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1. Noción de experiencia religiosaTC \l4 "1. Noción de experiencia religiosa
Vergotte define la experiencia en general como "el modo de conocer -por la aprehensión intuitiva y afectiva-  a las significaciones y a los valores, percibidos a partir de un mundo preñado de signos y de llamadas cualitativamente diferenciadas"
. Muy frecuentemente cuando hablamos de experiencia estamos pensando en lo vivencial o emocional. Podría decirse que experiencia es una percepción valorativa de la realidad. L. Boff la define como  el conocimiento (ciencia) que adquiere el hombre cuando sale de sí mismo (ex) para estudiar un objeto por todos los lados (peri) 
. Para Jean Mouroux la experiencia consiste en el acto por el cual la persona toma conciencia de su relación con el mundo, consigo misma o con Dios
. Es decir, no se restringe al sentir o al sentimiento, sino que se realiza en una zona más profunda de nuestro ser. La experiencia es un modo de conocer que abarca y compromete al hombre entero, superando los departamentos estancos en que lo ha ido dividiendo la cultura

Puede decirse que la experiencia religiosa es la percepción que el hombre hace del mundo, como signo de la realidad divina. Esa intuición perceptiva del simbolismo religioso de la realidad, para la subjetividad, se expresa luego con ritos, símbolos y relatos. 

Podemos decir que -con la excepción de la vivencia mística- la experiencia de Dios no es nunca una experiencia directa e inmediata sino que se realiza por medio de signos y símbolos que provocan en el individuo una convicción interior luminosa de sí mismo y de toda la realidad.

Pero es necesario distinguir la experiencia, con respecto a las emociones y sentimientos que tal experiencia puede producir en el sujeto; y que podríamos llamar vivencia. La vivencia
 se da como consecuencia y resultado en la interioridad del individuo, de la experiencia. 

2. Ámbitos y lugares de la experiencia religiosa.

Es bastante claro que para variados tipos de religiones y de creyentes, la experiencia de Dios, como poder trascendente al hombre, es razonable, y brinda a la vida humana un sentido definitivo. La fe en Dios no es algo privado de los sentimientos sino de la integridad del sujeto humano que se pregunta por la realidad total. Las experiencias límites del fracaso, la culpa, el dolor, la muerte, el paso del tiempo, los misterios cosmológicos, desencadenan más que ninguna otra experiencia, a la pregunta por el sentido religioso de la existencia.

Ante esas preguntas se puede tener dos actitudes contradictorias: el escapismo, la banalización o el desprecio defensivos por un lado; el enfrentamiento al "misterio" que encierran, por el otro. De ahí que el ámbito de la naturaleza (el macrocosmos), el de lo existencial-antropológico (el microcosmos) y el de la experiencia histórica, sean las tres principales situaciones en que el creyente se pregunta, "se sumerge" y encuentra a la "experiencia religiosa".

El ámbito cosmológico
En el seno de un mundo relativo, contingente y, aparentemente, sin cimiento, el hombre se enfrenta a la pregunta por el fundamento de esta realidad cambiante y frágil; por el origen y el sentido del macrouniverso  astronómico
. En 1928 se hicieron grandes descubrimientos en los que se vió que el universo no es estático sino que está en constante cambio. Se vió que estaba expandiéndose a través del tiempo a una velocidad asombrosa cuyo comienzo parece haber empezado hace 18.000 millones de años con una gran explosión cósmica. El testimonio de Carlo Rubbia (Premio Nobel de Física 1985, investigador de Harvard, y de la Organizaciòn Europea de Investigación nuclear es muy ilustrativa de esta experiencia creyente encontrada en la admiración del cosmos:

"Déjeme ser muy claro en esto. Lo que voy a decir puede parecer muy místico en la superficie pero creo que vale la pena mencionarlo. Cuando observamos la naturaleza quedamos siempre impresionados por su belleza, su orden, su coherencia. Por un mecanismo puramente racional, al mirar por la noche las estrellas, tan hermosas y extremadamente mìsticas, uno siente que hay algo detràs. Cuando un profesional como yo vuelve a estudiar el mismo fenómeno de forma más precisa, estos sentimientos se acrecientan extraordinariamente. Hemos descubierto una muy precisa y ordenada imagen de nuestro mundo. Para mí està claro que esto no puede ser consecuencia de la casualidad. No puedo creer que estos fenòmenos, que se unen como perfectos engranajes, puedan ser el resultado de una fluctuación estadística o una combinación del azar. Hay, evidentemente, algo o alguien haciendo las cosas como son. Vemos los efectos de esa presencia, pero no la presencia misma. Es este el punto en que la ciencia se acerca más a lo que yo llamo religion..."

 También la causa y la finalidad de la dinámica de la evolución biológica pueden ser una oportunidad para que aparezca este asombro ante el misterio de la vida y de la totalidad de la realidad. Favorecer la significatividad que puede tener esa contingencia a través de la vivencia de la naturaleza y de la vida en todas sus formas es, de alguna manera, ayudar a afirmar esa percepción del Absoluto que es fácil encontrar cuando se admira la belleza, la armonía y el orden del cosmos. (poner en nota lo de los astrónomos)

La experiencia antropológica
El sentido de la propia vida aparece como problemático para cada hombre, especialmente cuando, luego de acariciar sus enormes posibilidades de realización, se ve enfrentado a la negación definitiva que es la muerte. El hombre se formula así el por qué y el para qué de su vida. El ser humano experimenta una inquietud radical cuando se enfrenta al tiempo que pasa.  Por un lado contemplamos el pasado. Por otro, el futuro. Nuestra historia biográfica, nuestras limitaciones, nuestro cuerpo, nos llevan a caer en la cuenta que "estamos" aquí por que "venimos" de allí, o de allá.  Surge la pregunta por la razón de ser -ya no sólo de mi mismo- sino de las cosas. Esta pregunta aparece en un doble plano: el nivel científico y el meta-científico. El primero se pregunta por qué esto, cómo es esto. El metafísico se pregunta por qué todo lo que es contingente. Por qué es si pudo no ser y no es necesario que sea.

Pero al mismo tiempo el hombre se enfrenta a su futuro. Reconoce que lo que fue pudo no haber sido si hubiera escogido otros caminos. Cualquier ser humano experimenta que la vida (en tanto pasado) en parte es irreversible, pero en parte es proyecto, quehacer, empresa, posibilidad abierta a mi opción y mi libertad. También esta experiencia vivencial le lleva al hombre a aplicar la misma experiencia a las cosas. Aparece así el nivel técnico: ¿para qué sirve esto? (utilidad). Pero más hondo aún, el nivel meta-físico: ¿para qué todo lo que existe y no tiene por qué existir?. ¿Hacia donde yo y toda la realidad que es contingente?. 

Como parte de este ámbito antropológico se encuentra

la vivencia del amor interpersonal cuando aspira a una permanencia sin límites e incondicional. El amor interpersonal exige una confianza fundamental que apela a algo en lo que depositar una confianza absoluta.

la experiencia de la propia limitación puede ser una oportunidad para captar el significado de una realidad no limitada y absoluta, que sea el fundamento de esa necesidad de perennidad que existe en el ser humano.

La experiencia histórica

El hombre viviendo en sociedad no puede menos que buscar organizar su vida de acuerdo a metas, objetivos, proyectos, utopías. La experiencia histórica de la contingencia de esos proyectos y de la radical corrupción que encierra toda proyección hacia el futuro, es una oportunidad para percibir que la continuidad ascendente de la historia hacia la plenitud sólo puede ser afirmada desde una fe trascendente. Toda la historia humana puede describirse como la afanosa búsqueda de esta felicidad compartida intersubjetiva. Incontables son las "utopías" políticas, religiosas, y estéticas que el hombre ha ido elaborando a lo largo de la historia. El filósofo marxista Ernest Bloch ha llamado "Principio esperanza" a esta intrínseca necesidad del hombre de elaborar proyectos mancomunadados de felicidad intersubjetiva. Hay sin embargo, una convicción también muy afincada en el hombre. Toda realización humana es imperfecta e incompleta. Y aunque sigue permanentemente ansiando la perfección de felicidad, cae en la cuenta de que su proyecto es relativo. El inividuo que se enfrenta a estas preguntas, no puede menos que pensar que la hipótesis de un Dios que "llama desde adelante" de la historia, puede ser real y experimentable.

Podemos decir entonces, que ayudar a la experiencia de fe es ayudar a la intepretación religiosa de la realidad como la que mejor da cuenta de los fenómenos humanos

fenómenos             interpretación       interpretación

de la       --------- intramundana ------ de fe

realidad              (experiencia         (experiencia

    intramundana)          religiosa)

Pero para que la percepción religiosa de la realidad sea incluyente de la interpretación intramundana, y no al revés, es necesario que sea plausible. Y para que sea plausible, quienes la defienden deben aparecer como poseyendo autoridad. 

3. LOS FACILITADORES DE LA EXPERIENCIA RELIGIOSATC \l4 "3. LOS FACILITADORES DE LA EXPERIENCIA RELIGIOSA
3.1. El lenguaje religiosoTC \l5 "3.1. El lenguaje religioso
Nietzsche decía que será imposible enfrentar al hombre con cuestiones existenciales serias, hasta que todo lo que se pueda decir de Dios haya sido dejado de lado
. Para muchos pensadores, el lenguaje religioso es la llave de paso que desbloquea todos los laberintos de la vida puesto que provee respuestas tan claras a la existencia, que despeja las grandes dudas.

Los místicos siempre han aludido a la ineficacia del lenguaje para expresar su experiencia. Recurren por eso a símbolos. Los símbolos religiosos contienen, en potencia, una expresión de las cuestiones existenciales que llevaron a la experiencia religiosa, y una nueva visión que permite a la persona ver esas cuestiones de una nueva manera. Son por eso, sintéticos. porque permiten integrar toda la experiencia humano-religiosa. Como tales 
están en el corazón del lenguaje religioso. Así por ejemplo, el "buen Pastor", la "resurrección", el "Pecado", etc. son símbolos sintéticos que interpretan e iluminan la totalidad de la existencia. La cruz es el signo sintético por excelencia, puesto que trata simultáneamente los asuntos del significado de la vida, de la muerte y de la relación con los otros. El ser un "Pueblo elegido" es para los Judíos otro símbolo sintético: muestra al miembro de Israel que tiene sentido pertenecer para siempre a ese pueblo En el budismo, un chorro de agua que cae en el mar es el símbolo sintético de que el sentido está en la disolución de sí en la eterna unidad del todo.  Estos símbolos sintéticos son centrales porque contienen, en forma de carozo, las cuestiones existenciales básicas y la "nueva visión" que brinda la experiencia religiosa a quien tiene la dicha de encontrarla. Y permite al creyente pensar y hablar acerca de las crisis existenciales que han sufrido, de la transformación que han experimentado, y del nuevo estado en el que se encuentran. Expresan de una forma compacta las cuestiones que generan crisis de sentido vistas de una manera completamente nueva y unificadora.

Los símbolos sintéticos facilitan la experiencia religiosa. Donald Schön
 ha hablado de las "metáforas generativas" que serían aquellas que dan cuenta de "nuestra perspectiva sobre el mundo, de cómo pensamos acerca de las cosas que dan sentido de realidad, y establecen los problemas que intentaremos resolver después
. Faucett plantea de que "los símbolos hablan de la ansiedad ontológica del hombre, su intento de entender las raíces de su propia existencia".

El lenguaje religioso cumple varias de las funciones que facilitan el proceso creativo de búsqueda de sentido, (tal como lo vimos en un punto anterior). Por un lado, su insuficiencia prepara la crisis existencial, que será motivo del cambio religioso (preparación); por otro lado, un nuevo lenguaje es el que permite la "nueva visión" (iluminación); finalmente, poseer un lenguaje coherente con otros lenguajes existenciales -tal es el caso de una teología elaborada- permite poner en práctica el lenguaje personal, confrontándolo con el del resto de los miembros de la sociedad (verificación).

La suficiencia o insuficiencia del lenguaje religioso es determinante en la evolución del proceso de fe. Un lenguaje insuficiente lleva a la crisis existencial y religiosa. La no posesión de un lenguaje religioso alternativo lleva, en cambio, a no encontrar una nueva visión de fe y por tanto, a la pérdida de la creencia, puesto que no provee al fiel, de una guía para el nuevo modo de vivir.

Pero es imprescindible que se capte la dimensión simbólica del lenguaje religioso, para que ejerza efectivamente su capacidad de expresar y dar cuenta de la experiencia de la existencia. Si es tomado literalmente, pierde esa capacidad. Su potencial creativo y facilitador de la experiencia religiosa o de la percepción religiosa del mundo depende de que sea percibido como símbolo. La interpretación literal es un verdadero escollo para los adolescentes. Muchos de ellos, que ya han pasado al nivel abstracto para otros tipos de lenguajes, siguen en el nivel literal para el lenguaje religioso.

Algunos estudios han mostrado que hasta la edad de 13 años el 80% de los adolescentes toma las historias de la Biblia de forma literal. Esto es indicio de que no se les está ayudando a poseer el lenguaje existencial adecuado para su vida religiosa
.

Lo que sucede cuando no les proveemos con el lenguaje religioso alternativo es que el adolescente se ve enfrentado a tres opciones para decidirse:

1. o cambia su lenguaje religioso literal, a uno simbólico, que exprese mejor las cuestiones existenciales de la vida humana

2. o se adhiere a un lenguaje religioso de forma rígida e irracional

3. o abandona la religión como mera fantasía.

Es evidente que, sin una ayuda, la primera de las opciones anteriores es improbable. La dificultad no sólo se refiere al lenguaje sobre Dios sino al lenguaje que interpreta a la Iglesia, y a la liturgia de la Iglesia. Aquí surge uno de los principales dificultades de los educadores cuando no disponen de una adecuada formación teológica, porque no disponen del lenguaje apropiado para retraducir a cada edad, las experiencias existenciales que va teniendo el adolescente y el joven.

3.2. La meditación como facilitadora de la experiencia religiosaTC \l4 "3.2. La meditación como facilitadora de la experiencia religiosa
Hay investigaciones que muestran cómo la meditación aumenta la autoaceptación y el sentido de plenitud, integridad y espontaneidad personales, descritas por Maslow como autorrealización
. Por otra parte, se han identificado 4 patrones electromagnéticos en el cerebro
: alfa, beta theta y delta. 

Beta: alta frecuencia, baja amplitud. Sucede cuando la persona está pensando activamente acerca de algún problema o acerca de algún proceso de información respecto al medio ambiente

alfa: es de baja frecuencia, alta amplitud y sucede cuando la conciencia del individuo está relajada, por ejemplo, cuando la persona está acostada con los ojos cerrados.

theta: es aún más bajo en frecuencia y ocurre en los períodos hipnogógicos (comienzo del sueño) o hipnopómpicos (despertar); o cuando la persona está soñolienta pero tiene cierta conciencia de sí misma o de su ambiente.

Delta: es un patrón de muy baja frecuencia y sucede en el sueño profundo.

Son las ondas alfa y theta las que parecen encontrarse en el proceso creativo
. Los estudios hechos hasta ahora muestran que las personas religiosas con poca experiencia en la meditación, producen muchas ondas beta durante la meditación y algunas ondas alfas en algunos momentos en que tenían los ojos cerrados. Por el contrario, los maestros en meditación, producían ondas beta antes de la meditación (evidenciando pensamiento normal y activo) pero cuando empezaban a meditar aparecían ondas alfa de amplitud moderada (40-50 milivolts y 11-12 de frecuencia por segundo). Las ondas alfas se volvían más estables y persistentes a medida que transcurría la meditación, hasta que aparecían ondas alfa de alta amplitud (70-100 milivolts y frecuencia de 6-7 por segundo). Por último las ondas theta aparecían en aquellos maestros de gran experiencia en meditación. La diferencia estriba en que los maestros de meditación producían ondas theta -característicos de los estados hipnogógicos e hipnopómpicos, pero con los ojos abiertos. Más aún, no parecían estar soñolientos sino, al contrario, no pasaron al sueño sino que permanecían atentos al ambiente. 

Batson concluye que hay evidencia para pensar, de acuerdo a algunos estudios empíricos, que la meditación lleva a una mayor autorrealización; y también a una más independiente percepción de la realidad. Sería en la meditación que se producen las ondas alfa y Theta de gran amplitud, que se asocian con el período de incubación del proceso creativo.

Estas mismas ondas son las que se dan en la experiencia de comunicación profunda entre los seres humanos; así como también, en el proceso creativo de cualquier tipo. De ahí que no sea posible la experiencia de oración y meditación, si de alguna manera no se permite llegar a esta frecuencia de onda.

3.3. La reafirmación pública y el apoyo social

TC \l5 "3.3. La reafirmación pública y el apoyo social
Se ha visto que cuando un creyente hace una toma de postura pública de su creencia, luego tenderá a buscar los medios para permanecer en dicha posición. La reafirmación pública lleva a que el sujeto se sienta más implicado en su creencia, buscando, por tanto, rechazar con más intensidad que antes todas las disonancias cognoscitivas que vayan en contra de esa proclamación. A su vez, eso lo llevará a reafirmar su toma de posición, y así, sucesivamente. Paralelamente, cuanto más personal son las creencias religiosas, más necesidad siente el sujeto de obtener la aprobación social. Por lo menos, esto es lo que se puede prever del comportamiento de los creyentes extrínsecos. Batson
 encuentra que tienen comportamientos diferentes aquellas personas que pertenecen a una religiosidad de tipo interrogativa.

C.3. LAS "CONSECUENCIAS" DE LA EXPERIENCIA RELIGIOSATC \l3 "C.3. LAS "CONSECUENCIAS" DE LA EXPERIENCIA RELIGIOSA
1. EN LA MADUREZ Y EQUILIBRIO PSIQUICOTC \l4 "1. EN LA MADUREZ Y EQUILIBRIO PSIQUICO
Generalmente el creyente sincero confiesa que la experiencia religiosa intensa le da una sensación de "completez", de armonía, de sentido, de "liberación". Algunos autores han referido la experiencia de los creyentes como una sensación de libertad ante la muerte, ante los miedos de la vida, ante la tentación, ante la acumulación de posesiones, ante las convenciones sociales, ante el deseo sexual
. San Agustín era quien decía "Ama a Dios y haz lo que quieras".  Sin embargo, hay otros que perciben eso mismo como una serie de esclavitudes. Probablemente la realidad incorpore las afirmaciones de una y otra convicción: la religiosidad libera y condiciona, de la misma manera que el compromiso mutuo de una pareja matrimonial, libera y condiciona. 

Hace unos años (1968) Crumbaugh
 diseñó un test de Propósitos en la vida. Con él encontró que los devotos verdaderos puntuaban bastante más que los no religiosos; al mismo tiempo que correlacionaba positivamente con la religiosidad de tipo intrínseca que se detectaban con la escala diseñada por Allport y Ross (1967). En la misma línea parecen ser los datos encontrados por Magni (1971), Osarschuk y Tatz (1973) Kahoe y Dunn (1975), Spilka y otros (1977) con respecto a la menor ansiedad ante la muerte, de quienes son creyentes
. Todos coinciden en señalar que, mientras la religiosidad intrínseca correlaciona positivamente con la libertad frente a la muerte
, no sucede lo mismo con los creyentes "costumbristas" o extrínsecos según la escala de Allport y Ross.

Junto a este hecho, si se trata de una creencia religiosa intrínseca que tiene una convicción firme afirmada ante otros y con soporte social, la tendencia del creyente es a mantenerla y reafirmarla ante cualquier amenaza de disonancia cognoscitiva, tal como lo ha planteado Festinger. En ese sentido, puede decirse que hay evidencias empíricas que muestran al mismo tiempo, una mayor "liberación" del sinsentido, para el caso de los creyentes intrínsecos, junto a una mayor tendencia a la "impenetrabilidad" de otros datos cognitivos que modifiquen su percepción de la realidad. El creyente convencido, ante una amenaza cognitiva que pueda invalidar sus convicciones, puede adoptar una actitud resistente al cambio, que se parece más a una falta de libertad que a lo contrario. Eso es lo que ha encontrado Festinger en ciertos grupos religiosos que pronosticaban el fin del mundo para una fecha determinada. Ante el fracaso ostensible de esa profecía "religiosa", no se apartaban de la creencia, sino que la re-interpretaban en otras claves que mantuvieran la continuidad de la convicción. Se hacían así, impenetrables a cualquier dato exterior a su lógica de razonamiento. Esta tendencia encontrada por Festinger es universal y se ha visto en todos los campos del conocimiento, allí cuando el ser humano debe situarse ante la realidad, cualquiera sea ésta, e interpretarla. Esto parece ser cierto aún para ciertas escuelas de psicología, que se niegan a incorporar datos de la realidad que puedan cuestionar la validez "preaceptada" de su propia concepción teórica del psiquismo humano
. Esta sería la razón -se dice- por la cual pervivirían simultáneamente muchas escuelas y terapias psicológicas, que tienen lógicas empíricas y teóricas mutuamente excluyentes e incompatibles, pero que internamente aseguran una continuidad de interpretación. En ese sentido, cada nuevo dato que amenaza con destruir esa coherencia, es utilizado como para reafirmar la teoría básica.

Los estudios hechos por Feather
 parecen mostrar fehacientemente que las personas religiosas están predispuestas a juzgar la veracidad o falsedad de un argumento dado sobre la religión, al menos, si la conclusión es consistente con su propia creencia. Es decir, están más predispuestos a juzgar que los argumentos anti religiosos válidos y los pro religiosos inválidos son falsos, que a juzgar que los argumentos pro religiosos válidos y anti religiosos inválidos son verdaderos. La interpretación de Feather es que la necesidad de una interpretación cognitiva consistente debilitó la habilidad de los individuos para juzgar los argumentos en su propia lógica.

 Antes decíamos que junto a un sentido de mayor libertad, otros encontraban un condicionamiento mayor, con respecto a la creencia religiosa. Quizá lo que acabamos de decir permita ver cómo puede ser en parte verdad una y otra afirmación. Al mismo tiempo que una mayor coherencia cognitiva, el creyente puede verse obnubilado para percibir nuevos datos que provengan de la realidad. Si el creyente no es crítico consigo mismo y con sus propios pre-juicios, puede contrarrestar su sentimiento de libertad con una experiencia de engaño, que no le permita adquirir una actitud adaptativa ante la realidad, permeable a toda nueva información que tenga que ver con el sentido de la existencia.

2. EN LA CONDUCTA ETICATC \l3 "2. EN LA CONDUCTA ETICA
La regla de oro de la ética ha sido considerada siempre aquella frase de Jesucristo: "Haz a los demás lo que tú quisieras para ti mismo". Este imperativo ético no es, sin embargo, patrimonio del cristianismo, sino que está también presente en muchas otras religiones. El amor al otro, especialmente si se trata del próximo (cercano) es característico de la mayoría de las grandes líderes religiosos: Mahatma Gandhi, Luther King, Madre Teresa; así como también en los hombres y mujeres comunes, que, durante la 2ª guerra mundial salvaron a muchos miles de judíos perseguidos por los nazis, en sus propias casas o en sus conventos, en aquellos que defienden a los indios del amazonas, amenazados por los terratenientes, en los que protegen a los refugiados de Camboya, Laos o Albania, en los que cuidan a los enfermos de sida de la actualidad.

Por el contrario, también la religión ha sido capaz de desencadenar sentimientos de intolerancia de las ideas de otros, como está pasando actualmente en los países islámicos respecto a quienes son de otras religiones. El dogmatismo, los prejuicios y las conductas antifraternales incentivadas por personas religiosas, es un tema muy estudiado por la psicología de la religión.

A.1. Religiosidad y predisposición antifraternaTC \l4 "A.1. Religiosidad y predisposición antifraterna
La pregunta que se ha investigado es: a medida que se es más religioso, ¿se tiene menos prejuicios? ¿se es más tolerante?. Son célebres las experiencias de Adorno (1950) y de Allport (1950) al respecto. Es fundamental a la hora de evaluar este tema, tener en cuenta la diferenciación que los autores han hecho de las diferentes tipos de personalidades religiosas
. No es lo mismo la persona de religiosidad intrínseca, de convicción, que la extrínseca o costumbrista. Ambos tipos de personas correlacionan de forma muy diferente con respecto al prejuicio y a la intolerancia. Mientras que se ha visto que la religiosidad extrínseca o utilitarista correlaciona positivamente con el prejuicio y la intolerancia, no sucede así para la religiosidad unificadora de tipo intrínseca, o para la interrogativa
. BATSON, por su parte, ha relevado 22 estudios de prejuicio y religiosidad, y ha encontrado claramente que la forma que uno es religioso, marca la diferencia. Aquellas personas altamente involucradas en actividades religiosas, marcaron más bajo en prejuicio que aquellos menos involucrados y aún menos que los casi no involucrados. De la misma manera, aquellos de religiosidad intrínseca puntuaron menos en prejuicio que los extrínsecos.

Batson concluye
 pues:

"(los individuos de religiosidad intrínseca) son claramente menos prejuiciados que el gran segmento de población que está involucrada con la religión de una manera nominal extrínseca. Parece pues que hemos encontrado un área en la que una devoción o creencia intrínseca produce frutos inequívocos en la vida del creyente"

De acuerdo a la caracterización de Batson de que además de la religiosidad utilitarista extrínseca y la unificadora intrínseca está la de tipo interrogativa, él ha diseñado una investigación para correlacionar a este último perfil de religiosidad, con el prejuicio. De acuerdo a lo que se presumía, la persona de religiosidad interrogativa tiene también muy bajo nivel de prejuicio e intolerancia.

a.2. Religiosidad y actitud fraterna.TC \l4 "a.2. Religiosidad y actitud fraterna.
Aquí la pregunta es si la creencia religiosa lleva a la actitud de amor, servicio y beneficencia para con las necesidades de los demás. Las investigaciones analizadas por Batson apuntan a que la forma de ser religioso modifica la actitud de servicialidad o amor al prójimo. Según Batson 
 la religiosidad de convicción intrínseca es muy consciente de que es válido y recomendable el amor al prójimo, pero no es tan consecuente con lo que afirma, como las personas de religiosidad interrogativa. Mientras que los primeros son más benevolentes que beneficentes, los segundos, son ambas cosas. Por otro lado, los estudios aludidos por Batson confirman que la religiosidad extrínseca o utilitarista es egocéntrica, y por tanto, no tiende a la benevolencia ni a la beneficencia.

Muy significativos parecen ser los resultados diferentes, encontrados por Batson como actitud de servicio entre los de religiosidad interrogativa y unificadora. Mientras los primeros parecen tender a ayudar al prójimo, teniendo más en cuenta la necesidad expresa del otro, los de religiosidad unificadora tienden a ayudar más como respuesta a una necesidad interior propia. Esto ha llevado a Batson a decir que mientras que los creyentes de tipo interrogativo tienden a ayudar como consecuencia de su misma experiencia religiosa, los de religiosidad unificadora, lo hacen como un deseo de aparentar ser benevolentes. Pese a lo sugestivo de lo planteado por Batson en sus investigaciones, bien merece la pena poder investigar estas hipótesis por él encontradas. Según Batson, el creyente con religiosidad unificadora tiene la necesidad de presentarse a sí mismo ante los demás, como más tolerante, menos prejuicioso y más servicial y por eso actúa así. Por el contrario, el creyente de tipo interrogativo o abierto, es tolerante, benevolente y no prejuicioso como consecuencia de su misma experiencia de fe. Este autor piensa que si se hubiera pasado los mismos cuestionarios que él a usado en sus investigaciones sobre servicialidad y religiosidad, al personaje que ayudó en la parábola de Jesús sobre el buen samaritano, habría encontrado que éste puntuaba alto como religiosidad interrogativa. Por el contrario, el levita hubiera puntuado alto como religiosidad unificadora de convicción intrínseca, pero bajo en servicialidad. 
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    � Veamos sólo algunos de los datos más llamativos al respecto. Mientras que para ir desde sol a la tierra la luz tarda 8 minutos y del sol a Plutón unos 300 minutos, para llegar a la primera estrella (Alfa de Centauro) tarda 4 años luz. En nuestra galaxia (via làctea) existen estrellas que son 50.000 veces más luminosas que el sol, y cuenta con 100.000 millones de estrellas. Para atravesarla a lo largo tardarìamos 80.000 años luz y a lo ancho 6.000 años luz.- El sol está un poco al norte, a 30.000 años luz del centro del disco de nuestra galaxia, mientras que èsta, rota sobre sí misma a una velocidad de 250 km/seg. Nuestra galaxia pertenece a un grupo de ellas cuyo tamaño en total es de 3.000 millones de años luz. Y existen en el universo miles de millones de galaxias tan grandes o más que las nuestras. Lo curioso es que se están moviendo a velocidades impresionantes. Por ej. la Nebulosa de Andròmeda, se mueve en dirección a la tierra, a unos 300 km/seg, mientras que la Constelación de Virgo se aleja de la tierra a unos 1000 km/seg. A cada galaxia se le atribuye una media de 100.000 millones de estrellas entre las cuales el sol es sólo una de ellas. La distancia media entre una estrella y otra es equivalente a la que hay entre un grano de arroz y otro, pero a 40 km de distancia mutua.
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    � Según Batson, el de Osarchuk y Tatz es el más concluyente. Véase también la investigación hecha con la escala de Allport-Ross (1967) y con un instrumento hecho especialmente para evaluar la correlación entre religiosidad intrínseca y actitud positiva hacia la muerte, en SPILKA,B y otros DEATH AND PERSONAL FAITH: A PSYCHOMETRIC INVESTIGATION J.Sc.St.Rel. 16:2 (1977) 169-178) tiene una escala especialmente diseñada y una buena bibliografía al respecto. Otros artículos muy interesantes sobre el mismo tema es el HOELTER,J.W y EPLEY,R.J Religious correlates of fear of death J.Sc.St.Rel. 18:4 (1979) 404-411, donde se cita una escala y da la dirección para conseguirla. PATRICK,J.W. Personal faith and the fear of death among divergent religious populations J.Sc.St.Rel. 18:3 (1979) 298-305.


    � es compatible con el planteo epistemológico de Kuhn, en su libro "La estructura de las revoluciones científicas".
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    � Según eso puede encontrarse que hay correlación positiva, negativa o inexistente entre religiosidad y fanatismo. Eso explica la diversidad de resultados encontrados por los autores en los estudios hechos. Cfr CYGNAR,T.E y OTROS Religiosity and prejudice: an interdimensional analysis Jour.Sci.St.Rel. 16:2 (1977) 183-191. Tiene bibliografía detallada al respecto





    � Kahoe muestra que hay una relación positiva entre autoritarismo y religiosidad intrínseca pero en relación con aspectos específicos de la Escala F. de Dogmatismo. Estos asepctos fueron identificados como "convencionalismo" y con lo llamado como "superstición y estereotipos". Cfr. KAHOE,R.D. Intrinsic religion and authoritarianism: a differentiated relationship. J.Sc.St.Rel. 16:2 (1977) 179-183.
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