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provenientes de la Teologia.
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el aporte de Sigmund Freud
unto a Marx y Nietzsche,
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momento la imagen de si
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virtud de las cuales se di-
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CRITICA DE FREUD A LA RELIGION

Abstract

This article expresses a general approach
to the most important ideas adduced
by Sigmund Freud in bis religion criticism.
What is been denominated
“freudian psychoanalysis of religion”
is confronted with some of the main
reflections of Theology. From it, the author’s
essays point out, some relationships
with bis discipline in the Costa Rican
context, focussing on a possible native

“psychology of religion”.

que yo pueda creer en la solucion del proble-
ma. Me bha perseguido durante toda mi vida”,
mostrando asi fortaleza e independencia en
las elaboraciones de su pensamiento, en este
particular y conflictivo dmbito de la reflexion
freudiana.

La discusién en torno a la critica de
Freud sobre la religiéon cristiana occidental, no
es reciente ni desactualizada. Especialmente en
el marco de la teologia, para la cual se han ex-
traido las consecuencias pertinentes (Domin-
guez, 1991). Pero, para el contexto costarricen-
se y en el marco de la psicologia como ciencia
social, consideramos que no sélo estd pendien-
te su discusion, sino que también es necesario
extraer las consecuencias que podria implicar
el psicoanilisis freudiano de la religion.

En efecto, para un andlisis como el que
se presenta en este articulo, que presume
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obtener de las contribuciones de Freud conse-
cuencias tebrico-metodolbgicas, frente a un
analisis psicologico de la religiébn en nuestra
coyuntura y de las formaciones sociales espe-
cificas, basta ~como aporte inicial- con referir-
se a los textos freudianos que tematizan la
problematica en cuestion.

Esto se plantea con la claridad de que es
un proceder que no avanza a espaldas de la
reflexion freudiana sobre la cultura y sobre la
religion, se encuentra también en aquellas ela-
boraciones suyas para construir el psicoanali-
sis como disciplina con potencial explicativo
idiografico; lo cual, como sefala Jensen (1991:
82) es frecuente encontrar cuando se estudia a
Freud. Asi, esta contribucién desarrolla tres as-
pectos: primero, se establecen suscintamente
los argumentos de Freud. Luego se pasa a ex-
poner algunas de las mas importantes criticas
teologicas a la postura freudiana, para culmi-
nar con un intento de puntualizar algunas
consecuencias para la psicologia.

2, LOS ARGUMENTOS DE FREUD

Los actos obsesivos y las prdcticas religio-
sas (1907/1981), Totem y Tabii (1912/1981), El
porvenir de una ilusion (1927/1981), El males-
tar en la cultura (1930/1981), Moisés y la reli-
gion monoteista (1939/1981), constituyen los
principales escritos en que Freud aborda di-
rectamente el origen de la religién y que se
refieren a su teoria de la cultura. El texto de
1907/1981 en que Freud relaciona la religiosi-
dad con actos obsesivos, no s6lo es un texto
inicial importante para acercarse a la “neurosis
obsesiva” como estructura clinica, también lo
es en tanto los argumentos alli esbozados le
sirven de base y eje en su desarrollo de las
otras cuatro obras sobre la religiébn antes
enunciadas.

Con base en el conocimiento de la géne-
sis del ceremonial neurético, Freud arriesga
conclusiones por analogia sobre los procesos
psiquicos de la vida religiosa. De tal forma la
neurosis obsesiva constituye la pareja patolo-
gica de la religiosidad: la neurosis como reli-
giosidad individual y la religibn como neurosis
obsesiva universal. Para Freud una pareja tal
manifiesta: a) una coincidencia, en la renuncia
bisica a la actividad de instintos constitucio-
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nalmente dados y b) una diferencia en cuanto
a la naturaleza de esos instintos sexuales en la
neurosis y egoistas (antisociales) en la religion
(Freud, 1907/1981: 1342).

Cabe preguntarse cémo accede Freud a
una conclusibn semejante. Y se encuentra una
posible respuesta en lo que él denomina los
“conocimientos detallados” de la neurosis ob-
sesiva, es decir, en el mecanismo psiquico que
atribuye Freud a esa entidad clinica. Para ex-
plicar la misma recurre Freud a la descripcion
del ceremonial neurdtico:

...consiste en pequerios manejos, adicio-
nes, restricciones y arreglos puestos en
practica, siempre en la misma forma o
con modificaciones regulares, en la eje-
cucién de determinados actos de la vida
cotidiana. Tales manejos nos producen
la impresion de meras 'formalidades’ y
nos parecen faltos de toda significacion.
Asi, aparecen también a los ojos del en-
fermo, el cual se muestra sin embargo,
incapaz de suspender su ejecucton, pues
toda infraccién del ceremonial es casti-
gada con una angustia intolerable que le
obliga en el acto a rectificar y desarro-
llarlo al pie de la letra (Freud, 1907
/1981: 1337).

Luego menciona los elementos que con-
forman el contenido de la neurosis obsesiva, a
saber, los actos obsesivos, el ceremonial, las
prohibiciones y las prescripciones. De esos
elementos es fundamental recuperar el cere-
monial neurdtico en tanto anilogo de los ac-
tos sagrados del rito religioso, analogia que
consiste en: a) temor que surge en la concien-
cia en caso de omisién de un acto; b) exclu-
sibn total de toda otra actividad (prohibiciéon
de la perturbacién); ¢) concienzuda minuciosi-
dad de la ejecucién de los actos.

También forman parte de sus similitudes
el sentido y significaciéon simbélica. En parti-
cular, el ceremonial neurdtico obsesivo entra-
fia en sus detalles y en si mismo un sentido al
servicio de intereses de la personalidad al
cual, sea por interpretacion histérica, o bien,
por interpretacioén simbdlica, se le puede atri-
buir o develar otro sentido gracias a la inves-
tigacion psicoanalitica (Freud, 1907/1981:
1338). Empero, Freud prescinde de sefalar en
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Su exposicion, como se operaria semejante in-
terpretacion —historica o simboélica— aplicada a
las practicas culturales religiosas que compara
con el ceremonial, méds bien, puntualiza que
existe una aproximacion diferenciada del “in-
dividue devota” y el “sacerdote e investigador’
al ceremonial religioso. El primero descono-
ciendo la “significacion del rito" mientras los
segundos conocerian “el sentido simbdlico del
rito” (p. 1340). Puntualizacién que por cierto,
adquiere relevancia contemporinea en nues-
tras formaciones sociales para una valoracion
psicol6gica de la religiosidad popular y la del
tedlogo-sacerdote.

En cambio, se ocupa Freud con mis am-
plitud de las causas de los actos obsesivos, los
cuales habria de analogar otra vez a la prictica
religiosa. La causa de tales actos se encontraria
en una conciencia inconsciente de culpa origi-
nada en acontecimientos psiquicos precoces,
con su renovacion en una tentacion reiterada y
expectacion angustiosa de la ocurrencia de
una desgracia por la cual el sujeto se siente
culpable y castigado. Ante la tentacion, el cere-
monial surge como una defensa, aseguramien-
10 o proteccién. Ello porque frente a la tenta-
ci6n sucede la represion de un impulso instin-
tivo. La tentacién es la influencia amenazadora
de ese impulso instintivo que favorece el surgi-
miento de la angustia (Op. Cit.:1340-1341).

Para Freud existe una coincidencia vin-
culante entre neurosis obsesiva y religiosidad
con soporte en la renunciacién instintiva. Di-
cha renuncia se operaria a consecuencia del
caricter obsesivo: una conciencia culposa y
una conciencia angustiosa bajo el temor al
castigo divino si ocurriese una desgracia, pre-
cisamente aquella a la cual el individuo devo-
to como resultado de acciones determinadas,
atribuiria una connotacién de pecado.

De la tipologia del acto obsesivo Freud
colige el caricter obsesivo de la prictica reli-
giosa, a partir de lo cual denomina a ésta co-
mo “neurosis obsesiva universal’ por la extra-
polacién de lo individual a lo cultural. Esto
porque Freud sitGa la religion en la historia de
la civilizaciébn como en la historia individual.
Una operacion facilitada por el caricter masi-
vo que ain hoy es posible atribuir a la reli-
gibn y sus pricticas.

En 1912 (1981) con Totem y Tabii inicia
Freud sus apreciaciones sobre la religion co-
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mo soporte de la civilizacion, texto en el que
retoma sus principales argumentos ya formula-
dos en Los actos obsesivos y prdcticas religio-
sas. Sin embargo, es fundamental en su expo-
sicion de Totem y Tabii lo que se ha llamado
la “novela freudiana” sobre el asesinato de un
padre originario por parte de una horda primi-
tiva, afirmando con ello el origen de la reli-
gién judeo-cristiana:

Asi, el macho poderoso habria sido ama-
do y padre de la horda entera, ilimitado
en su poderio, que ejercia brutalmente.
Todas las hembras le pertenecian: tanto
las mugjeres e hijas de su propia horda,
como quizads tal vez las robadas a otras.
El destino de los bijos varones era muy
duro: si despertaban los celos del padre
eran muertos, castrados o proscritos (...)
El siguiente paso decisivo hacia la modi-
ficacion de ésta primera forma de ‘orga-
nizacién social’ habria consistido en que
los hermanos, desterrados y reunidos en
una comunidad se concertaron para do-
minar al padre, devorando su caddver
crudo de acuerdo con la costumbre de
aquellos tiempos. (...) Es de suponer que
al parricidio le sucedié una prolongada
época en la cual los bermanos se disputa-
ron la sucesion paterna(...) Llegaron por
[fin a conciliarse, a establecer una especie
de contrato social. Surgié asi la primera
Jforma de organizacion social basada en
la renuncia de los instintos(...), en suma,
los origenes de la moral y el derecho. Ca-
da uno renunciaba al ideal de conguis-
tar para si la posicion paterna de poseer
a la madre y las bermanas. Con ello se
establecio el tabii del incesto y la exoga-
mia (Freud, 1912/1981: 1837-1841).

Freud plantea el origen del judeo-cristia-
nismo en tanto fase evolutiva avanzada de la
religién, ya que parte de que la religion en la
historia se organiz6 en tres etapas a partir del
totemismo, a la cual sigui6 luego el politeismo
y finalmente el monoteismo. Interpreta la reli-
giébn judeo-cristiana como mito, en tanto el
cristianismo es una religion del hijo “cabeci-
lla”, o sea, quien planeé el asesinato del padre
y por ello, el cabecilla asume la culpa de to-
dos. El cristianismo nace del sentimiento de
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culpa del pueblo judio, que Pablo de Tarso
llama ‘“pecado original contra Dios”, no siendo
esto mds que el asesinato del protopadre, El
crimen es pagado por un hijo de Dios (Padre)
que, siendo inocente, redime a los demas y
asume la culpa de todos (1912/1981;
1939/1981: 3313).

Posteriormente el fundador del psicoana-
lisis agregara argumentos a su critica de la reli-
gion. En una carta del veintiuno de octubre de
1927, enviada al pastor Oskar Pfister, Freud
asegura que en El porvenir de una ilusion
aparecerd toda su ‘“actitud de rechazo en ma-
teria de religion, bajo todas sus formas incluso
degradadas” (Correspondence, 1966: 162). En
dicho texto Freud afirma que existen tres ele-
mentos principales constitutivos de la civiliza-
cion: el poder y saber acumulados por la hu-
manidad, las organizaciones para regular las
relaciones de los hombres y distribuir los bie-
nes alcanzables y su produccion, asi como el
patrimonio espiritual. La defensa de la civiliza-
cién contra el hombre es asumida por el patri-
monio espiritual, es decir, por sus ideales, su
arte y sus ilusiones, entre estas altimas, ocu-
pando un lugar central sus ilusiones religiosas.

Antes de explicar aqui el sentido atribui-
do por Freud a las “ilusiones religiosas”, con-
viene aclarar que para su autor E/ porvenir de
una ilusion:

lejos de estar dedicado principalmente a
las fuentes mas profundas del sentido re-
ligioso, se referia mds bien a lo que el
hombre comiin concibe como religion, al
sistema de doctrinas y promisiones que,
por un lado, le explican con envidiable
integridad los enigmas de este mundo, y
por otro, le aseguran que una solicita
Providencia guardard su vida y recom-
pensara en una existencia ultraterrena
las eventuales privaciones que sufra en
ésta (Freud, 1939/1981: 3023).

De igual modo queda asi establecida la
diferenciacién que plante6 Freud desde 1907,
en cuanto a las peculiaridades implicadas en
el anilisis de la religiosidad del hombre co-
man como contraparte a la del tedlogo-sacer-
dote. Esto asimismo, se ve ampliado en la ex-
plicacién aportada sobre la naturaleza de las
ilusiones religiosas. Veamos.

Napoleén Tapia B.

Las ilusiones religiosas en tanto represen-
taciones, constituyen para Freud un producto
de la civilizacién en el que se vislumbra una
motivacién profunda, como reflejo del comple-
jo paterno y de la nostalgia del padre y una
motivacién manifiesta, derivada de la impoten-
cia y necesidad de proteccién del hombre,
continuacién de la indefension infantil (Freud,
1927/1981). Ademds, la religion aparece eregi-
da como una defensa en tanto los dioses crea-
dos por ella cumplen con la triple funcion de

espantar los terrores de la naturaleza,
conciliar al hombre con la crueldad del
destino, tal y como se manifiesta en la
muerte, y compensarle de los dolores y las
privaciones que la vida civilizada en co-
miin le impone (1927/1981: 2969).

El andlisis de las representaciones reli-
giosas lo hace Freud en cuanto a su naturaleza
psicolégica y no “sobre la verdad de las doc-
trinas religiosas” (1927: 2978); en ese sentido
las reconoce como ilusiones consecuencia de
los deseos humanos (individuales y sociales)
mas profundos. Esto significa que la fuerza de
tales deseos (p. 2976) esta en:

la penosa sensacion de impolencia expe-
rimentada en la niviez lo que despertd la
necesidad de proteccion, la necesidad de
una proteccion amorosa, satisfecha en
tal época por el padre, y que el descubri-
miento de la persistencia de tal indefen-
sion a través de toda la vida llevé luego
al bombre a forjar la existencia de un
padre inmortal mucho mads poderoso
(Freud, 1927/1981: 2976-2977).

No obstante, Freud restringe el sentido
del concepto de “ilusion” afirmando que una
ilusién: a) no es lo mismo que un error y b)
no es necesariamente un error. Este criterio es
cimentado por €l en la demostrabilidad de los
hechos o en su falsedad. Por ejemplo, Cristd-
bal Colon manifestd su deseo de encontrar
una nueva ruta hacia las Indias y al descubrir
la ruta hacia América, se evidencia para Freud
que el deseo inicial de Colén no era mis que
una ilusién; muy al contrario del descubri-
miento del psicoanilisis sobre la existencia de
la sexualidad infantil. Asi,
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Una de las caracteristicas mds genuinas
de la ilusion es la de tener su punto de
partida en deseos bumanos de los cuales
se deriva (1927: 2977).

Agrega que una ilusiébn se asemeja a la
idea delirante, sin embargo, ambas se expre-
san con distinciones fundamentales; la idea
delirante posee una estructura mucho mais
complicada y aparece en abierta contradiccion
con la realidad, por el contrario:

la ilusion no tiene que ser necesariamen-
te falsa; esto es, irrealizable o conlraria a
la realidad.(...) Asi, pues, calificamos de
ilusion una creencia cuando aparece en-
gendrada por el impulso a la satisfaccion
de un deseo, prescindiendo de su rela-
cion con la realidad, del mismo modo
que la ilusion prescinde de toda garantia
real (p. 2977).

En lo arriba citado puede apreciarse un
criterio basico del cual Freud se vale para exa-
minar la realidad. Se requiere la demostrabili-
dad de los hechos para concederles un estatus
de verdad, el cual se presenta ligado al ideal
de ciencia de la época, del que Freud fue un
insigne seguidor y aplic6 a su anilisis de la re-
ligion:

St después de orientarnos ast volvemos de
nuevo a los dogmas religiosos, habremos
de repetir nuestra afirmacion anterior:
son todos ellos ilusiones indemostrables y
no es licito obligar a nadie a aceptarlos
como ciertos (Freud, 1927/1981: 2977).

Freud aduce en defensa de los alcances
de la labor cientifica el que ésta se encuentra
lejos de ser ilusoria; por el contrario, ha de-
mostrado numerosos e importantes éxitos
(Freud, 1927/1981: 2991). Concede asi a la ra-
cionalidad no sélo su valor heuristico sino
ademds su pretension de objetividad, a dife-
rencia de la senalada a la indefension infantil
que se manifiesta en las ilusiones religiosas.

De ahi que Assoun (1982) identifique
tres fundamentos epistemolégicos bésicos del
ideal cientifico freudiano, a saber: el monista,
el fisicalista y el agnosticista. Frente al dualis-
mo entre Naturwissenschaften y Geisteswis-
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senschaften, Freud asume una posicién monis-
ta, pues el psicoanilisis no s6lo es una ciencia
de la naturaleza, sino que, no hay mds ciencia
que ésa: ciencia natural. Para Freud, ciencia
de la naturaleza equivale a Wissenschafi, don-
de el conocimiento no admite distincion entre
ciencias de la naturaleza y del espiritu, ya que
ésta seria una parte de aquella. El influjo que
ejerce la formacion médico naturalista de
Freud hace al modelo de la fisica y la quimica
preponderar en su psicoanilisis; en los proce-
dimientos que utiliza, siendo anilogos al mo-
delo fisico-quimico:

Para Freud todo sucede como si la qui-
mica fuese fundamentalmente ciencia
del andlisis, como si el andlisis marcara
efectivamente la meta y el destino de la
ciencia quimica. Incluso eso es precisa-
mente lo que funda la analogia con el
psicoanalisis y la eleccion del término
psico-andlisis (Assoun, 1982: 55-56).

En la breve introduccién epistemol6gica
que realiza Freud a su escrito metapsicologico,
Las pulsiones y sus destinos (1915/1981: 2039),
insiste en el parentesco del psicoanilisis con
la fisica. Adhesién que deja sin ninguna duda
en el escrito de 1923, Psicoanalisis y teoria de
la libido, al describir el caricter empirico del
psicoanilisis,

que se adbiere mds bien a los hechos de
su campo de accion, intenta resolver los
problemas mds inmediatos de la observa-
cion, tantea sin dejar el apoyo de la ex-
periencia, se considera siempre inacaba-
do y esta siempre dispuesto a rectificar y
sustituir sus teorias. Tolera también co-
mo la Fisica o la Quimica que sus con-
ceplos superiores sean oscuros, y sus bi-
pétesis provisionales, y espera de una fu-
tura labor una precisa determinancion
de los mismos (Freud, 1923/1981: 2673-
2674).

El agnosticismo freudiano recurre a la
presuncién de que su psicoanilisis es una
ciencia natural. Su objeto es el incosnciente;
sin embargo, este objeto —el inconsciente— es
incognoscible, en tanto para Freud es, al decir
kantiano, la “cosa en si”, de ahi que



el psicoanalisis es una Naturwissenschaft;
su objeto es el inconsciente; el incons-
ciente es la cosa en si, o sea lo incognos-
cible. JEl psicoandlisis no seria mas

el saber de lo incognoscible? (Assoun,
1982: 68).

Se encuentran aqui dos tesis yuxtapues-
tas, agnosticismo y Naturwissenschaft concilia-
das luego en el agnosticismo —-al que Freud si-
gue— del fisilogo alemdn Emile Du Bois-Rey-
mond, basado en la teoria kantiana del limite
del conocimiento integrindose en definitiva a
un ideal de ciencia racionalista. Ideal que res-
ponde a la condicién moderna de Freud, por
consiguiente a su confianza en el poder de la
raz6n y a su idea de progreso (Meseguer,
1960; Assoun, 1982).

3 ALGUNAS CRITICAS DE LA TEOLOGIA
A LA POSTURA DE FREUD

La critica al cientificismo freudiano sefa-
la una polémica de larga data, la cual sélo en
apariencia ha perdido su vigencia actual, En
parte por las concesiones mutuas de ambos
bandos y una consecuente respetabilidad reci-
proca y en parte, por una suerte de 6smosis
cooperativa acaecida al parecer en el contexto
académico y profesional tanto europeo como
estadounidense (Krapf, 1957/1971; Siebert,
1982; Braun, 1985). Esto no desestimula el
inaugurar en el contexto costarricense, los in-
tentos por obtener de esta reflexién las conse-
cuencias para una psicologia de la religion en
ciernes (Cabezas, 1982; Campos Guadamuz y
Rodriguez, 1985; Quirds, 1992; Tapia, 1993).

El que la religiébn cristiana o judeo cris-
tiana sea la de mayor y notable influencia so-
cial, tanto en el contexto nacional como en
occidente y Ja que ha construido una doctrina
y un discurso como es el pensamiento teologi-
co, la convierte en una interlocutora principal
del discurso cientifico-racional. Ello ha sido
vilido respecto a la discusién en torno a
Freud (Zilboorg, 1958, 1962; Plé, 1968; Wol-
man, 1976; Pohier, 1976, 1978; Kiing, 1979);
por cuanto el creador del psicoanilisis dirigio
sus principales criticas al cristianismo; y al ju-
daismo en tanto soporte de diversos aspectos
de la religiosidad cristiana. Pero mds aGn pue-
de serlo respecto a los desarrollos recientes
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del psicoanilisis y su impacto en el medio
costarricense, lo que permite conducir la dis-
cusién hasta la psicoterapia, dmbito este Glti-
mo en el cual, como ha indicado Braun
(1985), la discusion es vilida y relevante.

Efectivamente, la respuesta teologica a
Freud ha sido muy diversa. Una posicién ex-
tensa e interesante es la de Albert Plé (1968),
para quien es necesario atravesar las posturas
personales de Freud con el propésito de com-
prender los principales aspectos en torno al
psicoanilisis freudiano de la religion. Es decir,
que devuelve a Freud el proceder que éste,
quizds movido por sus propios conflictos, uti-
liz6 con frecuencia en sus anilisis de la cultu-
ra y lo religiosol.

No obstante, hay quienes se oponen a
este no muy fructifero fragmento de la postura
de PI€, que cobra al “discreto fundador de la
ciencia indiscreta”, su proceder analitico hacia
la religién. Serios interlocutores salen al paso
de lo anterior, considerando

que la obra de Freud sobre la religion di-
ce algo sobre la religion ademas de decir
algo sobre la problemdtica personal y los
condicionamientos culturales del hombre
que las llevo a cabo (Dominguez, 1990:
467).

Alli puede ubicarse, dada su recepcion
critica del psicoandlisis freudiano de la reli-
gion, el polémico tedlogo suizo Hans Kiing,
quien en su monumental y erudita obra dedi-
cada a contrastar el pensamiento de la moder-
nidad con la existencia de Dios, se ocupa no
solo de un andlisis biogrifico de Freud, sino
de ubicar su critica en el horizonte de su inte-
rés: la idea de la existencia de Dios en su pre-
tension de verdad, que por sugerente, y positi-
va hacia Dios, ha merecido ardua polémica y
critica (Marlasca, 1991).

Kiing posibilita plantear el abordaje de
la religién, desde Freud, en razé6n del origen
y naturaleza de la misma. Al referir Freud, las

1 La exposicién de Giménez Segura (1991) ejemplifi-
ca la vinculacion de aspectos de la vida personal
con algunos de los planteamientos. Es ilustrativo el
analisis de esta autora, al respecto de los origenes
judios de Freud en relacién con lo femenino.
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dimensiones esenciales de la naturaleza de la
M(m a su origen, muestra de su fidelidad a
| idea darwiniana de evolucion, la cual no s6-
se aplicaba en las ciencias naturales, tam-
,hién en la etnologia y la ciencia e historia de
,ys religiones (Kiing, 1979: 383). Se aclara asi
que el esfuerzo de Freud por una explicaciéon
emologica de la religion, persigue demostrar
Su propia hip6tesis sobre la psicogénesis de la
ya expuesta en 1907: la analogia entre
muicas religiosas y actos obsesivos.

~ Respecto a la hipétesis historico-religiosa
desarrollada en Totem y Tabti sobre el asesina-
‘to de un padre originario por la horda primiti-
va, de donde emerge la idea de una religion
‘basada en el complejo de Edipo de la humani-
‘dad entera, cabe senalar que Freud sélo inci-
mmnte llega al origen de la religion. Lue-
g0 de pasar por la interpretacion del mito al-
‘canza la cultura, siendo su novela precisamen-
‘e eso, una narracion imaginativa (Fox, 1967:
'21; Dominguez, 1990), poniendo en claro las
- dotes de creatividad propias de su ge-
m Por otro lado, Freud escribe en una co-
‘yuntura de primeros entusiasmos por la expli-
~cacién evolutiva del mundo y la religién y
cuando se imaginaban osadamente estadios,
fases y hasta desarrollos concretos de la evolu-
~cibn historica de la religion y se podia soste-
‘ner tranquilamente como su primer estadio
‘una fase animista o totemista; esto segin
,Eﬁng cambi6 después (Cf. Kiing, 1979: 390; y
‘Dominguez, 1990). Ademas hay que senalar
que el propio Freud se refiere a sus trabajos
como “hipotesis”, “visiobn”, “suposiciéon”, “in-
“tento”, relativizindose a si mismo y aclarando
reon ello su principal interés, establecido antes
aqui (Plé, 1968): demostrar su hipotesis criti-
go—rehglosa de la ilusién y la realizacion de

Bs decir, a la pregunta ;Qué es la reli-
gion? Puede otorgarse de modo provisional
una respuesta esquemdtica. En razon del ori-
‘gen de la religion, en el cual la psicogénesis
- no sélo explica la naturaleza de la actividad re-
ligiosa, sino ademads, una y otra, origen y esen-
cia, se encuentran en estrecha relacion siendo
explicables por la realizacion de los deseos
mas valorables de la humanidad como ilusio-
nes proyectadas en la omnipotencia divina.

i Por lo tanto en El porvenir de una ilu-
sion (1927/1981) no sélo se pretende corrobo-
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rar las hipétesis de Totem y Tabii (1912/1981),
mas alla, se aclara:

[ell modelo de la realizacion del deseo,
descubierto sobre la base de los suevios y
los sintomas neurdticos, aplicado abora
por Freud al fenémeno de la religion”
(Kiing, 1979: 392). Y aquel argumento de
la ilusion, como realizacion de deseos
—que prescinden de su relacion con la
realidad- se evidencia con un atenuan-
te: en su sentido gnoseologico la religion
no es una ilusion erronea, en cuanio ver-
dad y realidad, tan sélo se la puede con-
siderar asi en tanto producto de lo sensi-
tivo-pulsional, por lo demas ofreciendo a
una misma vez, ensenanza, consuelo y
exigencia (King, 1979: 397; Freud,
1932/1981: 3193).

Y sobre esta teoria de la ilusién (;pro-
yeccion?) es senalable el reconocimiento que
hace Freud, sobre su fundamentacién psicol6-
gica de la critica de la religion, que Kiing lo
hace explicito:

Ya en Feuerbach encontramos, como
queda dicho, una fundamentacion psi-
coldgica del ateismo: los deseos y la fan-
tasia o la imaginacion son los responsa-
bles de la proyeccion de la idea de Dios y
de todo el mundo de apariencias o en-
suenos de la religion. Como la teoria
marxiana del opio, también la teoria
Sfreudiana de la ilusion se apoya en la
teoria feuerbachiana de la proyeccion. Lo
sustancialmente nuevo de Freud es solo
su profundizacion psicoanalitica (Kiing,
1979: 414).

En su critica de Feuerbach, Kiing dird
que las afirmaciones del primero no pasan de
ser mas que postulados: la idea de Dios es un
producto psicolégico del hombre, quien con-
vierte a Dios en lo que él mismo desea ser
(“el hombre pobre tiene un Dios rico”); la reli-
gion es un producto del instinto de conserva-
cibn del hombre, del egoismo humano
(p.294). Kiing refutard lo anterior al seguir y
citar a E. von Hartmann:
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De que los dioses sean seres deseados no
se sigue nada a favor de su existencia o
de su no existencia. Es muy cierto que
una cosa no existe por el mero bhecho de
que se la desee; pero no es exacto que
una cosa no pueda existir porque se la
desea. Toda la critica de la religion de
Feuerbach y todas las pruebas de su
ateismo, sin embargo, se basan en esta
tinica argumentacion, es decir, en un so-
Jisma logico (von Hartmann, citado por
Kiing, 1979: 295-296; Bamberger, 1966:
263).

Ahora bien, ;Qué permanece luego del
andlisis etnolégico, histérico y clinico extrapo-
lado a la cultura en general, y del analisis psi-
colégico de la realizacién de deseos, incone-
xo0s con la realidad, planteados por Freud?

Tras el anilisis de la critica freudiana y el
analisis de su método para abordar lo religio-
so, puede afirmarse la necesidad de buscar
“otra cosa” (Plé, 1968) en Freud, capaz de
brindar otra arista de su pensamiento. “Otra
cosa” que PIé considera inexistente en la no-
cion de religion del hombre corriente, y en la
problemitica del método utilizado por Freud
en sus analisis. Menos atn en lo que Freud
consider6 era el tipico creyente por deber, el
creyente afectivo o el creyente de la “sin ra-
z6n”"; tampoco en la nocion de religion como
sublimaci6n.

Freud expone al arte, la ciencia y el
amor como actividades donde es posible el
placer, aunque, sin embargo, le niega tal posi-
bilidad caracteristica a 1a religibn a pesar de
las similitudes de ésta con aquellas actividades
(Plé, 1968: 193). De ahi que esa “otra cosa” es
para Plé: la renuncia al principio del placer,
adaptacién a la realidad y orientacién de los
deseos al mundo exterior, con lo cual Plé si-
gue a Freud no s6lo para aplicar luego esos
criterios al hombre religioso (Plé, 1968: 170-
171) sino ademas, en tanto fundamentacién
racionalista ilustrada. AtGn con la aplicaciéon de
los criterios mencionados, al hombre creyente,
Plé considera la factibilidad para éste de ad-
quirir el “yo de la madurez”. Este se rige, —si-
guiendo a Freud— por sustituir el principio del
placer por el principio de la realidad, donde el
segundo salvaguarda el primero. Es decir, un
yo purificado aspirando un placer adaptado a
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la realidad aplicable completamente a la reli-
gion y sus seguidores (Plé, 1968: 192-194). Tal
propuesta supone una nocion evolutiva de lo
religioso.

Siguiendo a Kiing (1979: 426-427), lo an-
terior no obsta para convenir que Freud tiene
razon: i. al criticar las deformaciones de la reli-
gién: cuando se concentra en el ‘absolutamen-
te Otro’ y pierde relacién con la realidad,
cuando se convierte en intentos de evasion
(ilusién) y pasa a ser una vinculacién infantil a
un tirdnico super-yo, y Dios, un sustitutivo
transferencial; cuando ritos y ejercicios religio-
sos no son mas que defensas preventivas, dic-
tadas por el miedo o la culpabilidad; ii. al criti-
car el abuso de poder de las Iglesias: por el
abuso del poder en la historia de las iglesias
desplegado incluso contra los propios te6lo-
gos; por los efectos del super-yo eclesidstico
sobre la masa de creyentes y “pecadores” fa-
voreciendo su inmadurez y dependencia, la
represion sexual y la marginacién de la mujer,
“las neurosis eclesiogenas” debidas a las pre-
siones del sistema eclesiistico y clerical; iii. al
criticar la imagen de Dios tradicional: por
cuanto con no poca frecuencia tal imagen res-
ponde a la de un padre severo o bondadoso,
respondiendo a las tempranas experiencias in-
fantiles con los adultos, apareciendo éstos co-
mo “dioses”; ademis de que al abusar de la
imagen del Dios Padre que castiga, empledan-
dolo conscientemente como instrumento de
educacion y disciplina, se obtienen conse-
cuencias negativas para la religiosidad de la
juventud; ni que decir de la sexualidad (a me-
nudo reprimida por la religién) bien ensam-
blada desde el principio, hace pensar que
conflictos en apariencia religiosos son mis
bien, fijaciones en las primeras vivencias de la
escena familiar.

Es cierto que a partir de la discusién an-
terior, en el contexto teolégico se han obteni-
do consecuencias para su quehacer. Desde la
postura de Plé (1978), Meseguer (1963), Tor-
nos (1972) y hasta el mismo Kiing (1979), se
entiende al psicoanilisis como un “instrumen-
to de purificacién”, como instrumento produc-
tor de una supuesta y posible “religiosidad au-
téntica” (Meseguer, 1963). Que el mismo pas-
tor Pfister sefial6 a Freud en 1929, “Pienso que
el psicoandlisis no anula el arte, la filosofia y
la religion, sino que contribuye a depurarias”.
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La postura de Dolto (1979, 1985) ha per-
mitido llamar la atencién de algunos te6logos
franceses, en virtud de la re-interpretacion que
hace de la doctrina cristiana por su lectura psi-
coanalitica de los evangelios. A esta posicion
se vincula, por su planteamiento semejante,
Jacques Pohier (1976, 1978), a partir de él ca-
be preguntarse si se estd o no a las puertas de
una teologia psicoanalitica tributaria del dis-
curso lacaniano. Pero con independencia de
€sa respuesta, es también muy sugerente la
llamada “teologia postfreudiana” de Domin-
guez (1990). Si bien aqui se escudrina en lo si-
nuoso de la fe religiosa, se hace a partir de
una consideracién del ser humano como un
sujeto que desea. Es decir, que para la conse-
cucién de una “otra fe”, se hace imprescindi-
ble desentrafar la dinidmica del deseo incons-
ciente de lo humano y dimensionar a Dios co-
mo un Gran Otro deseante (1976).

Braun (1985) pone a discusién el tema
de la ética en el tratamiento de personas reli-

‘giosas. Esto es, ¢se persigue inscribir en un

discurso determinado al sujeto religioso, o
bien se persigue que dicho sujeto alcance su
verdad sobre su historia, sobre su ser y sobre
su religion? Con esta interrogante toda la refle-
xi6n antedicha cobra vigencia, asi como el he-
cho de que el psicoanilisis freudiano de la re-
ligién posibilita un acercamiento distinto a lo
religioso, especialmente cuando lo religioso
irrumpe en el marco de un contexto y una his-
toria que nos acecha.

4. A MODO DE CONCLUSION

Corresponde a continuacién un intento
de puntualizar, a contrapelo de un balance ge-
neral de la critica freudiana de la religion, al-
gunos aspectos de importancia para la psico-
logia costarricense.

4.1 La valoracién freudiana de la religion
responde mds a la naturaleza psiquica y/o re-
presentacién psiquica de la misma; y responde
menos al contenido en tanto verdad de las
manifestaciones religiosas. De acuerdo con los
aportes criticos sefialados por Kiing (1979) y
los establecidos en el profundo anilisis de Do-
minguez (1991), ni las hip6tesis etnol6gicas, ni
las histéricas ni las exegéticas (anilisis lingiis-
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ticos, contextuales y literarios de la biblia),
aducidas por Freud, pueden sostenerse ni ser
consideradas hoy como contundentes. Ello
conduce a destacar que no todo lo freudiano
es psicoanalitico en lo que respecta al enfo-
que de la religion; abriéndose asi desde el
contexto psicoanalitico, la produccién interdis-
ciplinaria con las ciencias sociales y con otras
disciplinas, tales como la teologia de la reli-
gion, la filosofia e historia de las religiones.

4.2 En términos de la naturaleza psiqui-
ca de la religion, Freud indaga con una hip6-
tesis etnologico-religiosa y critico religiosa,
persiguiendo el origen de las creencias religio-
sas y explicando la naturaleza psiquica de la
religiébn en funcién de ese origen. Los anilisis
etnolégicos actuales que reportan tanto Kiing
(1979) como Dominguez (1991), hacen tal hi-
pOtesis insostenible para aclarar con suficien-
cia la naturaleza esencial de la religiéon desde
un abordaje psicolégico y psicoanalitico. Ello
sugiere, aunque con algunas reservas objeto
de futura reflexién, que a la psicologia convie-
ne volver su atencién sobre la hipotesis freu-
diana sobre las representaciones religiosas co-
mo proyecciones y realizaciones de deseos,
remitida a su correlato en la verificacién con
los postulados teérico-técnicos del psicoanali-
sis. Por ejemplo, los relacionados con la es-
tructura obsesiva de la personalidad.

4.3 Asimismo, tampoco la teoria de la
religiébn como ilusiébn en tanto mera realiza-
cién de deseos que se abstraen de la realidad
y la subsiguiente superacién racional posible
de los mismos, luego de la confrontacién con
la teologia, pueden seguirse coherente y posi-
tivamente en Freud. Tal enfoque responde al
marcado matiz cientificista y racionalista de
Freud. Su aspiracion es afirmar la relacion del
deseo con la realidad y en su 6ptica dicha vin-
culacién es imposible para la religién. Por el
contrario, de cara al contexto nacional parece
evidente la existencia de vivencias y represen-
taciones religiosas; que existe una clara y
abierta nocién de progreso en dicha experien-
cia, en su pensamiento teologico-filosofico e
incluso en la doctrina oficial de la religion. De
tal modo, la psicologia ha de confrontarse con
la comprensién de un fenémeno como la ex-
periencia religiosa no s6lo cambiante y que
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avanza, sino también que lejos de extinguirse
constituye un elemento conformador de las
estructuras subjetivas y socioculturales atn
hoy.

4.4 Mas especificamente, para la psicolo-
gia resulta indispensable la hipotesis que se
desprende de los planteamientos de Freud. A
saber, el considerar la naturaleza esencial de la
experiencia religiosa como vivencias-represen-
taciones afectivas y cognoscitivas de los sujetos
en interaccidbn con su contexto social que, co-
mo otras experiencias, dada su vinculacién con
aspectos propios de la socializacion, resultan
en formas especificas de religiosidad. Especifi-
cas en la peculiar forma que en el proceso de
socializacion podrian adoptar para instaurarse
en la subjetividad concreta. Por tanto, en orden
a su conocimiento y cambio habrin de inda-
garse en la biografia vital de sujetos concretos
sin prescindir del edificio tedrico-prictico del
psicoandlisis, incluyendo el anilisis de catego-
rias como escena familiar, proyeccion y trans-
ferencia (Bamberger, 1966: 269).

4.5 Metodolégicamente, a partir de
Freud es recuperable el psicoanilisis como
“instrumento imparcial”. Esto reside en la posi-
bilidad que expresa para mostrar el “valor
afectivo de las representaciones religiosas”, al
ubicarse como modelo de anilisis, también
del lado de la experiencia religiosa mostrando
sus interdicciones. De ahi que como procedi-
miento sea posible recurrir a él, tanto para el
andlisis intrapsiquico individual como para el
andlisis de las interacciones sociales en las que
aparezca relevante el influjo de la actividad re-
ligiosa. Todavia mas por cuanto el “psicoand-
lisis no habla de Dios’, siempre y necesaria-
mente, “sino del dios de los hombres”; (Ri-
coeur, 1966: 245). A la psicologia le compete
recuperar el dispositivo tebrico-practico y criti-
co-hermenéutico psicoanalitico, que es com-
prensivo en orden al conocimiento y recons-
tructivo en orden al cambio. Esto no implica,
como sefialé Ricoeur (1966), vaciar al psicoa-
nilisis de su competencia que se extiende a la
realidad humana en su totalidad, que alcanza
también a la religion como fenémeno de la
cultura y que ademas, el psicoanilisis en
cuanto psicoandlisis, es necesariamente icono-
clasta.
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4.6 Desde la perspectiva de la finalidad
de la psicologia nacional, que retome el apor-
te del psicoandlisis y se vuelva a lo religioso
como “psicologia de la religién”, cabria la in-
tencion de algunos autores de posibilitar un
proceso deconstructivo y reconstructivo de lo
religioso. En efecto, allende el paso del princi-
pio del placer al principio de realidad donde
el primero queda integrado en el segundo, se
reclama un objetivo final:

revelar el hombre a si mismo, en cuanto
poder de afirmacion y creacion de senti-
do...en tanto Freud aporta una interpre-
tacion global de los fenomenos de cultura
y de la religion como parie de la cultura;
a través de él nuestra cultura pasa a rea-
lizar su auto-andlisis (Ricoeur, 1966:
242-243).

Para el creyente, incluso para las grandes
masas de ellos, para hombres y mujeres reli-
giosas, significa apropiarse de si mismos deve-
lando aquello de su actividad religiosa que en
su exterioridad le impide asumirse como suje-
to y reconstruyendo aquello de su actividad
religiosa, instaurado en la biografia personal,
que en su interioridad lo reifica.

Y al cerrar las puntualizaciones anterio-
res, debe contarse con que no se esta renun-
ciando a la critica freudiana y psicoanalitica
de la cultura y la religion hoy, sobre todo
cuando los desarrollos recientes como los
del etnopsicoanilisis abordan tematicas rela-
cionadas. Si se asume la posibilidad de “otra
religiéon”, aunque no se esté en posibilidades
por ahora de definir su funcién psicosocial
posible, es por la viabilidad que ofrece la
confrontacién con la teologia. Confrontacion
que resulta de una lectura propia de la pro-
blemitica discutida en sus avatares actuales
y no por una recepcién antojadiza de Freud

y el psicoanidlisis que atentie su potencial

iconoclasta.

Precisamente este potencial contintia in-
cOlume en el develamiento de los autoenganos
de sujetos concretos, atn cuando el contenido
de dichas argucias sean de contenido religioso.
Ahi, en efecto, en los sujetos concretos como
portadores de los sedimentos de la cultura es
encontrable la religibn misma sin necesidad de
ir tras ella, a buscarla a la cultura. Ella misma
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se encuentra en los sujetos y por esa via se
perfectamente accesible.

De ahi que en una perspectiva psicoso-
al sobre el analisis de la subjetividad, puede
ar por cumplido su cometido frente a la reli-
al evidenciar, en la subjetividad concreta
descarnada, cémo se articulan los conteni-
religiosos en cuanto favorecen el que se
aya formado una determinada historia de su-
ento; o en cuanto favorece fortalecer una
ibjetividad que se enfrenta a ese dolor. No le
ompete a tal psicologia, tomar la palabra del
0 para que éste defina si es o no es reli-
0. Supuesto el develamiento de aquello de
. religion que lo reifica, no le queda mas al
ljeto que enfrentarse al riesgo de su propia
utodeterminacion frente a la religion que de-
a vivir. Como tampoco compete al autor de
trabajo entregar la antedicha reflexion en
a connotacion conclusiva, pues a ciencia
a se trata de una problematica incipiente
en Costa Rica es tan sélo un preludio.
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