poco a poco fue encaminándose, conociendo más personas que lo ayudaron en 

este proceso y en el evento con su hermano comprendió que necesitaba reconectarse con este 

proceso. 
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Yo lo hice [tomar yagé], dejé de hacerlo, ya después fue que me conecté por algo que 

pasó con mi hermano, fue una noche oscura del alma que vivimos, que cuando pasan 

estos acontecimientos es como que fuerza al espíritu a despertar más rápido, pues, 

cuando pasa algo muy fuerte en nuestras vidas nosotros como que ¡fuuuh! y de una 

llega como una luz más grande a iluminarnos y también por eso, después de algo muy 

muy fuerte que me pasó con mi hermano volví a retomar la medicina, pues volví como 

a entrar a este camino de verdad. (Juan Camilo, 2020, conversación 2). 

Para Juan Camilo, el camino del yagé ha traído grandes revelaciones que le han ayudado 

a sanar en todas las dimensiones, dice que 

cuando tú tomas yagé digamos todo el conocimiento de la selva y de la tierra llega y a 

veces sacude y es fuerte pero entonces tú sientes cómo Dios te habla por medio de la 

planta y es como la misma conciencia de uno diciéndole un poco de cosas que uno 

nunca ha querido escuchar, digamos que son cosas que nosotros siempre hemos 

reprimido entonces nuestro subconsciente se une con nuestro consciente y ya no hay 

secretos. (Juan Camilo, 2020, conversación 2). 

A partir de sus experiencias con el yagé ha logrado comprender cómo ha llegado al 

lugar en el que está, incluso en el proceso de cáncer ha participado de ceremonias donde ha 

encontrado información que le ayuda a dilucidar las razones y las vías de sanación que necesita 

para su aprendizaje como humano en esta tierra. Juan Camilo también menciona que volvió a 

usar marihuana después de haber superado esta adicción, pero ahora la considera una planta 

sagrada que tiene muchos beneficios y solo consume de plantaciones que se hacen con 

conscienciaé 

éno marihuana de herbaje, que viene con unos pensamientos profanos, deé lujuria, 

deé avaricia, noé sino orgánica, que uno sabe que la cultiva un hermano, queé ¡eso 

sí!, se crea el espacio como ceremonia para hacerlo y eso permite que el espíritu se 

expanda, y trace una manera muy diferente, porque ella no tiene la culpa, de 

prostituirla (Juan Camilo, 2020, conversación 1). 

 

 
La ceremonia es la vida 

Juan Camilo habla que la espiritualidad es realmente la esencia de dónde venimos y 

explica que somos espíritu mucho más que el cuerpo físico y esto es lo que él ha podido 

comprender a través de las diferentes ceremonias de medicinas ancestrales (plantas) que ha 

podido vivir. Estas ceremonias son momentos específicos que se llevan a cabo con personas 
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especializadas en el tema, por lo que no son algo que se realiza cotidianamente y es por esto 

que Juan Camilo menciona que la vida es la que se debe convertir en una ceremonia 

constantemente y a través de diferentes prácticas busca que esto sea de esta manera. 

La vida es un ritual, o sea, la ceremonia es la vida y cada instante es un instante santo 

y cada momento es un ritual, uno tiene que, uno no tiene qué, uno debería de ritualizar 

la vida más, de vivirla como más sagrada, como que si voy a comer voy a comer y doy 

gracias y me voy a conectar de verdad con ese alimento y es lo mismo de estar presente, 

porque cuando tú no lo haces estás distraído a toda hora entonces uno no está como 

presente y no estás en ese acto de vivir, entonces, cuando voy a descansar, voy a 

descansar; cuando voy a comer, voy a comer; cuando voy a meditar, es a meditar o 

cuando voy a meterme al Facebook, es a meterme al Facebook, es como... no sé, es 

como darle también una sacralidad a las cosas y no tratar de hacerlo todo a la vez o 

de estar distraído todo el tiempo con una sola cosa. Yo no sé, la vida es una cosa muy 

loca que cada cual va moldeando a su manera, pero uno tiene que tratar de dejar de 

distraerse tanto y ahorita es más difícil pues por la tecnología. (Juan Camilo, 2020, 

conversación 2). 

Por esta razón, Juan Camilo expresa que sus prácticas espirituales las ha llevado a su 

cotidianidad y que son algo que atraviesan cada momento de sus días comenzando desde que 

se despierta dando las gracias por estar vivo, cuidando su alimentación, realizando 

estiramientos, respiraciones, haciendo diferentes ejercicios como yoga, capoeira, chi kung, etc., 

teniendo mucha consciencia de que lo más importante a la hora de empezar el día también es 

como lo que le meto al cuerpo, porque vemos que todo es una comunicación con el cuerpo 

(Juan Camilo, 2020, conversación 2). Dice que evita que sus prácticas tengan una estructura 

rígida porque cuando la estructura falla las personas entran en angustia y entonces abandonan 

lo que tienen que hacer así les siente bien, por lo que él prefiere dejarse llevar y simplemente 

fluir con la danza universal. Sin embargo, para Juan Camilo es importante tener algunos 

símbolos que lo acompañen a estimular su dimensión espiritual teniendo siempre presente que 

el trabajo es en el interior. 

Obviamente yo sí tengo mi altar, me gusta prender unas velas, me gusta tener el fuego 

elemental, pero en realidad lo que más he aprendido es que nada externo va a poder 

impactarme desde adentro, porque lo externo simplemente se queda como afuera, en 

el falso ser, en el falso ego, si bien nosotros tenemos un ego para tener una identidad, 

pero no tenemos que entrar en el falso ego, pero tampoco en el falso ser en el que 

empezamos a hacer cosas que en verdad no somos y asumir como papeles que no, 
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entonces uno simplemente con humildad del universo y recordando que somos solo 

unas pequeñas partículas de Dios, así vibrando muy bonito entonces digamos que 

desde adentro es que podemos comprender, solamente callando la mente, en esos 

silencios, en esas contemplacionesé (Juan Camilo, 2020, conversación 2). 

Para Juan Camilo, el propósito de todas sus prácticas espirituales es sentirse en presencia, es 

decir, poder estar atento a cada cosa que va viviendo sin sentirse enredado en sus pensamientos. 

Es para poder liberarnos como de la ilusión de Maya, es para poder como salir de esa 

intranquilidad en la que vive el mundo colectivo, tú cuando estás en presencia digamos 

que no est§s pensando en lo que pas· ayer ni lo que va a pasar ma¶anaé ni qu® es lo 

que hay, o sea, como que estás metiéndote pensamientos que no han pasado ni siquiera, 

estás gastando tus neuronas ahí en cosas que no han pasado, entonces la gente se 

angustia, se llena como de zozobra y es como un sentir que no nos pertenece, esa no es 

nuestra naturaleza, esos no somos nosotros, entonces por ejemplo yo esta semana tengo 

que hospitalizarme, tengo que hospitalizarme tres veces y que voy a estar delicado de 

pronto en un hospital ahorita estos tiempos pues, pero yo tengo la certeza y la confianza 

de que voy a vivir, sobreviviendo, que no muero, sigo respirando y doy gracias por eso 

y tengo ya como una real certeza, o sea, no tengo duda y vivo en presencia alegre, feliz, 

contento también, sin tener que amargarme de nada, sin tener como esa cosa aquí en 

el corazón, de que ¿qué me irá a pasar?, de que ¿será que me muero?, más bien estoy 

feliz y ya. (Juan Camilo, 2020, conversación 2). 

Sentirse en presencia ha significado para Juan Camilo aprender a escuchar y a darle 

valor a la palabra buscando que cada momento de su vida esté enfocado en lo que 

verdaderamente le importa, evitando quedarse enfrascado en lo negativo y es por eso que dice 

que lo que más me ha brindado esto es la paz y la armonía en su diario vivir y para él esto no 

tiene ning¼né no tiene precio, tú no puedes pagar, puedes tener toda la plata del mundo pero 

al final esé feliz, si no est§s en paz, eso no vale de nada, de nadaé (Juan Camilo, 2020, 

conversación 1). De aquí que para él este camino le haya enseñado el valor de la humildad, 

incluso para reconocer que las cosas que puede nombrar como ónegativasô son importantes 

dentro del proceso de la vida. 

Todav²a falta mucho, peroé digamos que, nunca voy a terminar de aprender, porque 

somos eternos aprendices, pero si he vivido un camino muy bonito, que ha sido perfecto 

y que cada circunstancia ha formado y ha forjado el ser que, que hoy en d²aé 

manifiesta, que no es el mismo de ayer, ni será el mismo de mañana tampoco, siempre 

estará en constanteécambio. (Juan Camilo, 2020, conversación 1). 
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Juan Camilo concluye haciendo énfasis en que las prácticas espirituales son las que le 

ayudan a sentirse conectado con la vida y le permiten romper esos condicionamientos que 

surgen cuando nos identificamos con el mundo material que no nos permiten darnos cuenta de 

nuestra esencia y por esto, para él la espiritualidad está en la acción cotidiana. 

[Las prácticas] no se pueden llevar a la palabra, porque no se pueden describir, porque 

cuando decimos qué es del espíritu, es como, como tratar de describir a Dios, que en 

realidad con solo decirle Dios noé no lo podemos manifestar en s², en su grandeza, 

pero lo que es espiritual es lo que nos ayuda más allá de lo que podemos ver con los 

ojos del mundo, es lo que podemos sentir, es lo que te he tratado de decir, como que 

más allá de lo que veo por fuera es o que hay por dentro, entonces es como liberarnos 

de la ilusi·n, tambi®n de la, de laé porque pues, digamos que hay gente que es tan, 

tan, tan, tan distraída que no se dan cuenta del regalo que es vivir, del regalo que es 

respirar y que la distracción es como con las personas que viven en piloto automático, 

entonces por eso despertarse en conciencia es como, ñuy marica, par§ un momento, 

mirá qué es lo que estás haciendo, estás como haciendo lo mismo siempre y no estás 

c·mo felizò, entonces de esa manera la gente se va enfermando, no est§n haciendo lo 

que aman, están haciendo lo que les toca, entonces no... no... no son como armoniosos 

ni son coherentes tampoco con su vida, entonces digamos que la manera de... de... de 

llevar una espiritualidad es ser coherente, la espiritualidad está en la acción, está en 

el hacer, está en el levantarme todos los días y tener la disciplina de lavar las cosas, 

de organizar las cositas, de tender la cama, de ver las cosas, eso está en cada cosa, en 

cada cosita por simple que sea. (Juan Camilo, 2020, conversación 2). 

 
Tuve que sentir el dolor para poder abrir el corazón 

Lo que Juan Camilo ha nombrado como su despertar espiritual llegó primero que el 

cáncer, por lo que el segundo ha sido una experiencia que ha interpretado con las herramientas 

que sus prácticas espirituales le han venido otorgando, lo que le permitió entender este proceso 

como parte del aprendizaje que debía experimentar en esta vida buscándole un propósito que 

incluso lo trascendiera como poder ayudar a otras personas. 

A mí me dieron la noticia y yoécomo queé ya estaba preparado, pues noé o al menos 

no meé no me deje abrumar, porque ya, digamos que en el esp²ritu me estaban 

preparando para vivir eso y si fue muy amoroso, pero entonces, ehé como que áAy 

juepucha!, áBueno, ahorita qu® hago! Entonces yo, primero me rend², yo meé yo me 

rendí: ñpues si me muero, que más voy aéò pero entonces ¡jajajaja!  ahí fue donde, yo 
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empecé a ir a unas clases de creación consciente, es como de una recodificación 

subconsciente, una cosa, con una nenaé, todo est§ entrelazado, entonces yo fui all§ y 

ella me dijo: ñáCami! Tú estás como sin ganas de vivir, ¿tú no quieres vivir?, ¡Siéntase 

VIVO!ò, porque cuando yo dije ñme rend²ò entonces yo dije bueno, ñla muerte que 

haga lo que quieraò [...] entonces empec® a comprender que todo eso tambi®n me 

estaba pasando para un propósito mayor, de poder educarme yo en ese tema, y darle 

el mensaje a la gente para que no tenga que llegar a estas circunstancias, para queé 

como forjar ese carácter (Juan Camilo, 2020, conversación 1) 

En este proceso de cáncer, Juan Camilo ha encontrado diferentes herramientas como la 

descodificación biológica donde se acompaña a las personas a comprender las razones 

emocionales de sus enfermedades físicas que para él ha sido muy revelador pues sentía que la 

forma en la que llevaba su vida hasta ese momento era incoherente como es nombrado por él, 

pues debía buscar integrar lo que había venido aprendiendo los años anteriores. 

Este chakra deéde la voz, en mis propias palabras, entonceséde las imprudencias, yo 

era muy imprudente, entonces yo era muy chismoso, hablaba cosas queé queé que 

no me óincumbianô a m², yo no ten²a por qu® hablarlas, áo sea, por qu® voy a hablar 

del otro, siéno!, entonces yo hablaba del otro, yéinconscientemente yoérepet²a ese 

patrón, y juzgaba y señalaba y áFaé, Faé, ¡Fa! Y eran como unos puñales que yo me 

estaba clavando a m² mismoéentonces cuando yo empec® a lograr ver todo eso, todo 

esoéfue a trav®s del silencio y de abrir el coraz·n [...] esa sanaci·n es como la 

integraci·n deé y áah² vamos!, eso es muy bonitoéentoncesé si eso, es una historia 

muyé que apenas se... se le est§ dando como un hilo conductor, porque a medida que 

yo aquí te cuento y repito cosas, pero todoétodo es perfecto y todo ha sido muy bonito, 

entonces yo he visto esto, comoé como una maestr²a, esto ha sido la maestr²a de mi 

vidaé (Juan Camilo, 2020, conversación 1). 

Hoy Juan Camilo observa el proceso de cáncer como un camino para integrar su verdad, 

para poder evolucionar dentro de sus creencias, como él lo dice: 

Tuve que abrir el corazón, tuve que sentir el dolor, tuve que sentir el dolor para poder 

abrir el corazón y para poder conectarme con cada cosa esencial porque muchas veces 

a nosotros nos hablan o decimos, escuchamos eso, pero una cosa es escucharlo, 

hablarlo, decirlo y otra cosa es vivirlo, experimentarlo (Juan Camilo, 2020, 

conversación 2) 

A partir de vivir toda esta experiencia de enfermedad, Juan Camilo se adentró al canto 

como una práctica espiritual que le ha ayudado a sanar y a integrar su vivencia con el cáncer 
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linfático. Dice que el canto lo conoció a través del yagé y lo ve como una liberación del espíritu. 

Hace énfasis en que ni el canto ni el yagé lo van a sanar, sino que son herramientas que le 

permiten comprender e integrar todo este aprendizaje, pero 

el yag® y el canto te dan fuerzaé te dan una fuerza, te da una ra²z, por eso decimos 

que es volver a la tierra, porque cuando tú vuelves a la tierra entonces tú echas raíz y 

el árbol se vuelve más sólido y puede aguantar más esas tormentas [...] tú vas a tu 

centro y ves tu respiración aquí y vas a ese centro y baja la emoción, cuando baja la 

emoción sientes la paz. (Juan Camilo, 2020, conversación 2) 

Para Juan Camilo, el canto es una manera de armonizar, de sentir paz, de sentir 

armonía, de estar tranquilo, de liberar el espíritu, de volar (Juan Camilo, 2020, conversación 

2); el canto se ha convertido en uno de sus principales recursos para integrar los aprendizajes 

que le dejó la enfermedad pues dice que a través del canto de música medicina se busca la 

coherencia entre lo que se hace, se piensa y se dice, todo al mismo tiempo haciendo una 

alabanza al universo. Además del canto que llega a través del yagé, menciona que ha tomado 

talleres de canto terapéutico donde ha descubierto que la voz revela nuestra naturaleza y que a 

través de ella podemos comprender aquello que necesitamos sanar a nivel espiritual. 

 
4.1.3 Daniela: Volví a nacer 

Daniela es una mujer de 32 años, estudió diseño de modas y actualmente tiene su propia 

marca llamada Nuna Amautta, que significa espíritu sabio en lengua quechua; es una marca de 

ropa y accesorios femeninos donde logra fusionar su carrera profesional con su estilo de vida 

desde lo que ella nombra como espiritual, donde su propósito ñes educar a la mujer sobre cómo 

se puede vestir, pero cuidando su cuerpoò (Daniela, 2020, conversación 1). Daniela se 

identifica con el género femenino, pero apunta que todos los seres humanos tenemos energía 

femenina y masculina que se deben de balancear internamente, pero en su caso puntual, se 

siente muy femenina y le gusta resaltar su feminidad, por esto sus diseños se enfocan en 

reconectar con elementos que le recuerden a la mujer su naturaleza. 

 
Yo me morí y volví a nacer 

Hace más o menos seis años, Daniela era una diseñadora de modas que trabajaba en 

una empresa de ropa interior donde las demás personas que laboraban allí no habían pasado 

por la universidad, sino que tenían un negocio exitoso que había surgido porque sabían coser; 

por esto desde que Daniela llegó, su labor fue crear el departamento de diseño, donde dice que 

aprendió mucho porque nunca lo había vivido. Cuenta que era un trabajo bien remunerado y 
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que le gustaba mucho por lo que 

estuvo allí alrededor de seis años, sin 

embargo, comenzó a volverse muy 

retador porque sus compañeros 

hacían cosas que no le permitían 

desarrollar todo su potencial 

profesional ni personal. Además, esto 

se combinó con la ruptura de una 

relación sentimental, lo que la llevó a 

sentirse muy estresada y frustrada 

con lo que estaba viviendo. 

Me sentía vacía, como que me 

faltaba algo y empecé a 

buscar retiros, empecé a ir  

donde un bioenergético, 

comencé          a          buscar 

alternativas, como 

acupuntura para el estrés, porque me estresaba mucho en el trabajo, entonces yo decía 

ñcomo que necesito algoò, o sea llega un punto en que ya... entonces una vez estaba 

hablando con una amiguita, que es como mi angelito por así decirlo, me ha ayudado 

un montón y me ha mostrado cosas muy bonitas... entonces estábamos hablando un 

día, una tarde, y llegamos al tema del yagé, yo le dije que yo quería tomar, que no tenía 

muy claro en realidad qué era eso pero que quería probarlo. (Daniela, 2020, 

conversación 1). 

De esta manera sintió curiosidad por conocer el yagé, que es una mezcla de plantas 

tradicional de las culturas indígenas del Amazonas, que se toma con propósitos de sanar y/o 

acceder a conocimientos en el ámbito de la espiritualidad. Para Daniela, su primera ceremonia 

de yagé fue un punto de inflexión a partir del cual nunca volvió atrás, fue una noche donde yo 

me morí y volví a nacer (Daniela, 2020, conversación 1) refiriéndose a que su vida cambió por 

completo, porque sintió que me sacudi· la medicina y me dijo como ñvenga que las cosas no 

son as²ò (Daniela, 2020, conversación 1). Fue una noche donde Daniela lloró por horas y se 

confrontó consigo misma, y a pesar de las austeridades, sintió que ese era el camino que debía 

tomar para apoyarse en su proceso de evolución como ser humano y para mantenerse más 

tranquila y en paz consigo misma y el mundo. 
































































































































