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¢ES LA RELIGION UN AGENTE CULTURAL DE AUTODOMESTICACION HUMANA?

SERGIO PINOL GONZALEZ

Abstracto: Este trabajo pretende aportar una visién ampliada sobre la religion, realizando
una revision critica, desde un enfoque naturalista, de las teorias mds relevantes
proporcionadas desde las Ciencias Cognitivas de la Religidn. Si consideramos que la aparicidon
y persistencia del fendmeno religioso no responde exclusivamente a factores culturales, una
aproximacion mas teolégica de las diversas practicas espirituales resulta esencial para
profundizar sobre la cuestion, minimizando el amplio enfoque que tradicionalmente se la ha
concedido a las consecuencias derivadas de los procesos de institucionalizacion religiosa.
Esto nos permite acercarnos a las raices de las ensefanzas religiosas, en un intento de
alcanzar un mayor entendimiento acerca de los fendmenos sociales y culturales de nuestra
especie, entendiendo la Hipdtesis de la Autodomesticacion Humana como la base tedrica
hacia la respuesta mds parsimoniosa en la comprensidon del alcance y vinculo entre la
religion y nuestra propia naturaleza social, otorgdndole al fendmeno religioso un papel
adaptativo en nuestra mas reciente evolucion.

Abstract: This words aim to provide an expanded view on the religion, making an analytical
review, from a naturalistic approach, of the most relevant theories provided from the
Cognitive Sciences of Religion. If we consider that the appearance and persistence of the
religious phenomenon cannot be justified exclusively to cultural factors, a more theological
approach to the various spiritual practices is essential to deepen the issue, minimizing the
broad approach that has traditionally been granted to the consequences derived from the
processes of religious institutionalization. This approach allows to find a clear path to the
roots of religious teachings, in an attempt to gain a better understanding about the social
and cultural singularities of our species. The Hypothesis of Human Self-domestication offers
a theoretical basis towards the most parsimonious response in the understanding of the
scope and link between religion and our own social nature, granting the religious
phenomenon an adaptive role in our most recent evolution.

Palabras clave: religidon, practicas religiosas, cognicidon, autodomesticacion humana,
meditacién, autocontrol, cooperacién, evolucién humana.

Key words: religion, religious practices, cognition, self-domestication, meditation,
self-control, cooperation, human evolution.



Introduccidon

Durante los ultimos siglos, los avances cientificos hacia la comprension de las leyes acerca de
los fendmenos naturales han propiciado, junto con las transformaciones sociales, la
aparicidon de nuevas explicaciones sobre cuestiones universales de nuestra especie. Desde la
perspectiva de este trabajo, la obra de Darwin sobre el Origen de las Especies (Darwin, 1859)
se puede considerar como un hito en la comprensién cientifica de la naturaleza humana,
proporcionando esa vision alternativa a la presentada en los textos sagrados de diferentes
tradiciones religiosas. Este hecho resulta especialmente relevante en las sociedades
occidentales, donde los avances en el ambito de la neurociencia de las ultimas décadas v,
quizds, socialmente impulsado por los tragicos acontecimientos del 11-S en Nueva York, las
publicaciones y estudios cientificos sobre el cuestionamiento de los tradicionales modelos
religiosos se han multiplicado, apareciendo nuevas lineas de investigacion en el ambito de la
religion.

La conjuncidn de estos elementos ha favorecido la publicacion de libros con titulos tan
sugerentes como “The End of Faith” (Harris, 2004), “The God Delusion” (Dawkins, 2006),
“God is Not Great: how religion poisons everything” (Hitchens, 2007) o “Breaking the Spell:
Religion as a Natural Phenomenon” (Dennett, 2006), por citar algunos ejemplos. Todas estas
publicaciones, en una muestra del gran interés social sobre el asunto, han sido superventas
en diversos paises. Diferentes académicos se han sumado a este creciente movimiento
social, el cual algunos medios de comunicacién lo refieren como New Atheism (Nuevo
Ateismo), pudiendo leerse afirmaciones como “.. la Biblia es un manual para la violacion,
genocidio y destruccion”...“las religiones nos han dado lapidaciones, quema de brujas,
cruzadas, inquisiciones, guerras santas, fetuas, ataques suicidas, violencia hacia la
homosexualidad, clinicas de aborcion y madres que ahogan a sus hijos para reencontrarse
felizmente de nuevo en el cielo” (Pinker, 2006) o “... la religion deberia ser eliminada” (E.O.
Wilson, 2015), ambos reconocidos profesores de la prestigiosa Universidad de Harvard,
divulgadores cientificos y autores de numerosos libros sobre la naturaleza humana.

No obstante, no toda la comunidad cientifica apoya una visién tan critica hacia las religiones.
Hay quienes le otorgan un papel relevante en la adaptacién de nuestra especie. Hay lineas
de investigacion que consideran la religidn como un spandrel, o una consecuencia indirecta
de un rasgo derivado de la evolucidn de otras capacidades cognitivas que no tienen ningln
tipo de relacidon con la religion (e.g. Boyer 2001; Atran 2002), pero también autores que
entienden, al menos en algunos aspectos, que las religiones han contribuido de manera
directa al éxito adaptativo de nuestra especie, concretamente desde un plano social (e.g.
Bering 2006; Bloom 2004).

Estas diferencias son reflejo de ese amplio debate sobre las maneras de interpretar
conceptualmente las relaciones entre la herencia genética, nuestra arquitectura cognitiva y
nuestro entorno. En lo que si parece que hay un acuerdo undnime es en la influencia de la
religidn sobre las estructuras sociales de nuestra especie.

Desde las Ciencias Cognitivas de la Religion (CSR), se ha realizado una aproximacion a las
estructuras cognitivas asociadas a la emergencia y persistencia universal de unos
mecanismos que tradicionalmente han sido utilizados por las diferentes tradiciones, siendo
sus aportaciones altamente utiles en el andlisis de la religion.



La presente aproximacion al fendmeno religioso intenta proporcionar una visién biocultural,
evitando caer en un tratamiento diferenciado con respecto a otros elementos cognitivos
inherentes al ser humano. Conceptos como el gen de la religiosidad (Hamer, 2005) o
entender la religién como un delirio colectivo (Dawkins, 2006) se descartan en este sentido.
Dado que las bases bioldgicas operan universalmente en nuestra especie, parece adecuado
realizar un analisis evolutivo de las estructuras sociales y cognitivas de nuestra especie,
pudiendo considerar las religiones como “cognitivamente naturales” (McCauley 2011),
simplemente por el hecho de que, obviamente, también estan supeditadas a nuestras
estructuras cognitivas.

Parte I: Aproximacion de las CCR

Las Ciencias Cognitivas de la Religion (CCR) estudian el fendmeno religioso y sus
comportamientos desde la perspectiva de las ciencias cognitivas y la evolucion, empleando
teorias y metodologias de un amplio rango de disciplinas, como la psicologia cognitiva,
psicologia evolucionista, antropologia cognitiva, zoologia o neurobiologia entre otras. El
objetivo es establecer las causas y mecanismos de adquisicién, generacion y transmisiéon de
los pensamientos, practicas y estructuras religiosas desde el andlisis de capacidades
cognitivas ordinarias.

Esta linea de investigacidn ha aportado diversas teorias acerca de mecanismos cognitivos
gue operan en el dmbito de las religiones, proponiendo conceptos como el Hyperactive
Agent Detection Device (HADD), el Minimally Counterintuitive Concept (MCC) o el Costly
Signaling Theory (CST). Dentro de la diversidad de mecanismos identificados, podriamos
considerarlos desde wuna fuerte asociacion a elementos intuitivos y a aspectos
socioculturales.

Sobre los elementos intuitivos

Podriamos entender que las maneras de interpretar los elementos religiosos se pueden
conceptualizar como parte de un intrincado sistema de predisposiciones cognitivas,
estableciendo en ellas las bases de las relaciones culturales con el fenémeno religioso.

Desde la psicologia evolucionista, cuyas proposiciones han utilizado diversos autores,
consideran que las presiones evolutivas han conformado unos mecanismos psicolégicos para
solucionar diferentes problemas de supervivencia y reproduccion. Algunos han sido
utilizados para explicar aspectos religiosos, especialmente los que integran mecanismos
intuitivos como la teleologia (Kelemen, 2004), el dualismo (Bloom, 2005), la deteccién de
agentes (e.g. Whitehouse, 2004), el antropomorfismo (Boyer, 2001) o la Teoria de la Mente
(en adelante, ToM) (Premack & Woodruff, 1978).

Un agente es un animal, persona u otro ser que interacciona con otros y puede actuar bajo
sus propios intereses (Barrett, 2004; Boyer, 2001, 2003). Los humanos poseen mecanismos
cognitivos para detectar la agencia, ya que experimentos demuestran que nuestra especie
detecta con mds rapidez y precisién cambios en personas y animales que objetos inanimados
(New et al, 2007). Esta habilidad permite una mejor respuesta de defensa/evitacion/huida
ante amenazas y, a su vez, una deteccién de posibles presas y miembros del grupo. Este
mecanismo es muy sensible, debido al coste/beneficio de un error de deteccion (Atran &



Norenzayan, 2004), incluso puede ser activado por estimulos sin agencia, como el viento
soplando entre las ramas o formas geométricas moviéndose en una pantalla (Bloom &
Veres, 1999; Heider & Simmel, 1944).

La creencia en agentes sobrenaturales, incluyendo dioses, espiritus, ancestros, fantasmas,
demonios, dngeles o jinn es culturalmente universal (Pyysiainen, 2009; Whitehouse, 2004)
de ahi la propuesta de las creencias en los agentes sobrenaturales como subproducto de
nuestra adaptacion de deteccidn de agentes (Atran & Norenzayan, 2004; Barrett, 2000). No
obstante, falta evidencia empirica para tales hipdtesis, ya que no se ha encontrado
correlacién entre ambos (van Elk, 2013) ni efecto de mayor deteccién de agentes cuando hay
un priming con agentes sobrenaturales (van Elk, Rutjens, van der Pligt, & van Harreveld,
2016). La naturaleza de estos estudios nos puede llevar a reflexionar sobre la manera de
abordar el analisis y conceptualizacidon de las diferentes creencias religiosas, ya que esta
agencia no es exclusiva, ni mucho menos, del fenédmeno religioso.

Los agentes supernaturales de las religiones cominmente son presentados de formas
simples e intuitivas, con caracteristicas humanas (Barrett, 2000; Barrett & Keil, 1996; Boyer,
2001; Gervais, 2013) ocurriendo de forma universal (Brown, 1991; Guthrie, 1996). El origen
de esta tendencia a antropomorfizar se interpreta como una adaptacion para reconocer
otros humanos, su comportamiento y consecuencias (Guthrie, 1993). Estos mecanismos
pueden asociarse a ilusiones sensoriales, tales como ver caras en las nubes, montanas o
escuchar voces en el viento (Atran & Norenzayan, 2004; Schick & Vaughn, 2005). Este
fendmeno se conoce como pareidolia. A este respecto, en cuestionarios sobre Dios, es
comun que se le atribuyan propiedades y limitaciones humanas (Barrett, 1998), aunque esta
interpretacion ha sido criticada debido a la influencia cultural de las idealizaciones de Dios
(Westh, 2014). Los resultados experimentales no son consistentes al intentar establecer esa
relacion: creyentes religiosos perciben mas caras en imagenes de paisaje que los escépticos
(Riekki et al. 2013) o no se encuentra diferencia entre las creencias religiosas y la tendencia
a antropomorfizar un volcan o un arbol (Norenzayan et al. 2008). Estos resultados nos
pueden llevar a considerar que esas atribuciones no pueden correlacionarse directamente
con el sentimiento religioso, aunque se puede asociar a un sesgo cognitivo de interpretacion.
Este hecho puede resultar muy interesante a la hora de analizar los mecanismos culturales
de transmisién, proporcionando una mayor efectividad en la adquisicion y persistencia de
conceptos y ensefianzas religiosas.

Los agentes sobrenaturales también se les suele percibir con la capacidad de mentalizar:
entienden que otros tienen deseos, pensamientos, intenciones, memorias y conocimiento, y
que puede ser diferentes del propio (Premack & Woodruff, 1978). Los humanos tienen
tendencia a atribuir estados mentales a gran variedad de estimulos, como robots, figuras de
accion, gotas, manchas a formas animadas en pantallas (Abell, Happe et al. 1999; Gergely et
al. 1995; Morewedge et al. 2007). El ToM es critico para nuestra especie, siendo altamente
sociales. La idea de asociar la creencia en agentes sobrenaturales como subproducto del
ToM viene respaldada por estudios diferenciales entre el hombre y la mujer,
correlacionando la mayor capacidad de mentalizaciéon en las mujeres con su mayor creencia
religiosa en comparaciéon con los hombres (Baron-Cohen, Knickmeyer, & Belmonte, 2005;
Baron-Cohen, Wheelwright, Hill, Raste, & Plumb, 2001;Stiller & Dunbar, 2007), aunque esa
mayor creencia religiosa en las mujeres puede ser cuestionada, tanto por la naturaleza
subjetiva de la medida como la gran influencia de los aspectos socioculturales (e.g.



posibilidad reunirse con personas afines Unicamente en servicios religiosos o mayores
necesidades emocionales debidas a situaciones culturales). Aunque los fMRI muestran
activacion de las regiones asociadas al ToM cuando rezan o piensan sobre Dios (Kapogiannis
et al. 2009; Schjoedt et al 2009) también en creyentes cristianos se ha comprobado que las
tipicas representaciones que hacen de Dios son similares a las representaciones mentales
que hacen de otra gente (Kapogiannis et al. 2009), por lo que no se puede determinar una
activacion y relacién exclusiva al fenémeno religioso.

Todas estas propuestas se basan en sistemas relacionados al pensamiento intuitivo, una
asociacion encontrada experimentalmente: individuos con mayor pensamiento intuitivo o
inducidos al mismo reportaban una mayor creencia en Dios que un grupo de control con un
mayor pensamiento analitico (Gervais & Norenzayan, 2012; Pennycook et al 2012; Shenhav
et al 2012). No obstante, estos experimentos no consideran, en los individuales con mayor
pensamientos analitico en general, situaciones emocionales adversas o momentos donde los
mecanismos heuristicos, a falta de otros recursos cognitivos, se activan con mayor facilidad
(e.g. muerte cercana).

Sobre otro de los conceptos muy extendidos dentro de diversas tradiciones religiosas, el
dualismo, hay autores que afirman que la creencia en la vida mas alld de la muerte es
intuitiva, debido a nuestra incapacidad natural de simular o imaginarse a uno mismo sin
tener pensamientos, sensaciones o percepcion (Bering, 2002; Bering & Bjorklund, 2004). Esta
tendencia hacia el dualismo a su vez puede sustanciarse en un sesgo cognitivo, atribuyendo
estados mentales a una persona incluso después de su muerte fisica (e.g. la abuela no
estaria de acuerdo con eso). En este sentido, un experimento con nifios de 5 afios registré
que cuando un caiman se comia un ratdn, estos afirmaban que estaria triste y echaria de
menos a su madre (Bering et al. 2005). Por tanto, las creencias en la vida mas alld de la
muerte podrian explicarse en términos de la incapacidad de simular la eliminacién de
estados mentales (Bering 2006).

Sobre los aspectos socioculturales del fenémeno religioso

Los humanos no somos sdlo seres bioldgicos, ya que existe una herencia cultural (Richerson
& Boyd, 2005) que ha sido determinante en el progreso de las sociedades humanas.

Los diferentes mecanismos de aprendizaje cultural nos permiten adoptar ideas, creencias,
valores, preferencias y practicas de otros individuos (Henrich, 2009; Mesoudi, 2016), siendo
de especial importancia cuando ese aprendizaje no se puede obtener por uno mismo
(Mesoudi, 2016).

Estos mecanismos son, en parte, responsables de la existencia y transmisién de las creencias
religiosas, donde estudios demuestran la influencia de la cultura sobre el impacto de creer
en Dios (Gervais & Najle, 2015). El aspecto cultural también resulta esencial para establecer
las creencias religiosas (p.e. agentes sobrenaturales) y practicas (p.e. rituales). Algunos
autores presentan la religion como una adaptacion cultural en el ser humano, promoviendo
comportamientos socialmente favorables para un grupo (Baumeister, Bauer, & Lloyd, 2010;
Henrich & Henrich, 2006; Norenzayan & Shariff, 2008). Por eso, la religidn, tradicionalmente,
ha estado fuertemente ligada a fendmenos de cooperacion, proponiendose como una
adaptacion para promover la cooperacién intragrupal (e.g., Irons, 2001; Wilson, 2002;



Xygalatas et al., 2013). También, de la misma manera que la evolucion cultural estd
influenciada por las competencias intergrupales por recursos, donde los grupos vencidos son
eliminados o emulan a los vencedores (Henrich & Gil-White, 2001; Richerson & Boyd, 2005),
en los diferentes conflictos religiosos se puede encontrar el mismo fenémeno.

Un aspecto a tener en cuenta es que esta influencia cultural puede no corresponder con las
caracteristicas ecolégicas iniciales, entendidas como las condiciones del lugar de donde es
originaria una tradicidn religiosa concreta. Un claro ejemplo lo podemos encontrar en los
Haredim, un grupo judio ortodoxo proveniente del este de Europa que sigue usando gruesos
gorros de piel y abrigos en el caluroso Israel (Sosis, 2006), aunque este hecho, a priori
incongruente, puede encontrar una explicacién cuando analicemos la dicotomia
colaboracién/agresion entre individuos desde la Hipdtesis de la Autodomesticacién Humana.

Algunas de las teorias propuestas desde las CCR, como el estudio del castigo sobrenatural y
la Teoria de Demostracién de Compromiso (Commitment Signaling), ofrecen una vision muy
interesante sobre el fendmeno religioso, aunque pueden resultar insuficientes para
comprender en profundidad el fendmeno social de las religiones.

Sobre el castigo sobrenatural y la observacion divina

Desde la antigliedad, el simbolismo del ojo ha estado presente en muchas tradiciones: el Ojo
de Horus, las representaciones de los ojos de buda en las estupas tibetanas, el nazar
protector del mal de ojo, el tercer ojo hindl o, con unas connotaciones mas difusas pero
visible en la cuspide piramidal de los billetes de délar americano, el Ojo de la Providencia.

Experimentos cientificos pueden ayudarnos a especular sobre la recurrencia de la simbologia
del ojo a lo largo de nuestra historia. Por ejemplo, se pudo observar que cuando unos ojos
son pintados sobre un aparcamiento de bicicletas, se reducia el nimero de robos en
comparacion con los controles, al igual que pintar unos ojos sobre un panfleto mermaba la
tendencia a arrojar basura en la calle (Bateson et al. 2015, Nettle et al. 2012). Esta sutil
influencia ha sido confirmada en otros estudios experimentales (Haley & Fessler 2005; Zhong
et al. 2010).

Relacionado con esta influencia, otros dos experimentos demostraron que la creencia de la
presencia de observadores sobrenaturales disminuye la tendencia a hacer trampas, tanto en
nifnos (Piazza, Bering, & Ingram, 2011) como en adultos (Bering, MclLeod, & Shackelford,
2005) Aunque estos estudios afirman que no pueden concluir cémo los participantes
anticipaban el castigo de una princesa o un fantasma, por lo que quizds seria mas adecuado
no considerar el castigo en si mismo sino a los mecanismos cognitivos asociados al
monitoreo social. Si atendemos a estos resultados, no nos deberia sorprender la presencia
de observadores divinos como una estrategia psicolégica en el marco de las religiones
(Bering , 2011). Un ejemplo practico sobre la explotacién de este posible mecanismo
cognitivo lo encontramos actualmente en la India, donde el 90% de la poblacion se considera
creyente y seguidor de alguna de las numerosas religiones y sectas. Al mismo tiempo, menos
de la mitad de la poblacién tiene acceso a un bafio. No es de extranar, pues, que uno de los
elementos disuasorios para evitar la extendida practica de orinar en las paredes de las casas
y edificios sea decorarlas con figuras y pinturas de dioses o santos.



Algunos autores sostienen que los humanos cooperan por su miedo al castigo de agentes
sobrenaturales o fuerzas cdésmicas impersonales (p.e. karma) cuando violan normas vy
cddigos morales (Bering & Johnson, 2005; Johnson, 2015; Johnson & Kruger, 2004;
Norenzayan, 2013). Infortunios, como enfermedades, escasez o muerte se interpretan
frecuentemente como castigos de agentes sobrenaturales (Bering, 2011; Boehm, 2008;
Froese & Bader, 2010; Hartberg, Cox, & Villamayor-Tomas, 2014). Incluso, en muchas
culturas, estos castigos se pueden hacer extensibles a familia y amigos (Aten et al. 2008;
Bering & Johnson, 2005; Hartberg et al. 2014) o a la vida mas alla de la muerte.

Datos recogidos entre 2010 a 2014 revelan que alrededor del 60% de la poblacién mundial
cree en el infierno (Johnson, 2016). A su vez, investigaciones sugieren que el castigo es mas
influyente que la recompensa (Gurerk, Irlenbusch, & Rockenbach, 2006; Johnson, 2016).
Datos de 67 sociedades revelan la correlacion negativa entre el indice de crimen y la
creencia en el infierno, pero una correlacion positiva con la creencia en el cielo (Shariff &
Rhemtulla, 2012). En otra investigacién, los participantes que consideraban a Dios como
vengativo y castigador engafiaban menos que los que reportaban un Dios compasivo (Shariff
& Norenzayan, 2011). Desde otra perspectiva, también parece que los eventos desfavorables
se asocian mas facilmente a agentes causales que los agentes favorables (Morewedge, 2009)

No hay evidencias absolutas de que el castigo divino reduce el comportamiento antisocial,
pero si hay indicios de que incrementa la cooperacion intragrupal (Hadnes & Schumacher,
2012; Yilmaz & Bahcekapili, 2016), haciendo normalmente mas visible en grupos donde se
comparten los recursos naturales como agua, bosques o pesca (Hartberg et al. 2014; Snarey,
1996)

Sobre los rituales

A veces los animales presentan comportamientos dificiles de comprender desde un punto de
vista evolutivo, como las exhibiciones de los pavos reales o las gacelas (Sosis & Alcorta,
2003), pero se ha comprobado que pueden favorecer el apareamiento en el caso de los
pavos reales o aumentar las probabilidades de no ser elegido como presa cuando realizan
saltos en el mismo sitio al inicio de una persecucion, disuadiendo al depredador en esa
demostracion de éptimo estado fisico.

De acuerdo con la Teoria de la Sefializacion Costosa (Costly Signaling Theory), estos rasgos
psicolégicos y comportamientos durante los rituales tienen una justificacién que no es
directamente observable (Sosis, 2003). Segun diversos autores, en nuestra especie podrian
representar un mecanismo para evitar el parasitismo social.

Los comportamientos religiosos requieren esfuerzo (rezo, atender servicios...) y recursos
(donaciones, sacrificio animales...). El coste de estos comportamientos son iguales para los
individuales comprometidos como para los que no, pero los comprometidos con esos
principios religiosos perciben menores costes y mayores beneficios (e.g. cielo) y castigos por
quebrantar tales normas (Bulbulia, 2004; Sosis, 2003). Por tanto, los individuos no
comprometidos son menos proclives a participar en esos costosos comportamientos, y estos
serdn identificados y evitados, dandole asi una clara visidn adaptativa a tales conductas.

Otra teoria al respecto, hace mencién a los CRED (Credibility-Enhancing Displays), como



mecanismos para evaluar el grado de compromiso a los valores, creencias e ideologias.
(Henrich, 2009). En un experimento se observé que un grupo cristiano consideraba mas
confiable a los individuos que presentaban comportamientos de sefializacion costosa y
menos confiables a los que no los realizaban, incluso cuando los que los realizaban no eran
de su propio credo (Hall et al. 2015). Aunque este hecho tambien podria encontrar
explicacion teniendo en cuenta las predisposiciones cognitivas para la diferenciacion grupal,
ya que se podrian asimilar a una identificacién personal.

Los rituales religiosos representan uno de los elementos, fenomenolégicamente hablando,
mas amplios dentro del estudio de las religiones, ya que las causas y efectos pueden
considerarse desde muchas perspectivas (e.g. en una reflexién sobre el simbolismo, rituales
y dogmas de las diferentes tradiciones religiosas, al contrario de lo que algunos autores
consideran, podriamos considerar que el objetivo principal de los mismos no es definir la
realidad o buscar una verdad absoluta, sino encontrar sistemas eficientes de transmision
cultural con la finalidad de facilitar un conjunto de actitudes que favorecen el bienestar
individual y grupal de quienes las practican).

Consideraciones sobre las propuestas de las CCR

El fendmeno religioso, entendido en profundidad, se asocia tradicionalmente a un conjunto
variado de tradiciones culturales y comportamientos, pudiendo ser dificil de determinar sus
caracteristicas comunes (Cohen, 2009), aunque se pueden determinar varios elementos para
definirlas, como unos cdédigos morales, rituales concretos, una comunidad y un nidmero de
creencias compartidas (Atran & Norenzayan, 2004; Saroglou, 2011), siendo la nociéon de lo
trascendente o sobrenatural algo habitual.

Como se ha podido comprobar en numerosos estudios, la mente humana tiene tendencia a
percibir en exceso la agencia y teleologia. El creacionismo se puede asociar como una
predisposicion al razonamiento teleoldgico (Keleman, 2004). Existe a su vez el fendmeno de
Incorreccion Teoldgica, siendo universales las contradicciones dadas entre las ensefianzas y
los actos, e.g. los budistas proponen una cosmovisién karmica pero hay un arraigo muy
fuerte a la creencia en la suerte (Slone, 2004), especialmente presente en el budismo chino.

Las creencias religiosas se presentan como cognitivamente naturales, incluyendo el creer en
la vida tras la muerte, almas, agentes sobrenaturales o milagrosos. Normalmente son
conceptos culturalmente universales y no requieren de un complejo sistema instructivo para
su transmisién (Rottman & Kelemen 2012), por lo que estas ideas emergen relativamente
facil, siendo la instruccion de aprendizaje minima. Este mecanismo de transmision puede
considerarse como fundamental para explicar la persistencia del fenédmeno religioso.

A su vez, muchas veces, ese éxito cultural puede recaer en la violacién de una o pocas
expectativas intuitivas en un contexto donde se puede asumir el resto del contenido
perfectamente (Minimal Counterintuitiveness) (Boyer, 1994) convirtiéndolos en recuerdos
memorables. Este sesgo de contenido también puede explicar la facilidad de transmisién de
algunos conceptos religiosos (Gervais et al. 2011), ya que esas creencias religiosas resultan
faciles de recordar (Boyer, 2002).

Todo esto nos puede llevar a considerar que estos mecanismos pueden representan simples



constructos cognitivos para interpretar, comprender y poder gestionar diversos conceptos
relacionados con la naturaleza humana. En este sentido, algunos investigadores sostienen
gue los sesgos cognitivos relacionados con la intuicidn no son la causa de las creencias
religiosas, pero son determinantes para comprender las representaciones mentales (Gervais
& Najle, 2015), e.g. el antropomorfismo no es la causa de la creencia en los agentes
sobrenaturales pero explica porque los agentes sobrenaturales tienen formas
antropocéntricas. Desde otra perspectiva, también en relacién a los agentes sobrenaturales,
tampoco se podria descartar la influencia de diferentes sesgos en la interpretacion cognitiva
de fendmenos naturales que, hasta la fecha, han formado parte de la mitologia humana (e.g.
interpretar un espiritu como un ser).

Desde un punto de vista adaptativo, todo lo expuesto nos puede llevar a reflexionar sobre
los rituales y tradiciones religiosas. ¢Es el extendido uso del incienso en Asia una proteccién
para ahuyentar malos espiritus o un sencillo sistema para evitar mosquitos y crear una
atmdsfera higiénica? ¢Es la vaca sagrada hindi mas productiva para el ser humano
ofreciendo productos lacteos o consumiendo su carne?éEra la triquinosis derivada del
consumo del cerdo una temible enfermedad en la peninsula arabiga hace varios siglos? ¢ El
agua bendita cristiana era para purificar el espiritu o su perfumada agua aliviaba los olfatos
de la nobleza y el clero durante los servicios religiosos en la Edad Media europea? O el
famoso Botafumeiro de la Catedral de Santiago... ¢En que condiciones higiénicas llegaban
los miles de peregrinos?...

Detenerse en el origen de los rituales, liturgias y tradiciones de nuestra especie,
entendiendo las necesidades socioculturales de la época, puede ayudarnos a comprender las
causas y transformaciones de todas las practicas culturales de las religiones.

De una forma genérica, parece que estos mecanismos de transmisién, poco a poco, se han
ido convirtiendo en unas herramientas indispensables para nuestra especie, ya que esa
acumulacién cultural es la base donde se asientan todas nuestras civilizaciones. A medida
que los seres humanos avanzamos en la comprensidon de las leyes que rigen nuestro
entorno, vamos a su vez transformando o dandole otro sentido a practicas milenarias que se
establecieron, en un principio, como agentes funcionales y se han ido transmitiendo a través
de asociaciones simbdlicas. Es posible que los ritos y simbolos asociados a tales practicas
tengan un componente cuyos origenes se pueden asociar a conductas adaptativas de
nuestra especie, ya sea desde la funcionalidad bioldgica o como herramienta psicoldgica.

Desde las CCR se puede explicar las representaciones cognitivas de diversos conceptos
religiosos, aunque a veces no consideran aspectos fundamentales de las tradiciones
religiosas o no se relaciona el origen teistico de las mismas. Quizas el ejemplo mds evidente
sea el conjunto de practicas meditativas (incluyendo diversos tipos de oracidn). Estas han
sido objeto de numerosas investigaciones y son cada dia mds populares en la cultura
occidental, incluyendo su uso en intervenciones psicolégicas por parte de profesionales
sanitarios. También podriamos considerar el conocimiento transmitido sobre los habitos
alimenticios, destacando el ayuno y abstenciones alimentarias, con una clara relevancia
desde un punto de vista sociosanitario, o la adopcidn de diversos modelos familiares (e.g.
monogamia) en una regulacidon estratégica de los componentes poblacionales. Las religiones
también pueden haber sido utilizadas como mecanismos para regular el uso de entedgenos,
para establecer y permitir una amplia aceptacién social de unos cédigos civiles determinados



(e.g. herencia o divorcio) o como sustrato intelectual para gestionar estados alterados de
conciencia. Todos estos aspectos presentan una légica conexién con herramientas de
organizacién y equilibrio social dentro de los diferentes grupos humanos. Esto puede
resultar de especial relevancia, asi como esencial en la comprensién del fendmeno religioso,
si consideramos el contexto histdrico donde la mayoria de las religiones fueron creadas.

Otro aspecto que debe ser considerado, es que el andlisis desde las CCR suele realizarse
Unicamente hacia una aproximacion popular del fendmeno religioso, pero no desde una
perspectiva teoldgica del mismo. Esta diferencia ya fue observada por David Hume (Hume,
1757), entendiendo que las propuestas religiosas, fruto de una profunda reflexion personal y
razonamiento, han sido popularmente condicionadas por sesgos cognitivos (e.g. como la
peticion de deseos). Asi mismo, mientras la religiéon popular se fundamenta en acciones
cuyas bases son cognitivamente naturales, la teologia no presenta la misma naturaleza
(Barrett, 2011), ya que incluye, mediante afios de esfuerzo y practica, el estudio, escritura'y
la meditacion o reflexion mas profunda sobre la naturaleza humana. Totalmente
contrapuesto a la simplicidad de adquisicidn que presentan el comun de las religiones en su
faceta mas popular.

En este sentido, la institucionalizacidon de las ensefianzas religiosas y su papel fundamental
en la organizacién social de muchas civilizaciones ha llevado, como cualquier otro sistema, a
la manipulacién de muchos conceptos con el objetivo de justificar desigualdades sociales,
autoritarismos o conflictos bélicos. Esta institucionalizacién ha fomentado cierta visidn
sesgada hacia el fendmeno religioso, percibiendo con mayor magnitud las consecuencias de
dicho proceso de institucionalizacién que en las propuestas originales. Incluso, ese impacto
puede tener mayor repercusiéon debido a la evidente incoherencia entre el discurso
propuesto desde distintas instituciones religiosas y las acciones que se realizan desde su
ambito (e.g. riqueza y privilegios de lideres religiosos). En ese aspecto, cabe reincidir sobre
las caracteristicas de la naturaleza humana, mas universales que las propias religiones.

También, el origen mayoritariamente occidental de los articulos cientificos publicados al
respecto pueden presentar una conceptualizaciéon un tanto forzada de algunos elementos,
como por ejemplo, intentar establecer un grado de religiosidad en referencia a unas
experiencias misticas, numero de servicios atendidos o cuestionarios. Surge pues, como en
otros ambitos de la psicologia, la dificultosa tarea de establecer una medicion objetiva de la
religiosidad personal, acrecentado por la amplitud fenomenolégica en las causas, motivos y
efectos de las relaciones entre los individuales y sus creencias religiosas.

Por tanto, dadas las limitaciones de algunas propuestas de las CCR vy, en algunos casos, la
superficialidad de las propuestas planteadas, se considera necesario ampliar algunos de los
conceptos que estan fuertemente ligados a las tradiciones religiosas, lo cual nos puede
ayudar a comprender con mayor profundidad las consecuencias sociales y efectos del
fendmeno religioso. Para ello analizaremos un conjunto de practicas, englobadas dentro de
este trabajo como una serie de practicas individuales para, posteriormente, proponer la
Hipdtesis de la Autodomesticacion Humana como la visidn mds parsimoniosa de
aproximarnos a los componentes que conforman y orbitan alrededor de estas tradiciones.

Parte IlI: Andlisis de los aspectos individuales de la religién




En este apartado se analizan aspectos de diversas practicas religiosas, que si bien tienen una
clara influencia sobre los procesos sociales de nuestra especie, sus elementos hacia la
autocomprensién del individuo y las consecuencias que se derivan de los mismos, favorece
su estudio desde esta perspectiva practica.

Histéricamente, las diversas tradiciones religiosas, asi como otras disciplinas en el campo de
las humanidades, han recogido en sus ensefianzas elementos dirigidos a la potenciacion de
la autocomprension humana, variando en su significacidon personal dependiendo del
individuo. Asi pues, podemos encontrar en un nivel primario unos principios o cddigos
ético-morales, relacionados con elementos de autocontrol (e.g. conductas sexuales) o, en
una dimensidon con mayor rotura psicoldgica, las ensefianzas dirigidas hacia la autogestion de
estados alterados de conciencia, pudiendo encontrar pequefios “despertares espirituales”
(e.g. kensho en el budismo zen) o una profunda, permanente e inefable transformacion
personal del individuo (e.g. santo en tradiciones cristianas).

Estos estados alterados de conciencia pueden ser inducidos a través de muy diversas
practicas, como las intervenciones psicofarmacolégicas (Griffiths et al. 2006 & 2008), oracidn
y practicas meditativas (Newberg et al. 2001), retiros y rituales (Hood, 1975) e incluso
estimulacion cerebral no invasiva (Yaden et al. 2016). Todas las tradiciones religiosas tienen
ensefianzas al respecto, englobadas normalmente dentro de la vertiente mds mistica de las
mismas. No obstante, dado que este tipo de experiencias transformadoras pueden
acontecer de manera espontanea o a través de la aparicidon de diversas patologias, también
podriamos considerar estas enseflanzas como elementos de soporte intelectual para los
individuos que experimentan este tipo de estados alterados de conciencia, pudiendo
transformar la intensidad, desconocimiento e inefabilidad de esas vivencias, en algo
coherente y con sentido.

En este apartado analizaremos algunos de los elementos y técnicas relacionadas con los
aspectos de autocomprension de la naturaleza humana, revisando diversos mecanismos de
ejercitacion (e.g. meditacion o ayuno), incidiendo de manera especial sobre dos de los
elementos que derivan de las mismas: el autocontrol y los estados alterados de conciencia.

Sobre el autocontrol

El autocontrol podria entenderse como la capacidad consciente de controlar las emociones,
comportamientos, deseos e impulsos propios de nuestra especie, permitiéndonos afrontar
los diferentes retos de la vida con una mayor eficacia y serenidad. Desde el dmbito de la
ciencia, se ha definido la autorregulacion como el mecanismo mediante un sistema usa la
informacién presente para cambiar ese estado (McCullough & Boker, 2007),
reinterpretdndolo desde una vertiente psicolégica como la extensidn de la capacidad de
control que un individuo tiene sobre sus propias respuestas para conseguir objetivos y
vivenciar las diversas situaciones segun sus estdndares (Baumeister & Vohs, 2004).

En relacion al ser humano, la importancia del autocontrol ha sido ampliamente
documentada. Un alto autocontrol y capacidad de espera hacia las gratificaciones son un
buen predictor de comportamientos asociados a una vida positiva (e.g.. mayor educacién) y
una mayor inteligencia general (Shamosh et al. 2008). También aparece, por ejemplo, como
un mejor predictor sobre los resultados académicos que la inteligencia (Duckworth &



Seligman, 2006). Los individuales que presentan esta habilidad responden a un menor abuso
de sustancias estupefacientes y alcohol, menores indices de criminalidad y delincuencia o,
incluso, mejores habitos saludables (Baumeister & Vohs, 2004), de la misma manera que se
han correlacionado negativamente con conductas de inactividad fisica, prdcticas de riesgo
en actividades sexuales, conductas de conduccion arriesgada y actitudes violentas (Bogg &
Roberts, 2004).

Podriamos, por tanto, entender que los mecanismos de autocontrol son susceptibles a
presentar diferente grado e intensidad, considerando el autocontrol como una habilidad la
cual puede ser modificada con la practica (Baumeister et al. 2007): la persona que posee un
alto autocontrol es capaz de dominar y comprender sus pensamientos y su forma de actuar,
teniendo por tanto unas consecuencias directas sobre las relaciones sociales dentro de
nuestra especie.

Desde nuestro dmbito de interés, se puede considerar a Galton como el primer cientifico en
considerar la oracion como un mecanismo de control sobre las funciones de regulacién
afectivas (Galton, 1872). Aunque el andlisis mds exhaustivo sobre los componentes
facilitadores de la armonia social que derivan de los mecanismos de autorregulacién y
autocontrol es bastante reciente ( McCullough et al. 2009).

McNamara fue uno de los primeros investigadores en establecer una relacién empirica sobre
esta cuestion, proponiendo que uno de los efectos derivados de las précticas religiosas es la
activacion de los lébulos frontales. En el mismo estudio afirma que estas practicas conllevan
una mayor efectividad de las funciones ejecutivas, como la regulacién de las emociones vy el
control de los impulsos (McNamara, 2002). Como ejemplo, podriamos citar una investigacién
donde los meditadores experimentados presentaban una mayor activacién de las zonas
cerebrales relacionadas con la atencion y respuestas inhibitorias (Brefczynski-Lewis et al.
2007).

Muchas de las relaciones entre la religién y la salud, bienestar y comportamientos sociales
pueden estar ligadas a la influencia de las practicas religiosas sobre las funciones de
autocontrol y autorregulacién. Carver y Scheir (1998) propusieron una teoria de
autorregulacion como marco de trabajo en el cual sustentar las investigaciones empiricas
sobre el fendmeno religioso, lo cual les llevé a realizar las siguientes propuestas: la religion
puede promover el autocontrol, la religién influencia como los objetivos son seleccionados,
seguidos y organizados, la religién favorece el automonitoreo, la religién potencia el
desarrollo de la autorregulacion y, como citdbamos, estos mecanismos podrian relacionarse
con los efectos beneficiosos de las religiones (Carver & Scheir, 1998).

Siguiendo con las propuestas de Carver & Scheir, la religion puede influenciar la manera en
gue los objetivos individuales son seleccionados, reduciendo el conflicto existente entre las
diferentes opciones. En ese aspecto, las ensefanzas religiosas se podrian considerar como
principios de actuacidn (guias) en situaciones de la cotidianidad humana. A pesar de que el
soporte empirico es limitado, la correlacidn entre las evidencias es amplia y consistente
(McCullough et al. 2009). Como ejemplo podriamos citar un estudio donde el
entrenamiento, a corto plazo, en meditacidon entre estudiantes universitarios sin exposicién
previa a practicas meditativas mejord sus habilidades para resolver conflictos mentales. Los
resultados de este experimento fueron medidos a través del estandarizado Attention



Network Test (Tang et al. 2007). Algunas investigaciones también sugieren que los objetivos
espirituales (e.g. paraiso) generan un mayor esfuerzo por alcanzar ese objetivo (Mahoney et
al. 2005) y menor conflicto (Emmons, Cheung, & Tehrani, 1998).

Relacionado con las creencias de la vida mas alld de la muerte, algunos sociélogos
consideran que la capacidad de autocontrol para retrasar las gratificaciones puede ser un
factor muy importante a la hora de considerar las creencias de recompensa tras la muerte
fisica (McCullough et al. 2009), poniendo de manifiesto la creencia de que las acciones
propias seran juzgadas en el momento de la muerte y serdn determinantes para el bienestar
eterno (Azzi & Ehrenberg, 1975). Concordante con esta idea, estudiantes universitarios
turcos (musulmanes) con fuertes convicciones religiosas, tienden a reportar una mayor
consideracién en las consecuencias de sus decisiones y acciones en un futuro, al contrario
que los que se reportan menos religiosos (Oner-Ozkan, 2007).

Acerca del automonitoreo y autoconciencia, los resultados obtenidos parecen menos
consistentes, y los supuestos beneficios no parecen ser aplicables a todas las tradiciones.
Algunos resultados sugieren su asociacién con una mayor autoconciencia publica y privada
(Wenger, 2007), relacionandose hasta cierto punto con una mayor honestidad y generosidad
(Shariff & Norenzayan, 2007).

Asi mismo, las habilidades de auto-observacién desarrolladas mediante ciertas practicas
meditativas, pueden mejorar el reconocimiento de las sefiales de saciedad en los comedores
compulsivos, asi como las habilidades para observar el deseo de comer sin ceder a él
(Kristeller & Hallett, 1999). Relacionado con esta capacidad, la Teoria de Ila
Autodeterminacién sostiene que la conciencia facilita la eleccién de conductas consistentes
con las propias necesidades, valores e intereses, al contrario que el procesamiento
automatico, que no los tiene en cuenta (Ryan & Deci, 2000) y aunque el funcionamiento
automatico es util e incluso indispensable en muchas de las actividades que realizamos, la
correcta gestion de ambos mecanismos resulta esencial para una correcta autoregulacion.
Desde una perspectiva mas extensa, la oracién, las diversas técnicas de meditacién, ritos,
ayunos y abstenciones alimenticias, incluso practicas de escritura, podrian contemplarse
como mecanismos para promover las funciones de autocontrol, pero dado que su practica
tiene claros efectos sobre otros procesos cognitivos, es dificil relacionar estas practicas
unidireccionalmente, aislando una consecuencia concreta. Esa mezcla de procesos es, una
vez mads, una de las grandes dificultades para establecer modelos y teorias sobre el
fendmeno religioso, ya que la misma accion puede tener aplicaciones y consecuencias muy
diferentes, dependiendo del individual.

Sobre el ayuno

El ayuno ha sido practicado en numerosas culturas a lo largo de la historia (Cerqueira et al.
2017) y practicamente todas las religiones mayoritarias hacen mencién al ayuno o las
abstenciones alimentarias en sus ensefianzas y/o tradiciones, representando posiblemente
la mas antigua practica espiritual de ascetismo religioso (Fredricks, 2012).

Mads alld del dmbito religioso, en sus diferentes modalidades, la practica del ayuno ha sido
extendida en intervenciones terapéuticas, existiendo como terapia médica desde la Edad de
Piedra (Goscienski, 2005) o recomendada por Paracelso (Bragg, 2004) o Hipdcrates



(Fredricks, 2012) en la antigua Grecia.

El ayuno y las dietas con restricciones caldricas, presentan diversos beneficios en los seres
humanos (Cerqueria, 2017), de la misma manera que las abstenciones alimentarias
propuestas por las religiones, pueden haber respondido a exigencias relacionadas con
estrategias sociales y de salud (e.g. no tomar alcohol) en sus momentos fundacionales,
pudiendo entender la diversidad religiosa en relacion a las diferentes necesidades
adaptativas y organizativas de un grupo humano concreto.

Las dietas con restriccion caldrica muestran una mayor esperanza de vida en roedores, con
resultados consistentes en numerosos experimentos (McCay 1935; Sohal and Weindruch
1996; Lee & Longo, 2011), reduce la incidencia del cdncer (Lee & Longo, 2011) y tanto en
humanos como en roedores se ha documentado pérdida de peso; reduccidn en sangre de la
hormona del crecimiento, insulina y triglicéridos (Barnosky et al. 2014), un aumento de la
biogénesis mitrocondrial y una mejor eficiencia en los canales reguladores de los nutrientes
(Civitarese et al. 2007).

Asi mismo, el ayuno intermitente se ha asociado con mejoras en la sefalizacién de la
insulina, procesos de inflamacién, regulacién hambre, autofagia, expresidn genética,
biogénesis mitocondrial y resistencia al stress (Mattson , 2015). También se ha asociado a la
prevencion de enfermedades neurodegenerativas y disfunciones cognitivas funcionales
asociadas al envejecimiento, asi como a un posible aumento en plasticidad cerebral,
aprendizaje y memoria (Cerqueira et al. 2017).

El cerebro humano representa Unicamente el 2% de la masa total del organismo, aunque
consume el 25% de la energia, por lo que resulta imprescindible una eficiente regulaciéon
evitar disfuncién neuronal que impida la coordinacidon organismo. Por tanto el cerebro
presenta una gran sensibilidad a la alteracién de patrones alimenticios, siendo las sefales
ayuno-alimentacion reguladoras del apetito, recompensa al comer, funciéon locomotora o
gasto energético (Morton et al. 2014).

Las respuestas al ayuno incluyen la activacidon del eje hipotaldmico-hipofisiario asociado al
stress, activando el sistema motosensorial como respuesta a la escasez de alimentos
(Mattson, 2015) promoviendo la remodelacién neuronal como respuesta al stress
nutricional.

La bioquimica del ayuno se presenta como una presién selectiva en la evolucién humana,
determinada por la escasez de alimentos. Los ciclos de hambruna suponen una seleccion
positiva hacia los genes que favorecen mecanismos de acumulacién energética en nuestros
ancentros (Sellayah et al. 2014). Las funciones neuronales y mecanismos activados durante
los periodos de escasez de nutrientes se presentan como adaptaciones relacionadas con la
sensacion de hambre y necesidad de obtener alimentos para sobrevivir (Mattson, 2015),
proponiéndose como una explicacién parsimoniosa a los procesos homeostaticos
provocados por el ayuno intermitente.

Desde otra perspectiva, el ayuno también provoca cambios en los ciclos reproductivos y
reduccion de la fertilidad, ya que afecta directamente a su control neuroendocrino, de la
misma manera que lo hace la hambruna y la escasez de alimentos, posiblemente como una



respuesta adaptativa durante los periodos de pocos recursos. En este sentido, el ayuno no es
recomendado para no adultos o mujeres embarazadas, dado su alta sensibilidad a los
déficits nutricionales (Murphy et al. 2014), marco que contemplan diversas tradiciones en
sus libros sagrados (e.g. nifios, mujeres embarazadas o menstruando son exoneradas de
realizar el ayuno durante el Ramadan).

Aunque diferentes experimentos han mostrado posibles efectos adversos, como
alteraciones en la sensibilidad hacia la insulina (Cerqueira et al. 2011) generar desequilibrios
metabdlicos en condiciones de altos indices de colesterol (Dorighello et al. 2013), afectar al
equilibrio oxidativo en tejidos (Chausse et al. 2015) o aumentar estados aversivos durante
los periodos de ayuno (Heilbronn et al. 2005).

Mediante los datos expuestos, parece razonable que las propuestas sobre el ayuno y las
abstenciones alimenticias desde las diferentes religiones han aprovechado unas
disposiciones bioldgicas para, culturalmente, establecer unos habitos que pueden ser
beneficiosos tanto a nivel individual (e.g. salud) como a nivel social (e.g. gestién de recursos).

Sobre la meditacion

Existen numerosas técnicas y aproximaciones a su practica. Desde la perspectiva de este
trabajo, no se va a realizar una distincion entre las diferentes técnicas, sino se incidira sobre
Sus consecuencias, en una perspectiva muy acotada. Por lo tanto, se usara la palabra
meditacién o mindfulness para hacer referencia al conjunto de prdcticas que trabajan sobre
la conciencia de la atencion en el momento presente.

El estado de mindfulness se define comunmente como el estado de conciencia embebido en
el momento presente, abierto, sin establecer juicios, tanto en la practica formal (e.g.
técnicas de meditacién) o en la cotidianidad (e.g. sampayana) (Kabat Zinn, 1994). Se podria
decir que uno de los objetivos de la meditacion mindfulness es crear un estado de
percepcion consciente esencial (Kabat-Zinn, 1982).

El mindfulness se ha relacionado con el acrénimo inglés “S-ART” en referencia a self
awareness, self-regulation y self-transcendence” (Vago & Silberzweig, 2012), describiendo
estos mismos autores como la practica meditativa dirige a cambios profundos en los actos
propios, especialmente en los comportamientos prosociales, ampliando la empatia y los
comportamientos altruistas.

La popularidad de las técnicas de meditacion en occidente, desde una aceptacion laica de las
mismas, ha crecido exponencialmente desde los aflos 70, surgiendo numerosas técnicas.
Desde el ambito cientifico, podriamos destacar como la Mindfulness Based Cognitive
Therapy (MBCT), ya que ha sido desarrollada dentro del ambito académico aunque tiene las
mismas bases que las meditaciones propuestas por el budismo. Hay que tener en cuenta que
las tradiciones orientales, especialmente las diferentes técnicas budistas, han sido muy bien
aceptadas dentro del publico laico occidental, aunque no hay que olvidar que, a efectos de
estados cognitivos y mentales, las tradiciones predominantes en occidente poseen sus
propios mecanismos, muy similares (e.g. oracion, retiros, silencio...), por lo que podemos
plantearnos el gran condicionamiento sociocultural en el uso de estas técnicas.



El mindfulness se presenta como una de las técnicas mas populares en las intervenciones de
psicoterapia (Vago & Silbersweig, 2012); aunque los mecanismos que derivan de las
consecuencias contraindicadas no se conocen en profundidad. De cualquier manera, su uso
ha sobrepasado sus aplicaciones en contextos clinicos (Teasdale et al. 2000), ganando
popularidad en contextos sociales mdas amplios, incluyendo el mundo empresarial (Tan,
2012) y militar (Jha et al. 2010) con el objetivo de incrementar el bienestar y la efectividad
laboral. Es interesante observar como practicantes de tradiciones religiosas, o formas laicas
gue presentan formacién moral, hacen mencién al uso erréneo de este tipo de técnicas
(Monteiro et al. 2015), pudiendo ser un ejemplo significativo el uso del mindfulness para
aumentar la efectividad de un francotirador. Su préctica, en diferentes formas y técnicas,
también ha sido llevada a escuelas con altos indices de conflictividad (Wisner et al. 2010) o
prisiones (Perelman et al. 2012).

La sensacién de ser el observador neutro de una experiencia, a veces se define como
descentralizacion (decentering) en la literatura al respecto (Holzel et al. 2011; Vago &
Silberzweig, 2012), pudiendo el individual reducir la fuerte identificacién con los
pensamientos y emociones (Vago & Zeidan, 2016), entendido también como el desapego
(detachment). El concepto de no dualidad es una caracteristica de muchas ensefanzas
religiosas (Watts, 1950), siendo la percepcién de unidad total comin en este tipo de
eventos, pudiéndose integrar desde una perspectiva extrovertida, sincronizando todas las
percepciones sensoriales como una sola experiencia o introvertida, a través de la mente,
percibiendo todo como una conciencia pura (Stace, 1960). Esto es experimentado como un
perpetuo momento presente, donde el ahora es lo Unico existente, por lo que puede
percibirse claramente como el pasado y el futuro son puras construcciones mentales.

Aparte de la creencia popular de los efectos positivos de las practicas meditativas, hay
muchos estudios y experimentos cientificos realizados al respecto, los cuales principalmente
estdn orientados en los beneficios psicoldgicos y fisicos a nivel individual, aunque efectos a
nivel social y colectivo también han sido registrados. En los afios 70, ya se observaron
efectos sobre la disminucién de la agresion y violencia a nivel social (Haegelin et al. 1999) y
mas recientemente, las meditaciones compasivas practicadas en varias tradiciones budistas
han sido relacionadas con el incremento de comportamientos prosociales, como la conexién
social, el altruismo o la compasion (Weng et al. 2013; Condon et al. 2013), de ahi que los
representantes de las diferentes religiones hayan argumentando los beneficios sociales
asociados al seguimiento de ciertas normas y practicas.

Cabe comentar que aunque esos resultados han sido presentados en numerosos estudios,
un estudio meta-analitico de los datos aportados en diversas publicaciones cientificas
observa numerosos sesgos y falta de concrecién tanto en la obtencién de la informacién
como en la interpretacién de los datos, concluyendo que si bien puede haber un efecto, los
resultados son inconsistentes, entendiendo que los efectos de las practicas meditativas
sobre la prosocialidad son limitados: hay efectos sobre la compasién y la empatia pero no
hay consistencia sobre los efectos sobre la agresion, conectividad social y prejuicios (Kreplin
et al. 2018). Esto prueba una vez mas la dificultad para el estudio y andlisis de estas técnicas
de manera rigurosa.

Sobre la experiencia mistica



Las experiencias conocidas como misticas o religiosas han sido recogidas tanto en la
literatura espiritual como secular, siendo una de las mas conocidas la percepcién de que la
realidad humana se extiende mas alla del cuerpo fisico y cualquier limite psicosocial, dandole
un sentido de trascendencia a la propia identidad y la experimentacién de la disolucidn de la
conciencia.

Los estados trascendentales se han encontrado universalmente referenciados en las
diferentes culturas y civilizaciones. Se reconocen con facilidad diversos detonantes de la
experiencia mistica, siendo estos comunes en la mayoria de las tradiciones religiosas:
meditacién, ayuno, flagelacién, intoxicacion por entedgenos, privacidon sensorial, rituales
especificos, experiencias con musica, sexo o ceremonias religiosas. Y aunque todos estados
se han descrito, tanto por individuos anénimos como por una fructifera herencia de santos,
gurus, profetas, misticos y maestros de luz, con gran similaridad, muchos consideran este
tipo de experiencias como irrealistas e ilusorias (Castro, 2017), que junto con el componente
subjetivo de las mismas y su relativa baja frecuencia, hacen dificultoso un estudio riguroso.
Esa similitud descriptiva puede ser encontrada a lo largo de la historia en muy diversas
culturas (Haidt, 2006). Una de las formas mas intuitivas de aproximarse a estos estados de
conciencia las podemos encontrar en oriente (e.g. en las tradiciones védicas, uno de estos
estados de conciencia se conoce como samadhi, pudiéndose traducir como un equilibrio
absoluto de la mente). Asimismo, el término yoga (unién con el todo), se asocia al absoluto
asentamiento de la actividad mental (chitta vritti nirodha) (Sands, 2013). Pero también se
reproduce desde el plano cientifico. Podemos encontrar estados de mindfulness (Davidson
et al. 2003; Kabat-Zinn, 1994), flow (Csikszentmihalyi, 1991), trascendencia emocional (Haidt
& Morris, 2009; Keltner & Haidt, 2003; Van Cappellen, & Rime, 2014), experiencias pico
(Maslow, 1964) o simplemente descritas como experiencias misticas (James, 1902; Hood et
al. 2001). También se han descrito como estados hipoegdicos (Leary & Guadagno, 2011),
experiencias transpersonales (Grof, 1972; Tart, 2006), experiencias unitarias (Newberg &
d’Aquili, 2000), cambio cudantico (Miller & Bacag, 2001), experiencias religiosas (James,
1902), experiencias espirituales (Kass et al. 1991), momentos sagrados (Lomax et al. 2011),
experiencias epifanicas (Pawelski, 2007), experiencias extaticas (Laski, 1961), experiencias
andémalas (Cardefia et al, 2000), nondual awareness (Josipovic, 2014), experiencias cercanas
a la muerte (Blackmore, 1996) o, de otra manera, describiendo las sensaciones de unidad
oceanica con el todo como regresiones neuréticas al Utero materno, como sintoma de una
psicopatologia (Freud, 1930).

De cualquier manera, mas alld de su conceptualizacidn, la interpretacion individual también
estard fuertemente influenciada por el componente cultural (e.g. un cristiano puede
experimentar una presencia divina y un neurocirujano ateo un infarto cerebral, al igual que
una persona que escucha voces en un contexto religioso serd un santo y en un contexto laico
una persona desequilibrada).

De manera general, las descripciones fenomenoldgicas se describen como atemporales,
infinitas, con amor incondicional, gozo profundo, conciencia pura o eliminacién de las
barreras del ser, amor incondicional y paz (Beauregard et al. 2006; Ataria et al. 2015),
disolviéndose el sentido de agencia habitual de los estados tipicos de conciencia.

Varios autores han realizado distinciones sobre el tipo de experiencias misticas, siendo una
de las mas sencillas la division entre experiencias inmaduras, muy placenteras y



normalmente abruptas en el tiempo; y unas experiencias mds maduras, asociandose las
mismas a estados de serenidad y ecuanimidad, siendo estas mas duraderas en el tiempo y
relacionandose con niveles superiores de conciencia (Levin & Steele, 2005). No obstante,
hay muchos modelos y representaciones de las mismas, no sélo en el ambito académico
secular sino en las diferentes tradiciones religiosas, dependiendo de la interpretacién que se
hace de las mismas. En esa interpretacién posterior ante la experiencia vivida va a estar
condicionada por el conocimiento intelectual del experimentador, permitiendo llevarle a una
reflexion superior sobre lo acontecido (Stace, 1960), de ahi la importancia, como
sefialdbamos anteriormente, de una exposicidn intelectual sobre la naturaleza y asimilacién
personal de estas experiencias, proporcionado histéricamente desde el marco de las
religiones. Aunque en la actualidad, diferentes movimientos (e.g. los englobados dentro del
New Age), recogen e intentan explicar, mediante otros constructos intelectuales, el sentido
de esas experiencias. Una vez mas, la diversidad cultural, relacionada con las adaptaciones
locales, resulta esencial para comprender estos estados en profundidad.

De esta manera, desde la perspectiva cientifica, aun presentando una gran diversidad
fenomenoldgica y a pesar de ser experiencias puramente subjetivas, si se han podido
registrar y analizar diferentes experiencias individuales, dadas en culturas muy diversas,
proporcionandonos un punto de partida a la hora de abordar su andlisis. No es de extranar
gue, desde la ciencia occidental, William James (1916) ya propusiera unas caracteristicas
comunes a estas experiencias trascendentales, dandole un cardcter real cuando cumplen con
cuatro criterios: inefabilidad (la experiencia no puede ser descrita adecuadamente con
palabras), un conocimiento noético que no puede ser accesible a través del conocimiento
intelectual, transitoriedad (esos estados no pueden ser sostenidos por largos periodos de
tiempo) y una pasividad (el individuo siente que no tiene ningun control sobre la
experiencia, que es guiada por un estamento superior al mismo) (James, 1916). Mas
recientemente, otros autores han trabajado en la misma linea, considerando que todas las
experiencias misticas comparten unas caracteristicas comunes y nucleares (Hood, 2009).

A pesar de establecer un punto de partida referencial para su aproximacién cientifica,
todavia queda mucha investigacidn por realizar.

Sobre el uso de entedgenos

La investigacion en psicofarmacologia esta realizando grandes avances en la comprensién de
las experiencias misticas inducidas, investigadores de la Johns Hopkins University (Griffiths et
al. 2006 & 2008) pudieron replicar el conocido experimento de Pahnke (1966) “Good Friday
Experiment”, en el cual se administrd psicobicilina durante un servicio religioso. Los
resultados de ese experimento arrojaron una valiosa informacién sobre las experiencias
misticas religiosas, ya que aun siendo inducidas artificialmente, varios de los participantes,
incluso varios afios mas tarde, afirmaron que esa experiencia les habia transformado
profundamente la vida. Pahnke llegd a la conclusién de que las experiencias producidas por
sustancias eran fenomenolégicamente iguales a las descritas por los misticos .

En la version mds moderna de este experimento, los investigadores usaron un diseifo
experimental mds controlado. Dos tercios de los participantes a los que se les suministré
psicobicilina cumplieron los criterios elegidos para poder considerar que habian vivenciado
una experiencia trascendental, y de los cuales, dos tercios, reconocieron la misma como una



de las mejores cinco experiencias de su vida, junto como otros eventos como el nacimiento
de un hijo o el matrimonio (Griffiths et al. 2006).

Este autor también considera muy dificil distinguir estas experiencias inducidas de las
experiencias misticas religiosas (Griffiths et al. 2006; Griffiths et al. 2008), produciendo
respuestas similares en el MEQ (Cuestionario Experiencias Misticas) (MacLean et al. 2012).

En ambas se observa una reduccién de la actividad del DNM (Default Network Mode)
(Carhart-Harris et al. 2012) observandose una alta correlacion con la afirmacion de “...he
sentido la desintegracion del yo o del ego...” (Muthukumaraswamy et al. 2013). Aunque no
esta claro si los procesos fisioldgicos son idénticos en ambas experiencias (Castro, 2017), ya
gue experiencias similares no significan necesariamente los mismos procesos cognitivos. Las
dificultades de reproducirlas en un laboratorio y la sistematizacién experimental de las
mismas (Levin & Steele, 2005) son evidentes.

A nivel emocional, diferentes resultados denotan un incremento de las actitudes positivas
frente la vida y uno mismo, humor positivo, mayor altruismo social, actitud mas positiva,
satisfaccion con la vida y significado de la vida (Griffiths et al. 2008 & 2006; Streib & Hood,
2016), mostrando estos efectos beneficiosos al menos 18 meses después del experimento
(Griffiths et al. 2008). De hecho, estas evidencias empiricas son concordantes con las
suposiciones de William James sobre las experiencias misticas, afirmando que a menudo
significan transformaciones profundas, positivas y duraderas que suelen estar en los
momentos mas significativos de la vida (Miller & Bacag, 2001). Aunque las investigaciones
también han detectado efectos contrarios a los citados, en manifestaciones patoldgicas,
todas ellos dentro en el ambito de las patologias de despersonalizacion (Simeon et al. 2014).

Ante la magnitud de los efectos de estas sustancias sobre nuestra percepcién, no nos ha de
sorprender que las tradiciones religiosas hayan monopolizado histéricamente el uso de estas
sustancias, pudiendo entenderse este control como un uso legitimado y experto, como parte
de una tradicién concreta (e.g. chaman) econdmico (e.g. cultivo coca en las haciendas del
Virreynato del Peru para incrementar la eficiencia de la mano de obra esclava) o salud
publica (e.g. evitar intoxicaciones).

En comparacion con los estados alterados de conciencia generados a través de practicas
religiosas, el estudio de los estados inducidos quimicamente resultan operativamente mas
sencillos de investigar. No obstante, aunque presenten obvias similaridades,
fisiolégicamente manejan tiempos y adaptaciones neurolégicas diferentes, lo cual puede
sustanciar las diferencias entre ambos.

Consideraciones cognitivas y neurofisioldgicas de las practicas espirituales

Desde el punto de vista cognitivo, una propuesta (Castro, 2017) es entender este tipo de
experiencias como una experiencia sensorial primaria. Las practicas contemplativas, ya sea a
través de la meditacion, oracién o cualquier otro tipo de técnica, podrian inducir la supresién
de capas cognitivas relacionadas con procesamientos superiores, realizado a través de la
atencién mantenida en el momento presente. La eliminacion de todos los procesos
perceptivos, linglisticos y cognitivos de nuestra actividad cerebral tendrian una repercusion
dréstica en nuestra percepcidn, ya que todos estos procesos modifican, permutan y



distorsionan la adquisicion e interpretaciéon de la informacion sensorial.

Una de las predicciones que hace este modelo resulta en la disminucidon del DNM (Default
Network Mode) durante la meditacion (Hasenkamp et al, 2012; Berkovich-Ohana et al. 2014;
Garrison et al 2014), presentando la alternancia de la atencién dispuesta entre la percepcion
sensorial (meditacidon) y la ruminacion (Hasenkamp et al. 2012b), pudiendo explicarse,
mediante los recursos invertidos sobre el estimulo, la amplificacion de los sistemas
perceptivos (Josipovic et al. 2012) o, por el contrario, los procesos cognitivos (Hasenkamp et
al. 2012b).

Durante la préactica meditativa, suele ocurrir una potenciaciéon de los procesos perceptivos
basicos ( primary sensory awareness) (Cahn et al. 2010), con mayor claridad perceptual y
menor reactividad automatica (Cahn et al, 2013) como se comprobé en los practicantes de
Tai Chi (Kerr et al, 2008) o meditadores (Mirams et al, 2013), los cuales incrementan su
percepcion tactil durante la practica. Estos resultados también se observan con el sistema
auditivo (Srinivasan & Baijal, 2007) y visual (MacCoon et al, 2014), asi como la percepcién de
la propia respiracién (Daubenmier et al, 2013).

Los resultados de experimentos de actividad neuronal son a su vez consistentes con lo
presentado (Castro, 2017). Asi mismo, a un nivel psicofarmacolégico, se ha considerado la
psicobicilina como un agente que actla disminuyendo la actividad neuronal y su
conectividad, llevando la mente a niveles primarios de conciencia.

Desde esta teoria, se puede especular que un bebé podria estar percibiendo su entorno bajo
esa forma perceptiva, ya que no han desarrollado todavia un sistema de memoria eficiente
(Nelson, 1995) ni funciones ejecutivas (Anderson, 2002), no habiéndose establecido una
percepcion del yo como individuo separado (Castro, 2017 ).

Otro autor, Persinger, propuso que las experiencias religiosas y misticas eran producto de la
estimulacion espontdnea de las estructuras del Iébulo temporal, por lo que disefid un
dispositivo conocido como “El casco de Dios”, el cual generaba campos magnéticos
(estimulacidn transcraneal), y aunque los resultados fueron positivos (Persinguer, 2001) una
revision posterior sugirio que factores individuales hacian mdas predecibles tales
experiencias, como la reactividad a la privacion sensorial, las creencias previas de los
individuos estudiados y los diferentes rasgos de personalidad (Granqvist y Larsson, 2006),
siendo posteriormente confirmado por otros autores (Polito et al, 2010).

A pesar de estos resultados, a parte de otras zonas cerebrales, si se ha reconocido la
asociacion del I6bulo temporal con este tipo de experiencias (Ozkara et al., 2004), e.g. los
ataques epilépticos pueden estar acompafiados de emociones intensas de la presencia de
Dios, escuchar su voz, la sensacién de estar conectado con el infinito o ver imagenes
religiosas (Beauregard, 2012). Cabe mencionar que estas experiencias no se asocian
necesariamente a una patologia, sino se ha correlacionado positivamente en muchos casos
con efectos beneficiosos para la salud (Moreira-Almeida, 2012), pudiéndose distinguir sus
efectos sobre el individual segin sus consecuencias y su contexto personal y cultural (p.e.
sufrimiento psicoldgico, control sobre la experiencia, crecimiento personal derivado...).

En referencia a la intensidad de estas experiencias, se puede asociar al |6bulo temporal



basado en su en su relacion con el sistema limbico, encontrando la amigdala y el hipocampo
como reguladores de respuestas emocionales, teniendo a su vez un papel relevante en la
memoria (Newberg, 2010), presentandose la asociacidon cultural como un factor de gran
relevancia para entender este aspecto (Newberg, 2010). También, algunos fendmenos
psicofisioldgicos relacionados con alteraciones del sistema limbico, son interpretados en
diversas tradiciones religiosas (p.e. visiones sagradas, voces divinas, experiencias cercanas a
la muerte...) siendo algunos de estos considerados en los textos fundacionales de diversas
religiones, como la Biblia o el Coran (Muramoto,2004).

Desde otra perspectiva, otros investigadores, prosiguieron con experimentos relacionados
con la alteracién de procesos psicolégicos por medio de hipnosis,donde se encontré que la
alteracion de la percepcion temporo-espacial estaba asociada a experiencias espirituales o
experiencias psicodélicas (Aaronson, 1970).

En este sentido, podemos concluir que actualmente no se ha podido determinar una zona
del cerebro que se asocie exclusivamente a Dios o foco de las experiencias religiosas y
misticas, ya que estas responden a fenédmenos complejos y multidimensionales (Beauregard,
2012).

Las emociones activadas durante estos estados trascendentales y practicas meditativas se
suelen asociar a emociones positivas (también conocidas como emociones morales) sentido
de elevacién, compasién, gratitud, admiracién, asombro y amor (Algoe & Haidt, 2009; Van
Cappellen & Rimé, 2014). Estas emociones se han asociado con el incremento de conexién
social y un mayor deseo de ayudar a otros (Algoe & Haidt, 2009), promoviendo el altruismo
(Schnall et al, 2010). Muchas veces también son explicadas desde la reduccién generalizada
de motivaciones y actitudes egoistas, en concordancia con los ideales que muchas religiones
promueven: el servicio a otros por encima de intereses personales (Shariff et al, 2010).
Analizando los origenes del éxtasis asociado a estas experiencias, los circuitos asociados a la
recompensa y al placer sobre una experiencia son activados, aunque en el caso de
fenomenologia patoldgica no se produce de esta manera.

Dado que estos estados trascendentales pueden ser experimentados espontdneamente, sin
previa practica de practicas espirituales, tanto en poblacién clinica como no clinica, tanto
con drogas como sin drogas, pudiendo ser experimentados en la rutina (e.g. escuchando
musica) o con una intencionalidad transformativa (e.g. busqueda religiosa), podemos intuir
una universalidad en la naturaleza psicofisiolégica de estas percepciones.

La meditacion compasiva (loving-kindness) favorece la reduccién del stress, aumenta la
relajacion, aporta beneficios al metabolismo de éxido nitrico, asociado a la vasodilatacién (
Kemper et al, 2015).

No obstante, los estudios cerebrales pueden catalogar y analizar la fisiologia de la
experiencia religiosa, pero no la pueden explicar. Asi mismo, cabe comentar que la distincién
entre una patologia o una experiencia trascendental positiva, parece que viene mas
determinada por las consecuencias y relacion personal de la misma del individuo que la
experimenta, siendo la condicion previa del individuo las que posiblemente haga que
deriven en una patologia (e.g. un entedégeno puede producir una experiencia positiva o
negativa segun el estado animico de un individuo).



Para concluir, podriamos afirmar que las experiencias trascendentales son mas que puras
anomalias de la funcidén cognitiva, asociandose a experiencias positivas y profundamente
transformadoras, mucho mas que otras intervenciones, como atender a cursos de educacién
moral durante un semestre (e.g. Waples et al, 2009), y aunque en situaciones concretas
hayan resultado abrumadoras o negativas, es razonable asociarles un beneficio, tanto
individual como social.

Parte lll: Religion desde la Hipdtesis de la Autodomesticacion Humana

Sobre la Hipétesis de la Autodomesticacion Humana

Darwin, en sus reflexiones sobre la evoluciéon, ya presté atencién al fendmeno de la
domesticacién, considerando que en las especies domesticadas por el ser humano, la
variabilidad de las caracteristicas fisicas y comportamentales, incluida la plasticidad, eran
mayores, asi como su capacidad de aprendizaje, pero a su vez presentaban menor volumen
craneal (Darwin, 1868). También apuntd que los humanos se podian comparar con esas
especies que han sido domesticadas, mencionando la diferencia entre las personas
civilizadas (domesticadas) vy los salvajes (Darwin, 1972).

La Hipdtesis de la Autodomesticacién Humana (HAH en adelante) se basa en la propuesta de
gue la conducta prosocial en el ser humano ha representado un factor fundamental en la
evolucidn de nuestra especie, favoreciendo la cooperacidn y aumentando la tolerancia
intragrupal (Hare & Tomasello, 2005; Hare et al. 2012), presentandose, a falta de mas
evidencias, como la explicacién mdas parsimoniosa para entender cdmo los humanos hemos
evolucionado socialmente hasta ser lo que somos hoy en dia (Bednarik 2008, 2011).

Una de las explicaciones que articulan dicha hipdtesis hace referencia a las transformaciones
morfoldgicas, fisiolégicas y cognitivas derivadas de dicho proceso, normalmente agrupadas
bajo el nombre de Sindrome de Domesticacién. Estos cambios no sélo son atribuibles a
nuestra especie, sino también se han observado en perros, caballos o zorros, como en el
conocido trabajo de domesticacion del zorro plateado (Belyaev et al. 1985), cuyos
experimentos arrojaron una valiosa informacidn sobre dicha hipétesis.

Desde la perspectiva comportamental, en las especies domesticadas se observa a su vez una
mayor plasticidad y tendencia hacia el juego, como puede observarse en los perros , un
aumento en la capacidad de exploracién y, en el caso humano, neuropatologias (Bednarik,
2011; Helvenston & Bednarik, 2011), aunque estos comportamientos se podrian atribuir a
otras causas.

Las diferencias entre los lobos y los perros, o las diferentes estrategias sociales adoptadas
por los bonobos, en una tendiente mas prosocial, y los chimpancés, con una jerarquia
autoritaria y mayor agresividad, han suscitado el interés de la investigacién en este campo,
pudiendo asociar los cambios hormonales ligados a esos comportamientos a través de
marcadores morfoldgicos y estudios genéticos comparativos.

Mds concretamente, analizando las diferencias entre los bonobos (Pan paniscus) y los
chimpancés (Pan troglodytes), siendo filogenéticamente los parientes vivos mas cercanos al



ser humano, podemos extraer una valiosa informacién comparando sus diferencias sociales
(Wrangham & Pilbeam, 2002). Los bonobos son radicalmente menos agresivos que los
chimpancés (Hare et al. 2012), hasta el punto que no se ha observado ningun bonobo
matando a otro, no ejercen coacciones sobre las hembras, ni cometen infanticidios o
agresiones sobre sus propias madres (Surbeck et al. 2011). Tampoco realizan ataques letales
en incursiones a miembros de otro grupo, como si se ha observado en chimpancés (Hare et
al. 2012) y las hembras no toleran las agresiones de los machos adultos sobre los individuos
juveniles o las crias (Hare & Yamamoto, 2015). Los bonobos son mas tolerantes que los
chimpancés cuando comparten comida, usando el juego y el sexo para reducir tensiones
cuando los conflictos surgen (Hare et al. 2007) por lo que se ha propuesto que los bonobos
han evolucionado hacia unos comportamientos prosociales.

Una de las causas se puede fundamentar en las presiones ambientales a las cuales han sido
sometidos, menos severas y mas facilmente predictivas que sus parientes los chimpancés,
asi como la preferencia de las hembras sobre los machos menos agresivos (Wrangham &
Pilbeam, 2002). Desde un ambito social es interesante observar que los experimentos
demuestran la preferencia de los bonobos en abrir una puerta o compartir comida con un
individuo desconocido frente a uno de su propio grupo, incluso sin previa interaccion previa
(Tan & Hare 2013), frente a fuerte xenofobia observada en los chimpancés hacia los extrafios
(Wilson et al. 2014). Este hecho se podria entender en las diferentes respuestas bioquimicas:
cuando un grupo de bonobos es puesto frente a una fuente de alimento, se incrementa el
cortisol, pero no testosterona , promoviendo la tolerancia y el contacto social, mientras la
respuesta en los chimpancés es opuesta, incrementando la competitividad (Van Honk et al.
2010).

Los bonobos son mas sensibles a la direccidn de la mirada humana (MacLean & Hare 2015a)
mientras los chimpancés tienen preferencia por la boca (Kano et al. 2015). Los bonobos
también presentan respuestas emocionales variadas, y al igual que en los humanos, sesgos
sobre la atencion al presentarles escenas emocionales frente a escenas neutras, siendo las
escenas emocionales las que les atraian mads, incluyendo sexuales, bostezando o
desparasitando, pero al contrario que los humanos, no presentan sesgos atencionales hacia
imagenes de bonobos con distress, jugando o con comida (Hare, 2017).

Por ultimo, recordar que los bonobos, al igual que los humanos, son una especie altamente
social, pudiendo regular sus propias emociones asi como las de los miembros del grupo.

Esta comparativa puede sernos de gran utilidad a la hora de entender los mecanismos
sociobiolégicos que operan en nuestra especie, pudiendo determinar conductas propias de
ambas especies. é¢Supone la religién un mecanismo de transmisiéon cultural hacia una posible
transicién entre modelos sociales en nuestra especie?

Analisis de los elementos intuitivos de las religiones desde la HAH

Desde la teoria de la automesticacion humana, se pueden ampliar y aclarar conceptos
asociados a la observacién divina y los castigos sobrenaturales.

Debemos considerar que todas las estructuras sociales tienen unas normas, siendo habitual
gue se desarrollen unos mecanismos para garantizar el cumplimiento de las mismas. Este



factor puede considerarse en nuestra evolucién, donde el grupo vigila y sanciona a aquellos
que violan las normas (Chudek & Henrich 2011; Chudek et al. 2013), de lo que se extrae que
psicolégicamente presentamos una disposicidon hacia el control o monitoreo social (Bering &
Johnson, 2005), asi como una atenciéon hacia las expectativas sociales y observaciones
publicas (Fehr & Fischbacher, 2003).

Los ojos, tan presentes en diversas tradiciones, tienen una gran influencia sobre los
comportamientos prosociales. Experimentos demuestran que las personas tienden a donar
mas dinero cuando el mecanismo de donacién es representado con ojos humanos: alrededor
de un 30% (Burnham & Hare, 2007), siendo este resultado inconsistente con modelos
econdmicos de preferencias, ain cuando los sujetos experimentales son observados por
otros éPor qué sucede esto?

Desde un punto de vista evolutivo, y en consonancia con la HAH, se piensa que tras el L.C.A.
(Ultimo Ancestro Comun) con el H. neanderthalensis, se inicia el proceso de
blanqueamiento de la esclera ocular. La direcciéon de nuestra atencién ocular se hace mas
evidente en nuestra especie que en otros hominidos, dado el contraste de pigmentacion y
forma del ojo. Parece que la seleccién contra la agresidn altera la expresion de la melanina
en nuestra esclera, ademas de que se asocia el origen del tejido esclerético a la cresta
neural (Wilkins et al. 2014), en consonancia a otros procesos asociados a los procesos de
domesticacién. Las diferencias individuales en los niveles de melanina esclerética sugiere
una variabilidad hereditaria de este rasgo en los hominoideos (Mayhew & Gomez, 2015).

A su vez, experimentalmente se ha demostrado que los bebés tienen preferencia a dirigir su
mirada hacia la esclera blanca en las primeras semanas de vida (Farroni et al. 2004) y tanto
en ninos como en adultos, de manera inconsciente, hay una preferencia por una esclera
blanca en peluches (Segal et al. 2016). Asi mismo parece que los humanos priorizan en la
direccion del ojo frente la direccidén facial cuando orientan el interés de otro individuo
(Tomasello et al. 2007). Estos ejemplos pueden darnos una idea de la importancia de este
rasgo en los procesos de socializacion humana.

Otros estudios demuestran que los procesos de mirada mutua y permanente a otros
humanos esta modulado por la oxitocina (Gamer et al. 2010), por lo que es muy posible que
exista una coevolucién de estas particularidades hacia los comportamientos prosociales
(Guastella et al. 2008). Experimentalmente se ha asociado la administracidon de oxitocina
afecta a la capacidad de inferir estados emocionales en otras personas (Domes et al. 2013) o
en el incremento de la memoria social en reconocimiento facial (Rimmele et al. 2009), sin
gue afecte a otros tipo de memoria. También se ha podido comprobar la importancia de la
oxitocina en la creacidon del vinculo entre padres e hijos con el contacto fisico y visual
(Baribeau & Anagnostou, 2015) incluso en la interaccion visual con otras especies, como los
perros (Nagasawa et al. 2015).

Parece que este conjunto de mecanismos relacionados con la mirada influye claramente
sobre nuestras estructuras sociales, tanto desde una perspectiva perceptiva como
psicolégica, siendo la explotacion de estos mecanismos algo muy habitual y universalmente
utilizado por parte de las diferentes tradiciones religiosas, como los castigos divinos. Sobre
estos debemos recordar que las diferentes estrategias, aunque con finalidades similares, no
son universales en su aplicacion, sino dependen de un grupo concreto. Esto se observa



claramente en la aplicacion de los castigos. Por ejemplo, el trato hacia la homosexualidad
(Tashman, 2011), el feminismo (Goodstein, 2001), tejiendo el dia erréneo de la semana
(Boehm, 2008) o no practicando la religidon correcta (Tashman, 2016; Wood, 2010). Estos
ejemplos refuerzan la hipdtesis de considerar los aspectos relacionados con el castigo y la
observacion divina como instrumentos culturales para establecer normas y cédigos sociales
que han precisado los diferentes grupos humanos.

Siguiendo con diferentes elementos intuitivos, podriamos considerar diversas
representaciones culturales del mal, que aln siendo un objeto de investigacion muy amplio,
desde la HAH se pueden identificar varios de los elementos comunes, como las pronunciadas
facciones dentro de las representaciones diabdlicas, siendo facilmente reconocibles en
muchas de las tradiciones religiosas.

Los prejuicios asociados a sesgos cognitivos derivados de la percepcién de los rostros han
sido ampliamente investigados. La atraccion hacia los rostros mas redondos, ojos grandesy
boca pequefia, entre otras caracteristicas, la propuso Konrad Lorenz como el “baby
schema”, asociando esas caracteristicas a un factor motivacional en los adultos por el
cuidado de los bebés (Glocker et al. 2009) pero a su vez, los bebés ya muestran una
preferencia hacia rostros considerados como mas “bonitos” (Slater et al. 1998). También se
ha observado la influencia que tiene el sexo y raza de las personas que cuidan de un bebé
sobre su posterior preferencia y facilidad de reconocimiento emocional sobre individuos
similares (Quinn et al. 2002, Quinn et al. 2008). Esa preferencia hacia los rasgos neoténicos
no sélo se dirige hacia adultos, sino que también se constata esa preferencia hacia perrosy
gatos (Borgi et al. 2014) que presentan los rasgos morfoldgicos asociados a los procesos de
domesticacion, despertando a su vez respuestas positivas y afectivas (Borgi & Cirulli, 2016).
Mas experimentos han asociado niveles de desconfianza y agresividad a la percepcidn de
ciertas facciones (Wilson, 2015), incluso los rostros con mayor ratio anchura-longitud son
proclives a asociarse con una mayor deshumanizacién (Deska et al. 2017) asi como la
prediccién de la percepcién de mas agresividad a mayor ratio anchura-longitud del rostro en
humanos y otros primates (Borgi & Bonaventura, 2016).

No obstante, parece que no nacemos con la habilidad de reconocer caras, pero partes de
nuestro sistemas de reconocimiento visual estan preconfiguradas para realizar una seleccién
facial, por lo que la percepcién derivada de la experiencia interactiva con el entorno se
presenta como necesaria para su desarrollo (Arcaro et al. 2017).

Una explicacién parsimoniosa a estos fendmenos podria interpretarse desde los cambios
morfoldgicos asociados al sindrome de domesticacidn, en una consecuencia del reajuste
hormonal derivado de los procesos que fomentan los comportamientos prosociales. Esto,
evidentemente, afecta a nuestras apreciaciones estéticas en relaciébn a respuestas
emocionales y sociales.

El H. neanderthalensis y H. heidelbergensis, aun teniendo voliumenes craneales parecidos,
sus rasgos eran mas pronunciados y robustos (Churchill, 2014) o mas masculinizados, para
establecer una diferencia comparativa en nuestra especie. Podemos entender pues que este
hipotético proceso de domesticacién humana se considera reciente en nuestra filogenia.
Cabe recordar que la reduccion de la testosterona es responsable de los cambios
craneofaciales relacionados con la forma y robustez, como por ejemplo la reduccién del



torus supraorbital (Cieri et al. 2014). Esta tendencia ha sido verificada en los procesos de
domesticacion de zorros y lobos (Cieri et al. 2014) donde se han observado modificaciones
analogas en craneos y formas faciales, como la disminucién de nuestra capacidad craneal en
los ultimos miles de afios (Hare et al. 2012) asociado a la neotenizacién o, incluso, al
aumento en el uso de exogramas (Bednarik, 2014), asi como los procesos de reduccion de
testosterona y aumento de la serotonina.

Teniendo en cuenta estos mecanismos, se puede ofrecer una mayor comprension hacia
algunas de las representaciones histdricas del “mal” (e.g. diablos). La cultura relacionada a
las diferentes tradiciones, especialmente religiosas, han construido estas imagenes
basandose en estas predisposiciones cognitivas, no sélo referidas a la percepcion visual sino
también a otros elementos que nuestra especie asocia a peligro y/o muerte, como animales
(e.g. serpiente), situaciones de indefensidon (e.g. oscuridad), enfermedades o incluso
fendmenos naturales (e.g. terremotos). Estas asociaciones se podrian entender como
elementos facilitadores del aprendizaje de ciertos peligros, mecanismos disuasorios hacia
ciertas actitudes o como elementos diferenciadores de otros grupos, como por ejemplo la
cifra 13. Este niumero, en el judaismo, se asocia a la totalidad de lo existente y también
supone la edad de la celebracion del Bar Mitzvah, aunque en la tradicidn cristiana o
zoroastra es un numero con connotaciones negativas. De la misma manera, el 666
representa el “numero de la Bestia” en el cristianismo y en el judaismo representa la fuerzay
la perfeccién del mundo fisico. Esta diferenciacion intra/intergrupal la desarrollaremos mas
adelante con detenimiento.

Los rituales religiosos desde la HAH

Limitar la explicacion de los rituales religiosos a las diversas teorias presentadas por las
C.C.R. supone un analisis superficial hacia tales practicas, ya que la complejidad y variedad
de las caracteristicas asociadas a las mismas dificultan enormemente su comprension.

Teniendo en cuenta la importancia histérica de las religiones en cuanto facilitadoras de
ciertos estados mentales y fisioldgicos, los rituales, al igual que otras practicas mencionadas
en el apartado segundo, se pueden conceptualizar como facilitadores de los mismos. Estos
pueden estimular la liberacion de oxitocina a través de la musica, mimica o realizacién grupal
de diversos rituales, afiadiéndole otros elementos, como la focalizacidén de la atencidn a una
determinada accién, de la misma manera que se hace durante las practicas meditativas. Asi
mismo, los rituales pueden responder, por lo menos en los inicios de los mismos, a
cuestiones higiénicas (e.g. sacrificio animal de determinada manera), aprendizaje personal
(e.g. acto de arrodillarse o inclinarse ante una figura espiritual, como un trabajo psicolégico
de humildad de quien se postra y hacia quien se realiza tal postracion) o cualquier otro tipo
de utilidad practica, dependiendo de la naturaleza del ritual.

También hay que tener en cuenta, como en otras facetas del fendmeno religioso, la
diversidad de la motivacién o volicidn interna individual frente un mismo comportamiento,
consciente o inconsciente (e.g. ir a misa puede responder a una practica espiritual o un
mecanismo de estrategia social). Esta diversidad de intencionalidad puede asociarse a la
gran diferencia de efectos que tienen los diferentes rituales sobre las personas.

Los grupos desde la HAH



A) Sobre la Colaboracion/Agresion

Una caracteristica muy explotada por los diferentes sentimientos religiosos, hace referencia
al comportamiento individual ante la dicotomia colaboracién/agresion hacia otro individuo.

Hay estudios que afirman que las religiones promueven la conflictividad intergrupal, donde
fuertes convicciones religiosas pueden asociarse a racismo (Hall, Matz, & Wood, 2010), a
ataques suicidas (p.e. martires) y hostilidad hacia miembros externos al grupo (Ginges,
Hansen, & Norenzayan, 2009). Mayor pertenencia al grupo religioso predice prejuicios,
discriminacion y violencia entre los grupos (Neuberg et al. 2014). Pero por otro lado,
histéricamente se ha observado un sesgo de favoritismo hacia individuos identificados como
similares, hecho que se da en un gran rango de contextos y culturas (Mullen et al. 1992).
Como consecuencia del mismo, se puede apreciar un alto grado de tolerancia hacia los
miembros del mismo grupo, facilitando la cooperacién y conformidad (Burton-Chellew &
West, 2012; Kurzban et al. 2015), en contraste con la agresividad dirigida hacia los miembros
externos al grupo o aquellos dentro del grupo con un pensamiento divergente. Las
estructuras sociales soélidas representan una distintiva estrategia adaptativa en muchas
sociedades de animales (Seyfarth & Cheney, 2013).

Las presiones socioambientales sobre los primeros grupos de cazadores-recolectores,
recordando que presentaban un nimero limitado de individuos, favorecieron una jerarquia
igualitaria entre sus miembros, dado que la plena cooperacién se convertia en un requisito
indispensable para la supervivencia del grupo. Sin la presencia clara de un lider que se
impusiera sobre el resto, las actitudes agresivas, de disconformidad o no colaboracién con el
resto del grupo resultarian muy perjudiciales para la supervivencia del clan, por lo que el
miembro que las realizaba era expulsado, a través del ostracismo o mediante agresion
(Boehm et al. 1993; Wade 2014). Dado la universalidad de esta estrategia en todos los
pequefios grupos ndmadas observados (Boehm et al. 1993), podemos presuponer que esta
disposicidn social igualitaria resulté de especial relevancia en la competencia de nicho con
otros homininos, en una estrategia evolutiva de equilibrar la prosocialidad requerida para la
supervivencia del grupo, y por tanto del individuo, con la agresividad y contundencia en las
respuestas que los desafios del mundo natural exigen a diario.

Un ejemplo de lo citado se puede encontrar en la tribu Tsembaga de Nueva Guinea, donde
una generalizada opinion antagdnica hacia un individuo con un mayor éxito personal en la
reproduccién de sus cerdos, es muy probable que desemboque en la percepcion general de
gue es un brujo y, consecuentemente, concebir una estrategia para asesinarlo, aun siendo
familia directa de otros miembros del mismo grupo (Rappaport, 1969).

Esta dicotomia conductual aparece desde fases muy tempranas de nuestro aprendizaje
social, por lo que sugiere una predisposicién humana hacia este tipo de discriminacién social
(Bloom, 2013; Mahajan & Wynn, 2012). Esa precoz tendencia hacia la cooperacién y ayuda
espontdnea con los miembros del mismo grupo frente a un grupo de control ha sido
ampliamente estudiada (Hamlin & Wynn, 2011; Kinzler et al. 2011; Warneken, 2015). Mas
concretamente, se ha comprobado que los bebés de nueve meses, en la eleccién entre dos
marionetas, se decantan por la que comparte las preferencias o gustos de comida con ellos.
Esa preferencia también se ha podido comprobar cuando hay una teatralizacion de una



accion colaboradora/violenta, eligiendo la marioneta que coopera frente la que actua
violentamente. No obstante, esta uUltima preferencia cambia segun la identificacion previa
gue se haya hecho con la marioneta, por lo que el bebé tiende a elegir la marioneta que
agrede a la que no comparte sus mismos gustos alimenticios (Hamlin et al. 2013). Los nifios
también parecen que presentan este sesgo a la hora de aplicar normas disciplinarias, siendo
mas severos en el castigo con aquellos nifios que no pertenecen a su grupo (Schmidt et al.
2012).

Esta tendencia se sigue conservando en adultos de nuestra especie, como se ha podido
comprobar desde un punto de vista neurobiolégico. La red cortical que permite la atribucién
de estados mentales en otros individuos estd fuertemente ligada a las zonas de toma de
decisiones sociales (Adolphs, 2009; Carter & Huettel, 2013), permitiendo a las personas
comparar sus propios pensamientos y creencias con la de otros individuales. Las imagenes
obtenidas por fMRI presentan una activacidon del cértex prefrontal medio cuando se
interpretan las acciones de otros individuos como buenas o apropiadas. Esta misma region
anatdmica se asocia a su vez a la modulacién de respuestas empaticas. Cuando esa
interpretacidon es negativa, la actividad del cértex prefrontal medio decae, y las regiones
asociadas a la activacién de respuestas de rechazo (disgusto) como la amigdala y la insula se
activan en mayor medida (Harris & Fiske, 2007).

Otro experimento sugiere que las regiones mentalizadoras, ligado a una busqueda activa de
justificaciones post-hoc, son mas activas cuando una infraccion la comete un miembro del
mismo grupo y menos activas cuando la misma accion es realizada por un miembro externo
(Baumgartner et al. 2012) , por lo que resulta cognitivamente mads sencillo el proceso de
deshumanizacién hacia otros, disminuyendo la empatia, tolerancia o actitudes prosociales
(Baumgartner et al. 2012; Cikara et al. 2014; Waytz et al. 2012).

Parece, al igual que en los otros mecanismos asociados a nuestra domesticacién, que la
oxitocina es el neuropéptido responsable de regular estos patrones, que como hemos visto
anteriormente, esta fuertemente ligado a otros procesos relacionados con las actividades
sociales de nuestra especie. Experimentos realizados arrojaron resultados concordantes con
esta tendencia, comprobando que la administracién de oxitocina reforzaba esta dicotomia
cognitiva entre las atribuciones a otras personas segun su identificacion (De Dreu et al. 2011)
y en juegos relacionados con actividades econdmicas, reduce la tendencia a cooperar con
miembros externos al grupo cuando esto puede suponer una amenaza, no para si mismo,
sino para todo su grupo (De Dreu, 2012; De Dreu et al. 2010, De Dreu & Kret, 2016) o
triplicando la tendencia a donar dinero a los miembros de su mismo grupo en vez de
conservarlo (De Dreu et al. 2010). El andlisis de la interaccidn entre la oxitocina, serotoninay
testosterona en nuestra especie sugiere que estos mecanismos coevolucionaron hacia unos
mismos patrones de conducta (Hare, 2017), ya que si no hubiera sido asi, esta estrategia
evolutiva no resultaria efectiva (Choi & Bowles, 2007).

Asociado, desde esta coevolucién de diferentes patrones mentales, y aunque no
necesariamente comparta los mismos canales cognitivos, podemos considerar el sesgo de
confirmacién (Nickerson, 1998), entendido como la tendencia a evaluar y atender la
informacién presentada de una manera mas positiva cuando coincide con las ideas previas e
ignorar aquella informacién que confronta las propias creencias o presentan



incompatibilidades, o el conocido sesgo de conformidad (Cialdini, 2004).
B) Sobre la sexualidad

Acerca de la sexualidad, en nuestra especie la reproduccién puede tener lugar en cualquier
época del afio. En otros mamiferos, una mayor ventana temporal de los periodos
reproductivos es sélo es observable a través de los procesos de domesticacion (Bednarik,
2014). Las religiones, segun los condicionantes sociales y ambientales, han ido adoptando
diferentes estrategias al respecto, como la opcidn mondégama del cristianismo que
disminuye la competencia intragrupal (Henrich et al. 2012) o un mas generalizado modelo
poligamo, en consonancia con la estrategia adoptada por la mayoria de las especies de
mamiferos.

Mas alla de la estrategia elegida, no hay ninguna religién que no establezca unos cddigos al
respecto, penalizando a través de una accién fisica o psicolégica (p.e. pecado)
comportamientos con posibles efectos negativos, ya sean de origen social (p.e. conflicto) o
bioldgico (p.e. la depresion endogdmica asociada al incesto o enfermedades de transmision
sexual), dependiendo del contexto biocultural en el origen de la tradicidn en concreto.

Cabe resaltar que la natalidad dentro de nuestra especie esta fuertemente influenciada por
las creencias religiosas, donde diferentes estudios han asociado el fendmeno religioso a una
alta fertilidad (Weeden et al. 2008; Zhang, 2008) o baja fertilidad (Skirbekk et al. 2015). Un
ejemplo lo podemos encontrar en el aumento del nimero de individuos comprometidos con
unas creencias. El proselitismo y la adoctrinacidon son dos mecanismos muy recurridos por
cristianos o musulmanes, representando el 31% y 23% de la poblacién mundial. Los judios,
gue carecen de esos mecanismos aun a pesar de tener el mismo origen de creencias, sélo
representan el 0.2% (Pew Research Center, 2015).

Aspectos individuales de la religion en relaciéon a la HAH
A) Sobre el autocontrol

Desde un punto de vista evolutivo, es muy posible que diversos factores favorecieran la
capacidad de autocontrol de nuestros ancestros. Aumentar el tamafio para evitar
depredadores o la adquisicion de mecanismos termoregulatorios pudieron tener influencia
en esta capacidad (Wood & Boyle, 2016), también un mayor autocontrol pudo suponer
cocinar los alimentos y obtener los diversos beneficios asociados a esta practica (Wrangham
2009). Hay evidencias de que el aumento del autocontrol se asocia al incremento del
volumen craneal (MacLean et al. 2014), implicando una capacidad para inhibir respuestas
agresivas a favor de una conducta prosocial, una mayor tolerancia y adquisicién de otras
habilidades cognitivas relacionadas con las conductas sociales (Hare, 2017).

Asociado a la ontogenia neuronal de nuestra especie, los mecanismos de poda sindptica en
las regiones corticales estan relacionados con los procesos de autocontrol (Casey, 2015). Los
nifos, solo a partir de los 6 afios de edad, presentan mayor capacidad de inhibicién que los
simios (Herrmann et al. 2015) y los adolescentes presentan menor capacidad de autocontrol
qgue los adultos, presentando una mayor facilidad para realizar acciones arriesgadas y una
mayor aversion hacia el castigo social (Casey & Caudle 2013) . A su vez, los procesos de poda



sindptica son consistentes con el incremento de la ventana de desarrollo en los humanos
predecido por los modelos de la HAH.

La prosocialidad de las religiones suelen cultivar mecanismos que incluyen mecanismos de
autorregulacion emocional, por lo que es razonable entender el potencial que tiene la
religion para suprimir actitudes egoistas y promover el bien del grupo y la salud (McCullough
& Willoughby 2009) y aunque muchas veces las pruebas presentadas son puramente
correlacionales (Carter et al. 2012) hay evidencias de que individuos religiosos tienen
tendencia a soportar mejor experiencias negativas (Laurin et al. 2012), demuestran un
incremento en la persistencia de resolucién de tareas dificiles cuando los mecanismos de
autocontrol son anulados (Rounding et al. 2012) o suprimen respuestas neurofisioldgicas
frente a errores cognitivos (Inzlicht & Tullett 2010).

En este aspecto, la practica de la meditacién y plena atencidon (mindfulness) se asocia a una
mayor conciencia sobre los actos propios, inhibiendo la tendencia de elaboracion de
patrones de respuesta automaticos y discriminando mas eficientemente las emociones
ajenas (Quaglia et al, 2016) . Asi mismo, la repeticion, complejidad, conexiones
sobrenaturales y otros procesos cognitivos asociados a los rituales, muy extendidos en todas
las religiones, pueden estar fuertemente asociados a estos mecanismos de autocontrol
(Legare & Souza, 2014).

A pesar de que los mecanismos cognitivos asociados a las practicas religiosas no se conocen
en profundidad, muchas lineas de investigacién han encontrado correlaciones fiables entre
religiosidad y autocontrol (McCullough and Carter, 2011), hipotetizando que las practicas
religiosas pueden promover el autocontrol y comportamientos prosociales (Gervais and
Norenzayan, 2012), pudiendo encontrar una relacion con las transformaciones que predice
la HAH.

B) Sobre la experiencia mistica

Relacionado con las hormonas prosociales relacionadas desde la HAH, hay resultados
consistentes con el aumento de serotonina ligado a las prdcticas espirituales y experiencias
misticas (Perroud, 2009). Se han asociado la activaciéon de los receptores corticales de
serotonina, especialmente en los l6bulos temporales, a fendmenos alucinégenos (Newberg,
2010), de la misma manera que los psicodélicos triptaminicos como la psicobicilina y el LSD
parecen aprovecharse de los mismos mecanismos para producir alucinaciones.

Estos niveles incrementados de serotonina tiene un efecto sobre el efecto modulatorio de la
dopamina, involucrando sensaciones de euforia muchas veces descritas en los episodios
espirituales. Asimismo se favorece la liberacion de la acetilcolina, cuyo incremento mejora el
sistema atencional (Newberg, 2010). La noradrenalina también esta involucrada en estas
experiencias y es subrayada por un decremento en la estimulacion del locus ceruleus
(Perroud, 2009). El incremento del glutamato podria a su vez estimular al hipotdlamo para
que libere beta-endorfina, deprimiendo la respiraciéon y reduciendo tanto el dolor como el
miedo.

Como ya hemos citado en los bloques anteriores, la oxitocina y la arginina vasopresina se
asocian con la percepcidon de conexion social, y aunque lo determinante de su papel sigue



siendo asunto de discusion cientifica (Heinrichs et al. 2009), algunos investigadores sugieren
gue estos neuropéptidos podrian explicar estas experiencias trascendentales.

A su vez, la oxitocina se ha asociado a la actividad del nervio vago (Kok & Fredrickson, 2010),
implicado en la percepcién de la conexion social (Kemp et al. 2012). Este nervio se activa
durante las experiencias trascendentales (Kok et al. 2013) y se observé que los individuales
con una funcién éptima del mismo son mas propensos a tener experiencias relacionadas con
lo sagrado (Keltner, 2009).

También, durante este tipo de estados perceptivos, se activan partes del cerebro
relacionadas con procesos sociales, como los procesos del ToM, especulando su relacién de
estas experiencias con esos comportamientos prosociales propias de los mismos. Por lo que
aparte de la activacion de los neuropéptidos oxitocina y vasopresina acompafiados por las
alteraciones de la actividad parasimpatica y el tono vagal, podriamos encontrar el
incremento de procesos cognitivos relacionados con la percepcién mental, teoria de la
mente y mentalizacion. Ambos mecanismos llevarian a tener una mayor conexidn con otras
personas, incrementando el bienestar, la prosocialidad y la tolerancia.

En relacién con la HAH, ya sea como un potenciador de tal fendmeno o como un
subproducto o spandrel de este supuesto proceso adaptativo, vemos que los datos
aportados son coherentes con la misma, llevdndonos a cuestionar la adaptabilidad de este
tipo de mecanismos cognitivos. Si los consideramos desde un punto de vista individual, estos
comportamientos confieren mayor vulnerabilidad al individual, pudiendo entender los
mismos, en relacién a las tradiciones religiosas, como ideas que parasitan aspectos
fundamentales de la psicologia humana (Barrett, 2000), considerando a estas como un
spandrel o subproducto adaptativo. Aunque por otro lado, podria haber ayudado a
promover la cohesién grupal, aumentar la tolerancia y optimizar las relaciones sociales
(Henrich & Gil White, 2001). Adicionalmente, la capacidad de sentir gratitud parece motivar
a las personas para actuar reforzando lazos sociales (Algoe, Haidt & Gable, 2008), pudiendo
especular que los rituales que inducen experiencias trascendentales pueden haber ayudado
a facilitar la vida en comunidad (Fiske, 1992).

Varios autores afirman que el surgimiento y evolucién cultural de las religiones pudo tener
lugar en parte porque conferia algin tipo de ventaja a sus practicantes (Wilson, 2002;
Wright, 2010), por lo que estas experiencias pueden haber sido definidas por una seleccién
multinivel, aunque si ha sido Unicamente una seleccidn cultural (Atran & Henrich, 2010) o
también presenta implicaciones genéticas (Haidt, 2012) sigue siendo objeto de debate.

Conclusiones

La antigliedad y persistencia en el tiempo de las tradiciones religiosas pueden aportarnos
una valiosa informacion sobre la evolucidn adaptativa y sociocultural de nuestra especie.
Este trabajo, desde una perspectiva naturalista, ha propuesto la religion como la
manifestacion cultural de un intrincado conjunto de adaptaciones evolutivas propias de
nuestra especie, enfatizando en los elementos que han promovido las actitudes prosociales,
las cuales han favorecido la convivencia en sociedades con mayor nimero de individuos.
Desde esta visidn, la propuesta de la HAH se postula como la explicacion mas parsimoniosa
hacia diversos de los elementos presentes en las tradiciones religiosas.



Las estrategias aportadas por el conjunto de las religiones son muy diversas, surgiendo no
sélo como respuesta a las exigencias especificas de cada grupo social en su adaptacion al
medio, sino también por las complejas y exclusivas necesidades psicolégicas de cada
individuo, abarcando desde el entrenamiento de capacidades ejecutivas como el
autocontrol, propuestas enfocadas hacia el aprendizaje de normas sociales o mecanismos
cognitivos para lidiar con elementos naturales de incertidumbre, por citar algunos ejemplos.

En las sociedades occidentales modernas, a excepcién de Estados Unidos, el fenédmeno
religioso pierde adeptos, pudiendo hipotetizar que los motivos responden a la absorcién de
algunas funciones histéricas de las religiones por otros sistemas o ideologias. Por ejemplo, la
disminucion de la incertidumbre (e.g. seguridad publica, sistemas de salud...) debido a la
existencia de sdlidas instituciones publicas, los sentimientos nacionalistas en cuanto a la
pertenencia grupal o las explicaciones aportadas por la ciencia para entender nuestro
entorno, todos ellos entendidos como mecanismos que vehiculan los peculiaridades
bioldgicas propias de nuestra especie. No obstante, la necesidad de encontrar herramientas
para autorregularse emocionalmente, ya sea a través de intervenciones terapéuticas,
farmacolégicas o nuevas tendencias espirituales, continla representando una de las
necesidades bdasicas para los seres humanos y, en este aspecto, las practicas religiosas
siguen aportando una solucion interesante, especialmente por la simplicidad y autonomia de
sus propuestas.

El trabajo de la ciencia consiste en explicar cédmo funcionan y operan los mecanismos
naturales, por lo que no tiene sentido cuestionar la existencia o no existencia de Dios,
porque esa abstracciéon no deja de ser un constructo cognitivo para darle coherencia a esa
parte de la naturaleza que todavia no logramos entender. Aunque las sociedades
occidentalizadas no tienen la necesidad de usar conceptos como la sacritud, entendida como
un mecanismo de defensa hacia la hostilidad que pueden despertar algunos principios
religiosos, seria una muestra de ingenuidad pensar que esa manipulacion es algo del pasado
o explotada Unicamente por las religiones, porque también resulta un elemento esencial del
capitalismo moderno y todas las sociedades humanas. Ademads, si consideramos que la
evolucién bioldgica nos ha embaucado con el preciado orgasmo y la bioquimica del amor,
simplemente para potenciar nuestra capacidad reproductiva, quizas podriamos afirmar que
toda muestra cultural y sentimiento experimentado sobre el amor es una gran falacia, una
sencilla estrategia cultural para relacionarnos con un acontecimiento bioldgico. Por eso,
aungue el concepto de Dios pueda ser una gran falacia para algunos, la experimentacién del
fendmeno religioso es un hecho incuestionable para aquellos que lo han vivido como tal.
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