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1.1.EVOLUCION HISTORICA DE LA PSICOLOGIA DE LA RELIGIONTC  \l 2 "1.1.EVOLUCION HISTORICA DE LA PSICOLOGIA DE LA RELIGION"

W. James publicó "Las Variedades de la experiencia religiosa"
 en 1902 y S. Freud publicó "Totem y Tabú" en 1912. La obra de James se considera un punto de referencia fundamental en la historia de la Psicología religiosa desde la perspectiva cognitivista, mientras que la de Freud lo es desde la perspectiva psicoanalítica. Desde ese entonces hasta acá, se pueden sistematizar en tres grandes etapas las transcurridas por la Psicología de la Religión: la 1a. hasta 1930; la 2a.: entre el 30 y el 50; y la 3a. desde el 50 hasta ahora

PRIVATE 
A. ANTES DE 1930TC  \l 3 "A.ANTES DE 1930"

La lectura que se hizo desde la psicología a la religión a lo largo del s. XIX fue muy influida por perspectivas no psicológicas sino filosóficas, biológicas o sociológicas. En el ámbito filosófico teorizaron sobre el tema: Comte, Hobbes, Locke, Rousseau, Spencer, Durkheim, Bergson, Marx y Engels. En el ámbito biológico lo hizo Darwin y su teoría de la evolución; en el ámbito antropológico, Frazer.


Quizá de los primeros en plantear la religión desde una perspectiva psicológica empírica haya sido Stanley Hall en sus conferencias de Harvard de 1881. Allí formula muchos de los grandes temas que enriquecieron luego la reflexión y la investigación de las primeras décadas del siglo XX, como ser que la edad por excelencia de los cambios religiosos es la adolescencia, el tema de los tipos y variables que afectan la conversión, los factores en la oración y la liturgia, el conocimiento religioso del niño y otros por el estilo.  Hall fundó también el Journal of Religious Psychology. Su obra principal fue "Jesus, the Christ, in the light of psychology" (1917). Muere en 1924.


Luego, W. JAMES (1902) con su The Varieties of Religious Experience se dedica a estudiar la experiencia religiosa de la persona madura como tal. También trata de los procesos de creencia y otros factores.


El "Movimiento psicológico" que se conformó en torno a Hall y a James en Clark University empezó con la Clark School of Religous Psychology y el American Journal of Religious Psychology and Education. Esta revista se editó desde 1894 a 1911 en que cambió de nombre por el de "Journal of Religious Psychology including Anthropological and sociological aspects" y finalmente terminó de editarse en 1915. No obstante, la influencia del movimiento continuó por medio del Psychological Bulletin que empezó a publicar literatura sobre el tema de la psicología de la Religión


Partiendo de estos autores, (entre los que se encontraban también Leuba, Starbuck, Pratt, Conklin) en las primeras décadas del siglo, hubo gran interés por la Psicología de la Religión (PR) entre los psicólogos de la tradición cognitiva-social. Probablemente porque la psicología estaba definiendo su propio estatuto epistemológico y su diferencia con la filosofía y la teología.  No olvidemos que en la época de James la psicología era dada en los departamentos de filosofía. Recién estaba encontrando un lugar propio dentro de las ciencias humanas y era necesario diferenciar la "ciencia del psiquismo" de la "del espíritu o alma". Por otra parte se daba el hecho de que la psicología estaba muy interesada por lo cognitivo y la Religión y el hecho cognitivo están muy relacionados. Es por esta época (1915) que se empieza a editar otra importante revista sobre el tema: Psychology and Religion. 


En la otra opuesta del Atlántico Freud publicó su Totem y Tabú en 1912 y dando comienzo así a la otra corriente dentro de la PR: La que interpreta la religión como una proyección de la patología del individuo neurótico. A partir de Freud, sus seguidores pasan a considerar que deja de tener razón de ser un estudio independiente de la religión desde un punto de vista psicológico, puesto que el abordaje de ésta, queda subsumido por un estudio más amplio que la explica: la psicopatología individual.
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B. ENTRE 1930 Y 1950TC  \l 3 "B.ENTRE 1930 Y 1950"

La influencia de Watson (1925) y su conductismo llevó a los psicólogos a una mayor insistencia en la observación de las conductas exteriores del hombre creyente. Esos rasgos se encuentran ya en los trabajos de Allport (1934).  Pero la repercusión fundamental del conductismo sobre la psicología de la Religión es que hace perder todo interés por lo que pueda ser subjetivo y emotivo, para reivindicar como decisivo la conducta.


Es una época en que otros problemas preocupan más; y la psicología ya estaba más segura de su propia metodología y estatuto epistemológico. El psicoanálisis difunde la convicción de que la religión no es otra cosa que una neurosis, de manera que se dic por agotada toda explicación de la religión, que no fuese la de Freud. Supuesto eso, no tenía sentido estudiarla más. En adelante, parecería que la PR hubiera pasado a ser un "tabú" para los psicólogos de este período. Tal es lo que parece dar a entender Allport cuando dice:


"Hoy, los psicólogos escriben con la franqueza de Freud o de Kinsey sobre las pasiones sexuales del ser humano, pero se sonrojan y permanecen en silencio cuando se trata de las pasiones religiosas. Los modernos textos de psicología dedican, a lo más, 2 vergonzosas páginas al tema, aún cuando la religión, como el sexo, es casi un interés universal de la raza humana"


La psicología de la religión pasa a subsistir en el campo pastoral de la teología y abandona los departamentos de psicología. Así la Teología Práctica de las universidades empiezan a llamar "asesoramiento pastoral"(pastoral counseling) al uso de la psicología en el manejo de los conflictos afectivos surgidos en la tradicionalmente llamada orientación espiritual. Seward Hiltner fue uno de los lideres en este campo, así como también Rollo May. Por su parte, Paul Johnson fue el único que llegó a escribir un texto de Psicología de la Religión (1945) en el período comprendido entre los años 20 y 50.


No pasa lo mismo en la tradición analítica, en la que Freud escribe su Moisés y el Monoteísmo (1939).   Pero como ya hemos visto, la postura freudiana no es la de estudiar la religión como un fenómeno autónomo con entidad propia, sino como un subproducto de la mente patológica humana. 
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C. DESDE EL 50 HASTA NUESTROS DIASTC  \l 3 "C.DESDE EL 50 HASTA NUESTROS DIAS"

La historia de la psicología religiosa contemporánea está en gran parte determinada por la evolución de los métodos de estudios que se han ido elaborando. A principios de siglo los primeros métodos cuantitativos que se utilizaron fueron los cuestionarios (Starbuck 1897), luego fueron las escalas (Thurstone y Chave 1929) los estudios de casos (James 1902) el análisis factorial (Thurstone 1934), el semántico diferencial (Osgood 1952) y los procedimientos de escalas multidimensionales y multivariables. Con el perfeccionamiento de estos instrumentos en otros campos de la psicología se permite una investigación más contrastada y cuantitativa que antes no era posible. Pero mientras que hasta la mitad de este siglo los instrumentos que se usaron fueron fundamentalmente los cuestionarios y los estudios de casos, en estos últimos 30 años predominan las investigaciones que se preocupan de las "actitudes" religiosas.


Se vuelve a incrementar además el interés por la importancia de la religión en la vida de la gente. Se la empieza a considerar como una de las variables más importantes en la vivencia personal de los individuos.


En los años 50 dos autores y dos libros marcan un hito decisivo en la renovación de interés entre los psicólogos por la psicología de la religión. G. ALLPORT publica su The individual and his religion en el que elabora su teoría de la personalidad del creyente. En otro campo muy distinto ADORNO escribe The authoritarian Personality. En este último libro -en el que se trata del espíritu conservador y del racismo-, se muestra que hay una tendencia entre los creyentes pertenecientes a las iglesias, a ser más prejuiciados étnicamente que los no religiosos; hallazgo paradójico si se lo compara con la concepción clásica, que espera que la religión lleve al amor universal.


Uno de los temas dominantes durante este período fue la investigación de los prejuicios religiosos, y la combinación de la variable religiosidad con otras de tipo ideológico-conductual.


En el momento actual estamos en un florecimiento del interés y de la investigación por la psicología de la Religión. A partir del 50 empiezan a publicarse las más importantes revistas dedicadas al tema. En 1959 se lanza la Review of religious Research y en 1961 la Journal for the Scientific Study of Religion. Actualmente hay por lo menos 10 revistas especializadas en el tema y dedicadas sólo a ello. Entre las más importantes tenemos al Journal of Psychology and Theology (1972), Journal of Psychology and Christianity (1981) y Archives de Sciences Sociales des Religions. Ya se cuentan por decenas los libros de textos referidos a la PR. 


Como muestra de este nuevo auge de la PR, en la década del 70 la Asociación Psicológica Norteamericana creó la División 36, para todos los psicólogos interesados en el estudio y sistematización de la PR. Fue un paso de enorme importancia puesto que ha sido darle carta de ciudadanía plena a esta área del conocimiento psicológico entre las distintas especialidades de la psicología en tanto disciplina metódica y sistemática.


No se puede decir que haya ya una única teoría satisfactoria para explicar psicológicamente a la religiosidad humana. En cambio, pueden describirse variados paradigmas teóricos que, por el momento, investigan el fenómeno de la experiencia religiosa de forma complementaria, aunque no unificada.
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1.2. PRINCIPALES APROXIMACIONES Y CORRIENTES PSICOLOGICAS TC  \l 2 "1.2.PRINCIPALES APROXIMACIONES Y CORRIENTES PSICOLOGICAS "

A lo largo de la historia de la Psicología de la Religión se ha respondido desde diferentes "tradiciones" epistemológicas y metodológicas
 a la pregunta sobre la esencia del hecho religioso desde un punto de vista psicológico. Freud lo hizo en términos de la teoría del edipo; otros lo han hecho en términos de "frustración" (Reiff 1966), "confianza" (Erikson 1958) "desarrollo cognitivo" (Elkind 1970) "altruismo" (Batson y Ventis 1982), "búsqueda de control de la realidad" (Rotter 1966), "búsqueda de un mundo justo" (Lerner 1980) "teoría de la atribución" (Spilka 1985) etc. Pero todavía nadie ha logrado una explicación completamente exhaustiva y satisfactoria de este multiforme, universal y permanente fenómeno humano. Como no existe aún una teoría unificadora que dé cuenta del hecho religioso en su totalidad, las teorías existentes pueden ser clasificadas en 4 grandes tradiciones
:
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A. LA TRADICION INSTINTIVATC  \l 3 "A.LA TRADICION INSTINTIVA"

Muchos psicólogos intentaron explicar a la religión postulando que el hombre tenía un "instinto religioso". Para estos autores la religión es innata, no aprendida y tiene un origen biológico. Le Bon (1903) le llamó "sentimiento religioso"; y algunos como Trotter (1919) lo incluyeron en el "instinto gregario". Mc Dougall (1909) percibió la religión como el desarrollo del instinto de curiosidad, miedo y sujeción, más la suma de 3 emociones: admiración, asombro y reverencia.


Hoy en día el término instinto en un sentido biológico para definir el componente religioso del hombre ha caído en descrédito. Sin embargo, puede decirse que no ha desaparecido como clave de interpretación del fenómeno religioso. Cuando ciertos pensadores -como Fromm- postulan que el ser humano tiene una implícita "necesidad" de creer, o una "necesidad" de búsqueda del sentido, o la "necesidad" de búsqueda de la verdad última de las cosas, están planteando, de alguna manera, que hay un componente básico no aprendido en el ser humano, que tiene que ver con las preguntas radicales, cuyas respuestas últimas apelan a Dios como su fundamento.
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B. LA TRADICION DEFENSIVA-PROTECTIVATC  \l 3 "B.LA TRADICION DEFENSIVA-PROTECTIVA"

Dentro de la psicología la versión más popularizada respecto a la religión es que todo surge de la debilidad humana y del miedo. Habrían como dos formas diferentes de plantear esto dentro de esta misma tradición.

PRIVATE 
B.1. La necesidad de tranquilidad ante la incertidumbreTC  \l 4 "B.1.La necesidad de tranquilidad ante la incertidumbre"

 La religión para estos autores tendría una función protectora de las dificultades de la vida porque ésta es una masiva interrogante que termina en la incertidumbre final: la muerte. Según estos autores, la religión sería la búsqueda de hacer claro, cierto y seguro lo que de por sí, es incierto, inseguro e indeterminado.


Aquí habría que situar a Dewey, Royce, Bergson, Stace, y otros.

PRIVATE 
B.2. La necesidad de controlar la ansiedadTC  \l 4 "B.2.La necesidad de controlar la ansiedad"

La ansiedad producto de la culpa moral sería el motivo principal que llevaría a la creencia religiosa. En el caso de la culpa neurótica, la religión sería una razón exterior para fortalecer la duda y debilidad interior y una salida para quienes se dicen a sí mismos: "no quiero ser lo que soy".


Freud plantea que el origen de la religión está en el sentimiento del niño que ve a su padre como omnipotente. A medida que crece se encuentra con las limitaciones de su padre y ve que "Dios es el padre exaltado". El deseo del padre perdido es la raíz para la necesidad religiosa" según Freud.
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C. LA TRADICION DE CRECIMIENTO-REALIZACIONTC  \l 3 "C.LA TRADICION DE CRECIMIENTO-REALIZACION"
PRIVATE 
C.1. Religión como un crecimiento y realización globalTC  \l 4 "C.1.Religión como un crecimiento y realización global"

Estos autores ven que la religión no es una proyección en Dios de lo que el ser humano no puede realizar, sino una energía que produce cosas positivas. La fe es vista como una lucha por obtener un ideal más elevado para el hombre, para incrementar la autorrealización y una actitud positiva hacia los demás. Todo esto lleva a una integración de la personalidad, a una potencialidad de mejoramiento, de unidad, etc. La religión sería un proceso de organización del yo en torno a los valores más elevados o hacia el universo, como una realidad social y ética. Llevaría a los horizontes experienciales más amplios, al amor más elevado, a la libertad y la autorrealización más grande de la que el ser humano es capaz.
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C.2.Religión como crecimiento cognitivoTC  \l 4 "C.2.Religión como crecimiento cognitivo"

Desde un punto de vista evolutivo, Elkind (1970) ve la religión como un resultado normal del desarrollo cognitivo. Para Einstein su "religión cósmica" era la "fuerza más fuerte y noble que está detrás de toda investigación". O'Dea (1961) dice que:


"...la religión da respuestas a las preguntas que surgen respecto a lo último, en aquellos momentos en que la experiencia humana va más allá que las actitudes hacia la vida cotidiana... porque el hombre es cognitivamente capaz de ir hasta la "situación límite" para trascender las respuestas convencionales a los problemas del significado y elevar preguntas existenciales fundamentales en términos de relevancia humana"
.


Los 4 componentes o necesidades cognitivas básicas del ser humano: la de que lo importante para el hombre es que permanezca (conservación) la representación simbólica de lo inexplicable empíricamente (representación), la búsqueda de relaciones con la realidad y con los demás (relacionamiento) y búsqueda de entender la realidad (comprensión), serían las que son satisfechas por la religión. De ahí que Elkind (que retoma a Piaget en cuanto a esos 4 componentes) considere que las respuestas religiosas son parte del desarrollo cognitivo normal del ser humano.


Para autores como Angyal, de la misma manera que la religión puede concebirse como producto de la debilidad humana y de su deficiencia, también puede explicarse como "una actitud de participación en la significación del orden cósmico"
. Para Adler (1964) la posibilidad y la realización se manifiestan en un sentido más general cuando leemos que la "idea de Dios... corresponde mejor al campo desconocido de la búsqueda humana de la perfección"
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D. TRADICION SOCIALTC  \l 3 "D.TRADICION SOCIAL"

Tiende a ver la religión como un hábito social. La religión se perpetúa simplemente porque es enseñada como tal a los hijos en el hogar y luego es reforzada por la sociedad a través de la celebración de los nacimientos, matrimonios, y muertes. Entre estos autores podríamos citar a Durheim en el sociologismo y a Skinner en el conductismo.
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1.3. LOS PRINCIPALES ESTUDIOSOS DE LA RELIGIONTC  \l 2 "1.3.LOS PRINCIPALES ESTUDIOSOS DE LA RELIGION"
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A. WILLIAM JAMES (1842-1910)TC  \l 3 "A.WILLIAM JAMES (1842-1910)"
PRIVATE 
A.1.Datos relevantes de su biografíaTC  \l 4 "A.1.Datos relevantes de su biografía"

Su familia proviene de un ambiente intelectual de Massachussets y su padre tenía importantes relaciones con pensadores de la época.

a. Ambiente religioso-teológico. Su padre era ministro presbiteriano con un trasfondo puritano. La tradición presbiteriana ve a la naturaleza humana en perspectiva calvinista, o sea, como intrínsecamente mala. Desde pequeño a James se le habrá enseñado a "odiar" su propio yo, "hechura sólo del pecado". 


En el campo teológico fue influido por J.Elgwood, un pensador muy conservador a quien estudió su enfoque religioso y de esa manera adquiere una versión un tanto parcial de la teología.


Eclesialmente hay que señalar la influencia de William Channing, un ministro unitario muy famoso. El Unitarismo no cree en ningún dogma sino en la bondad del ser humano y en la beneficencia mutua de unos y otros. Al unitarismo no importaba el contenido de lo que cada uno cree sino en la actitud benevolente respecto a los demás. Esta concepción induce a James a ver la religión como filosófica. El unitarismo, como corriente, fue una reacción contra la revolución industrial, el anglicanismo y el puritanismo. Pero Ralph Waldo Emerson, en particular, era un unitarista romántico que seguía a Plotino y sostenía que todos estamos en contacto con lo divino. Emerson reaccionó contra la revolución industrial y desarrolló un sistema de personalidad determinada por los "tipos". Es importante por su categoría de auto reverencia y auto confianza. Al ser amigo del padre de William James  ejerció, sin duda, gran influencia en su hijo.


James nunca perteneció a ninguna religión. Su vivencia religiosa se alimentó siempre de la experiencia individual. Luego sostendrá que la fundación de toda religión está basada en la experiencia individual. Pensó sin embargo que la experiencia religiosa en sí misma era inabordable. Cronológicamente, el primero que influyó en él fue su propio padre.

b.
Trasfondo filosófico-epistemológico. W.James fue influido por Chauncey Wright, un gran matemático y primer gran filósofo de la ciencia. El positivismo del siglo XIX, con su tesis de que la ciencia es el  único valor y que la metafísica es una fantasía ya que no puede ser abordada por un método científico, tiene también mucha influencia en la perspectiva que adopta James con respecto al método científico. El Positivismo sostenía que la existencia de Dios, los valores, o la inmortalidad, no podían ser probados sino que eran "sentimientos" subjetivos. Como veremos, los "sentimientos" tienen mucha relevancia en el sistema teórico de W. James. 


 El encuentro con Wright le abre la perspectiva positivista que le lleva a entrar en crisis desde el punto de vista religioso y a preguntarse quien de los dos tenía razón, o su padre o Wright. También será de enorme importancia en la vida de James, su amistad con Charles Saunders Pierce, que fue el fundador del pragmatismo. Este, que era su amigo, de alguna manera le trasmite que Wright tenía razón.  


De la confluencia entre pragmatismo, unitarismo, positivismo, calvinismo y de su propia experiencia religiosa, parece gestarse un sistema teórico muy propio de él al que ahora desarrollaremos.
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A.2.Sus postulados principales.TC  \l 4 "A.2.Sus postulados principales."
1.
En primer lugar afirma la normalidad de la conducta religiosa, y la considera como una característica típica del comportamiento humano, del cual constituye una importante función. Dice al respecto:


"Dejándolas aparte y limitándonos a lo que es común y genérico, observamos, en el hecho de que la persona consciente es secuencia de un yo más amplio a través del cual llegan las experiencias de salvación, un contenido de experiencia religiosa positivo, que me parece, es literal y objetivamente verdadero"
 


2. Abrió el camino a una consideración desapasionada ante la religión: por los frutos se la conoce. Para James lo decisivo no es llegar a probar la existencia o no de Dios, sino ver los frutos en el individuo. Ello sería la prueba del valor de lo religioso en el ser humano. No le importa ver el origen de la religión sino el resultado que ésta produce en el individuo. Si la religión  introduce, de hecho, características positivas para el ser humano, merece respeto y atención. 

3. Su definición de religión es vaga y poco específica. Considera que nuestra vida se vuelve profunda cuando admitimos preguntas sobre el destino individual y todo lo que ello implica. Nuestra responsabilidad individual frente al propio destino es un asunto religioso para James. 


"...la religión...querrá significar los sentimientos, los actos y las experiencias de hombres particulares en soledad, en la medida en que se ejercitan en mantener una relación con lo que consideran la divinidad" (p.34). "Debe haber algo solemne, serio y tierno en cualquier actitud que denominemos religiosa"(id.p.39). 

4. Para James la experiencia individual religiosa tiene primacía y es la verdadera. WJ fue el primero en separar la experiencia religiosa de toda vinculación eclesial
. De ahí que cuando él habla de religión se está refiriendo a esta religiosidad subjetiva, interior y personal. Su validez como conocimiento, es tan importante como la científica, o aún más, porque conserva el sentido, la riqueza y el valor de la realidad para el ser humano. Cuando el se refiere a religión se está refiriendo a la experiencia y conductas de unos individuos determinados en la medida que se ven a sí mismos en relación con lo divino. 

5. Para él lo decisivo en la experiencia religiosa son los sentimientos. 


"Verán también qué cosa más intensamente apasionada puede ser la religión en sus vuelos más elevados. Como el amor, la ira, la esperanza, la ambición, los celos; como cualquier otra impaciencia o pulsión instintiva, añade a la vida una fascinación que no es racional ni lógicamente deducible de ninguna otra cosa. Esta fascinación, que llega como un regalo cuando llega... es o no es para nosotros; y hay personas que no pueden estar poseídas por la fascinación, como tampoco pueden enamorarse de una mujer determinada por un simple mandato. De este modo, el sentimiento religioso constituye una adición absoluta a la esfera de la vida real del sujeto, proporcionándole una nueva esfera de poder... Si la religión ha de significar alguna cosa definida, me parece que habríamos de asumirla como si significase esta dimensión emotiva añadida, ese temblor entusiasta de adhesión, donde la moralidad, estrictamente dicho, sólo puede inclinar la cabeza y asentir...Este tipo de fruición en lo absoluto y eterno es lo que encontramos solamente en la religión. Difiere de toda alegría corporal, de todo gozo del presente, por ese elemento de solemnidad y es cosa difícil de asumir de manera abstracta, pero por algunas de sus características son bastante patentes"


De ahí que los pensamientos no pueda producir experiencia religiosa de felicidad, expansión, vida intensa; sólo son una segunda instancia de la conducta religiosa. Lo racional asegura una continuidad histórica-social de la religión, pero lo afectivo emocional sería lo que le da su experiencia genuina, al mismo tiempo que es la base del arte, del amor, de la generosidad. La forma religiosa de aproximación a la realidad, es tan válida como la científica, más aún, es menos abstracta y más directa que el conocimiento empírico.


6. La "experiencia" religiosa es sobre la que se funda la religión, y la que produce sentimientos religiosos en el individuo. A su vez, estos sentimientos producen frutos, a los que hay que ver en la práctica del individuo o en la sociedad. Esos frutos consisten -para James- en una felicidad interior, en un sentido del equilibrio y gozo que se traduce en una praxis de generosidad, de fortaleza, ecuanimidad, pureza, ascetismo, obediencia, pobreza, los sentimientos democráticos y humanitarios. Para James, la experiencia religiosa ha estado conectada a lo largo de los siglos más con la alegría que con el temor. Ha tendido más a expandir y renovar la personalidad que a lo contrario; a dar significado a las cosas más sencillas de la vida que a quitarles el sentido.


"La religión incluye también las características siguientes: 4.Un entusiasmo nuevo que se agrega a la vida en calidad de un don o presente, tomando la forma de encantamiento lírico o llamada a la honradez y al heroísmo. 5.Una seguridad y sensación de paz, y, en relación con los demás, una preponderancia de sentimientos amorosos"
 "Los impulsos del amor, la devoción, la confianza, la paciencia, el coraje, hacia los que las alas de la naturaleza humana se extienden, provienen de ideales religiosos"

7. James examina el fenómeno religioso a partir de los hombres "claves", los hombres religiosos prototípicos que serían los santos y los profetas
. Llega a la conclusión de que su piedad, su amor por otros, su sentido de veracidad (que se traduce en humildad), su paz interior y su desprendimiento de lo material, les lleva a una experiencia de libertad que no tienen las personas corrientes. Según James, la religión personal vista desde la perspectiva de los santos, ocupa un lugar privilegiado en la historia humana. 

8. Para James toda religión sigue los cuatro paradigmas de: 1. rendirse al sentimiento de que una determinada "realidad" religiosa, es la verdad. 2.ese sentimiento, de alguna manera hace caer en la cuenta de que el ser humano tiene incompletez y partición, y que puede experimentar liberación a partir de experimentar unión con ese Poder. 3. que la potencia trascendente permite la liberación o la salvación como un regalo y no como un derecho  

9. La experiencia religiosa "fuente" (especialmente la que se da en los santos) es una experiencia mística. Estos estados son inefables y pasivos. Son también estados de conocimiento pero no de tipo intelectual. Nos iluminan la experiencia como proviniendo desde fuera de nosotros. Y producen reconciliación y unificación personal; a la vez que iluminan y dan sentido a todos los componentes de la realidad
.

PRIVATE 
B.  S. FREUD
B.S.FREUD"
 (1856-1939)

PRIVATE 
b.1. Datos relevantes de su biografía TC  \l 4 "b.1. Datos relevantes de su biografía "


Meissner señala que hay tres dimensiones de la historia personal de Freud que son importantes a tener en cuenta con respecto a su postura frente a la religión: la religiosidad de su familia, su actitud supersticiosa y su miedo a la muerte.


Los padres de Freud eran creyentes judíos, pero no muy practicantes. Su padre, Jacob, era un estudioso de la Torá, pero la resolución a sus problemas vitales no parecían estar demasiado influidos por su religiosidad sino más bien por su filosofía. Su religiosidad parecía estar compartimentada y separada del resto de su vida. Su hijo Sigmund recibió clases de hebreo desde la edad de 7 a 13 años.


Por otra parte, es conocido el hecho de que desde el nacimiento hasta los dos años y medio fue cuidado por una niñera católica que frecuentemente lo llevaba a los servicios religiosos. Al parecer, esta niñera le habría hablado a Sigmund respecto al infierno, la condenación y la salvación por medio de la obediencia. Cuando su madre todavía estaba en cama, luego de haber dado a luz a la hermana de Freud, la niñera fue descubierta en un robo, y despedida por sus padres. Algunos biógrafos consideran que esta temprana desilusión tiene mucha relación con el resentimiento que siempre tuvo Freud contra la religión en general y contra el catolicismo en particular.


La superstición de Freud es también un hecho muy señalado por los biógrafos. Su permanente inquisición por el significado de ciertos números: el 17,  41, 51, 61, 81 y medio. Esto estaba en conexión con su miedo a la muerte, a la que esperaba que se produjese según el simbolismo profético de dichos números aplicados a él. 


Concluye al psicoanalista Meissner que


"Hay poca duda que la visión de Freud de la religión, que fue constante desde sus primeros escritos hasta las páginas finales de Moisés y el Monoteísmo, reflejan a cada paso fuerzas psicológicas profundas de conflictos no resueltos en el interior de su economía psíquica. El racionalismo de Freud y su increencia agnóstica no fueron libres del conflicto y residían en poderosas motivaciones subyacentes. Su naturaleza supersticiosa y sus inclinaciones místicas fueron asuntos de significativa dificultad para él, a los cuales trató de negar y superar pero que nunca fueron adecuadamente analizadas o resueltas. Su miedo a la muerte fue quizá el ejemplo más claro de su tendencia supersticiosa, que lo atrajo primero a Flies, luego a Jung(...)En ambos casos, parece claro que las tendencias místicas no resueltas de Freud, han sido proyectadas y tratadas, en parte, de una forma externalizada (...) Freud nunca se liberó a sí mismo de este arraigado enredo con sus conflictos asociados, y en última instancia, lo que él nos enseñó acerca de la religión, de la experiencia religiosa y de la fe, debe ser entendido en el contexto de estos inconscientes conflictos, y del rol que su pensamiento jugó para tratarlos."

PRIVATE 
b.2. Postulados principales de su pensamientoTC  \l 4 "b.2. Postulados principales de su pensamiento"

Teniendo en cuenta el balance que acabamos de citar, hecho por un psicoanalista de la talla de Meissner, creemos que el análisis de los postulados fundamentales de Freud, deben ser considerados en el contexto biográfico en el que se gestaron.  Dada la importante influencia que sigue teniendo el pensamiento de Freud en amplios sectores de la Psicología actual y especialmente en el Río de la Plata, el estudio pormenorizado de sus obras será objeto de un extenso desarrollo en otro lugar de este mismo texto
.

PRIVATE 
C. G. W. ALLPORTTC  \l 3 "C.G.W.ALLPORT" (1897-1967)


La obra más importante de Allport para conocer su pensamiento respecto a la religión es "The individual and His Religion" (1950)
.


Al igual que James, Allport no comparte los prejuicios pseudo científicos de que toda religiosidad es patológica, y que la religión es propia de estructuras inmaduras e incompletas. Su interés se dirige a la religiosidad de las personas maduras:


"La razón para no insistir más en la función que la religión juega en las personalidades neuróticas e infantiles es que busco trazar el curso completo del desarrollo religioso en la persona madura y productiva. Me ocupo de la psicología no de psicopatología de la religión. La función neurótica de las creencias religiosas, su ayuda para 'escapar de la libertad', se encuentra fácilmente, tan comúnmente que los oponentes a la religión ven sólo esta función y declaran que dominan toda vida que acoja un sentimiento religioso. Estoy en desacuerdo con esta manera de ver las cosas."

1. Su noción de religiosidad madura es:


"La predisposición, construida a través de la experiencia, a responder favorablemente, y de determinadas maneras habituales, a objetos o principios que el individuo considera como de última importancia en su vida, y como teniendo que ver con lo que él considera como permanente y central en la naturaleza de las cosas"


Este sentimiento se refiere nada menos que a dar sentido a todo y es central en la realidad. El sentimiento religioso maduro provee de una confianza hacia adelante que permite en cada etapa de desarrollo, relacionarse significativamente con la totalidad del ser. La religiosidad tal como la entiende Allport es un intento de estar en contacto y armonía con la realidad y con su Creador, encontrando un contexto amplio en el cual vivir con sentido último.

2.
Para él el origen de la experiencia religiosa reside en la inquietud que el hombre descubre frente a sus propias limitaciones y en la necesidad de encontrar un significado global, que dé a la vida una perspectiva unificadora y totalizante. 


"De acuerdo con Spranger, la intencionalidad religiosa (mejor es decir la suma de todas las intencionalidades religiosas implica un deseo por una armonía total, significando esto los esfuerzos sucesivos del individuo para completar lo incompleto, perfeccionar lo imperfecto, conservar todos los valores eliminando los desvalores, encontrar permanencia en el lugar de la transitoriedad. Desde este punto de vista el valor religioso puede encontrarse solamente en el objetivo místico de la unicidad"

Lo característico de la experiencia religiosa -y más aún, de toda conducta humana- no sería la motivación que le dic origen, sino las motivaciones que la mantienen con consistencia a lo largo de la evolución biográfica. Con esto se opone diametralmente al planteo freudiano de que la religión solo debe explicarse por la motivación que le dic origen. Según él se puede afirmar que tanto la creencia como la increencia pueden tener orígenes afectivos y dinámicos.  Pero el origen del sentimiento religioso de un individuo no me dice nada acerca de la validez actual de la creencia en la economía de ese individuo.

3. Para él hay muchos factores que intervienen en el origen de toda religión, no existe un único origen como puede ser la represión de la sexualidad:


"Las raíces de la religión son tan numerosas, el peso de su influencia en las vidas de los individuos tan variados, y las formas de interpretación racional tan sin fin, que la uniformidad del producto es imposible. Sólo con respecto a ciertas funciones biológicas básicas los hombres se parecen entre sí. En los aspectos más elevados de la personalidad, el carácter único de la organización resulta claro. Y desde el momento en que no hay sector de la personalidad del sujeto de más complejo desarrollo que el sentimiento religioso, es precisamente en esta área, que podemos esperar las mayores divergencias resultantes....  la única e inquietante verdad es que hay tantas variedades de experiencia religiosa como mortales sobre la tierra"

  Entre los factores que G.Allport menciona, están: a. deseos orgánicos: seguridad, etc. b. temperamento: el natural pesimismo u optimismo del sujeto. c. deseos psicogénicos y valores espirituales: Las personas son curiosas y sitúan el conocimiento fuera de ellas, llamándole verdad o justicia. Estos son valores que la gente quiere ver florecer. d. La búsqueda de significado. Este es uno de los orígenes más comunes del pensamiento religioso, puesto que las personas buscan entender el sentido de las cosas e. la cultura: es decir, la conformidad a la cultura, especialmente en la infancia, cuando las doctrinas y los rituales son aceptados sin crítica.


Pero Allport es muy categórico al afirmar que el asunto del origen de la religión no es el más importante, ya que las influencias anteriores sólo serían elementos de la conformación evolutiva de la experiencia religiosa. Pero lo que luego hay que ver son los "motivos" que hacen que esos elementos se mantengan o no en la experiencia espiritual individual. De ahí que haya que decir según Allport, que hay tantas experiencias religiosas como individuos.

4. Su función en la personalidad madura. Para Allport -cuyo sistema teórico se centra en la religiosidad madura, no en la patológica-, la religión es un factor propulsor de la personalidad, puesto que le permite al individuo canalizar su intencionalidad de encontrar significatividad a toda su experiencia vital. La religiosidad impulsa y dirige la experiencia humana. No implica escaparse de la realidad sino lo contrario. De ahí que para este autor, la religiosidad sea un factor claramente saludable para el hombre; es decir, un componente positivo de la salud mental humana puesto que se inserta en el conjunto de estructuras que orientan la madurez de la personalidad insertada en el mundo.


No ve que la religión sea originada en la represión o sublimación de la sexualidad, puesto que piensa que está presente cuando no hay represión de la sexualidad. Tampoco piensa que lo inconsciente sea lo que permita aclarar cual es la naturaleza del fenómeno religioso.

5. La intencionalidad religiosa y psíquica. A diferencia de James, lo característico de la perspectiva allportiana es la importancia que le da a los componentes cognitivos en el proceso de la experiencia religiosa. 


"Se sigue que la religión subjetiva, tal como todo sentimiento normal, debe ser visto como una mezcla indistinguible de emoción y razón, sentimiento y significado. Cuando los estudiamos no tratamos ni con la racionalidad ni con la irracionalidad, sino más bien con una postura de la mente en la cual la emoción y el pensamiento lógico se funden. Es infortunado que no tengamos una palabra para designar esta fusión cognitiva-afectiva. El único término que se aproxima es el de sentimiento, no obstante connota más emoción que significado"


Sin embargo, también aclara que:


"Sin emoción y valores asumidos uno no puede construir un sistema de fe en torno a él. Similarmente, a menos que un individuo se mueva por evidencias de la inteligencia e intenciones en el universo, no tomará el argumento teleológico como soporte de su fe, porque no contestaría cuestiones vitales para él... Habiendo creído primero en el objeto, debido a relación intencional que está establecida con él, continuamos normalmente haciéndolo si hay un refuerzo independiente. Percepción sensorial y razonamiento provee ese soporte"


Según Allport para entender la experiencia religiosa hay que entender primero la intencionalidad humana
.


"Mi opinión es que poco progreso se puede hacer en la comprensión de la religiosidad del individuo sin la ayuda precisa de ese concepto"

 La intención se refiere al hecho de que nuestra vida mental consiste en actos mentales. El objeto intencional siempre está necesariamente involucrado en cada acto del entendimiento. Las personas siempre están tratando de hacer algo con relación a los objetos que ellos piensan. Están comprendiendo, comparando, juzgando, aprobando, etc. En términos de intencionalidad, un sentimiento es visto como una fuente dinámica de intenciones dirigida al cumplimento de los valores de ese sentimiento. Un sentimiento maduro, no tiene su origen en fuentes inconscientes sino que es el resultado de mucho pensamiento consciente. Allport considera que la intención de una meta siempre está presente como una idea. A veces el objeto es visto como existiendo en el exterior. 


Otra característica de la intención es su tendencia al futuro. Es imprescindible que sepamos lo que el sujeto intenta encontrar, para entenderlo a él. Y una cierta idea del objeto siempre está presente en la mente del sujeto. 


La experiencia religiosa tendría su estructura de funcionamiento en esta característica del psiquismo humano que permite conocer la naturaleza del fenómeno religioso de una manera mucho más profunda que la conducta. Esto se debería, para Allport, a que la actividad de la mente hacia un objeto religioso es lo que siempre está presente, pero no necesariamente lo están las conductas.  Según él esta inseparabilidad entre el objeto valorado y la intención del sujeto es lo que puede llamarse fe. En el caso de la intención religiosa el individuo lo que busca es la realización más plena de sus valores religiosos. Para Allport la fe es pues una relación intencional con (o una intención-a) un objeto religioso valorado por la mente. Por eso un objeto religioso sin soporte racional y sin ninguna percepción sensorial puede volverse ilusión.


"La fe es básicamente la creencia de un individuo en la validez y la alcanzabilidad de un determinado objetivo (valor).  La meta es establecida por los deseos. Los deseos, sin embargo, no son solamente empujes desde atrás (drive ridden).  Ellos incluyen condiciones complejas de orientación hacia el futuro tales como anhelo de un mundo mejor, de la propia perfección, de una relación completamente satisfactoria con el universo... Es esta inseparabilidad de la idea del fin respecto al proceso de esfuerzo, lo que llamamos fe"

6. Los componentes de la intencionalidad religiosa.

a.  La conciencia moral en general es un proceso que controla a los impulsos en relación con nuestras metas a largo plazo y con la consistencia de nuestra imagen de sí mismos.  Es una guía en la determinación de los valores del individuo en relación con la realidad, tal como él la concibe y no, en relación con los "debes" de sus padres. De ahí que la conciencia moral sea una "voz" que habla ahora y funciona autónomamente respecto de sus raíces infantiles. La conciencia religiosa de culpabilidad aparece cuando vamos contra nuestros sentimientos. La culpa sería el sentimiento de haber violado un valor religioso. La conciencia nos indica si nuestras acciones están de acuerdo con nuestros valores. Se la percibe cuando la integridad de nuestro sentimiento religioso es amenazado por nuestra conducta. De ahí que para Allport una conciencia moral-religiosa madura sea tenida en cuenta en orden a la seguridad de la unidad mental que ha resultado por un lado de nuestros impulsos y por otro de nuestras aspiraciones. Para Allport, decir que la conciencia moral-religiosa actúa por temor al castigo es no entender su realidad. Para este autor, la conciencia religiosa tiene que ver más con el amor y la intención que lo motiva, que con el temor.

b. Para Allport la oración es el enfoque de la intención religiosa en su objeto buscado y no necesariamente para conseguir algún favor
. 

c. Los rituales serían los símbolos que tienden a compartir las intenciones religiosas comunes y a expresarlas fuera del individuo

D. Las doctrinas o las teologías serían los intentos de formular mejor las intenciones religiosas de un determinado grupo o tradición.

7. La religiosidad patológica. La neurosis como hecho psicológico tiene que ver con una actitud extremadamente egocéntrica, que sería exactamente lo contrario de una religiosidad madura, para Allport. La obsesión religiosa patológica es más bien la consecuencia de un desequilibrio psicológico que causa de este. La personalidad religiosa madura distingue perfectamente las promesas ilusas de las reales. Más aún, el no creyente que está convencido de que vamos irreversiblemente hacia una tierra y humanidad feliz no es más realista que el creyente religioso. El optimismo intrínseco del creyente religioso forma parte del psiquismo humano que cada vez que actúa en la realidad hace de hecho un acto de confianza en que esa realidad es amigable.


La vinculación con las figuras paternas -como lo plantea Freud- para explicar el sentimiento religioso, es algo que no responde satisfactoriamente a la realidad. Para Allport puede darse tanto la vinculación al padre como la hostilidad al padre; así, en creyentes como no creyentes. Un creyente no religioso (Ej. Quien se confiesa ateo) puede hacerlo también teniendo una vinculación patológica a su padre o un rechazo por él. De ahí que para Allport esta variable no sea realmente decisiva para entender la religiosidad y considerar que la religión siempre deba ser tomada como superestructura de una neurosis irracional, sería un error científico. Cuando el sentimiento religioso ha desarrollado una "filosofía de la vida" que dirige la conducta y da sentido razonable a la vida no se puede decir que eso esté basado en elementos irracionales reprimidos. Sin embargo cuando la religión es una cobertura de egocentricidad entonces, tendría elementos neuróticos, puesto que serviría como defensa contra la ansiedad y como seguridad para la ventaja personal. En este tipo de personas, la religión no es una necesidad básica sino que sirve a otras necesidades tales como seguridad, status, autoestima. Tal tipo de religión no debería ser tenida como verdadera, según la concepción de Allport.

8. La religiosidad madura. Es decisiva la diferenciación que hace Allport entre dos tipos de religiosidad claramente incompatibles entre sí: la interna o intrínseca y la extrínseca o externa. Mientras que la primera es la saludable, la segunda es la que se deriva de las necesidades infantiles de consuelo, seguridad, etc. Tiene una visión utilitaria de la vida, es auto protectora, e interesada en sí misma a expensas de los demás. La religión extrínseca no vale por sí misma sino que es un medio para satisfacer otras necesidades, un instrumento para obtener soporte social o tranquilidad. Es la que engendra dogmatismo y prejuicios sociales en contra de otros grupos que no pertenecen a la misma religión.


 La religión intrínseca por el contrario, está en el ámbito de las "disposiciones cardinales" que constituyen la característica típica de una personalidad que tiene una concepción unitaria de la vida, lo cual es esencial para una personalidad madura. Dicha unificación de la vida no sólo la da la religión, sino cualquier grupo sistémico de valores de tipo secular. Cuando se da la religión intrínseca el sujeto no depende de los grupos sociales sino de su propia opción por lo religioso. No se daría exclusión en el mandamiento del amor para los de este tipo de religiosidad, de ahí que correlacione negativamente el prejuicio racial o religioso y el fanatismo dogmático. Todas las necesidades están subordinadas a la necesidad religiosa fundamental. El amor, la humildad y la compasión son incorporados como valores propios.

9. Las características de la religiosidad madura son
:

1. la diferenciación de sentimientos religiosos cada vez más ricos
. Implica que el individuo sabe discriminar los sentimientos que tiene respecto a la divinidad, la iglesia, la doctrina religiosa, los demás, el comportamiento moral, social, etc. Al mismo tiempo que los sentimientos religiosos son centrales en su vida, es capaz de tener sentido crítico frente a ellos. Es en las personas de sentimientos religiosos no diferenciados que se pueden encontrar reacciones de prejuicios raciales, dogmatismos exclusivistas, valores ego o etnocéntricos, etc.

2. la experiencia religiosa es dinámica. La autonomía progresiva de la experiencia religiosa cada vez se basa más en motivaciones autónomas aún cuando en un principio haya partido de motivaciones sociales o biológicas. Es propio de la persona religiosa madura que el dinamismo de la religiosidad sea independiente de sus orígenes. Sus motivaciones religiosas no están al servicio de otras zonas de su personalidad sino que, al contrario, hacen de guía para esos otros aspectos.

3. la consecuencialidad ética. El sentimiento religioso lleva a transformar el carácter de las personas y a que haya una coherencia ética entre lo creído y lo hecho.

4. el carácter totalizador.  El sentimiento religioso busca abarcar toda la realidad en un conjunto unificado de sentido o de filosofía de la vida
. De esa forma el sentimiento religioso es más amplio que ningún otro. Los sentimientos se consideran de importancia última en la vida de uno y se ven como centrales y permanentes en la realidad
. Están conectados con el hecho de dar sentido a todo y con la apertura a todos los hechos y valores; de ahí que el sentimiento religioso sea rector o eje dominante en la conducta humana madura, y haga de crítica a todos los demás valores y creencias que se van incorporando a la personalidad de una forma diferenciada y armónica.

5. el carácter integrador de lo religioso como lo que armoniza a toda la personalidad. Lo religioso actúa a manera del boceto de un tapiz. Así como el tapicero necesita un boceto básico a partir del cual cada color y cada objeto luego se va insertando, el sentimiento religioso ofrece una confianza básica que permite al individuo enfrentarse significativamente con toda la realidad e ir insertando sus desafíos con armonía en su personalidad
.

6. carácter heurístico. Esto significa que la persona asume ciertas creencias como hipótesis a las que luego va comprobando o invalidando en fases sucesivas de desarrollo y enriquecimiento
. La creencia religiosa se considera base válida para interpretar la realidad hasta tanto no se encuentre uno que sea mejor y más totalizante. La fe actúa pues como una hipótesis hermenéutica de la realidad. Vivimos nuestra vida desde la probabilidad, no desde la comprobación científica. Tenemos fe en que viviremos la semana que viene y eso nos permite interpretar nuestros hechos de acuerdo con eso. La fe asume el riesgo de la probabilidad que es el mismo esquema que utiliza el científico al avanzar en su conocimiento. El creyente, -según Allport- sabe que el ser supremo es incomprobable pero basado en la probabilidad opta por creer cuando encuentra que la energía y los valores fundamentados por la fe, son profundamente plenificadores para el ser humano. El creyente sabe que su fe se basa en una probabilidad y conoce también la duda y las razones para dudar. Pero prefiere su apuesta y sabe que su fe es una apuesta. Una convicción de fe así, no puede considerarse nunca una ilusión.


Piensa Allport que la apuesta por valores humanos, ya sean los del amor o los de las metas u objetivos políticos, siempre están basados en la probabilidad, y no pueden ser hallados por la ciencia. De ahí que el hombre religioso maduro ve a la ciencia como un conocimiento más estrecho y limitado que aquel que puede responder a las preguntas verdaderamente importantes para el hombre. La dimensión intelectual del hombre y su conocimiento científico parecen insuficientes y débiles para responder a las dificultades básicas del ser humano como son el sentido de la vida, la manera de ser felices, la forma de organizar una sociedad y los valores morales preferibles.

PRIVATE 
D. C. G. JUNGTC  \l 3 "D.C.G.JUNG" (1875-1961)


El interés de Jung por la Religión es enorme. No hay obra de Jung en la que el tema no esté presente, pero las principales en que lo trata son: "Cambios y símbolos de la Libido" (1912), "Significado del Padre para el destino del individuo" (1909), "Psicología y alquimia" (1944), "Psicología y Religión" (1938). "Respuesta a Job" (1952)

PRIVATE 
D.1. Su idea del psiquismo humanoTC  \l 4 "D.1.Su idea del psiquismo humano"


Para Jung, el psiquismo está conformado por dos niveles: el consciente y el inconsciente. En el consciente se encuentra el Yo (imagen consciente de la propia individualidad) y la Persona (imagen consciente de la personalidad social en tanto propia). En el inconsciente se encuentra la Sombra (imagen inconsciente de la propia individualidad) y el Animus-Anima (imagen inconsciente del otro sexo).


Toda personalidad está dinamizada por la flexibilidad que se entabla entre estos dos niveles con sus cuatro funciones fundamentales (pensamiento, sentimiento, sensación, intuición) y las dos actitudes fundamentales (extroversión-introversión)


Es fundamental el inconsciente colectivo que constituye el patrimonio psíquico y cultural de la especie. 


"En el se encuentran los arquetipos que son estructuras fundamentales de la experiencia psíquica, predisposiciones a revivir las esenciales experiencias de la especie humana, modelos en los que se especifican las diversas etapas de la madurez psíquica. El arquetipo se manifiesta en una variedad de símbolos que son universales en el tiempo y en el espacio; otros símbolos se reagrupan significativamente en mitos, que representan la vivencia de la experiencia psíquica"


Entre los arquetipos más importantes está el Selbst (el se) que es la imagen arquetípica-simbólica de la plenitud de madurez psíquica, en el cual se armonizan el Yo y la Persona, la Sombra y el Animus-Anima, el Inconsciente personal y el Colectivo, el Consciente y el inconsciente, entre pensamiento, sentimiento, sensación e intuición, introversión y extroversión.


El Selbst (arquetipo de madurez) sólo puede ser "actualizado" o "realizado" por medio de una experiencia simbólica o mítica. El símbolo o el mito es pues la mediación entre el arquetipo y la realidad, imprescindible para que el individuo pueda alcanzar su plenitud. El arquetipo re-viste a la realidad dándole un sentido, un significado. Sin la actualización del arquetipo que da significado a la realidad del individuo sobreviene la neurosis o el trastorno psíquico.


Esa actualización del arquetipo se puede hacer de muy diversas maneras. La terapia tiene esa función. La experiencia religiosa actúa de la misma manera para Jung.

PRIVATE 
D.2. La concepción de lo religioso en el psiquismoTC  \l 4 "D.2.La concepción de lo religioso en el psiquismo"

La definición que hace Jung de la religión es:


"lo que Rudolf Otto llamó acertadamente el "numinosum", es decir, un efecto o existencia dinámicos no causados por un acto arbitrario de la voluntad. Por lo contrario, se apodera del sujeto humano y lo dirige, convirtiéndolo así más bien en su víctima que en su creador"


Para Jung, entre los arquetipos más decisivos están los religiosos:


"La imagen arquetipo de Dios está presente en todas las culturas. No proviene de las experiencias psíquicas del individuo, como proyección de la experiencia paterna, sino que al revés, la relación con el padre terreno adquiere un significado religioso propio porque preexiste un modelo, una disposición hereditaria, una estructura universal de la Paternidad Divina. Dios es como una impronta dejada en el psiquismo que reviste diversas experiencias humanas proporcionándoles un significado religioso"


En 1938 Jung afirma que el Selbst se identifica con el arquetipo Dios. De ahí que conquistar una madurez psicológica sea simultáneamente adquirir una madurez espiritual y religiosa. Y a la inversa, no hay enfermo mental que no tenga problemas de identidad religiosa. Todo problema de desintegración religiosa lleva consigo cierto grado de inmadurez psíquica. Una activación religiosa, por el contrario, disminuye la enfermedad mental. Para Jung hay una estrecha interacción entre activación del arquetipo religioso y el del Selbst.


Jung no pretende demostrar que Dios existe ontológicamente sino solamente que en el psiquismo humano existe una imagen arquetípica esencial para la madurez-equilibrio del individuo y que corresponde a lo que el creyente llama Dios y afirma que existe fuera del psiquismo.

PRIVATE 
E. ERICH FROMMTC  \l 3 "E.ERICH FROMM" (1900-1980)


Fromm se refirió al tema de la psicología de la religión en diversas obras suyas
  Pero dedicó una específicamente a tratar este tema, a la que tituló: "Psicoanálisis y Religión"(1967)
. El interés de Fromm por la Religión puede decirse que es contraponerse a la simplificación del problema, tal como ha sido planteado por algunos autores:


"Si yo me dedico a discutir nuevamente el problema de la religión y el psicoanálisis en estos capítulos, es porque quiero demostrar que el establecer alternativas de oposición irreconciliable o identidad de interés, es falso: una discusión completa y desapasionada puede demostrar que la relación entre la religión y el psicoanálisis es muy compleja para que se vea impulsada por la fuerza en una de estas dos sencillas y convenientes actividades"

1. Su definición. Para Fromm, la religión es una conducta portadora de un mensaje universal que tiene sus raíces en la misma estructura del hombre 
 . Su definición de religión es amplia y casi a-religiosa: 


"Todo sistema de pensamiento y de acción compartido por un grupo que da al individuo un cuadro de referencia y un objeto de devoción"
.
De ser así, cualquier filosofía puede ser considerada sistema religioso. 


Para Fromm la religión es una estructura humana universal en la medida que todo hombre no puede menos que estructurarse en torno a un conjunto de valores y a dedicarse a ellos.


"Como la necesidad de un sistema de orientación y devoción es una parte intrínseca de la existencia humana, comprendemos la intensidad de esta necesidad. Realmente no hay en el hombre una fuente de energía más poderosa. El hombre no es libre de elegir entre tener o no ideales, pero es libre de elegir entre distintas clases de ideales, entre la devoción a la veneración del poder y la destrucción, o la devoción a la razón y al amor... No existe nadie sin una necesidad religiosa, una necesidad de tener una orientación y un objeto de devoción"
.
 Esos valores serían: verdad, decrecimiento del sufrimiento, autonomía, responsabilidad, expansión del amor y la razón, desarrollo de nuestra naturaleza más elevada (el espíritu). No existe "verdadero" hombre sin religión:


"La tesis según la cual la necesidad de una orientación y un objeto de devoción está arraigada en las condiciones de la existencia del hombre, parece estar ampliamente verificada por el hecho de que la religión se produce universalmente a través de la historia."

Pero la religión para Fromm es un conjunto o sistema de símbolos o esquemas de pensamientos que centran el actuar y el vivir del hombre. Los símbolos son secundarios, lo importante serían los valores en torno a los cuales el hombre da sentido a su vida.  Al igual que Freud, Fromm también piensa que la religión es un producto de la psique, una proyección de los deseos del hombre, que se la inventa en conformidad con sus tendencias fundamentales de dependencia o de libertad.

2. La situación del hombre actual. En este momento el hombre ha entrado según Fromm, en una situación de desorden y confusión espiritual. 


"Mientras que hemos creado cosas maravillosas, no hemos sabido hacer de nosotros seres para quienes este tremendo esfuerzo mereciese la pena. La nuestra no es una vida de fraternidad, de felicidad, de satisfacción, sino de caos espiritual y de desconcierto peligrosamente cercano a un estado de locura"


Ya no vivimos felices, ya no amamos a los otros, ya no estamos contentos. Y tampoco confiamos más en que el conocimiento sea el que nos dé la habilidad para descubrir los valores en torno a los cuales vivir
, descubrir la realidad y penetrar la verdad. De ahí que la psicología sea una disciplina que, de hecho, no tiene sujetos humanos, porque estos han perdido su espíritu: alma, razón, conciencia, valores. Para Fromm los problemas psicológicos en realidad son problemas morales. La persona se siente desilusionada porque ha perdido su alma. Por eso la psicología actual trata los problemas que antes iban a los sacerdotes y místicos.


El hombre está como "partido", o "caído" en un vacío o en una alienación.


"¿Pero oyen nuestros hijos una voz que les diga adónde deben ir y para qué deben vivir?. Ellos sienten -como todos los seres humanos- que la vida tiene que tener un significado, ¿pero cuál es?...Anhelan la dicha, la verdad, la justicia, el amor, y un objeto de devoción: ¿somos capaces de satisfacer su deseo?. Nosotros estamos tan inermes como ellos. No conocemos la respuesta, porque nos hemos olvidado hasta de hacer la pregunta. Pretendemos que nuestra vida se basa en sólidos cimientos, e ignoramos las sombras de la inquietud, ansiedad y confusión que no nos dejan nunca"

Vive con el ansia de recuperar una armonía y un equilibrio perdido. Su vida es una constante búsqueda de unidad. La gran pregunta de Fromm no es si Dios ha muerto, sino si el hombre sigue todavía vivo, en la medida que ha perdido su sentido, su libertad, sus valores, y vive alienado en los problemas cotidianos sin enfrentar los asuntos existenciales. Si el hombre sigue en esta dirección, Fromm dice que morirá. Y entonces tampoco será ya importante el problema de Dios.


3. La respuesta de la religión al ansia del ser humano. Fromm dice que Dios como objeto de devoción es un símbolo de esta necesidad básica de equilibrio, de una nueva totalidad. La realidad de Dios para Fromm es una expresión poética del más alto valor en la humanidad. Por otro lado el concepto de Dios del Antiguo Testamento bíblico es la expresión suprema de los valores y metas para el hombre: unión con el mundo a través del pleno desarrollo de sus capacidades humanas de amor y razón.


"La base de la experiencia mística no es el miedo ni la sumisión, sino el amor y la afirmación de las potencias propias. Dios no es un símbolo de poder sobre el hombre, sino de las mismas potencias del hombre"

Pero Dios no es una realidad en sí misma, sino que sólo es una señal de donde están los verdaderos valores humanizadores, aquellos que harán libres y felices al ser humano.  Esta necesidad religiosa es -según Fromm- extraordinariamente potente. Nada hay más potente que esta energía religiosa. El ser humano no tiene otra opción que tener ideales y valores más que el comer, dormir y procrear.


"La devoción a un fin, a una idea o a un poder que trasciendan al hombre, como por ejemplo Dios, es expresión de esta necesidad de totalidad en el proceso de vida"

 Para Fromm lo mejor y lo peor del ser humano, no proviene de sus aspectos corporales sino de su "idealismo". De ahí que no cualquier ideal pueda ser bueno para la humanidad. Lo realmente decisivo es el test de la realidad: produce libertad o produce expansión del amor.

3. Tipos de religión. Para Fromm hay dos tipos diferentes de religión: la religión autoritaria y la humanística. Mientras que la autoritaria se basa en la obediencia a un poder exterior al hombre, en la sumisión y en el acatamiento
, la humanística se basa en la realización y en la plenificación del hombre en torno a ciertos valores como la total libertad y el amor universal, de ahí que luego predomine en ella el sentimiento de alegría y felicidad. El Dios de la religión humanística sería el símbolo que expresa los valores que el hombre ha asumido para sí
. La religión autoritaria es la que el hombre renuncia a su libertad. La religión humanista por el contrario, es aquella donde el hombre tiene la posibilidad de utilizar su libertad, de conservar el respeto del hombre y la no-manipulación de unos por otros; Es aquella donde el amor, la libertad y la razón son los valores absolutos y el motivo para la autorrealización. 


En esta religión, Dios no es más que un símbolo de la necesidad del hombre por un sistema absoluto de valores que dé coherencia a la autorrealización.


"Cuando las religiones humanistas son teístas, Dios es el símbolo de los poderes del hombre, que trata de realizar durante su vida, y no un símbolo de fuerza y dominación, que tiene poder sobre el hombre"
..."Mientras en la religión humanista, Dios es la imagen de la parte posterior del hombre, un símbolo de lo que el hombre es potencialmente o debiera llegar a ser, en la religión autoritaria Dios se convierte en el único posesor de lo que originalmente era del hombre: su razón y su amor."


Para Fromm todas las religiones humanísticas enseñan el valor del amor, que no provendría de la debilidad sino de la fuerza. El neurótico en realidad tiene una incapacidad de amor porque está básicamente centrado sobre sí mismo. 


En la experiencia religiosa humanística la conciencia moral es la voz del hombre mismo y no la voz de la autoridad. Es la propia voz de la personalidad total que expresa las demandas del crecimiento y de la vida. Lo bueno es lo que lleva al crecimiento; y el mal, lo que bloquea la tendencia hacia la vida. La conciencia moral es la que nos lleva a caer en la cuenta de que nosotros violamos nuestros ideales y valores. El pecado no sería pues ir contra Dios (como en la religión autoritaria) sino contra nosotros mismos. En este tipo de religiosidad sin embargo, la culpabilidad no es experimentada en términos de odio a sí mismo sino como oportunidad para el cambio en el futuro.


La experiencia mística no sería contradictoria con la razón, sino más bien el desarrollo más alto de esta religiosidad humanística, de esta opción por los valores que son objeto de devoción.


"¿Pero acaso no estoy yo, podría preguntar el lector, describiendo aquí una actividad que más propiamente podría llamarse ética que religiosa?. ¿Acaso no dejo fuera, precisamente el elemento que distingue el reino ético del religioso?. Creo que la diferencia entre lo religioso y lo ético es, en gran parte, sólo epistemológico, aunque no enteramente. En realidad parece que hay un factor común a ciertas clases de experiencias religiosas, que va más allá de lo puramente ético.(en nota: La clase de experiencia religiosa a que me refiero es la característica de la experiencia religiosa india, de las experiencias del misticismo cristiano y judío y del panteísmo de Spinoza. Querría notar que, en contraste con el sentimiento popular de que el misticismo es un tipo irracional de experiencia religiosa, representa -como el pensamiento hindú y budista y el spinizosmo- el más alto desarrollo de la racionalidad y el pensamiento religioso"


Hay en Fromm una especie de contradicción en su pensamiento. Por un lado circunscribe la religión a lo ético. Así lo plantea en la definición que da de la religión y en las mismas interrogantes que él pone en su lector. Pero al mismo tiempo señala que hay una clase de experiencia religiosa que trasciende lo ético, con lo cual, su definición de religión humanística "explota", porque deja de circunscribir a esas experiencias místicas. El mismo Fromm parece reconocerlo, inmediatamente después cuando afirma:


"Pero es extraordinariamente difícil, ya que no imposible, formular el factor de la experiencia religiosa. Sólo los que lo experimentan comprenderán la fórmula, y ellos no la necesitan"
.

Sin embargo, nuestro autor igual afirma que esa entrega a los valores más altos del amor, la razón, la compasión y la libertad es la "preocupación última" del hombre de experiencia religiosa que se enfrenta al sentido de la vida. Esta experiencia consiste en que el hombre percibe que él es un fin, no un medio. Eso lleva al abandono de la codicia, a un sentimiento de integridad inseparable, de unidad con uno mismo y con los demás, libre del egoísmo y de la marginación.


"Además de la actitud de asombro y preocupación
, hay un tercer elemento en la experiencia religiosa, el más claramente exhibido y descrito por los místicos. Es una actitud de unidad no sólo consigo mismo, sino con la vida y, luego, con el universo.... En este sentido la actitud religiosa es simultáneamente la más plena experiencia de la individualidad y de su contrario; No es tanto una fusión de ambos como una polaridad de cuya tensión nace la experiencia religiosa".


Para Fromm hay rituales que pueden ser compulsivos pero los rituales humanistas no tienen nada que ver con la neurosis.

"No sólo tenemos necesidad de un marco de orientación que dé algún sentido a nuestra existencia y que podamos compartir con nuestro prójimo; también tenemos la necesidad de expresar nuestra devoción a los valores dominantes, mediante actos compartidos con otros. En sentido general, un ritual es un acto compartido que expresa tendencias comunes que tienen su raíz en valores comunes"

 Ellos serían los símbolos que expresan nuestros valores compartidos, nuestros pensamientos y nuestros sentimientos, a través de acciones y gestos. Los rituales neuróticos son los que reprimen la neurosis. Los rituales humanísticos promueven el desarrollo y la independencia del ser humano en la medida que comparten esos valores.


Las doctrinas o teologías religiosas son, para Fromm:


"tentativas de dar expresión a ciertas clases de experiencias comunes"
... y "así como el lenguaje simbólico que hallamos en los sueños y en los mitos es una forma particular de expresar pensamientos y sensaciones mediante imágenes de experiencia sensorial, el ritual es una expresión simbólica de pensamientos y sentimientos mediante la acción"


Por lo tanto, podemos resumir lo que piensa Fromm sobre la religión, con sus propias palabras:


"...el problema de la religión no es el problema de Dios, sino el problema del hombre"

PRIVATE 
F. ABRAHAM MASLOW (1908-1970)TC  \l 3 "F.ABRAHAM MASLOW (1908-1970)"

Quizá la obra más significativa sobre el tema es "Religiones, values and peak-experiences
. Maslow dice que en las religiones se ha dado una tendencia a dividir dicotómicamente entre la "experiencia mística e individual" por un lado; y la legalística y organizacional por el otro
. Según él, la auténtica persona religiosa integra ambas características de una forma fácil y automática.

1. Su definición de religión. Maslow considera que hay dos tipos de religión. A una llama convencional, institucionalizada, organizada. A la otra como naturalista y subjetiva. A esta última la escribe con "r" (religión).   A la primera, con "R" (Religión). 


"La Religión organizada, las iglesias, se convierten en los mayores enemigos de la experiencia religiosa y de los sujetos religiosos. Esta es la tesis principal de este libro"

1. Características de la humanidad actual. Para Maslow el gran problema de nuestro tiempo es la falta de valores y el hecho de que no haya motivos ni para vivir ni para morir. Después de la segunda guerra mundial, el ser humano de occidente ha caído en el relativismo y en la desesperación escéptica generalizada. De ahí que el intento de Maslow sea devolver a la humanidad actual -desde la perspectiva de la "ciencia" psicológica- un sentido positivo de la vida sobre la base al estudio de la realidad misma del hecho psíquico humano. Piensa que la ciencia del siglo XIX es incapaz de encontrar este sentido y que el psicoanálisis en el fondo es nihilista. Para él, la ciencia libre de valores no tiene nada que decir acerca de los valores últimos del ser humano. La ciencia no puede decidir si unos valores son mejores que otros, de ahí, que no pueda probar que lo hecho por Hitler fuese peor que lo que hizo Gandhi. 

2. Los valores esenciales del ser humano. Para Maslow, los valores pueden encontrarse en la esencia misma de la naturaleza humana.  Maslow hace todo un planteo sobre lo que es la autorrealización del ser humano como necesidad básica. Y ve que los valores presentes en los seres maduros y psíquicamente saludables, son aquellos mismos valores que están presentes en las grandes religiones de todos los tiempos: el perdón a los demás, la búsqueda de una existencia espiritual, la sabiduría, el centrarse en los fines más que en los medios, el amor a los demás, etc., .


Maslow considera que la enfermedad proviene cuando el ser humano no puede realizar estos valores superiores de la salud que están "biológicamente determinados". Una de esas enfermedades es precisamente el sin sentido, el aburrimiento, la desesperación y la angustia. Para el ser humano es intrínseco en su naturaleza el buscar vivir en un mundo bondadoso y con sentido. 

3. El hombre maduro. Es propio del hombre maduro tener las experiencias "picos" de encontrar sentido a todo a través de los valores arriba mencionados. Cuando se tiene las experiencias "picos" la realidad es vista como hermosa, buena, valiosa, merecedora de aceptación. El temor, la desesperación y la confusión desaparecen. El individuo se siente más libre, más amoroso, más honesto y espontáneo. Se siente un sujeto, más que un objeto. Recibe un conocimiento especial de sí mismo y toda la experiencia es vivenciada como un "regalo" no buscado. Tener experiencias "picos" es algo universal, independiente de las religiones y creencias trascendentes. Se las puede tener a través de la oración, de la música y de la experiencia sexual, así como a través de otras formas no menos totalizantes.

4. La experiencia religiosa. Maslow considera que las experiencias picos tienen características religiosas pero no es necesario tener fe para vivenciarlas. Lo que sucedería según él es que se ha denominado como tal, a lo que simplemente es una experiencia intramundana de autorrealización. 


De ahí que en las religiones organizadas haya dos tipos de creyentes: los que tienen experiencias picos y los que simplemente optan por pertenecer a la religión desde un punto de vista sociológico. Estos pueden:


"perder u olvidar la experiencia religiosa subjetiva y redefinir la religión como un conjunto de hábitos, conductas, dogmas, formas exteriores, en las cuales el extremo sería que se haga enteramente legalístico y burocrática, convencional, vacío y en el mejor sentido de la palabra, antirreligioso"

 Pero la experiencia de los primeros, no se diferencia de los que tienen ese tipo de experiencia fuera de la religión organizada. Para Maslow, los creyentes con experiencias picos se diferencian menos de los no creyentes con experiencias picos, que del creyente sociológico.

 Las formas exteriores, los rituales, los ceremoniales y las fórmulas verbales permanecen como simbólicamente significativos y unitivos para el hombre religiosamente maduro. Sin embargo, su experiencia no se reduce a su comportamiento
.

PRIVATE 
G. VICTOR FRANKL (1905-1992)TC  \l 3 "G.VICTOR FRANKL (1905-1992)"

La búsqueda de significado es considerada por Frankl como lo más representativo de la existencia humana y de la motivación del hombre
.


"El análisis existencial nos sitúa, pues, en posiciones que hace tiempo han superado ya las del psicoanálisis. Hoy no le damos ya más vueltas al problema del 'futuro de una ilusión' sino que con mucha más razón nos preocupamos de la eternidad de una realidad, de la eternidad y actualidad, mejor aún, omnipresencia de esa realidad que constituye, como se nos ha puesto de manifiesto, la religiosidad del hombre: una realidad en el sentido empírico más estricto; realidad, lo repetimos, que también puede permanecer o hacerse inconsciente, e igualmente ser reprimida"

 La esencia del ser humano para Frankl es precisamente dirigirse a algo o alguien que no es uno mismo. Según él la autorrealización no es lo último que busca el ser humano sino la auto trascendencia. Aquélla es más bien la consecuencia de haber encontrado la auto trascendencia, es decir un significado fuera de uno mismo y no en uno mismo.


Para Frankl la religión es el significado último buscado por el ser humano:


"Quisiera añadir aquí que también Paul Tillich piensa de un modo análogo, como lo prueba al ofrecernos la siguiente definición: 'ser religioso significa preguntarse apasionadamente por el sentido de nuestra existencia'. En cualquier caso podría decirse que la logoterapia... está en su derecho de ocuparse no sólo de la voluntad de sentido, tino también de la voluntad de un último sentido, un 'ultra sentido', como yo suelo llamarlo, y que la fe religiosa es en último término una fe y una confianza en este ultra sentido"

 La fe y la creencia pueden ser definidas como confianza en un último significado. De ahí que el ser humano sea básicamente religioso y sea posible encontrar esa religiosidad cuando se baja a los niveles profundos del consciente de cada individuo.  Frankl considera que hay un inconsciente espiritual que está reprimido por nuestra sociedad y que es posible encontrarlo a través de la psicoterapia. 


"Ahora bien, en una tercera etapa de su desarrollo el análisis existencial descubre dentro de la espiritualidad inconsciente del hombre algo así como una religiosidad inconsciente, en el sentido de un estado inconsciente de relación a Dios, que aparece como una relación a lo trascendental inmanente al propio hombre, aunque a menudo latente en él....  Esta especie de 'fe' inconsciente en el hombre, que aquí se nos revela -y que viene englobada e incluida en el concepto de su 'inconsciente trascendental', significaría que hay siempre en nosotros una tendencia inconsciente hacia Dios, es decir, una relación inconsciente pero intencional a Dios. Y precisamente por ello hablamos de la presencia ignorada de Dios. Y si llegamos a hablar de 'Dios inconsciente' no quiere decir que Dios en sí mismo y por sí mismo sea inconsciente; más bien significa que Dios a veces nos es inconsciente, es decir, reprimida y por tanto oculta para nosotros mismos"
.

Dios no es la imagen del padre (biológico-afectivo) sino que más bien el padre es una imagen de Dios:

"En realidad, Dios no es una 'imagen del padre' sino el padre, una imagen de Dios. Para nosotros no es el padre el prototipo o imagen ideal de toda divinidad, sino más bien exactamente lo contrario: Dios es el prototipo de toda 'paternidad'."
 


Para Frankl la neurosis básica sería precisamente esta sensación masiva de que no hay sentido en el cual confiar toda nuestra existencia. De ahí que la función de la curación sería devolverle al neurótico una finalidad clara (esencial) en su vida. A diferencia de Freud, Frankl considera que determinadas neurosis obsesivas pueden ser consecuencia de una religiosidad psíquicamente enferma
, pero de eso no se sigue la frase de Freud de que "la religión es la neurosis obsesiva común al género humano".

1.4.  CONCLUSIONES

De este panorama histórico puede verse que no hay una única teoría que sea satisfactoria y que haya sido plenamente aceptada dentro de la psicología. Sin embargo, no todos los autores tienen la misma relevancia e importancia en el momento actual. Y como ya lo hemos dicho al principio de este capítulo, las dos perspectivas o "tradiciones" que hoy compiten para explicar el hecho religioso desde un punto de vista psicológico son el Psicoanálisis y el Cognitivismo. Entre una y otra tradición, con sus respectivos seguidores, se pueden ubicar los demás autores, tal como aparece en el siguiente esquema:

                      Las dos grandes tradiciones

                            contemporáneos





TRADICIÓN 

ANALITICA                      COGNITIVISTA-SOCIAL 

Freud ▓▓▓▓▓▓▓▓▓▓▓▓▓▓▓▓▓ James

  ▐                                               

  ▐     Jung                                           ▐

  ▐      │                                              ▐ 

  ▐      │    Fromm                           

  ▐      │      │                                     ▐

  ▐      │      │   Maslow                       Allport

  ▐      │      │     │    Frankl                ▐

  ▐      │      │     │      │                     ▐

  ▐      │      │     │      │                     ▐

  ▐      │      │     │      │                     ▐

  ▐                                                       ▐

Vergotte                                            Spilka

Meissmer                                           Brown

Godin                                                Meadow

Milanessi-Aletti                                  Batson

etc.                                                       etc
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