(PARA QUE PSICOLOGIA DE LA
RELIGION HOY?

‘Napoledn Tapia B.

1. Introduccion

En América Latina el «estudio psicolégico» de la religion es reciente
y con una modesta produccién. En ello Costa Rica' no constituye
una excepcion, encontrdndose aqui un interés exiguo aunque cre-

ente, sobre todo si se le compara con otras dreas de conocimiento

cuanto se concibe que la principal tarea tedrico-metodologica y
prictica de una psicologia de la religion consiste en acentuar el
estudio de la subjetividad concreta, en otras palabras, el abordaje de
o denominado «hecho sociopersonal». Esperando que la obligada
brevedad del articulo incida lo menos posible en la comprensién de
Sus propositos, se avanza luego a lo sociopersonal frente a lo social
instituido. Alli se sefialan algunas hipétesis de trabajo que con base
en el desarrollo anterior habrian de buscarse empiricamente en el
contexto sociocultural donde encontramosloreligioso, sin renunciar
aensayar sucintamente respecto a la relacién de la Iglesia Catdlica
con toda esta problematica.

2. Algunos deslindes conceptuales

La Psicologia asume diversas funciones y responsabilidades socia-
les que le son atribuibles segiin posiciones particulares. Aqui se
quiere destacar a la Psicologia como una Ciencia Social, que como



SENDEROS

cuerpo general de conocimientos se aproxima a su compleja reali-
dad objetual con muy diversos procedimientos hasta llegar a las
concreciones técnicas y operativas quele demanda la realidad socio-
profesional.

Al plantear una «Psicologia de la Religion» se hace desde el lugar
particular que configura la disciplina misma como cuerpo general
de conocimientos. Por ello una psicologia de la religion no puede
referirse a un campo especifico auténomo en cuanto a su naturaleza
como disciplina. Necesariamente hay que conceptualizarla como
un campo de accién tedrico-practico definible desde la Psicologia en
general. Contribuye ello a mantener vigentes no sélo los hallazgos
de la disciplina con base en su potencial heuristico, también una
postura axioldgica y epistemoldgica que permita mantener las po-
sibilidades de un compromiso interesado con sectores sociales
determinados, asi como la reflexién critica en la aproximacion al
hecho religioso.

Ahora bien, jcémo puede conceptualizarse o dimensionarse la
religion desde la psicologia? En este espacio s6lo es posible esbozar
de modo muy general una respuesta a dicha interrogante.”Y la im-
portancia de ensayar una respuesta propia radica precisamente en
que se han ofrecido innumerables acercamientos tedrico-
metodoldgicos parala comprension de lo religioso, pero excluyendo
una consideracion socio-cultural que permita la comprensién pre-
cisa de lo quesignifica lo religioso en contextosespecificos. Veamos.

La religion puede plantearse como una vision de mundo. Esto es,
como un sistema de coordenadas, un esquema de referencia
valorativo y cognoscitivo® del cual valerse para orientar y dar sen-
tido a la vida y mediante el cual personas y grupos pueden filtrar su
realidad total. Se trata de un esquema que puede ser consciente 0
inconsciente al sujeto. De tal modo la religién constituye una vision
demundoquelogra configurarestilosde vida especificos de personas
y grupos. Esuna vision de mundo originada en la inmanencia de
una historia vivida segtin peculiaridades socioculturales pero que
afirma orientarse a la trascendencia, Tal trascendencia tiene matices
especificos segun sea la religion de la cual se trate; aqui hace
referenciaal cristianismo, catélico o protestante, por ser la expresion




religiosa mas significativa en el pais.

A lo antedicho se le puede cuestionar su cardcter sustantivo, su
formulacién estrictamente conceptual y descriptiva, que podria
poner en duda su viabilidad concreta, operacional y explicativa. Y
aunque dicho riesgoexiste, es menester traer a colacion queelinterés
del planteamiento no intenta mds que avanzar una reflexion inicial
de la cual partir a formulaciones e indagaciones empiricas mas
precisas.

No obstante, ofrece ocasién para tematizar respecto a la religiosidad
como expresion practica y cotidiana de una religion determinada.
Que en cualquier caso, no se oculta como un sistema de coordena-
das, un estilo de vida, consciente o inconsciente, social o individual
y de relacion a una trascendencia.

También cabe preguntarle a nuestra conceptualizacion si la religion
es 0 no una vision de mundo. Desde la perspectiva de algunas
investigaciones recientes?, la religion no se plantea como vision de
mundo, pues para serlo habria que considerarla como tal, como
sistema de coordenadas, vélido para la totalidad social. Como
sistema que logre organizar en un estilo de vida un referente
interpretativo de la realidad pero como una manifestacion, podria
decirse, societal. Cabe admitir que para un desarrollo sociolégico de
la religién para nada incipiente la explicacion anterior es plausible.
Para un desarrollo psicosocial quizas también constituya una ex-
plicacion viable. ;

Pese a ello consideramos podria ser productivo mantener la pers-
pectiva, al menos a modo de hipotesis, de que lo que hemos deno-
minado objeto «psicoreligioso», si bien ha de referirse a los aspectos
contextuales quelo ubican de caraa la realidad social como totalidad
objetiva, no puede abandonar el ubicarse entre ese contexto y las
vicisitudes deinteracciones sociopersonalesa partir dela subjetividad
concreta. Mas atin, si tal y como se nos presenta ahora, una mirada
psicosocial a la religion como vision de mundo ha de poner su
énfasis en las mencionadas interacciones sociopersonales, con
indepedencia de que estén ligadas 0 no a un paradigma de la época
que integre a la totalidad social. Basta entre tanto el que un enfoque
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psicosocial habré de encontrar los matices de la religién como vision
de mundo, contribuyendo a traslucir sus contradicciones, su
multisignificancia, sus diversas expresiones practicas y cotidianas.

Lo que puede mostrarse hasta aqui es que una psicologia de la
religion busca la aplicacion de la psicologia como cuerpo general de
conocimientos a aquella vision de mundo que es la religion como
realidad expresivasocio-personal, que ensu arraigo enlasubjetividad
viene estructurada simbolicamente. Por tanto una psicologia de la
religion se vuelve tributariade: a) develar las estructuras vivenciales
que se conjugan con lo religioso y se instauran en la subjetividad,
configurando determinado sufrimiento; y b) potenciar procesos
psicosociales que promuevan el desarrollo sociopersonal de sujetos
y grupos concretos. Ahora bien, ;desde cudl referente categorial es
plausible realizar esa operacion de develamiento critico; y desde
cudl referente categorial articular un marco propositivo para el
desarrollo sociopersonal pese a y con lo religioso?

3. Subjetividad y religion: algunas categorias

Lo «psicoreligioso» es una categoria de sintesis muy amplia que
conlleva en si una doble perspectiva, tedrica y practica a la vez.
Tedricamente hace referencia a que, psicologicamente hablando, la
- religion es una vision de mundo, una realidad expresiva
sociopersonal arraigada en la subjetividad. Desde lo practico hace
referencia a la religiosidad concreta y cotidiana que se articula en
estilos de vida especificos, con un significado atribuido
subjetivamente en relacién con la historia vital de personas y grupos
concretos. Como categoria de sintesis lo psicoreligioso demanda
también unaimportantedistincionanalitica, ya que seria desdichado
identificar la dindmica psicosocial concreta de la religiosidad con la
légica conceptual de una categoria que intenta comprender aquella
dindamica. Por el estado del conocimiento psicosocial de lo religioso,
es fundamental mantener esa distincion analitica que viene dada en
la categoria de lo psicorreligioso.

Aquel proceso historico de la construccion de la subjetividad que

comienza con el individuo neonato, se entiende como proceso
ontogenético, como proceso de socializacion. Tal y como lo establece




Alfred Lorenzer’, la subjetividad humana se va constituyendo
biogréaficamente por un proceso histérico-vital. Inicia con el deseo
de los padres de prolongarse en un otro. El infante, en relacién con
sus figuras nutrientes de identificacion (sus progenitores) ingresa a
la cultura al ser introducido mediante la intensa relacién constituida
por la diada madre-hijo(a).* En esta diada la madre o su instancia
psiquica sustitutiva, constituye el principal vehiculo de instauracién
delacultura queesfundamentalmentelainstauracion de estructuras
provenientes de la comunidad lingtiistica de la madre.” Se trata de
la instauracion de estructuras de vivencia como estructuras de
interaccién. Estructuras lingiiisticas que llevan intrinsecas los con-
tenidos de la accion.®

En tal proceso de constitucion se logran sedimentar elementos
socioculturales formativos de los sujetos. La religion deviene uno de
los elementos dados por nuestra relacién con un contexto
socioculutural determinado, quedando igualmente sedimentada e
internalizada en nuestras estructuras lingtiisticas y de interaccion.
Lo religioso queda instaurado en la subjetividad concreta como
elemento intrinsecamente dado en una determinada comunidad
lingtiistica.

Establecido lo anterior conviene formular ahora un referente
categorial general, el cual nos permita: a) referirnos al develamiento
de estructuras vivenciales que se conjugan con lo religioso y se
instauran enlasubjetividad; y b) potenciar el desarrollo sociopersonal
de sujetos y grupos concretos.

Nos resulta claro que -analiticamente planteado- lo psicoreligioso se
constituye por dos grandes dimensiones. A saber, una dimensién
numinosa-trascendente y una dimensién socio-personal. A la vez,
la dimension socio-personal puede desagregarse en dos ambitos, a
saber, el ambito de las motivaciones psiquicas y el &mbito de los
tipos de religion. Lo que se entiende por cada una quedard aqui tan
solo mencionado, prescindiendo de su origen y discusién analitica.’

La dimension numinosa-trascendente es una categoria que intenta

tematizar la experiencia humana de relacion con Dios. Se la consi-
dera una realidad expresiva e irreductible. Una realidad que viven



personas y grupos, que facilmente es racionalizable por los cinones
de la religiosidad occidentalizada, pero que demanda un abordaje
que evite reducir a un fenémeno, que le es ajeno, sus caracteristicas
esenciales como experiencia humana de relacion a lo trascendente.

Al introducir lo intersubjetivo y vincular una dindamica
intrasubjetiva con la interacciéon entre los actores sociales, nos
estamosrefiriendoala dimensién sociopersonal delo psicorreligioso.
Esta categoria de lo sociopersonal resulta fundamental en este
planteamiento, pues alude a que si bien el individuo se convierte en
un sujeto construido socialmente, éste a su vez construye el contexto
social endiferentes niveles, con posibilidades limitadas en cada uno.
Desde lo personal y familiar, hasta lo comunitario y laboral. De tal
modo lo sociopersonal deviene en un continum empirico con dos
polos, uno que denominamos integrador, y otro que denominamos
desintegrador de lo sociopersonal. Se refiere entonces a las posibi-
lidades de que tanto la competencia reflexiva del sujeto sobre si,
como su competencia de comunicacion a modo intersubjetivo con
los otros, puedan ejercitarse y ponerse en juego para la resolucion de
conflictos en la interaccion. Ese interjuego reflexivo-comunicativo
supone ejercitar en lo basico: la capacidad de critica, la capacidad
autoreflexiva y autocritica sobre la subjetividad consciente e in-
consciente; accionesdecooperaciony solidaridad social y la expresion
constructiva de una conciencia de la realidad social para actuar
sobre ella. La realizacion maxima y concreta de esas posibilidades
estarian del lado de la integracién sociopersonal, mientras que su
obstaculizacion y distorsion estarian del lado de la desintegracion
sociopersonal.

Especificado esto, cabe decir que el ambito de las motivaciones
psiquicas parte de la pregunta por el origen en la subjetividad de la
representacion de lo divino. Intenta comprender como queda
representado e instaurado lo divino en la subjetividad concreta. Sin
lugar a duda, la hipétesis fundamental aqui estd referida a que las
personas modelan y configuran todo un estilo de religiosidad con
base en las experiencias primarias motivacionales, con base en una
estructura de interaccién con sus progenitores. Luego, el ambito de
los tipos de religion se construye sobre esta base, sobre la base de un
proceso histérico-vital, en el cual se instaura lo religioso.




Los matices encontrables como tipos de religiéon son al mismo
tiempo una extensién elaborada de aquella construccién
intrasubjetiva inicial. Los tipos de religion vienen dados en las
prdcticas religiosas concretas de personas y grupos, lo cual hace
posible hablar, a modo de hipétesis y en una apretada sintesis, de
dos tipos basicos de religiosidad que son polares e intercambiables:

a)Unareligiosidad autoritaria y extrinsecamente motivada, signada
por valores religiosos instrumentales, que le dan al sujeto estatus
social, seguridad, tranquilidad, relaciones de provecho con otros
y autojustificacion. Asi pues, lo religioso se vive y confiesa
superficialmente amoldado a las conveniencias y necesidades
personales del sujeto. Por ello se trata de sujetos pasivos aunque
serecubra de una entrega total a Dios, utilizada para escapar de la
soledad y de las limitaciones estrictamente humanas.

b) Unareligiosidad humanistica e intrinsecamentemotivada, signada
por una préctica religiosa en la cual se aprecian intentos de
armonizar las necesidades sociales ¢ individuales de los sujetos
con la vivencia de su fe religiosa, credo que los sujetos parecen
esforzarse en internalizar y practicar en plenitud. En ella es
notorio la aplicacion de criterios de racionalidad, especialmente
en lo que respecta a la posicion y relacion del ser humano frente a
Dios, en la cual el primero no resulta sujuzgado autoritariamente
por Dios.

Confiamos en que esta tipologia basica, que incluye matices inter-
medios y ala vez intercambiables, puede dar cuenta de loque ocurre
con la religiosidad concreta de personas y grupos. De tal modo,
también seria esperable que personas con caracteristicas religiosas
humanisticas a su vez expresen rasgos particulares autoritarios. Se
estima que con dicha tipologia es posible un aporte a la discusion
acerca de si la religion puede ser sana o patoldgica para sujetos y
grupos. Acerca de si favorece la integracion o la desintegracion
sociopersonal.

En diferentes niveles las categorias anteriores permiten aclarar el
sentido especifico que tiene lo religioso para una aproximacion
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psicosocial. Mds en detalle, este conjunto de categorias nos parece
podrian permitir la descripcion y explicacion de como lo religioso se
instaura en la subjetividad. Como se introduce al punto de articular
una determinada clase de contenidos, ideas, vivencias y experien-
cias religiosas, contribuyendo al sufrimiento psiquico del sujeto, al
agudizarse su enfrentamiento conflictivo con las imposiciones
socioculturales.

Claro que ello no puede plantearse quedando absorbidos por un
determinismo inmovilizante. El enfrentamiento con el mundo de la
vida,' con ese lugar en el cual todo estd dado, que sin necesidad de
buscarlo llega a nuestra cotidianidad, puede ser pasivo. Pero
también es cierto que el individuo en una dindmica de mutua
influencia con ese mundo sociocultural de la vida logra aportar en
tanto tal, en tanto persona, a su construccion. Que su impacto sea
modesto, reducido a su esfera sociopersonal al nivel de las relacio-
nes primarias y funcionales' es un problema distinto, una deriva-
cién de sus posibilidades reales de afectar el nivel estructural -
societal- de la construccion de ese mundo, o bien del sistema social.

Esta postura es necesaria si se acepta, como en nuestro caso, que la
religion es un ingrediente del mundo sociocultural de la vida, una
experiencia expresiva simbolicamente estructurada. Quizas ya no
como un ingrediente totalizador y legitimador del ordenamiento
social de forma hegeménica, como vision central del mundo, cuanto
si como un ingrediente que matiza entre otros, al sistema social. En
ocasiones atribuyéndole un sentido legitimador de lo establecido,
en ocasiones cuestionando dicho sentido, como parte de las con-
tradicciones de la religion misma.

4. Lo sociopersonal frente a lo instituido

Frente a la situacién socicultural actual hay quienes hacen un
esfuerzo de comprension queclarifique -desde diversos puntos de
vista’- la llamada «atmdsfera cultural» que se supone padecemos.
Pero atn resta puntualizar las manifestaciones y caracteristicas de
este fendmeno, no solo en Costa Rica sino en el dmbito especifico,
complejo y enormemente contradictoriodesureligion predominante:
el cristianismo catolico.




Los intentos muy modestos, tanto filosoficos™ como teolégicos,"
dejan ver la necesidad de hacer transparente la mencionada atmésfera
cultural. Sucede al mismo tiempo que una aproximacion cientifico-
social atin incipiente pero en claro aumento. Asi entonces sélo es
posible referirse a la relacion dinamica de subjetividad y practica
religiosa en el sistema social (en el cual incluimos lo religioso),
mediante la formulacién de hipétesis de trabajo.

Una primera hipétesis se refiere a la existencia en Costa Rica de
manifestaciones que apuntan a una «nueva religiosidad» o «Reli-
giosidad postmoderna». Segiin Diez del Rio «tanto la sensibilidad
cultural postmoderna como lasensibilidad dela ‘nuevareligiosidad’
han surgido como reaccién frenteala sensibilidad cultural y religiosa
del mundo moderno».'* Entre las caracteristicas mas sobresalientes
que sefiala Diez del Rio a la «religiosidad postmoderna», como
expresion marginal a la religion oficial occidental, es la referencia a
las tradiciones religiosas orientales asi como al llamado paradigma
hologréfico junto al esoterismo y gnosticismo. El cardcter liberador
inspirado en las tradiciones marxistas, tanto como la influencia de
las preocupaciones por el ambiente y la situacion de la mujer
contribuyenadelinear estanuevareligiosidad. Peromdsimportante
aun es que, paralelamente al matizemocional y comunitario del cual
se nutren en sus prdcticas, enfatizando una organizacion en
microgrupos con fuertes lazos afectivos, se acentia la religion como
un fenémeno intrapsiquico que permite la ampliacion de la
autoconsciencia.

Vincular la atmosfera postmoderna con una religiosidad que le es
aneja, resulta una hipétesis plausible para las sociedades
primermundistas. En las nuestras, como se dijo, estd por verse hasta
donde constituyen manifestaciones socialesidentificables. Perosies
notorio que en nuestro contexto asistimos a ciertas manifestaciones
que parecen desprenderse de algunas de las anteriormente sefiala-
das de esa supuesta religiosidad postmoderna.

Particularmenteen Costa Rica cada diala religiosidad parece vivirse

como una experiencia emotiva, individual y personalizada, lo cual
podria considerarse como una religiosidad subjetivizada. El tipo de
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pastoral capaz de ligar la conciencia eclesial universalista con la
experiencia personal, en la que esta tltima se veia subsumida, acaso
integrada, con la Iglesia como institucién y con el cristianismo como
un ethos, cede el lugar a la fuerza con que se estd imponiendo la
heterodoxia en la praxis, el ansia de autorrealizacion personal y la
vida interior no como encuentro, sino en su autocomprension
narcisistica.

Una tercera hipétesis relacionada con las anteriores implica que las
précticas religiosas se retiran de los espacios publicos de construc-
cion cotidiana para refugiarse y replegarse paulatinamente en la
esferadelo privado, abstrayendo lo que antes llamamos integracién
sociopersonal. Es decir, los espacios ptiblicos de construccion dela
cotidianidad quedan restringidos a la experiencia psicologizada y
emocional del microgrupo. La que tiene al yo como su referente,
articulando una religiosidad intimista. Quizds en una doble pers-
pectiva: en lo que de potenciador de la integracién sociopersonal
tienen esos hechos; aunque también, enlo que tienen de elusivas sus
préacticas frente a la cotidianidad en la esfera de lo piiblico.

A la Iglesia como principal agente que desarrolla el cristianismo
catélico, se le podria estar reclamando el abandono de la esfera
privada y subjetiva en sus fieles. Quienes por el contrario han
encontrado mientras tanto, en menor o ningtin grado en las Iglesias
Protestantes Historicas y en mayor grado y con gran intensidad en
los Movimientos Religiosos Libres," una respuesta a sus inquietu-
des mds personales de compensacion del sufrimiento subjetivo. Y
este reproche parece vigente, no obstante el esfuerzo que hace la
Iglesia Catolica y pese al auge de los movimientos catdlicos de
avivamiento pentecostales y carismaticos.

Seguin nuestra perspectiva, la represion de lo sociopersonal de la
subjetividad tanto tiempo ignorada, por la via de su descalificacion,
o por la via de imponer una moralidad destructiva que encaja en
biografias de por si ya fracturadas, constituyen una dindmica con-
flictiva frente a la cual sin lugar a duda la Iglesia Catolica ha de
buscar una nueva posicién. O bien se mantiene prolongando es-
tructuras de sufrimiento subjetivo mediante sus multiples recursos
y complejas argucias, o bien devela cuanto de propositivo y cons-




tructivo tiene lo religioso basado en una «ética evangélica» que
renuncie a la reificacion de la subjetividad.
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