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PSICOANALISIS Y RELIGION

José Lopez Sdnchez

No resulta nada fécil tratar de exponer, en un espacio reducido, la proble-
matica generada por el psicoandlisis en relacién a la religién, aunque ésta esté cir-
cunscrita exclusivamente al pensamiento freudiano. Tanto Freud como intérpretes
del mismo han escrito con suficiente amplitud sobre aquélla, y eso hace que tenga-
mos dificultades a la hora de dar cuenta de la misma. No obstante, intentaremos
hacer una especie de sintesis de lo que, a nuestro entender, constituye lo mds nucle-
ar del psicoanalisis de la religién, tanto desde el punto de vista teorético como
desde el punto de vista practico; dicho de otro modo, tanto desde la teoria psicoa-
nalitica de la religién como desde el psicoandlisis aplicado a la religién.

De ahi que comencemos con algunos pilares del psicoandlisis, que van a
servir de fundamento a la interpretacién psicoanalitica de la religion. Nos centrare-
mos en los textos mds representativos de Freud sobre la misma, para poder descu-
brir cudl es el origen, la esencia y la funcién de la religién, y poder establecer, de esta
manera, una especie de teorfa sobre ella. Esto nos llevara posteriormente hacia una
aplicacion de lo descubierto a la experiencia religiosa y mistica. Finalmente, se pro-
pondrdn algunas conclusiones.

1. Aclaracién previa de conceptos fundamentales

En este apartado vamos a tratar tres conceptos fundamentales del psicoa-
ndlisis, que estdn en la base de la interpretacién freudiana de la religién: psicoana-
lisis, inconsciente y pulsién.

1.1. Psicoandlisis

J. Laplanche y J. B. Pontalis definen el psicoandlisis como la "disciplina fun-
dada por Freud y en la que, con €], es posible distinguir tres niveles: a) un método
de investigacién que consiste esencialmente en evidenciar la significacién incons-
ciente de las palabras, actos, producciones imaginarias (suefios, fantasfas, delirios)
de un individuo (...); b) un método psicoterdpico basado en esta investigacién y
caracterizado por la interpretacién controlada de la resistencia, de la trasferencia y
del deseo (...); ¢) un conjunto de teorias psicolégicas y psicopatoldgicas en las que
se sistematizan los datos aportados por el método psicoanalitico de investigacién y
de tratamiento"!.

1 Laplanche, J. - Pontalis, J. B., Diccionario de psicoandlisis, Paidds, Barcelona 1996, 316.
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Entendido asi el psicoandlisis en toda su riqueza, podemos establecer, con
O. Mannoni, el axioma del mismo: "Un mismo hecho de pensamiento permanece
idéntico a sf mismo, no importa que el sujeto lo reconozca o no como consciente'?,
Y continda diciendo: "Este axioma obligara a reconocer un inconsciente, y el cono-
cimiento de este inconsciente obligard a precisar el axioma" (p.39). Asi pues, el psi-
coandlisis nos conduce al descubrimiento del inconsciente, pieza clave del pensa-
miento. Para Mannoni, el psicoandlisis se funda en dos pilares distintos: La interpre-
tacion de los suefios y los Tres ensayos (cfr. p.85), y queda por fin constituido con El
hombre de las ratas (cfr. p.106). Para este autor no hay psicoandlisis del yo, ni del ello,
ni del super-yo, sino mds bien "una psicologia del yo, que puede ser psicoanalitica"
(p.166).

El psicoandlisis, para C. Gémez, ha sufrido tal transformacién desde el
punto de vista social, que "el rechazo inicial se hubiese visto sustituido por la acep-
tacién masiva'3. Sin embargo, para evitar problemas, él prefiere llamarlo "método
de estudio” (p.19), y no "cientifico". Este método estd volcado sobre la cultura. Al
respecto nos dice este autor: "Neurosis obsesiva, neurosis histérica, delirio para-
noico, son los grandes referentes analégicos desde los que Freud quiere compren-
der algunos de los fenémenos bésicos de la cultura” (p.23). Para Freud mismo, el
psicoandlisis es un método de investigacién, un instrumento imparcial, como ocu-
rre con el cdlculo infinitesimal?.

P. Ricoeur otorga al psicoandlisis una funcién que no es otra que la de la
interpretacién y, de manera mds precisa, una interpretacién de la cultura. ;Qué es
la interpretacién? Oigamos a Laplanche-Pontalis nuevamente: "Deduccién, por
medio de la investigacién analitica, del sentido latente existente en las manifesta-
ciones verbales y de comportamiento de un sujeto". La interpretacion trabaja sobre
el simbolo, que para el autor francés no es sino "esa regién del doble sentido",
siendo, a su vez, aquélla "la inteligencia del doble sentido" (p.11). De esa manera,
establece una relacién entre simbolo e interpretacién: "Para nosotros el simbolo es
una expresién lingiiistica de doble sentido que requiere una interpretacion, y la
interpretacién un trabajo de comprensién que se propone descifrar los stmbolos”

(p-12).

Nos proponemos descubrir aqui cudl es la interpretacién que Freud hace
del simbolo religioso, es decir, de la religién.

2 Mannoni, O., Freud. El descubrimiento del inconsciente, Nueva Visién, 7° ed., Buenos Aires 1997, 38-39.
3 Gémez, C., Freud, critico de la Hlustracion, Critica, Barcelona 1998, 15.

4 Cfr. Gay, P, Freud. Una vida de nuestro tiempo, Paidds, Barcelona 1996, 595.

5 Laplanche - Pontalis, Diccionario de psicoandlisis, 201.

6 Ricoeur, P, Freud: una interpretacién de la cultura, Siglo XXI, México 1970, 10.
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1.2. Inconsciente

Nuevamente hacemos uso del Diccionario de psicoandlisis para ver qué se
entiende por inconsciente: "En sentido t6pico, la palabra inconsciente designa uno
de los sistemas definidos por Freud dentro del marco de su primera teorfa del apar-
tado psiquico; estd constituido por contenidos reprimidos, a los que ha sido rehu-
sado el acceso al sistema preconsciente-consciente por la accién de la represién
(presién originaria y represion con posterioridad)". Los caracteres esenciales del
inconsciente como sistema son los siguientes: a) sus contenidos son representantes
de las pulsiones, b) estos contenidos estdn regidos especialmente por la condensa-
cién y el desplazamiento, c) buscan retornar a la conciencia y a la accién y d) son
especialmente los deseos infantiles los que experimentan una fijacién en el incons-
ciente.

En efecto, estos contenidos tratan de acceder a la conciencia, cosa que se
realiza en los suefios y en determinados actos pertenecientes a la vida cotidiana del
hombre. Estas manifestaciones del inconsciente son estudiadas por Freud en dos
obras fundamentales de su teoria: La interpretacién de los suefios y Psicopatologia de la
vida cotidiana. En la primera nos dird lo siguiente: "Una vez llevada a cabo la inter-
pretacién completa de un suefio, se nos revela éste como una realizacién de
deseos"®. En el fondo, el motivo que estd en la base de la formacién de los suefios
no es otro que el deseo consciente de dormir (cfr. p. 490), mantenido por el yo. El
suefio como realizacién de deseos es la tesis fundamental de La interpretacion de los
suerios, y el inconsciente que en él se revela es para Freud "lo psiquico verdadera-
mente real” (p.715); real, si, pero también desconocido.

El inconsciente se manifiesta también en la vida cotidiana del hombre en
forma de olvido de nombres propios, de impresiones y propésitos, de equivocacio-
nes orales, también en la lectura y en la escritura, de actos fallidos y casuales, de
errores, de actos fallidos combinados, etc. Todo esto, junto con los suefios, no ocu-
rre al azar, sino que tiene un fundamento que lo origina y que lo determina. Esa ins-
tancia que determina nuestro psiquismo es, para Freud, el inconsciente’. No obs-
tante esto, P. Ricoeur relativiza tanto al consciente como al inconsciente, otorgdndo-
les un cardcter secundario. Al respecto nos dice: "...1o tinico que cuenta son las rela-
ciones que los actos psiquicos mantienen con las pulsiones y sus metas en funcién
de su enlace y de su pertenencia al sistema psiquico al que se subordinan"10.

Pues bien, el suefio nos introduce, segin Mannoni, en el llamado "comple-

7 Laplanche - Pontalis, Diccionario de psicoandlisis, 193.

8 Freud, S., La interpretacion de los sueiios, en Obras Completas I, Biblioteca Nueva, 4° ed., Madrid 1981,
42].

9 Cfr. Freud, S., Psicopatologia de la vida cotidiana, en Obras Completas I, 906-931.

10 Ricoeur, Freud: una interpretacién de la cultura, 106.
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jo de Edipo": "El suefio muestra evidentemente la realizacién de mi deseo, el de
constatar que es el padre el promotor de la neurosis"!!. El nifio posee sentimientos
de amor hacia la madre y de celos hacia el padre, siente atraccién hacia la madre y
rechazo del padre. Estos sentimientos vienen determinados de manera inexorable
desde el inconsciente. Sin embargo, resulta interesante el concepto que Laplanche y
Pontalis nos dan acerca de dicho complejo, pues existe una forma compleja del
mismo, segtin la cual el amor no existe sélo en relacién al sexo opuesto, sino tam-
bién al mismo sexo e, igualmente, el rechazo no es sélo al mismo sexo, sino también
es al sexo opuesto!?.

1.3. Pulsién

El concepto de pulsién viene expresado en el Diccionario de psicoandlisis en
los siguientes términos: "Proceso dindmico consistente en un empuje (carga energé-
tica, factor de motilidad) que hace tender al organismo hacia un fin. Segtin Freud,
una pulsién tiene su fuente en una excitacién corporal (estado de tensién), su fin es
imprimir el estado de tensi6n que reine en la fuente pulsional; gracias al objeto, la
pulsi6én puede alcanzar su fin"13, La dindmica pulsional se da en el Edipo, una dina-
mica de amor y de odio. Segtin J. Gutiérrez, "en el Edipo freudiano la estructura, que
subyace a la relacién entre los distintos personajes, es una estructura pulsional y
dindmica que comporta una articulacién compleja entre las distintas pulsiones™.
Tensién de pulsiones que tiende a la distensién. Profundizando en el concepto de
pulsi6n, nos permite apreciar que la sexualidad no es algo dado a priori, sino que "es
una construccién perteneciente al orden de las representaciones” (p.129). Por tanto,
no se identifica lo sexual con lo genital, al igual que no se identifica pulsién con ins-
tinto: "La pulsién es una dindmica que se busca, en oposicién al instinto que es un
saber de su fin" (p.165). El mismo autor configura la pulsién mediante cuatro térmi-
nos que son: el empuije o esfuerzo, el fin o la meta, el objeto y la fuente (cfr. p.166), y
llega, por fin, a describirnos el ser de la pulsién: "La pulsién (...) no es ni un ser miti-
co, ni una fuerza biolégica, ni un concepto limite. Es el impacto sobre el individuo y
sobre el Yo de la estimulacién constante ejercida, desde el interior, por las represen-
taciones reprimidas (las llamadas ‘representaciones de cosas’ que se han convertido
y petrificado en ‘representaciones-cosa’), procedentes del fracaso parcial del intento
de simbolizacién por parte del sujeto sobre los ‘significantes enigmdticos™ (cfr.
pp.171-172). Finaliza este autor su estudio teorético sobre el psicoanalisis refiriéndo-
se al "complejo de Edipo"™: "Por todo ello (...) lo que el psicoandlisis trata de trans-
mitir a través de la metafora del personaje mitico de Edipo (...) es la lucha o el inten-
to de dominio por parte del ‘Yo’ ante la amenaza de una desestructuracién o de una
pérdida absoluta de s mismo" (p.203).

11 Freud. El descubrimiento del inconsciente, 49.

12 Cfr. Laplanche - Pontalis, Diccionario de psicoandlisis, 61.

13 Laplanche - Pontalis, Diccionario de psicoandlisis, 324.

14 Gutiérrez, J., Teoria psicoanalitica, Biblioteca Nueva, Madrid 1998, 116.
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Asimismo, la pulsion se traduce en la accién; no es s6lo una tendencia, un
empuje o un impacto, sino que, como dice P. Ricoeur, "toda pulsién es una fraccién
de actividad"'5, que tiene su fin —satisfaccién— y su objeto —por lo que la pulsién
alcanza su fin—.

2. Psicoandlisis y religion

Maés arriba vefamos cémo el psicoandlisis es una interpretaciéon de simbo-
los. Uno de esos simbolos es el religioso, al cual estamos dedicando el presente tra-
bajo, con la conviccién de que sélo muy aproximativamente podemos hacernos
una idea de él. Asf se expresa Ricoeur: "Tengo que confesar que nuestro método
intelectual no nos permite resolver a fondo la cuestién del simbolismo religioso;
s6lo nos permite obtener una vista fronteriza de él" (p.458).

El fenémeno religioso cobra mucha importancia en la obra de Freud, ante
el cual él se muestra siempre carente de toda creencia en Dios y en la inmortali-
dad!6. Para Freud, la religion era, sensiblemente, "el enemigo”. C. Gémez nos pre-
senta una panordmica del discurso freudiano acerca de la religién en sus diferen-
tes obras: "Los enfoques han sido diversos. 5i en el articulo de 1907, «Los actos
obsesivos y las précticas religiosas», destaca ante todo una serie de analogias entre
neurosis y religién, en Totem y tabii (1913) atiende principalmente a la génesis de la
religién, para en El porvenir de una ilusién (1927) y en El malestar en la cultura (1930),
considerarla sobre todo desde el punto de vista funcional. En fin, en el Moisés tra-
tard de aplicar los conceptos anteriormente logrados —particularmente los de totem
y tabti- al origen de la religion judeo-cristiana” (p.30). Para C. Dominguez, el inte-
rés de Freud por la religién se muestra ya en los primeros escritos, de tal manera
que éstos "resumen un conjunto de ideas sobre la religién que irdn perfildndose con
el tiempo"?7.

2.1. Origen de la religion

Freud trata el problema del origen de la religion en su obra Totem y tabii.
Intenta precisar, en principio, los conceptos de totem y tabu: "El totem es, en pri-
mer lugar, el antepasado del clan, y en segundo lugar, su espiritu protector y su
bienhechor"18; tabd, por otro lado, "es una prohibicién muy antigua, impuesta
desde el exterior (por una autoridad) y dirigida contra los deseos mds intensos del
hombre" (p.529).

Con la base estos conceptos, Freud expone su teorfa acerca del origen de la

15 Ricoeur, Freud: una interpretacion de la cultura, 108.

16 Cfr. Gémez, C., Freud, critico de la Ilustracion, 28.

17 Dominguez, C., El psiconndlisis freudiano de la religion, Paulinas, Madrid, 1991, 55.
18 Freud, S., Totem y tabii, en Obras Completas II, Biblioteca Nueva, Madrid 1968, 511.



174 JOSE LOPEZ SANCHEZ

religién fundamentalmente en un par de textos, muy relevantes para nosotros, en
los que se narra, en primer lugar, un hecho y, en segundo lugar, las consecuencias
de ese hecho. "Los hermanos —nos dice Freud- expulsados se reunieron un dia,
mataron al padre y devoraron su cadadver, poniendo asf un fin a la existencia de la
horda paterna. Unidos, emprendieron y llevaron a cabo lo que individualmente les
hubiera sido imposible" (p.588).

Posteriormente, este asesinato producird un remordimiento en los herma-
nos: "Después de haberle suprimido y haber satisfecho su odio y su deseo de iden-
tificacién con él, tenfan que imponerse en ellos los sentimientos carifiosos, antes
violentamente dominados por los hostiles. A consecuencia de este proceso afectivo
surgi6 el remordimiento y nacié la conciencia de culpabilidad, confundida aqui
con él, y el padre muerto adquirié un poder mucho mayor del que habia poseido
en vida, circunstancias todas que comprobamos atn hoy en dia en los destinos
humanos (...). Desautorizaron su acto, prohibiendo la muerte del totem, sustitu-
ci6n del padre, y renunciaron a recoger los frutos de su crimen, rehusando el con-
tacto sexual con las mujeres, accesibles ya para ellos. De este modo es como la con-
ciencia de culpabilidad del hijo engendré los dos tabtes fundamentales del tote-
mismo, los cuales tenfan que coincidir con los deseos reprimidos del complejo de
Edipo" (p.589). Surgi6 asi la religién desde el remordimiento por el crimen cometi-
do con el padre. Por tanto, podemos decir que se han dado tres fases en el hombre:
asesinato del padre, remordimiento del asesinato y religién. Asi nos lo dice el
mismo Freud: "La religién totémica surgié de la conciencia de la culpabilidad de
los hijos y como una tentativa de apaciguar este sentimiento y reconciliarse con el
padre por medio de la obediencia retrospectiva” (p.540).

Con ello se fueron consolidando cada vez mas los nuevos sentimientos:
"De este modo, la hostilidad contra el padre que impulsé a su asesinato fue extin-
guiéndose en el transcurso de un largo periodo de tiempo para ceder su puesto al
amor y dar nacimiento a un ideal cuyo contenido era la omnipotencia y falta de
limitacién del padre primitivo combatido un dia, y la disposicién a someterse a é1"
(p.592). Pero si es cierto este sentimiento de culpabilidad, también para Freud lo es
el que sigan perdurando "los sentimientos rebeldes del hijo" (p.594).

A modo de sintesis, podemos establecer las siguientes fases en el proceso
de formacién de la religion: 1. Parricidio, 2. Conciencia de culpabilidad, 3.
Arrepentimiento, 4. Creacién de la religién: el totemismo, 5. Prohibiciones (matar
al totem y casarse con las mujeres del totem), 6. Persistencia de la ambivalencia
(amor al totem, odio al totem) y 7. Fiesta: violacién de la prohibiciones. Como
podemos apreciar, la religién tiene su origen en el complejo de Edipo; junto con
ella, también la moral y, en general, las instituciones sociales. Si el complejo de
Edipo estd expresando una neurosis, entonces la religién tendré su origen en una
neurosis; ella es neurosis.
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C. Dominguez nos habla de la importancia e influencia de esta obra de
Freud: "...la época que transcurre desde 1913 hasta 1926 estd marcada en el an4li-
sis de la religi6n por la constante y continua referencia a Totem y tabii"1%. Para P. Gay,
Freud habria aprendido con esta obra que "el hombre convierte a su padre en un
Dios"%, y asi surge la religién. En cuanto a si ese crimen pudo haber o no ocurrido,
"es dificil de decidir", como dice el mismo Freud. Parece que hoy las cosas van por
otro sitio; asf lo expresa C. Gémez : "...lo que nos interesa hoy de la misma —Totem
y tabii- no es la exactitud de la reconstruccién histérica, sino el valor interpretativo
que pueda tener"2. El mismo Freud denomind a su relato, en alguna ocasién, como
"mito cientifico".

2.2. Esencia de la religion

A continuacién trataremos del ser de la religién, tal como Freud la ha con-
cebido. En el apartado anterior vimos que la religién era neurosis en la ambivalen-
cia propia del complejo de Edipo. Ahora vamos a descubrir su ser, que se vierte en
una dindmica funcional.

En El porvenir de una ilusién Freud nos habla de otro origen de la religién:
"He intentado mostrar que las representaciones religiosas han nacido de la misma
fuente que todas las demds conquistas de la cultura: de la necesidad de defender-
se contra la abrumadora prepotencia de la Naturaleza; necesidad a la que mds
tarde se afiadi6 un segundo motivo: el impulso a corregir las penosas imperfeccio-
nes de la civilizacién"22. Asf pues, la religién surge de un mecanismo de defensa
frente a la naturaleza y frente a la civilizacién. Mds adelante, Freud nos manifiesta
lo que es ya la creencia religiosa, es decir, de la religién: "Recapitulando nuestro
examen de la génesis psiquica de las ideas religiosas, podremos ya formularla
como sigue: tales ideas, que nos son presentadas como dogmas, no son precipita-
das de la experiencia ni conclusiones del pensamiento: son ilusiones, realizaciones
de los deseos mds antiguos, intensos y apremiantes de la Humanidad. El secreto de
su fuerza estd en la fuerza de estos deseos. Sabemos ya que la penosa sensacién de
impotencia experimentada en la nifiez fue lo que despert6 la necesidad de protec-
cién, la necesidad de una proteccién amorosa, satisfecha en tal época por el padre,
y que el descubrimiento de la persistencia de tal indefensién a través de toda la
vida, llevé luego al hombre a forjar la existencia de un padre inmortal mucho mas
poderoso. El gobierno bondadoso de la divina Providencia mitiga el miedo a los
peligros de la vida, la institucién de un orden moral universal asegura la victoria
final de la Justicia, tan vulnerada dentro de la civilizacién humana, y la prolonga-

19 Dominguez, El psiconndlisis freudiano de la religion, 234.

20 Gay, Freud. Una vida de nuestro tiempo, 376.
21 Gémez, Freud, critico de la Hlustracién, 58.

22 Freud, S., El porvenir de una ilusién, en Obras Completas I, 81.
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cién de la existencia terrenal por una vida futura amplia infinitamente los limites
temporales y espaciales en donde han de cumplirse los deseos” (p.86). Presentamos
tan largo texto, porque consideramos que en €l se encuentran los elementos esen-
ciales que definen la religién como ilusién. Allf, en Totem y tabii, la religion surgird
de la conciencia de culpabilidad por el asesinato del padre, en forma de neurosis;
aqui surge del deseo de proteccién, en forma de ilusi6n. Pero, también aqui, en E!
porvenir de una ilusion, nos muestra Freud cémo la religién es neurosis colectiva: "La
religién serfa la neurosis obsesiva de la colectividad humana, y lo mismo que la del
nifio, provendria del complejo de Edipo, en la relacién con el padre” (p-93).

En El malestar en la cultura presenta Freud la religion como proveniente de
un "sentimiento ocednico”, que le sumerge en una magnitud —religiosa— cada vez
mas dificil de operar con ella?3. Para €], si hemos de dar un sentido —objeto— a la
vida, tendré que venir de su sistema religioso; sin embargo, su consideracion de la
religién sigue siendo tremendamente negativa. Oigamos sus palabras: "También
las religiones de la Humanidad deben ser consideradas como semejantes delirios
colectivos” (p.3028). Por tanto, la religién no es sélo neurosis o ilusién, sino que es
también delirio, delirio colectivo, aunque al ser colectivo, "la religién logra evitar a
muchos seres la caida en la neurosis individual” (p.3030).

En Nueuvas lecciones introductorias al psicoandlisis, vuelve Freud a concebir la
religién desde la infancia, pues si ésta necesitaba de proteccion —cosa que le otor-
gaba y satisfacia el padre-, el hombre también ya adulto sigue necesitando de esa
proteccién que provenga de un poder sin limites, més alld del poder de su padre;
y asf, como dice Freud: "La energfa afectiva de esta imagen mnémica y la persis-
tencia de necesidad de proteccién sustentan conjuntamente su fe en Dios"4.

C. Dominguez nos dice, en relacion al Porvenir de una ilusion, que en él se
aprecia "un tono de clara militancia antirreligiosa"?, asf como un "tono progresi-
vamente pesimista” (p.292), que le lleva a considerar la religién "como una peli-
grosa y falsa salida a la situacién trégica de la vida" (id.). C. Gémez, por su lado,
sintetiza el pensamiento de Freud contenido en estos escritos (EI porvenir... y El
malestar...) de manera clara: "La religién, pues, no es sélo moral y prohibicién, sino
también esperanza y consuelo. No nace ante todo del temor, sino antes que nada
del deseo. De ahi el peligro de que no sea sino una ilusién, la ilusién de que las
cosas sean tal como a nosotros nos gustaria que fuesen. Deseo infantil que se pro-
longa en el adulto, al basar Freud la religi6n en la indefensién, parece ahorrarse el
largo rodeo expuesto en Totem y tabii"%. El hombre, en efecto, al buscar una total

23 Cfr, Freud, S., El inalestar en la cultura, en Obras Completas 111, Biblioteca Nueva, 4 ed., Madrid 1981,
3022.

2 Freud, S., Nuevas lecciones introductorias al psicoandlisis, en Obras Completas III, 3194.

25 Dominguez, El psicoandlisis freudiano de la religion, 291.

26 Gémez, Freud, critico de la Hustracion, 67.
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proteccién en Dios y creer que en El la halla, lo que obtiene es consuelo, otra forma
de ser de la religion. La religién tiene un carédcter esencialmente infantil; asf lo
expresa P. Gay: "Como las fantasfas del nifio que se enfrenta al poder de los otros
y sus propios deseos, y siguiendo el modelo de tales fantasias, la religion es fun-
damentalmente una ilusién, una ilusién infantil"?7,

2.3. Religidén y ciencia

En su obra Nuevas lecciones, Freud nos presenta un debate entre la religion
y la ciencia, partiendo de las funciones de aquélla, de sus valores y limites.
Transcribimos un texto, un poco extenso, pero didfano para comprender la relacién
de ambas: "Si queremos darnos cuenta exacta del poderio de la religién, deberemos
hacernos presente todo lo que pretende procurar a los hombres. Les explica el ori-
gen y la génesis del Universo, les asegura proteccién y dicha final en las vicisitu-
des de la vida y orienta sus opiniones y sus actos con prescripciones que apoya con
toda su autoridad. Cumple, pues, tres funciones. Con la primera satisface el ansia
de saber de los hombres; hace lo mismo que la ciencia intenta con sus medios y
entra asf en rivalidad con ella. A su segunda funcién es quizés a la que debe la
mayor parte de su influencia. En cuanto mitiga el miedo de los hombres a los peli-
gros y vicisitudes de la vida, les asegura un desenlace venturoso y los consuela en
la desgracia; no puede la ciencia competir con ella. La ciencia ensefia, desde luego,
c6mo es posible evitar ciertos peligros y combatir con éxito ciertos procedimientos;
serfa injusto negar que auxilia poderosamente a los hombres; pero en muchas
situaciones tiene que abandonarnos a sus cuitas y sélo sabe aconsejarles resigna-
cién. Su tercera funcién, cuando formula prescripciones, prohibiciones y restric-
ciones, es en lo que la religién se aleja mds de la ciencia. Pues ésta se contenta con
investigar y establecer hechos. Aunque también de sus aplicaciones se deriven,
ciertamente, reglas y consejos para la conducta en la vida. En ocasiones, las mismas
prescritas por la religion, pero entonces con distinto fundamento™28.

A pesar de valorar positivamente las funciones de la religién, Freud
emprende en esta misma obra una critica mordaz de la misma, desde el espiritu
cientifico: "He comenzado a considerar —nos dice— la religién como un asunto
humano y a someterlo a un examen critico que la religién no ha podido resistir"
(p.3196). Critica de las teorfas religiosas sobre el origen del Universo, critica de los
milagros, critica del origen de la religién procedente del psicoandlisis, etc.: todas
ellas desembocan en una concepcién negativa de la religién, cuyo futuro es su des-
aparicién: "Si intentamos incorporar la religién a la marcha evolutiva de la
Humanidad, no se nos muestra como una adquisicién perdurable, sino como una
contrapartida de la neurosis que el individuo civilizado atraviesa en su camino

27 Gay, Freud. Una vida de nuestro tiempo, 591.
28 Freud, Nuevas lecciones introductorias al psicoandlisis, 3196.
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desde la infancia a la madurez" (p.3197). En la madurez de la humanidad, la reli-
gi6n desaparecerd: "Esta tiltima —la concepcién religiosa del universo— estd ya aca-
bada en todas sus partes; si fue un error, seguird siéndolo siempre" (p.3201), dice
Freud. Optimismo desmedido respecto a la ciencia, pesimismo desesperanzado
respecto de la religién. He aqui la postura de Freud.

2.4. La religién monoteista

La tendencia de Freud a preguntarse por el origen de la religién, cosa que
ya hizo en Totem y tabii, se ve nuevamente satisfecha en su obra Moisés y la religidn
monoteista, en la que se defiende como tesis fundamental que Moisés "no fue judio,
sino egipcio"®. La procedencia de su nombre asi lo avala, pues es un nombre per-
teneciente al 1éxico egipcio. Moisés habria sido un egipcio a quien todo un pueblo
necesitaba transformar en judio, pero un egipcio seguidor de la religién de
Ikhnaton, de cardcter monoteista, que posteriormente dio al pueblo judio junto con
la circuncisién (cfr. p. 3254). El relato biblico es para Freud sélo un "mito piadoso”.
Lo cierto es que Moisés respondié afirmativamente a tal necesidad: "Moisés habia
condescendido a unirse con los judios; hizo de ellos su pueblo; ellos fueron su pue-
blo elegido" (p.3266). Al igual que Ikhnaton, "impuso al pueblo su creencia”
(p.3267), la creencia en un Dios, que quizés no fuese tinico, sino, mds bien, "era mas
poderoso que todos los dioses extranjeros” (p.3269). De tal manera fue arraigando
esta nueva religién en el pueblo judio, que "el dios Yahve perdi6, con el correr del
tiempo, sus caracteristicas propias, adquiriendo cada vez mayor semejanza con el

2

antiguo dios de Moisés, con Atén" (p.3277).

Desde aqui, el pueblo judio se identificé con Moisés y fundé su autoesti-
ma en la religién, cosa que pertenece a su credo religioso. De tal modo es esta iden-
tificacién que le hace exclamar a Freud: "Fue este tinico hombre, Moisés, quien creé
a los judios” (p.3305), que recibian como precepto la circuncision, acto que signifi-
caba la entrega total de la voluntad a la voluntad del Padre. Pues bien, nos dice
Freud al respecto: "Comprobamos que el hombre Moisés plasmé ese carécter al dar
a los judios una religién que exalté su autoestima en grado tal que los hizo creerse
superiores a todos los restantes pueblos. Luego subsistieron manteniéndose apar-
tados de los demds, y poco importaron los mestizajes, pues lo que perpetuaba su
cohesién era un factor ideal, el poseer en comun ciertos valores intelectuales y
emocionales" (p.3315).

De nuevo se produce, al igual que ocurrié en Totem y tabi, un asesinato, el
asesinato de Moisés. Asi lo expresa C. Dominguez: "Pretende Freud que Moisés fue
un egipcio que, empefiado en mantener el culto monoteista al dios Atén, elige a un
grupo de semitas con los que llevar adelante su idea. Asesinado por los suyos

29 Freud, S., Moisés y la religion monoteista: Tres ensayos, en Obras Completas 111, 3249.
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(segtin una primera hipétesis de E. Sellin extraida de un texto de Oseas), habria
sido sustituido por otro Moisés que, con un Dios muy diverso (el Javé de los vol-
canes), da lugar en la historia del pueblo judio a una fusién de dos dioses y dos reli-
giones"%0. Asi, Freud establece una analogia entre el comienzo de la religién toté-
mica y el del judaismo; ambas presentan una neurosis, fruto de la ambivalencia de
las relaciones con el padre; al fondo, en uno y otro caso, no se encuentra el padre o
Moisés, sino Dios mismo.

P. Gay nos manifiesta que la hipétesis freudiana del origen egipcio de
Moisés "suscitaba interrogantes molestos sobre Moisés, el predicador del monote-
ismo"31; al fin y al cabo el pueblo egipcio habia rendido culto a muchos dioses.
Asimismo, Gay nos relata también lo ocurrido con Moisés, que fue asesinado por
su pueblo: "Un fundador asesinado por seguidores incapaces de elevarse a su
nivel, pero herederos de las consecuencias de su crimen y finalmente reformados
bajo la presién de sus recuerdos: ninguna fantasfa podia ser mds afin a Freud.
Después de todo, él era el autor de Totem y tabii, que habia postulado un crimen
muy similar como fundamento de la cultura humana" (p.674). El cristianismo, que
si reconocia claramente el asesinato del padre, a diferencia del judaismo que no lo
reconocia, es criticado duramente por Freud, de tal manera que, para éste, el cris-
tianismo era "como el tipo mds grave de ilusién, que se mezclaba con la locutora
del delirio" (p.713).

2.5. A modo de sintesis

Después de hacer un andlisis pormenorizado de las obras dedicadas a la
religién por Feud, C. Dominguez hace una especie de sintesis sistemdtica, que trata
de mostrar la teorfa de aquél sobre la misma. Como la consideramos suficiente-
mente representativa de lo que hemos ido exponiendo, a continuacién vamos a ver,
a nuestro entender, los puntos fundamentales de la misma:

a) En la préctica religiosa Freud encuentra la semejanza entre neurosis
obsesiva y formacién cultural.

b) Se da una relacién entre neurosis y religién, pues ambas poseen una
misma fuente dindmica y muestran una analogia en la dindmica que ellas mismas
desencadenan.

¢) La religién es una neurosis, pero una neurosis de crecimiento.

d) Si desde la neurosis se puede crear a Dios Padre, también se le puede
matar.

e) Suefio, ilusién y delirio, en cuanto formas de ser de la religién, poseen
un elemento comiin: la realizacién de los deseos.

f) El Dios de la ilusién es creador, bueno, poderoso, justo y sabio.

30 El psicoandlisis freudiano de la religion, 338.
31 Freud. Una vida de nuestro tempo, 673.
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g) El narcisismo genera la omnipotencia de los deseos.

h) El hombre, en la oracién, confiesa su impotencia, pero con la intencién
de reconquistarla -la omnipotencia— a través de Dios.

i) Los dioses son representaciones que acogen aquellos suefios de omnipo-
tencia.

Estas son algunas de las conclusiones a las que nos ha llevado el estudio
realizado hasta ahora32.

3. Psicoandlisis y experiencia religiosa

En el presente apartado vamos a tratar del psicoandlisis aplicado a la reli-
gi6n tanto desde la salud de la experiencia religiosa como desde la patologia de la
misma, para finalizar con la experiencia mistica y la problematica psiquica que ella
engendra.

3.1. Experiencia religiosa saludable

Para A. Vergote, el término experiencia designa la "adquisicién hecha por
el espiritu en el ejercicio de sus facultades"?, y experiencia religiosa seria: "la pre-
sencia ante Dios en lo que ella tiene de intuitivo, de inmediato y de profundamen-
te afectivo” (p.57). Y més adelante precisa este concepto diciendo: "la captacién, en
lo que es humano y terrestre, del impacto de lo Totalmente Otro™ (p.66), es decir, la
totalidad como "valor dltimo para la existencia entera” (p.114).

Una vez precisado el término de experiencia religiosa, veremos en qué
consiste la experiencia religiosa “saludable”. Al respecto nos dird A. Vergote que "el
hombre religioso se dirige a Dios por lo que espera de El: proteccién, inmortalidad,
felicidad" (p.129). Respeto y peticién, culto y deseo son las dos formas de la actitud
religiosa. Sin embargo, para Freud, como ya hemos visto, la religién nace de una
frustracién, de una doble frustracién, una que proviene de la naturaleza y otra que
proviene de la sociedad —civilizacién-. Pero esto no es negativo para Vergote, pues
"la religién cumple, entre otras, la funcién de compensacién con relacién a las expe-
riencias de frustracién. La oracién es, en gran parte, un grito de socorro” (p.140).
Pero no es s6lo un grito de socorro, sino que es una relacién, una "relacién con lo
absoluto” (p.198), que no es otro que Dios Padre. Por fin, este autor llega a la
siguiente conclusién: "El examen de los hechos religiosos, nos hace descubrir prin-
cipios religiosos que escapan a la critica de las motivaciones psicolégicas en el sen-
tido propio del término. Los dos principios que hemos sacado a luz, por una parte
el deseo de Dios, y, por otra, en el polo opuesto, la imagen paternal como evoca-
cién simboélica de Dios, recogen los temas que hemos encontrado en el curso de
nuestra investigacién sobre la experiencia religiosa" (p.250).

32 Cfr. El psicoandlisis freudiano de la religion, 349-405.
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Como podemos apreciar, para A. Vergote la experiencia religiosa es "salu-
dable", es beneficiosa, logra una profunda satisfaccién al deseo de Dios que tiene
el hombre a través de la donacién que El realiza como Padre. Sin embargo, no
todos los investigadores consideran la religién como algo satisfactorio para el hom-
bre. Una serie de estudios de carécter empirico, que han tratado de establecer una
relacién entre religiosidad y salud psiquica, han llevado a unos resultados que no
son inequivocos. Asi B. Grom sefiala que la religiosidad "es, segtin algunas inves-
tigaciones, més bien perjudicial, segiin otras (en ligera mayoria) mds bien benefi-
ciosa y segtn otras, en fin, neutra desde el punto de vista psicohigiénico"3. El
autor citado afirma una evolucién en la religiosidad desde los 6 hasta los 15 afios,
pasando de interpretaciones metaf6ricas sobre Dios a "conceptos mds trascenden-
tales” (p.252). Con los afios disminuye también la creencia en un "mundo justo en
sentido material y social y en una Providencia divina con castigos y premios fisi-
cos" (p.254). Asimismo, la imagen de Dios también cambia. Grom apunta que "la
imagen de Dios (los judios y cristianos) revela —en contra de la hipétesis de
Sigmund Freud- un cierto grado de similitud no sélo con relacion al padre, sino
también con relacién a la madre" (p.262).

Para J. Font, en su libro Religién, psicopatologia y salud mental, donde abor-
da la religién desde el método psicoanalitico, "la inicial critica de Freud a la reli-
gién ya no es la cuestiéon que ahora ocupa el interés de la investigacién. La inves-
tigaci6n se centra actualmente en saber si la religiéon puede llegar a ser una instan-
cia estructurante de la personalidad humana y, como después veremos, ser un fac-
tor que hay que tener en cuenta positivamente en el tratamiento de los trastornos
mentales"35. Pues bien, segtin Font, desde los primeros afios de la vida del nifio, va
apareciendo en él una funcién simbolizadora que se abre a la trascendencia.
Transcribimos aqui un texto que resulta muy ilustrativo al respecto: "A partir de la
experiencia inicial de los primeros meses y afios de la vida se inicia en el nifio un
desarrollo psicoafectivo y la capacidad creativa de trascender su experiencia sen-
sorial mediante la funcién simbolizadora (...). La funcién simbdlica es bdsica, psi-
colégicamente hablando, para tener la experiencia de trascendencia. El simbolo
nos ofrece el vehiculo de acceso a la trascendencia (...). Pero el Trascendente Dios,
aunque nos sea posible hablar de alguna manera sobre él, permanece incompren-
sible" (p.57).

Recapitulando lo descubierto hasta ahora, podemos decir que existe en el
hombre una experiencia religiosa, que evoluciona a través de la capacidad simbo-
lizadora del mismo y que se abre a la trascendencia.

33 Vergote, A., Psicologin religiosa, Taurus, Madrid 1975, 45.

34 Grom, B., Psicologia de la religion, Herder, Barcelona 1994, 128-129.
35 Font, J., Religién, psicopatologia y salud meuntal, Paidés, Barcelona 1999, 40.
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3.2. Experiencia religiosa patolégica

Partimos, en principio, de tres escritos de Freud: Una experiencia religiosa,
Un recuerdo infantil de Leonardo de Vinci y Los actos obsesivos y las prdcticas religiosas.

En Una experiencia religiosa nos narra Freud cémo un joven médico le escri-
be una carta donde le cuenta la experiencia que ha tenido. Freud la describe asi:
"Un médico (final de carrera) tuvo una experiencia religiosa, segiin la cual, al ver
en el quiréfano a una anciana muerta con un rostro de gran dulzura, se rebela con-
tra Dios por haber permitido esto. En los dias siguientes se produce una nueva con-
version y dice: En los dias siguientes, Dios hizo sentir claramente a mi alma que la
Biblia es la palabra de Dios, que todo lo que se nos ensefia sobre Jesucristo es ver-
dad y que Jesus es nuestra tinica esperanza. Desde entonces, Dios se me ha revela-
do con otros muchos signos inequivocos"36. Hasta aqui el relato de la experiencia.

Freud, por su parte, al contestar su carta, le manifiesta que él no ha corri-
do igual suerte, que no ha oido jamds la voz de Dios. Hace una interpretacién psi-
coanalitica de tal experiencia desde el complejo de Edipo, de amor a la madre y
rechazo u odio al padre. Al respecto nos dice lo siguiente: "La nueva tendencia —la
conversién- desplaza al terreno religioso, no es mas que una repeticién de la situa-
cién del complejo de Edipo y sigue en consecuencia, al poco tiempo, igual destino,
sucumbiendo a una poderosa corriente contraria. Durante el conflicto no es man-
tenido el nivel de desplazamiento, no se aduce argumento ninguno para la justifi-
cacién de la idea de Dios, ni se dice tampoco con qué signos inequivocos hubo de
demostrar Dios su existencia al sujeto, desvaneciendo sus dudas. El conflicto pare-
ce haberse desarrollado en la forma de una psicosis alucinatoria: voces internas
que se hacen perceptibles para desaconsejar la rebelién contra Dios. El conflicto
interior tiene de nuevo en el terreno religioso un desenlace, predeterminado por el
destino del complejo de Edipo: una completa sumisién a la voluntad de Dios-
padre. El joven se ha hecho creyente y acepta todo lo que desde nifio se le ha ense-
fiado acerca de Dios y de Jesucristo. Ha vivido una experiencia religiosa y se ha
convertido" (p.510). La interpretacién de esta experiencia es clara para Freud: se
trata de una psicosis alucinatoria, de una experiencia patoldgica.

Centrdndonos ahora en el recuerdo de la infancia de Leonardo da Vindi,
expresamos el texto donde se contiene: "Parece como si me hallara predestinado a
ocuparme tan ampliamente del buitre, pues uno de los primeros recuerdos de mi
infancia es el de que, hallindome en la cuna, se me acercé uno de estos animales,
me abrié la boca con su cola y me golped con ella, repetidamente, entre los
labios"¥. La interpretacién que hace Freud de este recuerdo utiliza la cola del ani-

36 Freud, S., Ensayos. Una experiencia religiosa, en Obras Completas 11, 509.
37 Freud, S., Un recuerdo infantil de Leonardo de Vinci, en Obras Completas II, 467.
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mal como simbolo del pene. Basdndose en ello, explica la homosexualidad de
Leonardo, quien habra reprimido tanto las tendencias edipicas respecto de la
madre, que tinicamente se hubieran liberado las referentes al padre, al hombre, al
varén. Por otro lado, la incredulidad de Leonardo tendra su origen en haber roto
las cadenas de la autoridad del padre, quien habria actuado de simbolo de Dios-
padre (cfr. p.486). Por tltimo, podemos apreciar dos rasgos de la personalidad de
Leonardo que se dan en su vida: "Lentamente va desarrolldindose en él un proceso
s6lo comparable a las regresiones de los neuréticos. El desarrollo de su personali-
dad, que a partir de la pubertad le llevé al arte es alcanzado y dominado por aquel
otro cuyas condiciones arraigan en su primera infancia y que le conduce a la inves-
tigacién" (p.491). Esta pasion por la investigacién le lleva a un proceso de subli-
macién: la libido se ha orientado al saber y la personalidad se ha vuelto neurética.
El complejo de Edipo estd en el fondo de esta neurosis.

En Los actos obsesivos y las prdcticas religiosas, Freud establece una compara-
cién entre la neurosis obsesiva y la religiosidad. En su exposicién, en primer lugar,
establece las diferencias, luego las semejanzas (cfr. p.1052) y, finalmente, la iden-
tidad. Es decir, para Freud la religiosidad es neurosis obsesiva. Vedmoslo:
"Después de sefialar estas coincidencias y analogfas podriamos arriesgarnos a con-
siderar la neurosis obsesiva como la pareja patolégica de la religiosidad; la neuro-
sis, como una religiosidad individual, y la religién, como una neurosis obsesiva
universal" (p.1053).

Particularmente interesante resulta el estudio de J. Font dedicado a la psi-
copatologia de la experiencia religiosa, después de haber expuesto su visién acer-
ca de la experiencia religiosa "saludable”, incluida la mistica, contenido en el libro
ya citado Religion, psicopatologia y salud mental. Analiza una a una estas psicopato-
logias, que las resume en: esquizoide (religiosidad racionalizadora, vitalmente
fria), paranoide (religiosidad fundamentalista, dogmatista; mesianismo; sectaris-
mos), depresiva fluctuante (religiosidades dependientes), depresiva melancélica
(crisis de negacién de lo vital y también de la vivencia de fe), depresiones no pato-
légicas (crisis de fe, sufrimiento reparador, noche oscura de alma; religiosidad con
crecimiento personal, mistica), manfaca (fanatismos religiosos, sectarismos), histé-
rica (religiosidades exhibicionistas, reductoras y engafiosas), narcisista (egocentris-
mo religioso, autosuficiencia y falsa autonomia), fébica (huida, activismo religio-
s0), obsesiva (escrupulosidad, rigidez moral y autoexigencia, falsas culpabilidades
morales, insatisfaccién), caracterial (religiosidad fria, impermeable, superficial,
inestable) y adictiva y perversa (conductas sin ética, manipulacién religiosa).

38 Cfr. Freud, S., Psicoandlisis aplicado. Los actos obsesivos y las pricticas religiosas, en Obras Completas II,
1049-1050.
39 Cfr. Religién, psicopatologin y salud mental, 83-84.



184 JOSE LOPEZ SANCHEZ

3.3.Experiencia mistica

(En qué consiste la experiencia mistica? ;jEs algo saludable o mds bien
patolégico? Estos interrogantes trataremos de responderlos aqui.

Para empezar, diremos con A. Vergote que hay algo en comiin en todas las
corrientes misticas, "consistente en la aspiracién a una experiencia de Dios o de lo
divino en general a través de una intuicién inmediata"#. Dicho de otra manera, "el
deseo religioso era, por lo tanto, el objetivo de los maestros de la vida mondstica”
(id.). Esto lo aceptan no sélo los creyentes, sino también algunos psicoanalistas, los
cuales "reconocen todavia en la religién una virtud ‘mistica’, que como el arte o el
amor, expresa simbélicamente la experiencia afectiva de la unién inmediata con el
Todo, de donde el hombre obtiene su sustancia. Puede ser saludable porque, de vez
en cuando, todo hombre debe sentirse enraizado y unificado” (p.204), hacia una
felicidad integral. Ahora bien, esa unién o unificacién con el Todo, con Dios, no
vendria del hombre mismo, sino més bien de Dios, tal como hemos manifestado en
otro lugar, siguiendo el pensamiento de H. Bergson: "Es decir, que la experiencia
mistica serfa una accién creadora de caracter divino"4. Una manifestacién muy
importante de la experiencia mistica es el éxtasis. Sin embargo, los éxtasis pueden
pertenecer a una experiencia religiosa "saludable" o perturbada, de tal manera que
serdn tanto mds perturbadores cuanto més incontrolables sean y cuanto més des-
estabilizadores sean sus efectos. Y, al contrario, serdn tanto mds “saludables” cuan-
to menos incontrolables y desestabilizadores sean#. Ahora bien, tal como hemos
expresado antes, la iniciativa no viene del hombre, sino que viene de otra instancia
distinta y ajena al yo, que se revela. Por eso se les llama "vivencias de revelacién".

¢En qué consisten estas vivencias misticas? Segiin Grom, “es perfectamen-
te licito entender como estado excepcional, inducible, reversible, y positivamente
experimentado las vivencias de unién mistica en las que no cabe sospechar la exis-
tencia de crisis o perturbaciones psiquicas” (p.381). Mas adelante continda: "Las
vivencias de unién mistica contienen de ordinario —al menos cuando son expresa-
mente religiosas— la espontaneidad de una vivencia de revelacién, y de una con-
mocién y una aprehensién totales” (p.382).

Por su parte, J. Font nos hace una clara y magnifica descripcién de lo que
es la experiencia mistica —para algunos, lo mejor del libro-. Si es verdad que la
experiencia mistica es una experiencia de la unién con Dios, también es verdad
que, en parte, pasa desconocida, porque ella no viene del sujeto mismo, ni depen-

40 Psicologin religiosa, 189.

41 Lépez, J., "En torno a la experiencia mistica”, en: Revista espaiiola de Teologia 60 (2000) 85-97.
42 Cfr. Grom, Psicologia de la religion, 297.

43 Cfr. ibid., 324.

44 Cfr. Religion, psicopatologin y salud mental, 61.
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de de su voluntad, sino que "se percibe como venida de fuera. Es una experiencia
de la cual no se puede dudar cuando es auténtica. Para el que tiene fe es un don de
Dios. Y, aunque es una experiencia que conlleva los mayores goces, consuelos y
satisfacciones, conlleva al mismo tiempo una vida dificil y amorosamente doloro-
sa. Es una experiencia intima, que puede llegar a ser stibitamente resplandeciente,
sin saber qué la ha desencadenado. Finalmente es una experiencia iluminadora,
mads que ninguna otra cosa, y de una certeza, una clarividencia, superior a todo. Sin
embargo, el mistico, a diferencia del psicético, admite que esta clarividencia podria
ser un engario; tiene de ello un convencimiento pacifico" (pp.61-62). Segun esto, la
postura del mistico es autocritica, no asf la del psicético; el mistico no se fia de que
su experiencia sea auténtica, verdadera. Desde el punto de vista psicoanalitico, la
experiencia mistica se produce por la confluencia de la atmésfera inconsciente, que
ya estaba saturada, con la instancia que viene de fuera, que pertenece a Dios
mismo; Dios se revela estando ya preparado el hombre (cfr. p.63). Segun J. Font,
"Sigmund Freud (1939) dejé escrito en una nota encontrada después de su muerte
que el misticismo es la oscura autopercepcién del reino exterior al yo, o sea el ello”
(p.69). Para el autor que ahora nos estd sirviendo de referencia, la experiencia mis-
tica no es una experiencia psicopatolégica ni es una utopia reservada tinicamente
a unas pocas personas que se disponen favorablemente (cfr. p.75).

Por tltimo, cabe resefiar la aportacién verdaderamente relevante de C.
Dominguez al tema que ahora nos ocupa en "Experiencia mistica y psicoanalisis",
con un marcado cardcter critico, desde una vertiente psicoanalitica, tal como expre-
sa el titulo. Algunas experiencias misticas pueden ser alucinatorias, pues "si una
alucinacién ha sido tradicionalmente descrita en psiquiatria como una percepcién
sin objeto, es evidente que las voces y visiones que describen muchos misticos
como parte de su experiencia han de ser consideradas, en ese sentido, como aluci-
naciones"$; en otras vivencias serdn delirios, y en otras una regresién psicética. C.
Dominguez tratard la experiencia mistica desde dos enfoques: uno, el genético, de
dimensién materna, y otro, el estructural, de dimensién paterna. Segtin el primer
enfoque, el "sentimiento ocednico” propio de la religién procede del sentimiento de
unién del nifio con la madre: "Lo femenino-materno marca, pues, de modo esen-
cial, la vertiente mistica de la experiencia religiosa" (p.21). Segun el segundo enfo-
que, "no cabe duda de que en la experiencia de los grandes misticos es facil adver-
tir las marcas de esa necesaria funcién paterna” (p.23), funcién paterna que estd
abierta a la sociedad, a la comunidad, a la accién. Por eso, el mistico no tiene nin-
gun inconveniente en respetar la autoridad existente; de ahi que se desarrolle en él
la humildad, garantia del caricter objetivo de su experiencia. Asimismo, segtn este
autor, no resulta nada fdcil poder calibrar, en las experiencias misticas, lo que per-
tenece a lo "saludable" —lo sano- y lo que pertenece a lo patolégico; por eso, nos
dird, de manera definitiva, lo siguiente: "Dentro del mismo sujeto se entremezclan

45 Dominguez, C., Experiencia mistica y psicoandlisis (C. F. y S.), Sal Terrae, Santander 1999, 15.
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e impregnan mutuamente, coloreando de grises el conjunto de la experiencia, la
religiosa incluida. Lo que trae consigo que, probablemente, no sea posible pasar
mds alld de unas modestas aproximaciones de conjunto cuando intentamos cali-
brar el carédcter psicopatico o estructurante y enriquecedor que puedan poseer las
vivencias misticas" (p.28).

En términos realmente positivos C. Dominguez nos habla de las aporta-
ciones de los misticos: en primer lugar, el mistico aparece como el indicador del
Otro, como el testigo de una realidad que no acierta a explicar; en segundo lugar,
el mistico revoluciona la imagen de Dios, pues, para él, Dios es amor, y en tercer
lugar, el mistico es el recordatorio del misterio que nos excede (cfr. pp.40-43).

4. Conclusiones

Lo que pretendemos mostrar aqui es s6lo algunas de las conclusiones que
podemos sacar del estudio realizado. Lo hacemos exponiendo, primero, los aspec-
tos positivos y, después, los aspectos negativos del psicoanalisis freudiano de la
religién:

a) El psicoanalisis freudiano de la religién, al hacerse una serie de interrogantes
sobre la religién misma, hace una critica de ella, es decir, una valoracién.

b) Desde esta critica, 1o que nos brinda Freud es una verdadera purificacién de
la religién.

¢) Esta purificacién nos sirve para distinguir lo verdadero de lo falso. Con ello,
nos ayuda para una mayor y mejor fundamentacién de la religién.

d) El psicoandlisis freudiano ha centrado su investigacién en los fundamentos
antropolégicos de la religién. El hombre ocupa el centro.

e) Freud, por otro lado, ha hecho un reduccionismo en su tratamiento de la reli-
gibn, al circunscribirlo exclusivamente al inconsciente.

f) También se ha situado en un cientifismo, al imponer dogmaticamente la cien-
cia a la religién.

g) Asimismo, la interpretacién de Freud sobre la religién es determinista, en
cuanto que procede del inconsciente y éste determina al hombre.

h) Otro rasgo de su interpretacién de la religién viene dado por el apriorismo,
ya que la experiencia religiosa es explicada desde el "complejo de Edipo".



