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1. LA RELIGION EN EL PENSAMIENTO DE C. G. JUNG

La aportacién de Jung al estudio de la religiosidad huma-
na es tan importante como la de Freud, del que recoge algu-
nos temas de fondo y supera algunos puntos de vista.

También para Jung el interés por el problema religioso es
continuo y profundo: puede decirse que no hay obra de Jung
en que no aparezcan temas religiosos. Pero sobre todo Wand-
lungen und Symbole der Libido (Cambios y simbolos de la Li-
bido, de 1912), Die Bedeutung des Vaters fiir die Schicksal
des Einzelnen (Significado del Padre para el destino del in-
dividuo, de 1909), Psychologie und Alchimie (Psicologia y Al-
quimia, de 1944), Psychology und Religion (Psicologia y Reli-
gién, de 1938), Antwort an Job (Respuesta a Job, de 1952),
son las obras que contienen su doctrina sobre la funcién y
origen de la religién.
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Hasta 1910 Jung compartia, en forma genérica, las ideas
de Freud sobre el significado de la religién, entendida como
sublimacién de la imagen paterna, continuacién de la repre-
sion de la libido sexual. Pero al separarse de Freud, aparecen
notables innovaciones, ya en la concepcién general del psi-
quismo, ya en la concepcién especifica de la religién. En
Wandlungen und Symbole der Libido, Jung afirma ya el ca-
racter no sexual de la libido, cuya esencia esta, por el con-
trario, en ser una energia psiquica genérica, capaz de espe-
cificarse en diversas direcciones segiin la dinamica global de
cada personalidad. Conviene destacar que también en este
punto esencial Jung se diferencia de Freud notablemente.

Las estructuras fundamentales de la psique, segin Jung,
se distribuyen a dos niveles: el consciente y el inconsciente.
En la esfera del consciente se encuentra el Yo (imagen cons-
ciente de la propia individualidad) y la Persona (imagen cons-
ciente de la propia personalidad social); mientras que en la
esfera del inconsciente se encuentra la Sombra (imagen in-
consciente de la propia individualidad) y el Animus-Anima
(imagen inconsciente del otro sexo). Toda personalidad estd
movida por relaciones flexibles entre las dos esferas incons-
ciente y consciente, incluso porque toda personalidad se ca-
racteriza por la diversa incidencia de las cuatro funciones
fundamentales (pensamiento, sentimiento, sensacién, intui-
cion) y de las dos actitudes fundamentales (extroversién-in-
troversién). Pero de ferma mas decisiva los dinamismos dz la
personalidad se activan por la relacién existente entre el con-
tenido del inconsciente y las experiencias cotidianas del in-
dividuo.

A este proposito hay que hacer notar que, para Yung, es
de gran importancia el inconsciente colectivo, que no es la
reserva de los contenidos marginados, sino que constituye el
patrimonio psiquico y cultural de la especie. En el incons-
ciente colectivo se encuentran los Arquetipos, que son estruc-
turas fundamentales de la experiencia psiquica, predisposicio-
nes a revivir las esenciales experiencias de la especie huma-
na, modelos en los que se especifican las diversas etapas de
la madurez psiquica.
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El arquetipo se manifiesta en una variedad de simbolos
que son universales en el tiempo y en el espacio; otros sim-
bolos se reagrupan significativamente en mitos, que represen-
tan la vivencia de la experiencia psiquica.

Entre los arquetipos contenidos en el Inconsciente y que
pueden ser reactivados por simbolos apropiados adquiere ma-
xima importancia el SELBST (el SE), que es la imagen ar-
quetipo de la madurez psiquica, o sea, es la anticipacién o el
modelo de la integracién funcional de todas las componentes
en conjunto, conscientes e inconscientes de la personalidad.
El Selbst, a medida que aflora en la conciencia, realiza el equi-
librio dindmico entre el Yo y Persona, entre Sombra y Ani-
mus-Anima, entre Inconsciente y Consciente, entre Incons-
ciente Colectivo e Inconsciente Personal, entre pensamiento,
sentimiento, sensacién e intuicién, entre introversidon y extro-
versién. A medida que el Selbst se realiza, llega a ser el lu-
gar psiquico en que se realiza la unidad de la multiplicacion
de estructuras, la vivificacion de las funciones, la perfeccion
de las actitudes. La realizacién de la imagen arquetipo del
SELBST lleva consigo la satisfaccién profunda de la perso-
nalidad y, por ello, es portadora de una experiencia de fe-
licidad.

Al afirmar que el SELBST sélo puede ser actualizado a
través de una experiencia simbdlica, Jung subraya la impor-
tancia de toda la actividad mito-poiética en la vida del hom-
bre. En efecto, cuando se interrumpe el flujo mediador del
simbolo entre arquetipo y realidad, se producen diversos de-
sérdenes psiquicos, desde la psicosis a la neurosis, que siem-
pre manifiestan la falta de una visién del mundo que dé sig-
nificado a la vida. La conexién de la experiencia con el ar-
quetipo es necesaria, porque el arquetipo, como si re-vistiera
la experiencia, le da una direccién y un significado. De aqui
deriva la aplicacién terapéutica, aceptada como propia por
otras corrientes psicolégicas, segin las cuales no es posible
la recuperacién del enfermo mental, sin la adquisicién de va-
lores que den significado a la vida del individuo (véase tam-
bién V. Frankl, 1948, 1951, 1962; 1. Caruso, 1946, 1952 vy otros).
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Interesa hacer notar que entre los arquetipos decisivos en
la psiqué del individuo, por ser universales, Jung cuenta tam-
bién los religiosos; la imagen arquetipo de Dios es facilmente
identificable, en todas las culturas por la abundancia de sim-
bolos y mitos que a ella se refieren. Esto lleva a demostrar,
segiin Jung, que la imagen de Dios no proviene de las expe-
riencias psiquicas del individuo, como proyeccién de la ex-
periencia paterna, segin Freud pretende, sino, por el contra-
rio, la relacién con el padre terreno puede asumir un signi-
ficado religioso propio, porque preexiste un modelo, una dis-
posicién hereditaria, una estructura universal de la divina Pa-
ternidad. Dios es como una impronta dejada en el psiquismo,
que reviste diversas experiencias humanas proporcionandoles
un significado religioso. Como se ve, Jung, con estas afirma-
ciones, echa por tierra radicalmente la teorfa freudiana sobre
el origen psiquico de la religién, sin dar juicios de valoracion
filoséfica. Se abstiene de decir que la impronta de Dios sea
producida por algo ontolégicamente real. La impronta es cier-
tamente real en sentido psicolégico; la religion es verdadera,
pero sélo psicoldgicamente.

Estas afirmaciones se remachan también en las tres con-
ferencias que constituyen Psychology and Religion de 1938.
En este escrito se da un paso mas hacia adelante y es la
identificacién entre el arquetipo del Selbst y el de Dios. Las
dos imagenes, segtin Jung, contienen las mismas perspectivas
o valencias psicolégicas, en cuanto representan la unidad, la
integracién, la vida; ademas, contienen una serie de repre-
sentaciones simbélicas que son equivalentes (como parece de-
mostrar el analisis de los simbolos religioso-psiquicos elabo-
rados por las religiones orientales, y reproducidos por pacien-
tes de todas las culturas, como los famosos «mandala»).

Si se prueba la identificacién entre el Selbst y Dios, en-
tonces pueden deducirse importantes consecuencias. Asi, el
proceso psiquico que lleva a la integracion consciente-incons-
ciente de la imagen arquetipo del Selbst, seria el mismo que
lleva al mas alto grado de actividad religiosa; de forma que
toda actividad religiosa (ascética y mistica) se resolveria en
un progreso de madurez psiquica y, viceversa, todo progreso
en la integracién de la personalidad llegarfa a revestir impor-
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tancia religiosa. Es entonces cuando Jung asegura poder afir-
mar que no hay enfermo mental (persona no integrada psi-
quicamente) que no tenga serios problemas de identidad re-
ligiosa y viceversa, todo problema de desintegracién religio-
sa lleva consigo cierto grado de inmadurez psiquica, tanto que
la enfermedad mental puede disminuir mediante la activa-
cién de la religiosidad (es decir, con un conjunto de valores
significativos para la vida), y la vida religiosa puede reinte-
grarse mediante la adquisicion de la salud mental.

Al margen del valor de estas conclusiones pseudo-apolo-
géticas, queda el hecho del intercambio de los dos sistemas
de imdgenes arquetipos y de los correlativos sistemas de los
simbolos que sirven de catalizadores del arquetipo. Los sim-
bolos que reavivan el arquetipo religioso son funcionalmen-
te equivalentes a los que estimulan las actividades psiquicas.

Queda por indicar cuédles son los simbolos que tienen ma-
yor relacién con el arquetipo divino; para Jung, que no niega
la importancia de la aportacién simbolica de la problemdtica
paterna, es el simbolo materno el que reviste una funcién cen-
tral e insustituible. La Gran Madre es el simbolo sacralizado
de lo que la madre representa para el nifio, causa radical de
la existencia, fuente primordial de la vida, profundo motivo
de satisfaccién afectiva y emotiva, proporcionado objeto del
deseo erdtico, etc.... Todo simbolo materno y, mas amplia-
mente, todo simbolo femenino, estd impregnado de un po-
der evocador del arquetipo divino que manifiesta precisamen-
te una predisposicion a experiencias y realizaciones en el sen-
tido de aquellos contenidos. Dios es la «razén» profunda del
simbolo, en cuanto que es la imagen profunda (que cada uno
lleva consigo) del ser, de la felicidad, del objeto de unién bea-
tifica, etc.

Después de esta puntualizacién, Jung aplica el andlisis a
otros simbolos religiosos, llegando a la interpretacién psico-
légica de casi todos los temas dogmaéticos de las més conoci-
das religiones histéricas, mediante un trabajo de confronta-
cion intercultural de gran interés; hay que destacar, a este
propdsito, que siempre se trata de un ensayo interpretativo
que se desenvuelve mas aca del juicio de valor filoséfico so-
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bre el objeto de la investigacién. Jung no quiere demostrar
la existencia de Dios mediante la existencia de su arquetipo
inscrito en el psiquismo humano, ni reducir los contenidos
dogmaticos a proyecciones psicologicas; s6lo apunta un cier-
to paralelismo entre la existencia ontoldgica mantenida por
el creyente y la existencia psicoldgica mantenida por el psico-
logo. Jung soélo sabe que en la psique del hombre existe una
estructura con los caracteres de lo que el creyente llama Dios
y considera realmente existente «fuera» de la psique. Parece
bastante clara la relacién con el platonismo agustiniano, aun-
que la metodologia sea bastante distinta (cfr. White, 1952,
proélogo).

2. ANOTACIONES CRITICAS

Una discusién sobre el pensamiento religioso de C. G,
Jung podria realizarse sobre los siguientes puntos:

1. Aparece una dificultad en la psicologia jungiana, ya
puesta en evidencia por varios estudiosos, y es la poca cla-
ridad en el plano epistemoldgico. El uso, a veces confuso, de
diferentes formas metodolégicas, hace que sea ardua la lec-
tura de Jung y al mismo tiempo no siempre permite distin-
guir los diversos planos de argumentacién por él utilizados.
Sin mas, pasa en su raciocinio, de consideraciones psiquiatri-
cas a noticias etnogréficas, de consideraciones teoldgicas a
representaciones mitolégicas, de premisas filoséficas a con-
clusiones sacadas de la alquimia medioeval. La supuesta uni-
versalidad de los simbolos lleva a Jung a considerar equiva-
lentes e intercambiables sus diferentes manifestaciones a dis-
tintos niveles de expresién cultural. Pero esto no hace mads
que engendrar una confusién que Vergote llama benignamen-
te «nebulosa esotérica». El estudio de Jung, en este punto,
parece mas bien de principiantes y queda fuera de un didlo-
go vivo con la psicologia que avanza hacia nuevas adquisicio-
nes cientificas: los datos de Jung no pueden compararse con
los procedentes de otras escuelas.

2. La afirmacién del paralelismo entre el desarrollo reli-
gioso y el desarrollo psiquico puede engendrar confusiones

4



mads radicales. Cuando todo puede ser religién, entonces nada
es religion. La distincion entre arquetipo del Selbst y arque-
tipo divino, aunque negada por muchos jungianos, es en rea-
lidad el punto determinante en la lectura de Jung, elemento
que produce la impresién de encontrarse frente a una inter-
pretacion psicologistica de la conducta religiosa, tal vez mas
refinada que la freudiana, pero no menos cargada de equi-
VOCOS.

La interconexién entre psique y religiosidad lleva a la im-
posibilidad de distinguir los dos momentos de la experiencia;
las afirmaciones jungianas segin las cuales no existe dificul-
tad religiosa que no sea también sintoma de la no adaptacién
psiquica y que no existe trastorno mental inmune de compo-
nentes religiosas, si se toman a la letra, parecen desprovistas
de efectiva contraprueba cientifica, al margen de las experien-
cias realizadas por el psiquiatra. Les falta la prueba generali-
zada y no pueden disimular la impresién de servir demasiado
claramente al fin apologético, ya respecto a las doctrinas jun-
gianas, ya en lo referente a la actitud de las personas religio-
sas en lo que se refiere a la misma psicologia jungiana.

3. Un punto esencial, que Freud se habfa preocupado jus-
tamente en profundizar y que Jung, por el contrario, parece
olvidar del todo, es el origen de la religiosidad. Da por des-
contada la universalidad de la existencia de experiencias reli-
giosas en todas las culturas conocidas. Esto parece desplazar
imperceptiblemente las razones de Jung hacia una concepcion
pragmética de la religién, incluso porque no existiendo una
actitud critica de las diversas manifestaciones religiosas, son
aceptadas como psicolégicamente auténticas las experiencias
provenientes de los més diversos origenes. En esto es mas
cuidadoso el razonamiento critico de Freud, que se orienta a
descubrir el significado «originario» de la conducta religiosa,
de donde parece descubrirse mas coherentemente el significa-
do «actual». Sin este andlisis genético la psicologia religiosa
de Jung se transforma casi inevitablemente en una construc-
cién de caracter dogmético, en que la demostracién es siem-
pre de caracter paralelo e hipotético. La falta de un analisis
genético lanza sobre las afirmaciones jungianas la sospecha
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de escasa capacidad de penetracidn en los profundos procesos
de la formacién de la personalidad, a la que sélo en parte su-
ple la vasta cultura y la brillante exposicién.

4. Por ultimo, hay que hacer notar que el material pro-
piamente psicoldgico (andlisis, documentacién, experiencias)
es reducido en las obras jungianas. Esto es francamente nega-
tivo en cuanto queda como hipotético el punto de partida y
discutible el tipo de argumentacién. Este fallo de Freud se
confirma mas claramente en Jung. Hay que afadir el agra-
vante de que los continuadores de Jung han contribuido atn
menos a la comprobacién empirica de las intuiciones del maes-
tro, a diferencia de lo ocurrido a Freud, cuyas hipétesis han
sido puestas a contraprueba empirica (se verd mas adelante
en las caracteristicas de la religiosidad infantil).

Obras como las de Van de Winkel (1952), Hostie (1955),
White (1952), etc., tienen el gran mérito de profundizar criti-
camente la aportacién de las intuiciones jungianas incluso en
el campo de las aplicaciones teoldgicas y pedagdgicas, pero
parecen fundadas en la conviccién de la validez de las premi-
sas jungianas generales.

Es cierto que la explicacién jungiana de la religiosidad
humana ha contribuido en gran manera a valorizar los estu-
dios religiosos, con excesiva frecuencia relegados por la tra-
dicién positivista a mera curiosidad histérica, pero también
es cierto que las incertidumbres y confusiones originadas por
este esquema son numerosas e importantes.

3. ASPECTOS ESTIMULANTES DEL PENSAMIENTO DE JUNG

Los momentos mas interesantes de la reflexién jungiana
sobre los fenémenos religiosos pueden reducirse a los siguien-
tes:

1. Entre lo que mas destaca en la obra jungiana es indu-
dablemente el descubrimiento de la importancia de las activi-
dad simbdlica en la conducta religiosa. Esto es un elemento
que constituye una componente esencial en la experiencia de
lo «sagrado». Como hemos advertido, y seguiremos advirtien-
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do, la religién es esencialmente una conducta de caracter sim-
bélico; continuamente utiliza una serie de referencias a una
realidad que trasciende la experiencia cotidiana y manifiesta
estas referencias llenando de nuevos significados las mismas
experiencias diarias. El simbolo se presenta, en tal modo,
como factor capaz de indicar a la conciencia una pluralidad
de otras experiencias y contenidos emotivos, efectivos e ima-
ginativos. La importancia del simbolo va més lejos de la des-
cripcién que hace el mismo Jung, mas alld de las conexiones
que la actividad simbélica puede tener con un inconsciente
colectivo y correlativa estructura arquetipica. Los conocimien-
tos sobre este punto deberan ampliarse con precisas conside-
raciones Ffiloséficas, histéricas, fenomenolégicas y antropoldgi-
cas. El simbolo, como resultado de una actividad siempre en
evolucién, necesita de un continuo anélisis pluridimensional,
al que no debe serle extrafia tampoco la componente cultural
y sociolégica. El simbolo, en efecto, no tiene lugar sélo en la
profundidad de la conciencia individual, sino que también es
un signo mediato de las experiencias colectivas. Es esto tanto
més cierto cuanto més importantes van llegando a ser los
procesos colectivos de socializacion en la formacién del indi-
viduo.

2. Otro elemento que la especulacién jungiana ha puesto
en evidencia es la imagen materna. Hemos destacado c6mo
tal imagen ha sido desprovista de importancia psicolégica en
los momentos de desarrollo segtin afirmaba Freud. Jung, por
el contrario, ve en la imagen simbélica de la madre el vehicu-
lo portador de la construccion simbdlica de la conducta reli-
giosa. Los valores maternos y femeninos se encuentran uni-
versalmente en todas las experiencias religiosas y sugieren la
idea de que la relacién con la madre es decisiva en la génesis
de la conducta religiosa. En realidad, el razonamiento de Jung
no se refiere preferentemente a la relacién madre-hijo en el
estado evolutivo de la primera infancia, sino al alcance mas
universal del simbolo materno en toda la vida, especialmente
en los estados adultos.

La importancia de la imagen materna la destacan, de for-
ma mas eficaz e incluso més probada cientificamente, otros
psicélogos de orientacién no jungiana, sin sensibilidad ni pro-
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positos religiosos. Se habra de razonar, por tanto, sobre esta
intuicién jungiana, valiéndose de las aportaciones mas recien-
tes e intentando una aplicacién de caracter psico-religioso de
las multiples anotaciones que han venido acumuldndose en
los ultimos afios a propésito de la centralidad del simbolo
materno en la estructuracién de la personalidad infantil. Tam-
bién serd siempre necesario tener presente, COmo ya adverti-
mos al hablar de Freud, que el alcance del simbolo materno
no es del todo comprensible si no se le relaciona con el simbo-
lo paterno. En este caso hay que evitar construcciones para-
lelas, demasiado simples para ser ciertas.

3. También se considera positivo otro aspecto siempre
presente en la especulacién jungiana, aunque no siempre res-
petado, y sobre todo, aunque no siempre coherentemente des-
arrollado. Se trata de la dimension «cultural» del razonamien-
to religioso. Jung, a diferencia de Freud, es muy sensible a los
«cambios» que el simbolo religioso puede experimentar al
contacto con las diferentes culturas que tienen experiencias
del «radicalmente otro». La universalidad del simbolo se ar-
ticula en una pluralidad de formas y de manifestaciones, que
Jung tiene interés en consignar. Hay que tener presente que
la mirada del psicélogo suizo va dirigida principalmente a las
culturas de las grandes civilizaciones. Sus conocimientos de
cardcter histérico, antropolégico, mitolégico, fenomenoldgico,
le permiten descubrir conexiones, diferenciaciones y conver-
gencias entre los diversos simbolos religiosos elaborados en
las culturas que se inspiran en el cristianismo, en el budismo,
en el induismo, islamismo, etc. Falta, sin embargo, una mas
cuidadosa atencién hacia la dimensién de la religiosidad de los
llamados «primitivos» (siempre rica e interesante sobre todo
en lo referente al origen psicolégico de la religién) y, sobre
todo, a la dimensién mds propiamente sociolégica de la reli-
giosidad contemporénea. El razonamiento jungiano queda asi
on el umbral de una viva confrontacién con lo logrado por la
moderna sociologia v antropologia de la religién; parece, a
veces, que no ha advertido la reciente evolucion de los simbo-
los religiosos en nuestra sociedad, limitdndose a afirmar la
sobrevivencia de una radical capacidad de experiencia religio-
sa, fuera de las crisis de las «religiones de iglesia».
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En conclusién, el razonamiento jungiano aparece rico en
sugerencias estimulantes, pero le falta con frecuencia la pre-
cisién necesaria para llevar dicho razonamiento a una con-
clusién préctica. A esto se afiade la dificultad de comprension
v de cotejo con lo logrado por la psicologia cientifica estos
ultimos afios.

De todas formas, la aportacién jungiana es una de las mas
originales y complejas que haya proporcionado la psicologia
moderna.

4. LA APORTACION DE ERIC FROMM

La aportacién de Fromm a la teoria de la religién empieza
con una exposicién critica de las teorias freudiana y jungiana,
continuando luego su razonamiento.

Freudiano, aunque no reconocido entre los discipulos or-
todoxos de la escuela vienesa, Fromm, poco a poco, ha ido
alargando sus consideraciones a intereses mas ampliamente
sociales, de acuerdo con los psicoanalistas que habian adver-
tido la escasa sensibilidad de Freud por los problemas del
ambiente como factor esencial del desarrollo de la personali-
dad. Su investigacién llega a una propuesta de socialismo hu-
manitario que muestra sus simpatias por las teorias marxis-
tas.

Toda la obra de Fromm mantiene un continuo interés por
la problematica religiosa, que se hace mds precisa en el vo-
lumen Psychoanalysis and religion de 1950, como continua-
cion de las ideas de Man for himself (1947). Pero también en
The Sane Society (1958) y en Escape from Freedom (1941) se
contienen las premisas de caracter tedrico y psicolégico que
constituyen la base de su estudio sobre la religion.

El punto de partida frommiano es la constatacién de la
creciente alienacién del hombre en la sociedad occidental. Se-
paracién y aislamiento de la naturaleza y de los propios se-
mejantes, pero también necesidad insustituible de comunica-
cién y de integracién; estos son los dos polos entre los cuales
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se crea la tipica tensién que caracteriza al hombre de hoy.
Advierte que entra en sus posibilidades el intento de trascen-
derse mediante la busqueda de valores auténticos y durade-
ros. La trascendencia se constituye asi como el destino de
esta huida de si mismo y de la naturaleza. Y la religién res-
ponde a esta tension.

En este punto, el discurso critico de Fromm se integra a
las investigaciones de Freud y Jung acerca de la religién. Pa-
rece aceptar el punto de partida de Freud, o sea, la voluntad
de restituir al hombre occidental la conciencia de las propias
posibilidades y de los propios destinos, desmitificando las fal-
sas convicciones y tomando conciencia de los limites de la
propia naturaleza. El estudio critico sobre la religién no es
otra cosa que un momento esencial de esta liberacién (Cfr.
Fromm, 1959).

La tarea desmitificadora de Freud parece lograda sobre
todo en El porvenir de una ilusion, donde se sefiala a la reli-
gién como uno de los obsticulos mas importantes para la li-
beracién del hombre. La religién, en efecto, ademds de ser
una ilusién, constituye un peligro en cuanto que bloquea el
pensamiento critico, replegando al hombre a imaginaciones
determinadas por el retorno a los estados infantiles, a deseos
inexpresados, provenientes de la confrontacién con la imagen
paterna. Ademas, la religién fundaria la moral en una base
demasiado débil; en el temor a un padre del que se tiene ne-
cesidad psicolégica, y no en el culto a la verdad y a la libertad.
El sentimiento de pobreza interior en el que se apoya la reli-
gién no es mas que un estado de regresion infantil, indigno
del hombre adulto. Sélo liberandose de la necesidad del pa-
dre es como verdaderamente se puede proseguir el proyecto
de la propia liberacién interna, que es entrega a los valores
del amor, de la razén y de la libertad.

Por otra parte, la aportacién de Jung destaca, segun
Fromm, el origen puramente psicoldgico del sentimiento reli-
gioso, en cuanto da al inconsciente un caricter religioso.
Fromm acepta, de ambas interpretaciones, el principio gene-
ral de que la religién no es otra cosa que un vehiculo particu-
Jarmente indicador de probleméticas psicolégicas profundas,
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y que el psicoandlisis estd capacitado para leer, mas alla del
aspecto tipicamente religioso, otra urdimbre de experiencias
humanas. Si Freud quicre desmitificar la religién es porque
sélo le interesa la realidad que lleva oculta el tema religioso.

Sobre esta pausa desarrollard su estudio. Fromm piensa
que la religién es una conducta simbélica portadora de un
mensaje universal, que tiene sus raices en la misma estructu-
ra del hombre. Sélo se trata de descubrir esta estructura con
apropiada hermenéutica.

5. RELIGION AUTORITARIA Y RELIGION HUMANISTICA

El pensamiento de Fromm sobre la estructura de su estu-
dio religioso se articula sucesivamente en los siguientes pun-
tos:

1. Una definicion de la religion, asi concebida: «Todo sis-
tema de pensamiento y de accién compartido con un grupo
que da al individuo un cuadro de referencia y un objeto de
devocion» (p. 21).

En estos términos, la religién es un hecho universal, en
cuanto radica profundamente en la naturaleza del hombre el
deseo de referencia a un cuadro de valores que es factor de
integracién, y la necesidad de dedicarse totalmente a estos
valores.

Si todo hombre es religioso, no se necesita mas que decir
la religion que profesa. Pero antes hay que advertir que la
profunda necesidad de dedicarse con devocién al desarrollo
de los valores que caracterizan a la naturaleza humana, con
frecuencia viene frustrada por falsos fines y falsos esfuerzos.
El hombre frecuentemente se dedica a pseudovalores; son in-
numerables las idolatrias, ya primitivas, ya del hombre des-
arrollado.

Incluso las religiones histéricas y universales han contri-
buido con frecuencia a este caer en la idolatria, olvidando la
raiz profunda de la religiosidad humana, esto es, la necesidad
de integracién mediante el interés por lograr valores como el
amor, la libertad, la razén.
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Todo hombre tiene, pues, una religién; para Fromm se tra-
ta sélo de ver cudl «es» «su» religion.

2. Es clasica la distincién que hace Fromm entre religién
autoritaria y religién humanistica. Esta terminologia refleja
los intereses cultivados por Fromm en contacto con la escuela
de Frankfort que, desde los afios treinta, ha desarrollado el
analisis de la personalidad autoritaria. Esta distincién supera,
al decir de Fromm, las distinciones entre religiones teisticas
y religiones no teisticas, incluso pasa a través de ellas. Acti-
tudes autoritarias se encuentran en lo interno de religiones
histéricamente definidas como teisticas y en otras definidas
como no teisticas.

La religién autoritaria es la que parte del presupuesto de
que el hombre estd controlado por un poder superior, fuera
de él, hacia el cual la devocion llega a ser un hecho compul-
sivo, necesario, obligatorio. Esencial a esta religiéon es la su-
misién del hombre, la obediencia, el concepto negativo de la
naturaleza humana. En este caso la devocién nace de un con-
cepto bajo y pesimista de si mismo y es tenida como un mé-
todo de superacién de la propia bajeza y de reintegracién en
Dios. Por el contrario, la religién humanistica se centra en el
hombre, segin una apasionada descripcién que el propio
Fromm nos da en su Psychoanalysis and Religion (p. 37).

«El hombre debe desarrollar el poder de la razén con el
fin de comprenderse a si mismo, las relaciones con sus se-
mejantes y su posicién en el universo. Debe reconocer la ver-
dad referente a sus posibilidades y a sus limitaciones. Debe
desarrollar su poder de amar a si mismo y a los demas, y
experimentar la solidaridad de todos los seres vivientes. Debe
poseer principios y normas que lo conduzcan a este fin. La
experiencia religiosa en este tipo de religién es experiencia de
unidad con el Todo, basada en la relacién de cada uno con
el mundo, radicada en la razén y en el amor. La finalidad del
hombre en la religion humanistica es la de alcanzar la maxi-
ma riqueza, no la maxima pobreza; la virtud es la autorreali-
zacién, no la obediencia. La fe es certeza de la conviccién fun-
dada en la experiencia del pensamiento y del sentimiento, no
asentimiento a proposiciones basado en la palabra que otro
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formula. El sentimiento que prevalece es el de la alegria,
mientras que en la religién autoritaria es el dolor y la culpa».

Dios representa sélo un simbolo que expresa los valores
del hombre mismo y no «simbolo de una fuerza y dominacién
que tiene poder sobre el hombre» (p. 37).

3. Fromm se dedica a explicarlo con ejemplos de las reli-
giones humanisticas y autoritarias. Ejemplo tipico de las pri-
meras parece ser el budismo y también el zen, que se deriva
de él. Pero la religién humanitaria se encuentra también en
el Antiguo Testamento, en la predicacién de Isaias, de Jests,
de Sécrates, en el misticismo hebreo y cristiano, en la religion
propuesta por los iluministas. Incluso el cristianismo primi-
tivo representa un ejemplo de religién humanitaria, a pesar
de que después se incluyeron elementos autoritarios a causa
de los contactos con el imperio romano.

En realidad, para Fromm, elementos autoritarios y huma-
nisticos se hallan igualmente presentes en la tradicién judeo-
cristiana y se alternan dialécticamente también en la historia
del cristianismo creciente. El misticismo es siempre una for-
ma de reaccién a los extremos de autoritarismo creados en la
iglesia.

4. El punto mds interesante de la interpretacién frommia-
na esta en el conato de descubrir, al margen de las anotacio-
nes descriptivas, las profundas conexiones, de cardcter psico-
Iégico, entre religion y cardcter, o sea, entre tipos de actitud
religiosa y estructura de la personalidad. Dado por desconta-
do que el proceso fundamental es el de la proyeccién, por la
cual el hombre atribuye a la imagen simbolo de Dios los pro-
pios deseos profundos (y en esto Fromm vuelve a proponer la
interpretacion freudiana de Totem y Tabil y de El Porvenir de
una Ilusion), se prosigue en dos direcciones: descubrir las
raices sociales de las dos actitudes y descubrir las raices psi-
coldgicas.

En cuanto a la primera direccién, Fromm se limita a afir-
mar que las religiones autoritarias se ponen en evidencia en
las estructuras politicas caracterizadas precisamente por el
autoritarismo y por la carencia de una real actividad de las
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minorias. En tales circunstancias es también posible que la
religiéon autoritaria se configure en un tipo «secular» que no
es menos rigido que el «sacro», con proyeccién de deseos en
el hombre «fuerte», con obediencia rigida, con exigencia de
«orden», con tentativas, a veces coronadas por el éxito, de re-
currir a la alianza entre la religién institucional y el poder
politico-social.

Una religion autoritaria, en una situacién en la que el hom-
bre renuncia al ejercicio de su libertad, es lo mds alienante
gite pueda existir.

Por el contrario, la religién humanistica surge donde tie-
ne vigencia un orden social que asegura a todos la posibilidad
de utilizar su libertad, de conservar el respeto del hombre en
cuanto hombre y en el que el mismo hombre no es instru-
mento de otros hombres. En cuanto al anilisis de las profun-
das conexiones de la religién autoritaria, Fromm opina que
responde esencialmente a las exigencias de estructuras psico-
légicas «masoquistas». Por otra parte, como ya habia consig-
nado en Man for himself (1947), el masoquismo va siempre
acompafado por la necesidad de dominar a los demds, por un
impulso de agresividad. La religiéon autoritaria no es otra cosa
que este impulso masoquista-agresivo proyectado en una ima-
gen simbolo que a veces se encuentra en la linea de las reli-
giones histéricas y otras se configura, como ya se ha dicho,
en una religién secular (el fascismo, el nacismo, el stalinismo).

En la religién humanistica, por el contrario, el hombre
proyecta la necesidad de considerar el amor, la libertad, la
razoén, como valores absolutos; a esta esperanza confia su
esfuerzo de autorrealizacion. Sabe también que, mas allad de
esta proyeccion, no existe realmente, ontolégicamente, ningtin
«Dios». «Dios no es mas que un simbolo de la necesidad del
hombre».

Estos dos distintos tipos parecen demostrar, segiin Fromm,
la coexistencia de dos tendencias fundamentales en el hombre;
por una parte, el instinto gregario, que lleva al consentimien-
to y a la obediencia y en tltimo analisis a postular una reli-
gién de autoridad; por otra parte, el instinto de la razén. La
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religion autoritaria es, pues, una maéscara, con caracter racio-
nal, de instintos inconfesables y subyacentes. El razonamien-
to «consciente» de la religién oculta otro mds profundo, «in-
consciente». La racionalizacién de los instintos mediante una
filosofia religiosa no es mas que un compromiso entre el ins-
tinto y la urgencia de autorrealizaciéon de necesidades supe-
riores. La religién demuestra, aun cuando es autoritaria, que
el hombre quiere trascenderse a si mismo para dar un signi-
ficado auténtico a su experiencia terrestre. Como dice Fromm,
«la ambigiiedad de pensamiento, la dicotomia entre razén y
entendimiento racional, es la expresion de una dicotomia de
base en el hombre, la necesidad coexistente para la dependen-
cia y libertad» (59).

Después de haber afirmado que tal dicotomia se soluciona
con una eleccién a la libertad y al amor, como un deber cons-
ciente a realizar, incluso con las consabidas limitaciones del
hombre, Fromm concluye con la afirmacion general de que la
religién no es importante; lo importante es la realidad psico-
légica y social que esta debajo de lo religioso. Las verdaderas
motivaciones del comportamiento religioso estan a nivel in-
consciente y revelan las profundas estructuras del caracter y
las elecciones que se han venido haciendo como respuesta a
los estimulos provenientes del ambiente. La religion se elige
en relacion a un proyecto de vida. Por esto el psicoanalisis
reviste una importancia capital como instrumento hermenéu-
tico de interpretacién de la conducta religiosa en sus dimen-
siones profundas.

5. También es muy significativa la respuesta que da
Fromm a la pregunta acerca del poder desmitificador del psi-
coandlisis en los diversos aspectos de la religion.

Para Fromm es obvio que el psicoanalisis no puede renun-
ciar a la religién en su ntcleo esencial, esto es en la dimen-
sién experimental, que necesariamente es una dimensién hu-
manista. El psicoandlisis refuerza la religién, descubriendo las
diversas formas de idolatria que se van imponiendo en el
mundo occidental (el éxito, el consumo, el poder). Llama al
hombre a su «verdadera» religion, esto es, al culto de la reli-
gién de la libertad, del amor.
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El psicoanalisis constituye ademas una amenaza a los as-
pectos magicos de la religién, o sea, a aquellas afirmaciones
pseudo-cientificas que habia elaborado la religion primitiva
como respuesta a la necesidad de entender y dominar el
mundo.

En cuanto al aspecto ritual, la respuesta de Fromm estd
mads difuminada de lo que podia esperarse. Rechaza ante todo
la identificacion entre ritual religioso y ritual meurético; el
primero es de naturaleza racional, y el segundo es sélo com-
pulsivo. El primero expresa una experiencia de valores que
estan en la base de la religién, a través de un lenguaje simbo-
lico. El psicoandlisis ni lo niega ni lo rebaja; ayuda a com-
prender la diferencia entre los dos tipos de ritual, manifiesta
las raices psicolégicas del ritual religioso, pone en guardia
contra los rituales-sucedancos de la sociedad occidental, de-
muestra que ningun ritual religioso es auténticamente tal, si
no esta vitalmente ligado a la experiencia de los valores. En
cuanto al aspecto seméntico, Fromm confirma el gran valor
de los descubrimientos freudianos. Freud ha demostrado, en
efecto, el estrecho vinculo existente entre el lenguaje onirico,
el religioso y el mitico. Estos lenguajes tienen una funcién
clara respecto al contenido de la experiencia psiquica: remi-
ten a otro mundo que por ser inconsciente, dificilmente puede
ser manifestado por el lenguaje «normals.

Aunque critica el hecho de que Freud sélo acentud la par-
te sexual, Fromm acepta la afirmacién sustancial, que remite
al ntcleo de valores, en cuyo entorno se verifican las eleccio-
nes del hombre. Una vez mas se trata de ver «qué» religién,
humanistica o autoritaria, esta detras del lenguaje de super-
ficie, «qué» aspecto inconsciente se oculta en el aspecto reli-
gioso consciente.

6. VALORACION CRITICA DEL PENSAMIENTO DE FROMM

Algunas observaciones sobre la obra de Fromm deberian
poner en evidencia los valores positivos y negativos de esta
interpretaciéon psicolégica de la religiosidad.
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1. Es evidente que Fromm sigue esencialmente la linea de
Freud acentuando las perspectivas humanisticas de una desmi-
tificacion radical de la religion, al servicio de una comproba-
cién mas profunda de los valores que son simples vehiculos
de aspectos religiosos.

Es floja la premisa que funda el proceso de formacién de
las ideologias religiosas tnicamente en el mecanismo de la
proyeccion; se pueden aplicar a Fromm las mismas criticas
hechas a Freud.

Mas explicita y valida parece la elaboracién de la tipologia
«religion humanistica» —«religién autoritaria» y el intento de
explicitar la constelacién de actitudes que se relacionan con
los dos tipos.

Esta extensién de la problemadtica freudiana es de gran va-
lor intuitivo, mas atin por ir acompafiada de un notable ana-
lisis de las correlaciones socio-politicas del fenémeno; parece
que no ha perdido importancia en nuestros tiempos. Formas
autoritarias de religién, con frecuencia sec encuentran asocia-
das a proyectos socio-politicos de tipo autoritario y radicados
ambos en estructuras de personalidad masoquistico-agresivas.
En esto, el criterio de Fromm para distinguir las diversas for-
mas religiosas constituye efectivamente una interesante suge-
rencia para individualizar las desviaciones anti-humanas de
ciertas religiones. De todos modos queda por discutir si el cri-
terio de la anti-humanidad, como base del juicio psicoldgico
sobre la forma religiosa, resiste a la misma critica psicolé-
gica.

Fromm rechaza la afirmacién jungiana segin la cual es
psicolégicamente verdad todo lo que existe en la psiqué. Adop-
ta, por el contrario, un criterio tal vez mas pragmatico; es
psicolégicamente verdadero lo que lleva al desarrollo de las
potencialidades tipicas de la naturaleza humana: el amor, la
libertad, la razén. Queda por justificar si esta ultima eleccién
tiene fundamento de caracter filoséfico.

2. Es apreciable en Fromm, con relacién a la ligera sim-
plificacién de Freud, el profundizar en la significacion del
ritual religioso. Lo que cuenta en este argumento no es tanto
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la afirmacién de la necesaria universalidad de las conductas
rituales y de su conexién con los profundos valores del hom-
bre, cuanto la exclusiéon de lo patolégico en el mismo ritual.
A diferencia de Freud y de Reik, Fromm afirma que el ritual
cuando es racional, esto es, expresién consciente de los valo-
res de que se hace experiencia vital, no puede ser catalogado
como neurosis. Por el contrario, en el ritual es donde emerge
el lenguaje simbdlico, vehiculo importante para conocer las
conexiones inconscientes que dominan la experiencia reli-
giosa.

Este tltimo punto esta poco desarrollado en la teorfa from-
miana; rechazada la afirmacién jungiana del inconsciente co-
lectivo por estar viciada de premisas autoritarias, y aceptada
la propuesta freudiana del inconsciente como fuerza propul-
sora de todo el psiquismo, Fromm parece que no puede deci-
dirse por una clara superacién del cardcter instintivo del in-
consciente mismo. La psicologia del ego que apenas se inicia
en Freud, encuentra en Fromm un claro defensor, pero un
flojo investigador. De esta forma, las exigencias de la razém,
del amor vy de la libertad, estin més bien postuladas que de-
mostradas psicolégicamente. Con todo, la obra de Fromm esta
claramente inspirada en un humanismo convencido y a veces
convincente.

3. En la obra de Fromm queda también confirmado el
cardcter dialéctico y ambivalente de toda experiencia religio-
sa. Las manifestaciones religiosas pueden ser canalizaciones
de diversas estructuras psicolégicas y «encubrir» asi motiva-
ciones contrapuestas. La dialéctica de la experiencia religiosa
esta siempre dominada por el cuadro de estructuras psicol6-
gicas y de la eleccién politico-social del individuo. Nunca
cuenta una intencién tipica de la conducta religiosa. El objeto
de la experiencia religiosa no es determinante psicolégicamen-
te en la madurez de un sentimiento religioso adulto. Para
Fromm lo que cuenta es lo que se produce humanamente; el
hombre religioso no deberia nunca superar la conciencia de
ser ¢l mismo el productor y el factor que proyecta los simbo-
Jos religiosos. Dios no puede ejercer ninguna influencia en el
experimentador, precisamente porque éste excluye la alteri-
dad y radical trascendencia de Dios. Dios es un producto del

86



psiquismo en sus mads altos niveles, es una necesidad del des-
arrollo adulto (en contra de las premisas freudianas), es un
simbolo de los deseos mds nobles. Pero todo se agota con la
toma de conciencia de estos procesos de madurez del indivi-
duo (nos parece que, en esto, Fromm estd mas cerca de Jung
que de Freud).

Con dificultad podr4 ser recibido todo esto por los que su-
ponen que es ontolégicamente real la presencia a la que se di-
rige el deseo del hombre y consideran el crecimiento del deseo
hasta niveles superiores como paralelo a la revelacién que
progresivamente Dios hace de si al hombre. Pero parece bas-
tante aceptable en el plano epistemoldgico, si se acepta el ca-
racter no valorativo de la psicologia cientifica.

Se consideran muy utiles estas sugerencias de Fromm para
caracterizar a una religiéon humanista que estd muy extendida
entre personas de nuestro tiempo y que, en un examen mas
cuidadoso, podria considerarse también como un «sustituto
equivalente» de la auténtica religiosidad (ver el primer capi-
tulo).

Una religién sin auténtica relacién con un ser «radical-
mente otro» puede compararse mis propiamente a las expe-
riencias que Allport considera funcionalmente importantes a
los efectos de la integracién del psiquismo, pero que no pue-
den considerarse, rigurosamente, experiencias religiosas.

El problema de la definicién de lo que es religioso aparece
aqui en toda su extensién; una opcién definitiva sobre el sig-
nificado de la auténtica conducta religiosa, sélo puede hacer-
se al final de nuestro andlisis genético, cuando intentemos
trazar los criterios de la «religiosidad madura».

La exposicién de la aportacién frommiana constituye sin
més un paso no despreciable en la busqueda de las dimensio-
nes generales de la religiosidad humana; muchos elementos
parecen dignos de consideracién cientifica y pragmética.
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