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PREFACIO

La presente obra tiene por objeto el estudio sistemitico de la
vivencia religiosa. Tratard de evaluar los resultados obtenidos en
las diversas direcciones de la investigacion psicologica en este campo,
considerando sobre todo el tesoro de temas y motivaciones de la vida
religiosa. Después de examinar los métodos utilizados en la psico-
logia de la religién, dedicaremos nuestra atencién a las grandes vi-
vencias religiosas (vivencias numinosas) y a su fenomenologia, y
expondremos la tematica de lo divino y lo sagrado en esas viven-
cias. Luego, centraremos el estudio en el problema de la forma en
que el conjunto de las funciones psiquicas participa en la forma-
cién del mundo de las representaciones religiosas y el pensamiento
religioso. Desde este punto de vista, se considerarin las funciones
psiquicas especificamente cognoscitivas y la influencia de los senti-
mientos, los impulsos y los procesos de la voluntad sobre la vivencia
de la revelacién, a cuyo respecto deberdn examinarse algunas ma-
nifestaciones limite, como las milagrosas, las de posesiéon y las
vivencias parapsiquicas y visionarias. Aunque la orientacién y
la amplitud de la presente exposicién no recomiendan ni permiten
el estudio especial de las vivencias que implican una actitud o una
toma de posicién, como las de fe, arrepentimiento u oracién, seran
repetidamente consideradas en el curso de la obra.

La psicologia de la religién, en interés del progreso de las
ciencias y de la reciproca comprensién entre sus diversas 4reas, debe
adoptar la terminologia y los conocimientos fundamentales de la



Prefacio

psicologia general relativamente a la clasificacién de los procesos
psiquicos y las leyes de sus relaciones funcionales. Como no todos
los lectores del presente libro tienen una soélida preparacién psico-
16gica, se expondrdn en las ocasiones oportunas los conceptos y
términos de psicologia general correspondientes.

Se halla en preparacidén otro volumen dedicado al estudio de
las tomas de posicién religiosa.

Munich, marzo de 1965.

WirLaeLM POLL

Parte primera

INTRODUCCION A LA PSICOLOGIA
DE LA RELIGION



I. BASES DE LA PSICOLOGIA DE LA RELIGION

1. Concepto y contenido

Para corresponder en cierto modo a las diversas concepciones
de la religién, la definiremos agui como <homenaje a lo sagrado».
FEn el término «sagrado» se incluyen también las formas sociales
o individuales de religién en las que se presta homenaje a una
fuerza inconcebible o a un poderoso ser sobrehumano y hasta quizas
supraterreno, aunque no se piense en él como persona o como ser
independiente. Con la expresion «homenaje» se indica la clase de
relacién del hombre con lo sagrado que existe en la religién. La voz
«homenaje» (u «honras) substituye a «veneracidns, mis corriente-
mente empleada en la definicién de religién. El primer término
abarca, més claramente que el segundo, la posibilidad de la relacién
con lo sagrado de una comunidad o grupo. «Veneracién» indica
principalmente una amorosa relacién de estima y respeto; ademas,
sugiere la expresion ritual de estos sentimientos. Ni lo uno ni lo
otro se asocia forzosamente al concepto de religiéon. La veneracién
nace de un intenso sentimiento de afecto y bienquerer, y tiene en
ella gran relieve la libertad de la ofrenda, mientras que en el home-
naje predomina la idea del cumplimiento de una obligaciéon. Ambos
tipos se presentan, separadamente o unidos, en las diversas formas
de religién. Pero existen también tipos de religién en los que sélo
temor y miedo hay en la relacién con lo sagrado. En tales casos,
todavia puede hablarse de homenaje, pero dificilmente podria de-
cirse que existe veneracién. Tal vez habra quien eche de menos en
nuestra definicién la mencién del reconocimiento de lo sagrado.
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Pero el mero reconocimiento de lo sagrado no incluye la relaciéon
religiosa, a diferencia de la fe en lo sagrado, el amor a lo sa-
grado, la confianza en lo sagrado y el arrepentimiento de los pecados,
que son ya formas de homenaje u honra a lo sagrado.

El estudio cientifico de la religiéon puede orientarse en diversas
direcciones. Asi la teologia en sus diversas ramas se ocupa del
contenido de la revelacion tal como se presenta en los escritos y las
tradiciones sagradas. La filosofia de la religion tiene por objeto
de su estudio el ser y la existencia de Dios y la capacidad de cono-
cerlos naturalmente. La religion comparada indaga las particulari-
dades y las caracteristicas comunes de las formas de religiéon en
los diversos pueblos y culturas. Ia historia de la religién investiga
la sucesién de las formas y estructuraciones religiosas a base de
sus relaciones causales. El objetivo propio de la psicologia de la
religién es la vida espiritual o vida interior en cuanto se orienta
a la religidn, es decir, de acuerdo con la definicién dada, en cuanto
es homenaje a lo sagrado o se halla en relacion con lo sagrado.

La psicologia de la religion se interesa en el estudio de las fun-
clones psiquicas que intervienen en la vida psiquica religiosa, como
el sentimiento, el deseo, la voluntad, el pensamiento y la represen-
tacién mental o imagen, y también en sus modos unitarios de fun-
cionamiento tal como aparecen en multiples formas en la actividad
religiosa, las vivencias religiosas y la actitud ante lo sagrado’.
W. Gruehn ha estudiado la amplia esfera de la psicologia de la
religién, primeramente en breves obritas, no por concisas menos
ricas en contenido, y luego en un volumen mas extenso. Los puntos
fundamentales de la psicologia de la religion han sido expuestos
también por W. Trillhaas, R. Jelke, W. Hellpach, P.C. Johnson,
G. W. Allport, H. W. Clark, L. W. Grensteds, G. V. Berguer y
V. Gronbaek.

WERNER GRUEHN, Religionspsychologie, Leipzig — Breslau 1926. Del mis-
mo, Die Frommigkeit der Gegenwart, Minster 1956, Constanza 21960. WoLF-
GANG TRILLHAAS, Die innere Welt, Religionspsychologie, Munich 21953. ROBERT
JeELRE, Grundziige der Religionspsychologie,- Heidelberg 1948. WLy HELL-

1, Para la problemitica de los objetivos de la psicologia de la religién, v. los es-
tudios de W. Keirsace y B. ExarcHos en el vol. 7 de «Arch. f. Rel.-Psych.» y de
W. Keisacu, H. Saiman, V. RUFNerR v J. HaseEnrFUss en el vol. 8 de la misma publi-
cacién.

Evolucién y orientaciones

PACH, Grundriss der Religionspsychologie (Glaubensseelenkunde), Stuttgart
1951. Pauvr E. JomNsoN, Psychology of Religion, Nueva York 21959. Gor-
poN W. Avrrort, The Individual and his Religion, Nueva York 1950.
H. W. CLark, The Psychology of Religion, Nueva York 1958. L.. W. GRENs-
TEDS, Psychology of Religion, Londres 1952, G. V. BERGUER, Traité de la
Psychologie de la Religion, Ginebra 1946. ViLLiam GRONBAEK, Religionspsy-
kologi, Copenhague 1958. V. la resefia bibliografica de WiLLy Canziani, Das
religionspsychologische Schriftum der letzten Jahrzehnte, en «Arch. f. Rel.
Psych.» 7 (1962) 265 ss.

2. Ewolucidén y orientaciones

La psicologia de la religién es una ciencia relativamente joven.
Hallamos, ciertamente, profundas observaciones sobre la vida reli-
giosa interior en los libros sagrados y no pocos temas de psicolo-
gia religiosa son examinados con penetraciéon y agudo sentido de
la realidad en homilias y en la literatura psicagogica, ascética y
mistica moderna. También en san Agustin y santa Teresa hallamos
maravillosos analisis de complejos procesos psiquicos. Santo Tomas
presenta numerosas definiciones de comportamientos y actitudes
relativos a la religidén. San Juan Crisostomo, san Bernardo de Clara-
val, san Francisco de Sales, Blas Pascal, Séren Kierkegaard, John
Henry Newman y Alban Stolz hablaron con gran profundidad y
esclarecimiento de «las tormentas del almay. Encontramos innume-
rables materiales sobre cuestiones de psicologia religiosa en las
obras pedagégicas del pietismo y de la Ilustracién, como también
en la literatura moderna. Pero no se ha constituido la psicologia
religiosa como ciencia definida hasta tiempos recientes, con la inves-
tigacion de la vida interior religiosa en forma metddica y basindose
en la observacién empirica. a historia de la psicologia de la religion
es en gran parte la historia de sus métodos empiricos. Asi aparece
claramente del desarrollo de esta ciencia que nos presentan
W. Gruehn, A. Bolley, W. Keilbach y V. Riifner.

Arrons Borrry, Religionspsychologie und Theologie, en BOLLEY-CLOSTER-
MANN, Abhandlungen zur Religions- und Arbeitspsychologie, W. Gruehn zum
Geddchtnis, Minster 1963. WiLHeLM KEiLBacH, Die empirische Religions-
psychologie als Zweig der Religionswissenschaft, «Arch. f. Rel.-Psych..» 7
(1962). VinzeNs RUFNER, Religionspsychologie heute, «Miinchener Theol.
Zeitschrifty 14 (1963) 76 ss.
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En el desarrollo de la psicologia de la religién encontramos en
sus comienzos los nombres de investigadores americanos. E. D. Star-
buck publicé en 1899 una «psicologia religiosa» basada en encuestas
y en el estudio de sus resultados, especialmente respecto a las
relaciones entre cuerpo y alma en el proceso de la conversién.
Trabajé principalmente con metodistas. W. James, en un libro apa-
recido en 1902, estudié este tema y también otros problemas relativos
a la santidad y la mistica, dedicando particular atencién a las
manifestaciones extraordinarias de la vida religiosa; estudid casos
extraordinarios o «notabless, utilizando como material numerosas
autoobservaciones antiguas y modernas relatadas en cartas y escritos
diversos. Starbuch, J. H. Leuba y Th. Flournoy interpretan natu-
ralisticamente el material por ellos recopilado, mientras que James
estudia de acuerdo con su enfoque progmatico la vida animica reli-
giosa en su accién sobre la conducta humana.

Epwin D. SrtarsucH, The Psychology of Religion, trad. alemana de
F. Beteau y G. Vorbrodt, Leipzig 1909. WiLLiaM James, The Varieties of
Religious Experience, 1907. James H. Leusas, A Psychological Study of Reli-
gion, its Origin, Function and Future, Nueva York 1912, THEoDORE FLOURNOY,
Les principes de la psychologie religieuse y OQbservations de psychologie re-
ltgieuse, en «Archives de psychologie» 2 (1903). Ambos estudios se publicaron
en aleman, con una introduccién de G. Vorbrodt, en Leipzig 1911.

En Alemania, W. Wundt, el patriarca de la psicologia experi-
mental, incluyé en su campo de estudios la psicologia religiosa,
pero la encuadré en su psicologia de los pueblos y la sometié a su
método genético-comparativo, rechazando el examen de la «psico-
logia individual pragmaticas por considerarla incapaz de ofrecer
conclusiones sobre la formacién y la evolucion de la religion (1v, 3,
511 ss). Tomando como punto de partida las concepciones menos
desarrolladas, examiné multiples formas de ideas o representaciones
de la divinidad y lo sagrado, como también formas de culto y rela-
ciones y motivaciones religiosas, que fueron ulteriormente estudiadas
mas detalladamente y con mayor diferenciacién por una serie de
investigadores, como W. Schmidt, G. van der Leeuw, F. Heiler,
J. Wach, Aug. Brunner, J. Hasenfuss, F. Konig vy W. Hellpach,
desde puntos de vista en parte psicologicos y en parte socioldgicos.
M. Eliade recopild amplios materiales sobre las formas arquetipicas
en llas religiones de los pueblos.

Evolucién y orientaciones

WiLeELM WunpT, Elemente der Vilkerpsychologie, Leipzig 21913, Del
mismo, Vilkerspsychologie, 1v, Mythus und Religion, en tres partes, Leipzig
$1920-1923. WiLHELM ScEMIDT, Der Ursprung der Gottesidee, Miinster 1928-
1955. GERARDUS VAN DER LEEUW, Phinomenologie der Religion, Tubinga 21956
(trad. castellana: Fenomenologia de la Religién, México 1964). FRIEDRICH
HEILer, Das Gebet, Munich 51929. Del mismo, Erscheinungsformen und
Wesen der Religion, Stuttgart 1961. Joacmim WacH, Sociology of Religion,
Chicago 1944 (trad. castellana: Sociologia de la Religién, México 1946). Del
mismo, Vergleichende Religionsforschung, trad, Stuttgart 1962. AuGusT
BrunneRr, La religion, Barcelona 1963. Joser Hasenruss, Die moderne
Religionssoziologie und ihre Bedeutung fir die religiose Problematik, Pa-
derborn 21937. Del mismo Religionssoziologie (1. Gemeinschaftsmichte und Re-
ligion; 2. Strukturelemente der Weltreligionen), Aschaffenburg 1963. Del
mismo, Psychologie bzw. Sozialpsychologie und Soziologie der Religion in
Eigenstindigkeit und Wechselwirkung, <«Arch. f. Rel.-Psych.» 8 (1964).
Franz Konie (dir.), Cristo y las religiones de la tierra, 3 vols. BAC, Madrid
1960. Del mismo, Diccionario de las religiones, Herder, Barcelona 1964.
Mircea Evriapg, Traité d’Histoire des Religions, Paris 1949/1963 (trad.
castellana : Instituto de Estudios Politicos, Madrid 1954). Del mismo, Myihes,
Réves et Mystéres, Paris 1956.

La fenomenologia de lo religioso, cuyo estudio surgié de las
investigaciones de la psicologia de los pueblos, fue profundizada
psicologicamente mediante el analisis de las vivencias religiosas rea-
lizado por R. Otto en su famoso libro sobre «lo sagrados. Valiosos
criterios sobre el mundo vivencial religioso se obtuvieron gracias
a las esclarecedoras investigaciones fenomenoldgicas (en el sentido
de Husserl) de M. Scheler, O. Griindler y especialmente D. von
Hildebrandt sobre los actos, creencias y conductas religiosas y
sobre el arrepentimiento, la sumision, la confianza en Dios y la aspi-
racion a la salvacidn del alma. Debemos mencionar también aqui los
estudios de A. Pfinder sobre las ireas psiquicas religiosas y sobre
las vidas alejadas de Dios y cerradas a Dios. La orientacién filo-
sofica de la psicologia fue causa de que algunos autores concentraran
su atencién en la psicologia religiosa, como Ed. Spranger al estudiar
los tipos de <hombre religioso» y el desarrollo religioso del nifio
y B. Exarchos al estudiar las «funciones animicas religiosas» en el
conjunto de la vida psiquica.

RupoLr Otro, Das Heilige, Breslau 1917 (citado segiin las ediciones 26/28,
Munich 1947; trad. castellana: Lo Santo, Rev. de Occidente, Madrid). Max
ScHELER, Vom Ewigen im Menschen, Berna 41954, Del mismo, Wesen und
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Formen der Sympathie, Francfort 51948 (trad. castellana: Esencia y formas
de la simpatia, Buenos Aires 1957). O110 GRUNDLER, Elemente zu einer Reli-
gionsphilosophie auf phinomenologischer Grundlage, Munich 1922, DieTRICH
voN HILDEBRAND (seudénimo: Peter Ott), Die Umgestaltung in Christus,
Einsiedeln-Colonia 1940. ALEXANDER PFANDER, Die Seele des Menschen, Halle
de S. 1914, Tubinga 81950. Del mismo, Psychologie des Jugendalters, Leip-
zig 1924, Heidelberg 261960. Del mismo, Die Magie der Seele, Tubinga 1947.
BasiL ExarcHos, Ziir niheren Bestimmung des Gegenstandes der religions-
psychologischen Forschung, «Arch. f. Rel.-Psych.» 1 (1962).

También la psiquiatria contribuyé con importantes aportacio-
nes al cultivo de la psicologia de la religién. J.-M. Charcot y P. Ja-
net (Paris) todavia se inclinaban a incluir las vivencias religiosas
predominantemente en el ambito de las neurosis y la histeria, de-
bido tal vez al punto de vista unilateral de la experiencia clinica.
Otros autores, como K. Schneider, H. J. Weitbrecht y Lt. de Greef,
se esforzaron en establecer una cuidadosa diferenciacién entre la
vida religiosa normal y la vida religiosa anormal. G. Jud estudié
el comportamiento psiquico de los neurdticos escrupulosos ; K. Tho-
mas, los grados de conciencia en cuanto a su significacién en la vi-
vencia religiosa y la neurosis «eclesiégena» resultante del tabti de
lo sexual.

KURT SCHNEIDER, Zur Einfiithrung in die Religionspsychopathologie, Tu-
binga 1928. Hans JOorG WEITBRECHT, Beitrige zur Religionspsychopathologie,
insbesondere zur Psychopathologie der Bekehrung, Heidelberg 1948, ETIENNE
pE GREFF, Psychiatrie et Religion (trad. alem.: Aschaffenburg 1960). GaLLus
Jup, Zur Psychologie der Skrupulanten, Friburgo (Suiza) 1935. Kraus
TuaoMas, Schwirmer- und Sektierertum als ausserwache «religionspsycholo-
gischey Erlebnisstufen und die Schlafprediger, « Arch. 1. Rel.-Psych.» 1 (1962);
publicacién parcial de la obra: Die Bewusstsetnsstufen in threr Bedeutung fiir
das religiose Erleben. Del mismo, Handbuch der Selbstmordverhiitung, Stutt-
gart 1964, 299-331.

Con la psicologia profunda surgieron nuevos puntos de vista
para la investigacién y estudio de la vida interior religiosa. Las
concepciones y las teorias desarrolladas por su fundador Sigmund
Freud, creador también de la escuela psicoanalitica, sobre la amplia
accién de lo inconsciente, presentaban a la religién como una neu-
rosis resultante de conflictos instintivos no resueltos; segin Freud,
los actos y las creencias religiosas deberian considerarse principal-
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mente como sublimacién de energias centrales predominantemente
sexuales («libidos), no suprimidas, sino solamente reprimidas, ex-
pulsadas de la esfera consciente y en parte también como transfe-
rencia a personas sagradas, usadas como substitutivas. La «psico-
logia individualy de A. Adler, influida a no dudar por las ideas de
Nietzsche sobre el origen de la religiosidad judaica y cristiana en
el resentimiento de los hombres esclavos, veia en la fe y la practica
religiosa una de las posibilidades de compensacién y sobrecompen-
saciéon del sentimiento de inferioridad derivado de determinadas
vivencias. La creacién de objetivos y directrices «ficticios» permi-
tiria satisfacer el afin elemental de valer y de poder existente en el
hombre como necesidad. Jung atribuyé gran importancia para la
psicologia de la religion (como para la psicologia en general) a las
estructuras energéticas del colectivo inconsciente (los «arquetiposs)
por él descubiertas y a los simbolos que representan plisticamente
a los arquetipos en los suefios y los ensuefios. Estas estructuras y
estos simbolos determinarian psicologicamente los dogmas y los
ritos, firmemente establecidos, de las religiones, que substituyen a
la experiencia religiosa inmediata y permiten mantener el equilibrio
animico frente a su intensa potencia, que generaria grandes ten-
siones. De los discipulos de Jung que se ocuparon de temas de psi-
cologia de la religion, citaremos a H. Schir, que ha publicado un
extenso tratado de las ideas sobre la salvacién del alma. O. Pfister
ha escrito un «estudio psicoldgico-religioso, histérico e higiénico-
religioso» sobre las relaciones psicologicas entre el cristianismo y la
angustia. V. Frankl sefialo la complementaria necesidad de una
logoterapia contra una concepcién unilateralmente bioldgica y de
excesiva supeditacién al medio de la existencia humana y de la
psicoterapia; una logoterapia que ayudase a los que sufren en su
psiquismo para que comprendan el sentido de su situacién actual,
librandolos de un fatalismo y un escepticismo pesimistas y satis-
faciendo de este modo una aspiracién primordial del ser humano.

Sicmunp Freup, Totem und Tabu, Viena 1913 (Obr. Compl. 1x, Londres
1948; en castellano: Biblioteca Nueva, Madrid 21948). Del mismo, Die Zukunft
einer [llusion, Viena 1927 (Obr. Compl. x1v, Londres 1948). Del mismo,
Der Mann Moses und die monotheistische Religion, Amsterdam 1939 (Obr.
Compl. xvi, Londres 1950). ALFRED ADLER, Uber den nervisen Charakter,
Wiesbaden 1912, Del mismo, Der Sinn des Lebens, Viena 1933. E JARN y AL-
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FRED ADLER, Religion und Individualpsychologie, Viena 1947 (cf. p. 77 y 82).
Del mismo, Von den Wurzeln des Bewusstseins, Studien iiber den Archetypus,
Zurich 1954. Hans ScHAR, Erlisungsverstellungen und ihre psychologischen
Aspekte, Zurich 1950. Del mismo, Seelsorge und Psychotherapie, Zurich 1961.
OsgaR PFISTER, Das Christentum und die Angst, eine religionspsycholo-
gische, historische und religionshygientsche Untersuchung, Zurich 1944. VicTor
Frankr, Homo patiens, Viena 1950. Del mismo, Theorie und Therapie der
Neurosen, Einfiihrung in die Logotherapie und Existenzanalyse, Viena-
Innsbruck 1956.

En la prosecucién de los trabajos de los psicologos de la reli-
gion americanos para el establecimiento de las bases empiricas halld
la investigacién psicoldgico-religiosa un impulso decisivo para la
aplicacién de los métodos experimentales en la labor de tres tedlo-
gos evangélicos: W. Stihlin, K. Girgensohn y W. Gruehn. Stihlin,
simultineamente con Girgensohn, elaboré la aplicacién a las viven-
cias religiosas del método elaborado por Oswald Kiilpe para el
estudio de los procesos de pensamiento. Leia en voz alta textos re-
ligiosos y solicitaba de los que habian participado en el experimento
una relacién de los movimientos del 4nimo que habian experimen-
tado. Girgensohn, al valorar los resultados, destaco, contrariamente
a la tesis de la reduccién de la religion a un «sentimiento» (Schleier-
macher), la indispensable y esencial participacion del pensamiento
en la vivencia religiosa y la multiplicidad de los sentimientos en
ella suscitados. Gruehn facilité notablemente la aplicacién practica
del método mediante una cuidadosa simplificacién de las «palabras
estimulo» y elabord la primera exposicién sistematica de la psico-
logia de la religién a base de una fundamental evaluacién de los
conocimientos adquiridos.

KarL GIRGENSOHN, Der seelische Aufbau des religiosen Erlebens, Leipzig
1921, Giitersloh 21930 (con notas de Werner Gruehn). WILHELM STAHLIN,
Ezxperimentelle Untersuchungen tiber Sprachpsychologie und Religionspsycho-
logie, «¢Arch. f. Rel.-Psych.» 1 (1914),

La experimentacién en la psicologia religiosa se ha aplicado
al esclarecimiento de una serie de problemas particulares: V. Gron-
baek la ha empleado para el estudio de las vivencias religiosas;
I. Vets-Viszkok para la creencia en la justificacion en cristianos
evangelistas; H. Leitner, para el estudio de la religiosidad en jé-
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venes metodistas. Con anterioridad, G. Dehn habia investigado 1as
ideas sobre 1a religién de los alumnos de escuelas profesionales de
Berlin a base de escritos sobre pequefios grupos de palabras estimu-
lo; Th. Voss ha estudiado la religiosidad infantil mediante conver-
saciones; E. Nobiling, el concepto de Dios en nifios y adolescentes
de Pomerania utilizando un cuestionario consecutivamente a la
presentacion de una imagen religiosa. V. Gronbaek estudié el mun-
do religioso del nifio; investigd después la religiosidad en el anciano
a base de Jas manifestaciones de personas de edad a las que habia
leido un texto devoto. En 1914, se fundé la Sociedad de psicologia
religiosa, interconfesional, para el fomento de esta ciencia. Dicha
sociedad edita la revista titulada «Archiv fiir Religionspsychologies,
dirigida primeramente por Stihlin, luego por Gruehn y, a partir
de 1962, por W. Keilbach.

ViLLiam GRONBAECK, Om Beskivelsen of religioese Oplevelser, Copenhague
1935. Lajos VETG-VIszKOK, Inwiefern ist der Rechtfertigungsglaube noch
lebendig in den evangelischen Gemeinden?, <Arch. f. Rel.-Psych.» 6 (1936).
Hans LEITNER, Psychologie jugendlicher Religiositit innerhalb des deutschen
Methodismus, Munich 1930. GONTHER DERN, Die religiose Gedankenwelt der
Proletarierjugend, Berlin 1923. TH. Voss, Die Entwicklung der religiosen
Vorstellungen, untersucht auf Grund stenographisch aufgenommener Aussagen
von 120 Volksschulkindern im Alter von 5 bis 14 Johren, cArch. f. d. ges.
Psychologie» 57 (1926). E. NoBirLiNG, Der Gotiesgedonke bei Kindern und
Jugendlichen, «Arch. f. Rel-Psych.» 4 (1929). ViLLiaM GRONBAER, Barnets
religiose verden, Copenhague 1962; v. resefia de J. Hasenfuss en «Arch.
f. Rel.-Psych.» 8 (1964) 268. Del mismo, Det religioese alderdommen, Co-
penhague 1954; v. resefia en Arrons BoLLey, obr. cit, p. 5l.

El desarrollo de la psicologia religiosa, esbozado a grandes ras-
gos en el presente capitulo, fue observado al principio con atencidn,
pero también con reserva, por los tedlogos catdlicos y también por
los fildsofos y psicologos catolicos. Se debia esta actitud a diversas
causas. El enfoque positivista, de indiferencia respecto a la reli-
gioén (o, en algunos autores, de oposicién), de la mayoria de los prin-
cipales investigadores en los inicios de la nueva rama invitaba a
una actitud de precaucion respecto a las conclusiones aportadas y
muy principalmente en lo que se refiere a las interpretaciones de
los hechos observados. Otro factor que influyé en esta actitud fue
el ‘modernismo teoldgico de fines del siglo pasado y principios det
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presente, con su psicologizacion de los textos biblicos y dogma-
ticos, que prescindia de la accién sobrenatural de la gracia y consi-
deraba la existencia y las ensefianzas de la Iglesia sujetas a las mu-
danzas de los tiempos. En los comienzos de la formacién de la
psicologia de la religidn, esta cuestién era todavia candente. Este
modernismo fue condenado en la enciclica Pascendi de Pio x
(1907). Finalmente, influyé también en la psicologia religiosa la
creciente difusion de la revalorizacién de la filosofia escolistica ini-
ciada en el siglo x1x. Si bien en la nueva estructuracién de la psi-
cologia general que se presenta en las obras de D. Mercier, J. Gey-
ser, J. Donat, D. Feuling, J. Frébes, Al. Willwoll y R. Brennan se
aprecia una coordinacién de la psicologia especulativa y la psico-
logia empirica, 1a base realista de la metafisica psicologica de la ma-
yoria de los autores de la escuela tomista permitia presagiar un
curso analogo en el examen cientifico de las cuestiones suscitadas
por la naciente psicologia de la religién. Algunas indicaciones en
este sentido se habian hallado en el renovado estudio de la filosofia
medieval; se encontraban ya en la psicologia de Hugo de San Vic-
tor, Alberto Magno y Buenaventura y en la psicologia de la fe de
su época.

HEeinrica OSTLER, Psychologie des Hugo von St. Viktor; Epuarp Lurtz,
Die Psychologie Bonaventuras. Ambos estudios se encuentran en: Beitrige zur
Geschichte d. Phil. w. Theol. d. Miiteldlters, dirigidas por Cl. Baeumker, 6,
Miinster. En la misma serie: ARTUR SCHNEIDER, Beitrige zur Psychologie
Alberts des Grossen, Minster 1904, y Georc ENGLHARDT, Die Entwicklung
der dogmatischen Glaubenspsychologie in der mittelalterlichen Scholastik vom
Abaelard-Streit (um 1140) bis zu Philipp, d. Kanzler, gest. 1236, Miinster
1933. Cf. Max SkcKLER, Instinkt und Glaubenswille nach Thomas v. A., Ma-
guncia 1961.

A Georg Wunderle corresponde el mérito de eliminar los prin-
cipales reparos de la teologia catélica respecto a la psicologia de
la religién, abriendo libre camino al desarrollo de esta nueva cien-
cia. En un estudio critico de psicologia de 1a religion aparecido en
visperas de la primera guerra mundial, coincidiendo con el cri-
terio de K. Koffka y W. Stihlin y la escuela psicolégica experi-
mental, afirmé que la psicologia de la religién no podia decidir la
cuestién de la verdad de una religién y del contenido de una creen-
cia religiosa. En 1921, J. Lindworsky organiz6 investigaciones
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sobre la meditacion ; posteriormente, publico una concisa psicologia
de la ascesis. A incitacion del famoso psicdlogo experimental Agos-
tino Gemelli, realizé A. Canesi en individuos adultos investigacio-
nes sobre la psicologia de la oracidn y G. Castiglioni estudi6é en ni-
fios de 10 a 14 afios 1a idea que se forman de Dios mediante el sis-
tema de completamiento de frases. A. Bolley, B. Winzen, A. Bur-
gardsmeier y Th. Thun aportaron valiosas contribuciones al estu-
dio de la religiosidad en nifios y adolescentes, para lo que hubieron
de idear métodos simplificados, en forma de una conversaciéon pre-
parada y protocolizada o en forma de cuestionario al que debe res-
ponder el nifio, por lo general después de haberlo preparado en
grupo o individualmente con unas palabras de explicacion. El mé-
todo del cuestionario, seguido algunas veces de una conversacion,
fue utilizado por Wunderle en adolescentes para la investigacién
de sus creencias y en adultos relativamente a sus vivencias de arre-
pentimiento y a los recuerdos de sus sentimientos religiosos en los
primeros afios de la infancia; por M. Moers también para las vi-
vencias de arrepentimiento en aduitos; por M. Wachsmann para
la religiosidad en jovenes universitarios de veinte a treinta afios;
por G. Clostermann para las creencias de mujeres; por L. Gilan,
para las creencias de jovenes de sexo masculino. G. Barra elaboro
una psicologia de las conversiones a base de manifestaciones de
conocidos convertidos:.

GEORG WUNDERLE, Aufgaben wund Methodik der Religionspsychologie,
Fulda 1914. Kurt KorFga y WILHELM STAHLIN, Introduccidn al vol. 1.° de
«Arch. f. Rel.-Psych.», Tubinga 1914. Jomannes LINDWORSKY, Psychologie
der Aszese, Winke fiir eine psychologisch richtige Aszese, Friburgo 1935.
A. Cangsi, Vorliufige Untersuchungen iiber die Psychologie des Gebets,
«Arch. f. Rel.-Psych.» 6 (1936). G. CASTIGLIONI, Ricerche e osservazioni
sull’idea di Dio wnel fanciullo, en Contributi del laboratorio di psicologia e
biologia, Milan 1928. ArroNs BoOLLEY, Gebetsstimmung und Gebet, Ditsseldorf
1930. BurkHARD WINzEN, Das religios-sittliche Leben des Jugendlichen,
Ménchengladbach 21935. ALFRED BURGARDSMEIER, Gott und Himmel in der
psychischen Welt der Jugend, Dusseldorf 1951, TueopHIL THUN, Die Religion
des Kindes, Stuttgart 1959. Del mismo, Die religiose Entscheidung der Jugend,
Stuttgart 1963. GEorG WUNDERLE, Glaube und Glaubenszweifel moderner Ju-
gend, Ditsseldorf 1932. Del mismo, Zur Psychologie der Reue, «Arch. f. Rel.-
Psych.» 2-3 (1921). Del mismo, Frichkindliche religiose Erlebnisse tm Lichte
spiterer Erinnerung, Wurzburgo 1923. MarteHA MoEgRS, Zur Psychologie des
Reueerlebnisses, «Arch. f. d. ges. Psych.» 55 (1926). ALrons Maria WacHs-
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MANN, Das Religiose in Gesamiablauf des Seelischen, Paderborn 1935.
GERHARD CLOSTERMANN, Das weibliche Gewissen, Miinster 1953. LEONHARD
GuEN, Das Gewissen bei Jugendlichen, Gotinga 1956. GIOVANNI BARRA,
Psicologia dei convertiti, Paoline, Roma, sin fecha.

J. Geyser, E. Przywara, W. Keilbach, J. P. Steffes, H. Strau-
binger, H. Fries, J. Hessen, A. Lang y otros han examinado desde
el punto de vista de la filosofia de la religién y E. Raitz von Frentz
y Al Willwoll desde el punto de vista psicolégico los métodos y los
resultados de la psicologia de la religién fenomenoldgica y empi-
rica-experimental. W. Keilbach escribié una introduccién a la psi-
cologia de la religién en lengua croata (Zagreb 1939).

Joser GEYSER, Intellekt oder Gemdit, eine philosophische Studie tiber
Rudolf Ottos Buch «Das Heiliges, Friburgo 1921, Del mismo, Augustin und
die phinomenologische Religionsphilosophie der Gegenwart mit besonderer
Berticksichtigung Max Schelers, Miinster 1923. Del mismo, Max Schelers
Phinomenologie der Religion, Friburgo 1924. EricH PRZYWARA, Religionsbe-
griindung, Max Scheler-J. H. Newman, Friburgo 1923. WiLaELM KEILBACH,
Die Problematik der Religionen, eine religionsphilosophische Studie mit be-
sonderer Beriicksichtigung der neuweren Religionspsychologie, Paderborn 1936.
JouanN PeTER STEFFES, Religionsphilosophie, Munich 1925. HEINRICH STRAU-
BINGER, Einfithrung in die Religionsphilosophie, Friburgo 1929. HEINRICH
Fries, Die katholische Religionsphilosophie der Gegenwart, Heidelberg 1949,
JoranneEs HEssEN, Religionsphilosophie, Munich-Basilea 21954. ALBERT LANG,
Wesen und Wahrheit der Religion, Munich 1957. EpmuNDp RalTZ voN FRENTZ,
Fragen der Religionspsychologie, en «Zeitschrift f. Aszese u. Mystiky 6
(1931) 255ss. ALExaNDER WriLLwoLL, Uber die Struktur des religiosen Erle-
bens, en «Scholastiky 14 (1939) 1ss.

Ademas de las investigaciones sobre el remordimiento, la ora-
cién y la religiosidad en el nifio y el adulto, la psicologia de la reli-
gion, ya desde James y Leuba, se ha ocupado de las vivencias mis-
ticas. J. Maréchal estudi6 los procesos de pensamiento en la mistica.
Al. Mager indagd, con una sintesis metédica de la psicologia
tomista y la psicologia moderna, las etapas de la vivencia mistica.
C. Albrecht estudié la conciencia y el conocimiento misticos. J. Lher-
mitte aplicé la ciencia psiquidtrica al estudio de la autenticidad de
los fenémenos misticos. K. Gins indagd con ayuda de palabras
estimulo, biblicas o misticas, las vivencias que preceden a los esta-
dos mistico-extaticos.
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Joserr MARECHAL, Etudes sur la psychologie des Mystiques, 1, Bruselas-
Paris 1924. Avors MAGeR, Mystik als seelische Wirklichkeit, eine Psychologie
der Mystik, Graz 1946, CARL ALBRECHT, Psychologie des mystischen Bewusst-
seins, Brema 1951. Del mismo, Das mystische Erkennen, Brema 1958. JEAN
LHERMITTE, Mystiques et faux mystiques, trad. alem.: Lucerna 1953. KurT
Gins, Uberwaches mystiches Erleben in empirischer Sicht, «Arch. f. Rel.-
Psych.» 7 (1962).

Numerosos autores se han ocupado del examen psicolégico y
teoldgico de la evaluacién pastoral y pedagégica de los problemas
de psicologia religiosa suscitados por los estudios de psicologia
profunda. Solamente mencionaremos aqui a 1. Klug, W. Daim,
I. Caruso, Fr. v. Gagern, J. Goldbrunner, R. Hostie, I. Lepp,
J. M. Hollenbach, Ch. Baudouin, J. Rudin y V. White. En 1953,
Pio x11 sefial6 la necesidad de no olvidar la primacia del yo perso-
nal en el 4mbito de las funciones psiquicas, la preeminencia del
conocimiento de Dios frente a las vivencias instintivas transcenden-
tes, la discrecién que debe tenerse en la concienciacién de los fac-
tores perturbadores de la psique y la conciencia de la culpa real.

Ionaz KruG, Die Tiefen der Seele, Paderborn 1926, 21960. WILFRIED DAIM,
Umwertung der Psychoanalyse, Viena 1951, Del mismo, Tiefenpsychologie und
Erlisung, Viena-Munich 1954. Icor A. CAruso, Psychoanalyse und Synthese der
Existenz, Friburgo 1952 (trad. espafiola: Andlisis psiquico y sintesis existencial,
Herder, Barcelona 1954). FriepricH VON GAGERN, Seelenleben und Seelen-
fiihrung, Francfort 1951. JosEpH GOLDBRUNNER, Personale Seelsorge, Fribur-
go 1954. Del mismo, Sprechzsimmer und Beichtstuhl, Friburgo 1965. RAYMOND
HosTig, Analytische Psychologie in Godsdienst, Amberes-Utrecht 1955 (trad.
alemana : Friburgo 1957). Ionace Lepe, Clarté et ténébre de I'Ame, Paris 1956.
Del mismo, Psychanalyse de Uathéisme wmoderne, Paris 1961. JOHANNES
M. HorrenBacH, Der Mensch als Entwurf, Francfort del Main 1957. CHAR-
LES BAUDOUIN, Psychanalyse du Symbole Religieux, Paris 1957. Joser RupIN,
Psychotherapie und Religion, Olten-Friburgo 1963. Vicror WHITE, Soul
and Psyche, Londres 1960.

Se encuentra valioso material experimental para la psicologia
de la religién en las actas de las reuniones de la sociedad Artz und
Seelsorger (Médico y pastor de almas), de Stuttgart, editadas por
W. Bitter, especialmente en los estudios sobre «Miedo y culpa»
(1952), «Ia meditacién en la religién y la psicoterapias (1957), «Lo
mégico y lo maravilloso en terapéuticay (1958). La medicina pas-
toral (v. los compendios de A. Niedermeyer y J. Antonelli), la psi-
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cologia moral y la psicologia pastoral ofrecen miltiples conocimien-
tos de interés para la psicologia de la religiéon. Mencionaremos es-
pecialmente los estudios de Th. Miincker sobre las vivencias de
‘conciencia; de W. Demal sobre las diferencias en la vida espiritual
segun el sexo, la edad, el caricter, la profesién y el lugar de resi-
dencia; de A. Gorres y 1,. Beinaedt sobre la psicologia profunda de
la ascesis; de J. Bokmann, a instancias de W. Schéllgen, sobre la
guia de almas, especialmente en lo que respecta al «discernimiento
de espiritus». En obras de psicologia general se estudian a menudo
aspectos de psicologia religiosa; asi, Ph. Lersch estudia la bas-
queda religiosa y la emocion religiosa; W. Arnold, las formas de
actividad y la caracterologia del hombre religioso. En las obras de
psicologia infantil de W. Hansen, A. Gruber y otros se estudia
la religiosidad del nifio y el adolescente. M. F. Bindl investiga las
vivencias religiosas de uno y otro, a partir de la edad de tres afios,
a base de los dibujos del nifio.

THEODOR MUNCKER, Die psychologischen Grundlagen der katholischen
Sittenlehre, Diisseldorf %1953. WiLLiBALD DeMAL, Praktische Pastoralpsycho-
logie, Viena 21953. ALBert GORRES y Lours BEINAERT, Askese, tiefenpsycho-
logisch, en «Lex. f. Theol. u. K.», vol. 1, p. 937ss. Problemas actuales de la
psiquiatria, obra dirigida por W. ScHOLLGEN v H. DoBBeLsTEIN, Herder, Bar-
celona 1959. Jouannes BOKMANN, La psicologia moral. Sus tareas y métodos,
Herder, Barcelona 1968. Puivip LerscH, Aufbau der Person, Munich °1964;
trad. cast. La estructura de la personalidad, Scientia, Barcelona 31964.
WiLHELM ARNOLD, Person, Charakter, Personlichkeit, Gotinga 21962. WIL-
HELM HANSEN, Die Entwicklung des kindlichen Weltbildes, Munich ©1965.
Avors GRUBER, La pubertad, desarrollo y crisis, Herder, Barcelona 3%1967.
Maria F. BiNovr, Das religiose Erleben im Spiegel der Bildgestaltung, Fri-
burgo-Basilea-Viena 1965.

Entre las revistas dedicadas exclusivamente o en un grado
apreciable a temas de psicologia de la religién citaremos las siguien-
tes: «Archiv fiir Religionspsychologies (Gotinga), «Geist und Le-
ben» (Wurzburgo), «Anima» (Olten), «Lumen vitae» (Bruselas).
En las «Katechetischen Blittern» (Hojas catequistas) de Munich
se han publicado interesantes escritos sobre cuestiones de psicologia
religiosa de J. Goldbrunner, Kl. Tilmann, F. Péggeler, F. y O. Betz.

No nos hemos propuesto presentar un cuadro completo de la
bibliografia sobre psicologia religiosa. Se han indicado solamente

Evolucién y orientaciones

las obras que han ejercido una influencia decisiva en la evolucién
de esta ciencia y sus orientaciones y las que ofrecen una amplia
perspectiva de la multiplicidad de métodos y temas de la psicologia
de la religién, familiarizando al lector con los nombres de los mas
importantes investigadores de esta rama de la psicologia. En los dos
capitulos siguientes se intentard presentar una ordenada exposicién
de los métodos que pueden aplicarse a la investigacién de los temas
estudiados en la psicologia de la religion.



II. METODOS APRIORISTICOS DE LA PSICOLOGIA
DE ILLA RELIGION

1. Procedimientos psicoldgico-deductivos

Los métodos de la psicologia de la religién pueden dividirse
en aprioristas y aposterioristas o empiricos. Hay apriorismo en un
método cuando no toma como punto de partida directamente la expe-
riencia, sino que se basa en conceptos e ideas en cierto modo esta-
blecidos. La posibilidad de un procedimiento apriorista en la psico-
logia de la religién resulta de ser la religién una relacién entre un
sujeto humano viviente y un objeto divino. Por consiguiente, siem-
pre que hablamos de una vivencia religiosa se incluye por lo menos
la idea de una relacién con Dios, ya que sin ella dificilmente po-
driamos referirnos a tal vivencia. Sentado esto, la investigacién en
la psicologia de la religiéon puede dirigirse inmediatamente a la
vivencia del sujeto, con el propdsito de establecer las caracteristicas
de la vivencia de la relacién humano-divina. Toma entonces como
base de estudio el estado de cosas existente en la vivencia religiosa.
Procede empiricamente. Pero también puede partir del objeto divino
de la relacién, actuando con completa independencia de la cues-
tién de si realmente existe este objeto divino fuera de la vivencia
religiosa, cuestién a la que tal ciencia no estd facultada para res-
ponder. En consecuencia, le incumbe considerar qué casos psiquicos
corresponden a este supuesto divino. Basindose en las propiedades
esenciales de la idea del objeto, concluye sobre las condiciones que
necesariamente debe reunir la vivencia. Es éste un procedimiento
deductivo que siempre se ha usado para el estudio de las relaciones
psiquicas en la teologia moral, la teologia pastoral, la psicologia
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ascética y la psicologia religiosa y que se ha empleado también, con
mayor frecuencia de lo que podria creerse, en la psicologia aplicada
y hasta en la psicologia pura.

Hallamos un ejemplo de deduccién psicolégica de una sucesidn
de vivencias basada en premisas teologicas en el Decretum de iusti-
ficatione del concilio de T'rento, en cuyo capitulo sexto se desarro-
lla, partiendo de la idea de la conversion del pecador y su vuelta
a Dios, la serie de actos que preparan la justificacion en el adulto:
Con la ayuda de la gracia divina, el pecador dirige libremente su
corazén a Dios, cree en la verdad de la revelacién y las promesas
divinas, se eleva del salutifero temor de la justicia divina a la espe-
ranza en la misericordia de Dios, ama a Dios, se aparta con repug-
nancia del pasado y forma finalmente el propdsito de recibir el
bautismo (o el sacramento de la penitencia), empezar una nueva vida
y cumplir los preceptos divinos. Vemos aqui una amplia conexion de
actos que se presentan como necesarios para el pecador, llegado al
uso de razén, que quiere volver a Dios. En cuanto a las cuestiones
de si realmente se producen siempre tales actos en el orden mencio-
nado, de qué variaciones se presentan en este esquema segtn los
caracteres y los tipos de personalidad, pueden establecerse supo-
siciones de caracter deductivo, pero debe buscarseles respuesta prin-
cipalmente en la experiencia.

San Francisco de Sales, en el primer capitulo de su Introduccion
a la vida devota, se propone determinar e] estado animico mas favo-
rable para la relacion con el objeto divino en la vivencia religiosa.
Después de afirmar que este estado es el del verdadero amor a Dios,
trata de precisar con mayor detenimiento las caracteristicas que debe
tener este amor: «En cuanto el amor de Dios hermosea nuestra alma
y la hace grata a Dios, es llamado amor hermoso; en cuanto nos da
fuerza para hacer el bien, es llamado amor activo. Pero no se al-
canza la beatitud hasta llegar a aquel grado de perfeccién en el que
el amor de Dios, no solamente nos mueve a hacer el bien, sino a
hacerlo diligentemente, frecuentemente y habitualmente.» Este pro-
cedimiento psicoldgico-deductivo no nace en Francisco de Sales de
la experiencia, pero se confronta repetidamente con ella. Se refiere
en este texto primeramente al pecador que no eleva el alma a Dios,
sino que se mantiene en todos sus actos y su conducta en el ambito
de lo terreno; alude después al hombre honrado que se eleva a Dios



Métodos aprioristicos

con sus buenas obras, pero con una cierta dificultad; nos presenta
finalmente al hombre piadoso que eleva su alma a Dios con frecuen-
cia, decisién y empuje. Utiliza, evidentemente, la experiencia, pero
no lo hace con el objeto de descubrir o de excluir, sino como
comprobacién, como verificacidén de lo que ha deducido respecto a la
conducta orientada a Dios. En forma analoga, B. Westermayr, en
un estudio de gran interés, dedujo de la idea de la religiosidad ca-
tolica una serie de enfoques y orientaciones fundamentales del
pensamiento catdlico?,

La deduccion psicolégica no es un procedimiento ligado a una
ideologia y se emplea incluso en la psicologia aplicada. Vemos asi
que aun antes de que se elaborasen tests de aptitud profesional, se
habian presentado esquemas de las cualidades psiquicas y perso-
nales mas adecuadas para ejercer una determinada profesion ba-
sandose en sus condiciones objetivas. Se habian sefialado, por ejem-
plo, las dotes de observacién para las ciencias fisicas y naturales,
la fantasia para las artes y el amor a las ideas para el cultivo de la
filosofia (Platon).

Los procedimientos deductivos han revelado repetidamente su
utilidad y han permitido resolver algunas dificultades de los mé-
todos empiricos, aunque sea basindose inicialmente en hipétesis.
Como la cuestién de qué procesos psiquicos deben corresponder a un
objeto dado suscita inmediatamente la cuestién de si realmente se
producen estos procesos y de qué modo tienen lugar, resulta que
la deduccién psicolégica posee cuando menos significacion heuris-
tica para los métodas empiricos, porque invita a investigar y obser-
var mas atentamente orientaciones y estructuras vivenciales poco
observadas o meramente descuidadas por la clencia experimental.

No cabe duda alguna de que la deduccién psicolégica no es sufi-
ciente por si sola para la investigacion cientifica de la vida psiquica,
especialmente de las vivencias religiosas. La comprobacidén expe-
rimental consecutiva (empleada en la mayor parte de casos), la
observacion ulterior del curso que realmente presenta en la practica
el proceso de la vivencia religiosa, no puede perfeccionar los pro-
cedimientos deductivos hasta el punto de poder substituir a los
métodos empiricos. No se consigue eliminar con ello el grave peligro

1. J. B. WESTERMAYR, Wege zu Kind und Volk, Beitrige zur Psychologic der kath.
Refigionspidagogik und Seelsorge, Ratisbona 1948,
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de que los postulados previos influyan en la observacién deformin-
dola. La comprobacion se orienta a una vivencia y unas condiciones
ya establecidas deductivamente, que se consideran necesarias. Muy
facilmente puede ocurrir que solamente entre en el campo de obser-
vacién lo que concuerda con los supuestos establecidos por deduc-
cion. La serie de actos del pecador en la justificacién que presentd
el concilio tridentino forma una sucesién muy racional, muy con-
vincente; ademas, concuerda perfectamente con los conceptos dog-
maticos fundamentales de la doctrina de la gracia. En cuanto a si
la sucesién vivencial observada experimentalmente es igual que esta
sucesion l6gica, o si se afladen otras vivencias o si existen varia-
ciones debidas a la edad, el sexo, la raza o la cultura a que pertenece
el individuo, son cosas que, en su gran mayoria, no puede descubrir
por si solo el método de comprobaciéon de las condiciones obteni-
das por deduccion.

2. Procedimiento metafisico-deductivo

Con el método psicologico-deductivo estd emparentado el pro-
cedimiento metafisico-deductivo en la psicologia o deduccién meta-
fisico-psicologica. Tiene también como punto de partida las ideas
que constituyen el objetivo de la relacién y establece las condi-
ciones necesarias correspondientes a dicho objetivo, pero no res-
pecto a la vivencia, sino respecto al ser, al alma del sujeto. Propor-
ciona de este modo las bases de la metafisica del alma. Recuérdense
las geniales intuiciones de Platén en la elaboracién de su concep-
cion de las ideas: que éstas se nos hacen conscientes con ocasién
de la percepcién de las cosas, que, por tanto, nos son ya previa-
mente conocidas, que el alma debe haberlas contemplado antes de
su unién con el cuerpo, que por consiguiente sélo la parte racional
del alma es capaz de conocerlas y recordarlas, y asi tiene que ser
inmortal como las ideas. El procedimiento metafisico-deductivo
en psicologia deduce, de la idea de la inmortalidad, la espiritualidad
del alma; de la idea de verdad, la capacidad de juzgar; de la idea de
pecado, la libertad y la capacidad de responsabilidad; de la idea
de gracia o elevacién sobrenatural, la capacidad de recepcién o
potentia oboedientialis del alma; de la idea de bienaventuranza, la
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posibilidad de una plena armonizacién o concordancia de las facul-
tales del alma. Respecto a si tales supuestos, basados en la conexion
logica con las ideas mencionadas, pueden aceptarse como realmente
existentes, es cosa que ya no puede resolverse psicolégicamente;
es una cuestion en cuya apreciacion divergen las orientaciones realista
e idealista en la teoria del conocimiento.

El procedimiento metafisico-deductivo ha desempefiado induda-
blemente un rol muy importante en la especulacidn patristica y
también en la especulacién escolastica. No siempre se ha aplicado
deliberada y reflexivamente ni de modo que fuese claramente reco-
nocible en el desarrollo conceptual, pero ha sido psicoldogicamente
activo en el establecimiento de las lineas directrices de la evolucion
del pensamiento. Para la psicologia de la religion en el sentido ac-
tual, solamente posee significaciéon inmediata en cuanto es apropiado
para mostrar los supuestos ontolégicos de toda actividad animica
y especialmente para la actividad religiosa. Por lo demads, constituye
una forma del curso del pensamiento religiosamente orientado.

3. Procedimiento deductivo trascendental

Entre los métodos aprioristas de la psicologia debe contarse tam-
bién el procedimiento deductivo transcendental o de deduccion
psicolégica transcendental. Su aplicacién al 4rea vivencial religiosa
se remonta a las ideas de Schleiermacher, que deberian corregir los
conceptos kantianos sobre filosofia de la religion. Kant lleg6 a la
conclusién de que los conceptos de Dios, inmortalidad y libertad
no pueden ser objeto de la razén «pura», es decir, libre de elemen-
tos empiricos, o del conocimiento aprioristico, sino que, en su calidad
de postulados de la razén practica, solamente son asequibles por
la fe. La verdadera religién y la veneracién de Dios no consistirian
en otra cosa que en la vida moral. Schleiermacher, en su famosa
obra Uber die Religionen, Reden an die Gebildeten unter ihren
Verichtern (1799), se adhiere a la doctrina de la incognoscibilidad
de Dios, pero no acepta la inclusién de la religion en la moral y
defiende su caracter independiente. La religién no se basa en el
conocimiento ni en la voluntad, sino en el sentimiento de una com-
pleta dependencia, como el que se vive en la contemplacién del uni-
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verso. En los dogmas de la fe hallan expresion los mds intimos
sentimientos. Aunque estas tesis corresponden a la filosofia de la
religion, han ejercido gran influencia en la psicologia de la misma
e indujeron a Girgensohn a someter los «sentimientos» de la viven-
cia religiosa a una amplia investigacién, predominantemente expe-
rimental .

No menos importante es la repercusion de la labor de Schleier-
macher en los fundamentos cientifico-teéricos de la psicologia de
la religién desde el punto de vista filoséfico transcendental. Al poner
de relieve el sentimiento de una intima dependencia, parece haber
alcanzado el area especifica de la religién y (como dirfamos hoy)
la participacién existencial del hombre dimanante de este sentimien-
to. A esta demostracién de la independencia de la religién puede
asociarse la peculiaridad del irea de estudio de toda ciencia de la
religion y con ella su «lugar 1égico» en la relacién con otras cien-
cias. También para Paul Natorp es este sentimiento (completamente
indeterminado, para este autor) el acto fundamental de la religién.
Rudolf Otto ve este fundamento en el sentimiento numinoso, que
constituye un elemento animico primordial, que no puede derivarse
de ninglin otro® y considera lo «sagrado» implicito en este elemento
como categoria a priori*. La deduccién psicoldgica transcendental
no formulada expresamente por este autor, pero transparentada
en su estudio del elemento vivencial numinoso, fue plenamente
elaborada segiun el modelo del neokantismo, dando una creciente
serie de conceptos religiosos y psicolégico-religiosos que, partiendo
de la categoria fundamental de lo sagrado, van surgiendo como 16gi-
camente requeridos, formando un conjunto coordenado de cono-
cimientos categoriales. La formacion 16gica de esta serie de conceptos
corresponde plenamente a los requerimientos de la filosofia rena-
centista respecto a una «nuevas légica de la inventio, del descubri-
miento objetivo abstracto®. Citemos como ejemplo ilustrativo las
ideas generadoras, referibles a la deduccién metafisico-psicoldgica,
aunque con la diferencia de que en este caso existen requerimientos

relativos al ser, mientras que en la deduccién psicologica transcen-

Obr. cit,, p. 383ss.

Obr. cit., p. 144s.

Obr, cit.,, p. 132s.

. Ci. R. HonieswaLp, Die Philosophie von der Renaissence bis Kant, Berlin-Leip-
zig 1923, p. 4ss.
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dental hay requerimientos relativos a los conceptos. Por lo demas,
no ha dado para la psicologia de la religién ningtn resultado de
gran amplitud, aunque no debe excluirse la posibilidad de que
proporcione nuevos puntos de vista y nuevas conexiones® De
todos modos, también se hallaban en la linea de pensamiento trans-
cendental-aprioristico Vorbrodt, al esperar hallar en la psicologia
de la religién el médulo de evaluacién de valor y de verdad de los
dogmas religiosos, y Wobbermin, la concepcién de lo religioso espe-
cifico, particularmente de lo especificamente cristiano”.

4. El procedimiento femomenoldgico

Otro procedimiento aprioristico que debe considerarse en la
psicologia de la religién, como en toda psicologia, es el método
fenomenolégico. Si nc consideramos en este procedimiento otra
cosa que la cuidadosa y detallada descripcién de las vivencias, es
evidente que no lo podremos calificar de aprioristico, porque es com-
pletamente dependiente de la situacién vivencial del momento. Pero
Edmund Husser], fundador de la fenomenologia, no hizo una «psi-
cologia fenomenoldgica» de este tipo. Sin poner en duda la con-
veniencia e incluso la necesidad de tal descripcion, lo que le im-
portaba no eran los datos relativos a la conciencia empirica, sino
la «conciencia pura», no la observaciéon de si mismo, sino la «in-
tuicién de la esencia» ® Con esta expresion, denota Husserl la inme-
diata concienciacién de «significados y unidades de significados»
(es decir, conceptos y juicios). Aduce a este propdsito la «vision
de una imagen interior> en forma de una percepcién o una repre-
sentacién de la fantasia, que presenta o «realiza» concretamente,
«graficamentes», aquellos significados. Se llega de este modo a la

6. No es necesario detenernos aqui en la problemdtica de la posicién transcendental.
V., entre otras obras, J. GEYSER, Neue und alte Wege der Philosophie, Minster 1916;
del mismo: Kant und die Scholastik heute, Pullacher Philosophische Forschungen, vol. 1,
Pullach b. Miinchen 1955; H. Krincs, Transzendentale Logik, Munich 1964.

7. G. VorsrooT, Erleitung zu Th. Flournoy, Beitrige zur Religionspsychologie,
trad., Leipzig 1911. Go. WoBBERMIN, Die religionspsychologische Methode in Religions-
wissenschaft und Theologie, Leipzig 1913, p. 35. Del mismo, Enleitung zu W. James,
Die religidse Erfahrung in ihrer Mamnigfaltigkeit, trad., Leipzig *1914. Cf. J, HESSEN,
obr. cit., p. 207ss.

8. E. Hussery, Philosophie als strenge Wissenschaft, «Logos» 1 (1910-1911) 318.
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«reduccion eidéticar, en la que se prescinde de la realidad del pen-
sador y su actividad y también de la realidad individual de lo que
es visto o representado interiormente. (La reduccién «fenomenolod-
gicay o «trascendental» postulada después por Husserl, en la que se
incluye la independencia respecto a la conciencia del contenido de la
representacion, es rechazada por la mayoria de sus primeros disci-
pulos, entre ellos, Max Scheler, Alexander Pfinder, Dietrich von
Hildebrand y Edith Stein.) Lo que queda después de estas reduc-
ciones ya no es individualmente efectivo, sino general y meramente
tedrico o una unidad de modo de ser asentada en la fantasia. La
conciencia se dirige inmediatamente a estas representaciones en la
llamada «abstraccién ideadoras, o simplemente, ideacidén; observa
sus rasgos caracteristicos y hace posible su determinacién ulterior,
descriptiva, netamente diferenciadora, de seres o ideas andlogas y
hasta definidora®. Se presupone para ello que «el observador posee
una organizaciéon o diferenciacion suficientemente elevadas ™.

La principal utilidad del método fenomenolégico para la filoso-
fia y en general para toda ciencia, con inclusién de la psicologia
y la psicologia de la religién, consiste en esclarecer el sentido o
significacién ideal del 4rea cientifica correspondiente mediante la
cuidadosa descripcién del contenido de la visioén interior, con pre-
servacion de la plenitud de sus caracteristicas, sin forzadas reduc-
ciones o sistematicas simplificaciones, ofreciendo con ello a la
labor cientifica ulterior base, orientaciones y limites. Asi, una in-
vestigacion fenomenoldgica de la oracién debe tomar como punto de
partida lo que se entiende gemeralmente con este concepto. No se
parte de la experiencia, sino de un concepto aproximado de la
oracién; se procede aprioristicamente. Una reflexion inicial puede
considerar la oracién como una forma de ir a Dios. Se busca después
una observacién tipica, no como comprobacidn, sino como base para
ulteriores indagaciones, Puede servir como tal la observacién de
una persona en oracién o (lo que seria metddicamente preferible,
segun Husserl ) un experimento mental consistente en formar la
representaciéon mental de lo que debe ser una persona en oracién.

9. V. PoLn, Wesen und Wesenerkenninis, Untersuchung mit besonderer Beriick-
sichtigung der Phinomenologie Husserls und Schelers, Munich 1935.
10. A, WELLEK, Ganzheitspsychologie und Strukturtheorie, Berna 1955, p. 244.

11. E. Husserr, Ideen zu einer reimen Phinomenologie und phinomenologischen
Philosophie, «Jahrb. f. Philosophie u. phinomenologische Forschung», 1913, p. 130.
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Puede establecerse la imagen de una persona que, con digna actitud
y concentrada atencién, con temor de Dios o confiando plenamente
en El, intensamente impulsada por un movimiento interior o por la
voluntad, se dirige a Dios con palabras o sélo con el pensamiento.
Aparecen ademas las diversas posibilidades de estado de 4nimo y dis-
posicién interior, que pueden ser mas o menos diversas, pero estas
variaciones en la observacién tipo nos informan sobre lo que es
esencial y sobre el margen de variabilidad. En la reduccién eidé-
tica que puede efectuarse después se prescinde de la individualidad
y la realidad de la persona tomada como tipo y de su oracién,
como también del observador, de modo que se ofrezcan a nuestro
examen los rasgos caracteristicos relativos al pensamiento, los sen-
timientos, los moviles, las formas de manifestacién y la participa-
cién personal, y puedan catalogarse y agruparse. Ia exactitud de
este inventario puede perfeccionarse mediante una variada y esco-
gida confrontacidén con las imigenes o ideas de situaciones o estados
parecidos, relacionados o causales, como Ia elevacién a Dios filoss-
fica o artistica, la conformidad con Dios, la veneracién y el arre-
pentimiento. Procediendo de esta manera, profundizando con el pen-
samiento en las caracteristicas de la imagen tipo, obtenemos un
nicleo esencial fijo o modo de ser del orante, en el que pueden
distinguirse multiples determinaciones, como serio, alegre, negligente,
diligente, tardo, etc., y basindose en esta serie de cualidades puede
darse una definicidén, en el sentido clasico, de genus proxvimum y
differentia specifica. También podria establecerse solamente la
estructura fundamental del ser, obteniéndose una formulacién muy
general, no especificamente cristiana, que diria, poco mas o menos:
La oracién es la elevacién del Animo (es decir, de la esfera afectiva
personalmente dirigida) a Dios. Después de haber sefialado el método
fenomenoldgico el campo de accién de la investigacién filosofico-
religiosa, de un modo 16gico-aprioristico; después de haber mos-
trado sus puntos esenciales, puede ocuparse el procedimiento em-
pirico, utilizando observaciones, encuestas, tests y otros medios,
de la determinacién y estudio psicolégico de las numerosas y va-
riadas particularidades individuales en la realizacién de la oracién.
Pero puede intervenir en una etapa anterior del procedimiento
fenomenologico, presentando sus resultados para mayor seguridad.
La imagen del orante tipo puede elaborarse a base de una encuesta

Procedimiento fenomenolégico

sobre las costumbres y experiencias de los que oran o mediante
la continuada observacién de una determinada persona.

Estimulado por Lotze y Brentano, Max Scheler ha llamado la
atencidn sobre el hecho de que, ademis del 4drea del contenido esen-
cial, existe todo un mundo de valores: las cualidades de valor (o
«modalidades de valor»), lo noble y lo vulgar vitales, lo bello
espiritual, lo justo y lo verdadero, y en el grado mis elevado lo sa-
grado y lo profano ®. Estos valores se manifestarian en sentimientos
o estados de animo determinados, es decir, se presentarian exis-
tencialmente. Pueden descubrirse al aplicar el método fenomeno-
légico, en el que toda vivencia afectiva, como experiencia de valor,
substituye a la imagen tipica o la completa. Venios asi que R. Otto,
en su descripcion de la vivencia numinosa, se esforzé en ver a través
de ella la categoria de valor de lo sagrado.

La fenomenologia de la religién y de la vivencia religiosa tal
como se presenta con el método fenomenolégico de Edmund Husserl
no debe insertarse en {a fenomenofogia de la refigién en la forma en
que la expone Van der Leeuw en su conocida obra citada ?*. Este
autor nos ofrece en su libro considerables materiales sobre historia
de 1a religién y etnologia clasificados segtin los conceptos religiosos
més importantes, como sacrificio, sacramento, servicio divino, pa-
labras sacramentales, sujeciéon a Dios, unién a Dios, amistad con
Dios y seguimiento de Dios, ofreciendo con ello un rico y coloreado
cuadro, pero no se sale del campo de lo empirico. Para una pura
fenomenologia de la religién, que corresponda a las concepciones
de Husserl y Scheler, tal material no tiene especial interés. Para
estas concepciones, lo que importa es la captaciéon de las unidades
de esencia y las conductas esenciales mismas significadas por aquellos
conceptos. A esa captacion se dirige la intuicién de esencia, y para
apoyarla y orientarla puede ser suficiente una intuicién, que no es
preciso que parta de la realidad concreta, sino que puede ser una
produccién de la fantasia. Asi, a pesar de hallarse incluido en la
misma categoria y de presentar algunas analogias, el «procedimiento
fenomenolégico» no es una misma cosa en diversos autores. Para
Van der Leeuw, debe conducir a conocer los fenémenos religiosos

12. M. ScHELER, Der Formalismus in der Ethik und die materiale Wertethik,
Berna *1954, p. 125ss.
12a. Ibid.
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tal como se presentan concretamente en el hombre y en la historia,
permitiendo al investigador familiarizarse con estas formas *, mien-
tras que para Husserl debe permitirnos definir con exactitud
unidades de esencia ideales. Observemos que en el curso de esta
obra emplearemos la expresién «método fenomenologico» en el
sentido de Husserl.

La fuerte critica de que fue objeto inicialmente la fenomeno-
logia de Husserl y Scheler se produjo principalmente en tres direc-
ciones : contra la posicién trascendental adoptada por Husserl, contra
la postulacion de una intuicién de esencia y contra la falta de se-
guridad en los resultados. Pero la posicién trascendental no fue
adoptada por los més importantes fenomendlogos; no es una parte
indispensable del método fenomenoldgico, sino un juicio previo que
no se toma en consideracién con el método™ En lo que respecta
a la intuicién de esencia, la oposicién ha cedido y ya no se niega
hoy a Husser! el derecho a afirmar que «del mismo modo que per-
cibimos directamente un sonido, intuimos igualmente la esencia “so-
nido”, la esencia “aspecto de una cosa”, la esencia “cosa visible”,
la esencia “representaciéon de una cosa”, la esencia “juicio”, o “vo-
luntad”, etc., y que podemos formar juicios esenciales a base de
esta visién esencial» ®. En interés de la seguridad de los resultados
de este modo obtenidos, es necesario proceder con el mayor cuidado
tedricamente y a ser posible también empiricamente en la prepara-
cion, realizacidn, control y evaluacién del procedimiento fenome-
nolbgico.

13. Obr. cit.,, p. 773ss. Véanse otros puntos de vista criticos sobre Van der Leeuwe
en: J. Goerz, Fe, en F. Konig, Diccionario de las religiones, Herder, Barcelona 1964,
col. 525-527. H, OGIERMANN, Die Problematik der religiosen Erfahrung, en «Scholastiky 37
(1962) 493ss.

14. Auc. BRUNNER, Phinomenologie und Idealismus, «Stimmen der Zeit» 172 (1962-
1963), p. 467s.

15. Philosophic als strenge Wissenschaft, obr, cit., p. 318.

III. PROCEDIMIENTOS A POSTERIORI O EMPIRICOS
EN LA PSICOLOGIA DE LA RELIGION

La psicologia de la religién, como toda ciencia, para esclarecer
sus conceptos fundamentales se ve obligada a la adquisicién de cono-
cimientos esenciales. Pero, puesto que no es, como la fenomeno-
logia, la 1légica o las matematicas, una ciencia del ser pura, uma
ciencia solamente de ideas, sino que estudia las vivencias y estados de
inimo religiosos, que es una ciencia de hechos, para la realizacién
de la tarea que le corresponde no pueden bastarle los métodos
fenomenolégicos ni otros métodos aprioristas. Estos métodos, con
sus deducciones, proceden solamente de ideas y presentan el peligro
de desconocer la amplitud y la plenitud del irea de las vivencias
religiosas o, como el método fenomenoldgico, se orientan a lo sumo
a partir de algunos ejemplos, que pueden ser inicamente recuerdos
o creaciones de la fantasia, excluyendo deliberadamente toda indi-
vidualidad y realidad concreta de lo percibido o representado. La
psicologia de la religién necesita utilizar, pues, los métodos que
permiten conocer con garantias de certidumbre lo que hay en la
experiencia religiosa en sentido amplio proporcionando de este modo
el material basico y el criterio de control para la elaboracion tebrica.
Estos métodos se denominan empiricos y son de naturaleza aposte-
rioristica, porque en ellos la experiencia es premisa y punto de
arranque del estudio. La psicologia de la religién ha tomado, en
gran parte, estos métodos de la psicologia general.



Vivencia de la gracia y método empirico

Como en todo método debe tomarse en cuenta el modo de ser
peculiar de su objeto, surge desde el principio la cuestiéon funda-
mental de si los métodos psicolégicos empiricos pueden utilizarse
para el estudio de la vida religiosa. En toda vivencia religiosa debe
considerarse cuando menos (basindose en fundamentos que explica
la teologia y también en parte la metafisica) la posibilidad de que la
vivencia tenga lugar bajo la especial intervencion de Dios, es decir,
{a posibilidad de que bajo la accién de la gratia elevans adquiera una
elevacién sobrenatural de ser y de valor®. Para la investigacién
de estos niveles elevados no pueden ser competentes los métodos
empiricos de la psicologia, porque no estin ordenados y acomodados
a los procesos sobrenaturales, sino a los naturales,

Pero la dificultad serialada por esta observacién es menor de lo
que pudiera creerse. La especial intervencién divina, incluso cuan-
do se presenta en forma de gracia sobrenatural, no cambia la na-
turaleza del alma ni la de los procesos psiquicos. Bajo ia accién de
la gracia divina, no aparece en lugar del alma otra cosa, no aparece
un ser no psiquico. La gracia puede actuar sobrenaturalmente sobre
las funciones animicas, pero no por ello pierden su caracter animico.
Persisten las leyes esenciales de la vida psiquica y con ellas la po-
sibilidad de investigarlas mediante los métodos usuales de la psico-
logia. En cambio, la elevacién sobrenatural (concebible y realizable)
de la vida animica por efecto de la gracia divina pertenece al
orden de lo trascendente y especialmente al orden sobrenatural del
ser. Por consiguiente, queda excluida de antemano del irea de la
investigacion psicologica empirica; solamente puede ser objeto del
pensamiento teolégico. Sin embargo, del mismo modo que la biolo-
gia y la medicina no pierden su competencia dentro de los limites
que les corresponden por el hecho de que el hombre objeto de su
estudio se halle bajo la accién de la gracia divina, tampoco la
pierde la psicologia. Es cierto que la gracia divina puede ser causa
de que la vivencia adquiera un curso insélito, que el pensamiento
y la imaginacién presenten contenidos extraordinarios, que pueda

1. Cf. M. Scumavs, Katholische Dogmatik 111, 2, Munich *1956, p. 255ss (trad. cas-
tellana, Rialp, Madrid).
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orientarse el individuo en una direccién inesperada, que su vida
afectiva pueda tener gran intensidad y la expresidn de sus vivencias
revista tal vez formas inusitadas. La teologia de la gracia y de la
vida mistica puede invocar justificadamente su competencia en tales
casos®. No obstante, no puede discutirse a la psicologia empirica
el derecho a aplicar sus métodos, en cuanto se refiere a la investiga-
cién de procesos psiquicos, a estas formas extraordinarias de la vida
animica. Como vemos, en tales ireas de investigacién pueden su-
perponerse las respectivas esferas de la teologia dogmética y
mistica, la psicologia (y hasta la psiquiatria) y otras ciencias, como
la historia, la etnologia y la biologia, sin que tal imbricacién afecte
a la independencia de cada una de estas ciencias?®.

1. Procedimientos de acceso al objeto de estudio

Los diversos métodos empiricos que pueden emplearse en la
psicologia de la religidon son susceptibles de clasificarse desde dife-
rentes puntos de vista. El camino de acceso al objeto de estudio
de la psicologia de la religién consiste en la observaciém, que no
es el mero mirar y anotar, sino que es un dirigir la atencién, guiin-
dose por puntos de vista determinados, sobre procesos que ocurren
en esferas de experiencia interiores o exteriores. Se distingue entre
la observacién de si mismo y la observacién de otras personas, segiin
que el observador aplique su atencion a sus propias vivencias o a las
vivencias de otros. Esta distincion rige para el acceso al objeto de la
psicologia de la religién, es decir, a la vida animica religiosa.

a) Observacién de si mismo

Durante la ejecucién de un oratorio, pueden aparecer en un
oyente vivencias muy diversas, como las de interés, series de pensa-
mientos varios, gozo, elevacién de 4nimo y también impaciencia o
distraccién, apartando la atencién de la miisica. Podemos opinar

2. Obr, cit, p. 258.
3. Cf. W. KeiLeacH, Die empirische Religionspsychologie als Zweig der Religions-
wissenschaft, «Arch, f. Rel..Psych.» 7 (1960) 30,
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sobre tales experiencias y preguntarnos si también las tienen otras
personas. Podemos tomar posicién frente a las experiencias y apro-
barlas, censurarlas o condenarlas. Pero también podemos intere-
sarnos psicoldgicamente en ellas mientras duran y dirigir nuestra
atencién a su naturaleza, sus cambios, su profundidad, su relacion
de contenido o causal. Esta orientacion sistematica de la atencién del
propio sujeto a su experiencia interior es la observacién de si mismo.

Es un procedimiento muy util e indispensable en toda investiga-
cién psicolégica y, por consiguiente, en la psicologia de la religion.
Las ventajas que ofrece son evidentes. A diferencia de la mayoria
de los experimentos psicoldgicos, no requiere preparacién (a me-
nudo bastante laboriosa en otros métodos) ni medidas de seguridad
en la ejecucién. Basta una observacién interior concentrada en pun-
tos determinados, que no puede efectuarse sin ejercicio, cuidadosa
atencién y autocritica, pero no tiene necesidad de aparatos, tests
ni elaboracién estadistica. Una ventaja decisiva de la observacién
de si mismo es la de ser el {nico medio que nos conduce direc-
tamente a la vida psiquica. Solamente en ella hallamos la viven-
cia tal como es en si, no tal como se nos aparece exteriorizada
en palabras, gestos o modos de comportamiento. Nos lleva directa-
mente a la veneracién religiosa, al gozo intimo o al sentimiento de
arrepentimiento. Afiddase a esto que {inicamente esta observacién
puede revelarnos las formas fundamentales de la vivencia, permitién-
donos con ello conocer en su base la vida animica de otras personas.
Asi ocurre, como en otras areas, en la esfera de lo religioso. Es
preciso vivir y observar interiormente los sentimientos religiosos
fundamentales, como la veneracién religiosa, el amor, la esperanza
y el arrepentimiento, la fe y la oracién, para comprender adecuada-
mente la significacién de tales conceptos y evaluarlos apropiadamente
desde el punto de vista de la psicologia de la religion. Wunderle
ha sefialado insistentemente esta indispensable condicién ‘. Pero no
significa esto que para estudiarlos psicolégicamente sea necesario
haber experimentado personalmente toda clase de vivencias religio-
sas, incluyendo las misticas y hasta la pérdida de la fe o la aver-
sién a Dios. Porque nuestras experiencias religiosas fundamentales
nos permiten revivir en cierto modo o por lo menos comprender las

4. G. WunDERLE, Das religisse Erleben, eine bedeutungsgeschichtliche wnd psycho-
logische Studie, Paderborn 1922, p. 8s.
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vivencias religiosas, incluso en sus niveles mas altos y mas bajos,
a partir de las manifestaciones de los hombres religiosos, o de los
escépticos o no creyentes.

Es cierto que la observacion de uno mismo, como método cientifi-
co, plantea algunas dudas que no pueden tomarse a 1a ligera®. De-
bemos sefialar ante todo la dificultad — o imposibilidad — de
observar el proceso de nuestra propia vida animica sin perturbar o
modificar su curso o su cualidad vivencial. Aparece luego el peligro,
ciertamente considerable, de engafiarnos respecto a lo que acaece en
nuestro propio interior, especialmente cuando se trata de la obser-
vacion de vivencias penosas o de méviles de nuestra conducta
impuros o egoistas. Nos encontramos finalmente con serios reparos
respecto a la descripcion de la vivencia, problema que no puede
separarse de la observacion personal cuando nos proponemos apre-
ciar el valor cientifico de este método: nuestra lengua, elaborada a
base de las cosas y los hechos de la vida corriente, no estd suficiente-
mente diferenciada para una adecuada expresion de los mudables y a
menudo muy personales y peculiares procesos psiquicos. Considera-
ciones de este tipo fueron causa de que, en interés de la exac-
titud cientifica, se evitase en todo lo posible este método y la
descripcién de vivencias en la psicologia experimental antes de
Oswald Kiilpe y se eliminasen totalmente en el behaviorismo, fun-
dado por John Watson, que limita la investigacién psicolégica al
comportamiento exterior.

Es evidente que los inconvenientes mencionados se presentan con
especial gravedad cuando se trata de explicar la propia observa-
ci6én de vivencias como las religiosas, de tan delicada apreciacién y
tan personales. Afortunadamente, se ha comprobado que tales dificul-
tades no son insuperables.

En cuanto a la (ltima de las dificultades citadas, la relativa a
la insuficiencia del lenguaje para la expresién de las vivencias pro-
pias, debe advertirse que esta deficiencia puede remediarse en gran
parte practicando respecto a si mismo e invitando a practicar en
los demas una cuidadosa comprobacién de la adecuacidn de la expre-
sién hablada a la vivencia descrita. Hallamos abundantes y valiosas
comprobaciones de hasta qué punto es esto posible en lo que con-

5. Cf. Pu. LerscH, obr. cit,, p. 78ss. M. ScHELER, Die Idole der Werterkenntnis,
en Vom Umsturz der Werte, Berna ¢1955, p, 215ss,
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cierne a las vivencias religiosas, en los detallados protocolos de las
manifestaciones de los sujetos preparados por Girgensohn para
estas investigaciones.

En lo que se refiere al peligro de engafiarse en la observacién
de si mismo, conviene seflalar que no se presenta en el mismo
grado en toda clase de vivencias, sino que solamente es importante
para aquellas que pueden ser objeto de juicios de valor, especial-
mente en el aspecto moral. Uno no se engafia, por ejemplo, respecto
a si tiene la sensacién de hambre, pero puede no darse cuenta de
que en el fondo quiere mal a otras personas. Las vivencias religio-
sas, debido a su inmanente relacién con Dios, casi nunca son
indiferentes al valor. Incluyen, segin expresién de Hildebrand,
«una toma de posicién frente a los valores» y levantan la pretensién
de poseerlos. En la observacion de la oracién, el pecado, el arre-
pentimiento, la conversién, la devocién y la indiferencia religiosa
puede ocurrir facilmente que se halle en si mismo lo que, por el
motivo que fuere, se desea encontrar, mientras que no se observa
aquello de que uno se avergonzaria. Pero no es inevitable que se
impongan tales tendencias. Existe toda una literatura llena de estas
implacables observaciones. Frecuentemente, solo una actitud cien-
tifica, de servicio a la investigacién, puede descubrir los ardides
del engafio propio en la observacién de si mismo.

Por otra parte, cuando existe una religiosidad abierta, el ejer-
cicio de la introspeccién y evaluacién de si mismo, realizadas con la
mayor sinceridad posible, se instaura casi automaticamente, impul-
sado por la importancia decisiva de la recta relacion con Dios, que
no admite engafio. Ocurre esto especialmente en las formas religiosas
que, como el cristianismo, contienen la costumbre o la posibilidad
de la confesién de los pecados y la guia espiritual ejercida por un
sacerdote o pastor. Reconocemos que también aqui puede haber
una «censura» que excluya o suavice lo méis intimamente personal
y lo que més penoso puede ser para el individuo. Sin embargo, esta
supresién o falseamiento en los juicios sobre si mismo y en la
observacién y expresion de lo que tiene lugar en el interior del
propio individuo puede evitarse mis facilmente en los que practican
con frecuencia el religioso conocimiento de si mismo y se han
acostumbrado a dominar estas perturbadoras tendencias. El valor
que requiere la confesién de los procesos animicos dolorosamente
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sentidos en la conciencia es favorecido por el hecho de que el
hombre entrenado en el examen religioso de conciencia y el
correspondiente juicio sobre si mismo aprende a no considerar mo-
ralmente inferior o pecaminoso todo lo que es sentido dolorosamente.

El examen de conciencia religioso-moral no debe identificarse
con la autoobservacién o introspecciéon empleada como método en
la psicologia. En el examen de conciencia, de todo el torrente de
vivencias se considera Gnicamente lo que tiene importancia desde
el punto de vista religioso o moral; ademéis, en la préctica, se
tiende frecuentemente a limitarlo a lo que tiene valor negativo, a lo
pecaminoso. Para el psicologo, incluyendo al psicdlogo de la religion,
queda enteramente excluida esta determinacién aprioristica ética o
religiosa de 1o que ha de ser objeto de investigacién. Ia valoracién
moral y religiosa entra en el 4area considerada por la psicologia
solamente en cuanto constituye en si misma una vivencia o influye
en la vivencia, quedando incluida con ello en la vida animica que
debe ser observada. La psicologia de la religién no se ocupa sola-
mente de lo religioso, sino de todas las vivencias que tienen rela-
cién con lo religioso y las estudia desde el punto de vista psiquico,
no en su relacién de valor. La investigacién religiosa y moral rea-
lizada en si mismo no es igual que la introspeccién de la psicologia.
Pero ambas tienen el mismo objeto material, que es la vida psiquica
propia, y la primera prepara en grado extraordinario a la realiza-
cién de la segunda, como se verd mas adelante.

Por lo demas, el peligro de engafiarse en la observacion y la
evaluacion personales de la vivencia religiosa no es igual en toda su
gama de aplicacion ni existe en toda ella. No siempre las vivencias
religiosas son de tal naturaleza que deban desarrollarse y ocultarse
en lo mas intimo de la esfera personal. Precisamente en las mds
grandes vivencias religiosas hay el «proclimalo y gritalo», como
vemos en los videntes y profetas, o en las palabras de Maria
madre de Jestis: «Mi alma glorifica al Sefior.» Por los motivos men-
cionados, el peligro de engafiarse a si mismo e inhibirse en la auto-
observacion utilizada como método en la psicologia, es mucho
menor de lo que cabria suponer y depende de las circunstancias
de cada caso.

Entre las objeciones que se han formulado contra el empleo de
la observacién de si mismo como método de la psicologia, es la més
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grave la referente a la inevitable perturbacidn e incluso falseamiento
de la vivencia psiquica bajo la influencia de la observacién. Resulta
imposible observar la vivencia que se produce en el interior del
propio observador al mismo tiempo en que aparece, sin alterar o
interrumpir su curso. No puede el hombre afligirse por la muerte
de un ser querido e interesarse al propio tiempo en la observacion de
su dolor; no puede llegar el sujeto en esta autoobservacién a lo
mas profundo de la vivencia. El psicdlogo, impelido por su amor
a la ciencia, al recibir una triste noticia, puede entregarse a la
tarea de estudiar las diversas fases de la vivencia dolorosa que se
instaura. Pero si aparece esta decision, aunque sélo sea por unos
momentos, se observa claramente que el sentimiento de tristeza se
retira. Se forma una «vivencia oscilante», una alternancia entre el
intento de proseguir el curso de la experiencia dolorosa y la ten-
dencia a observarla, con lo que no se llega a la plena realizacién
de ninguna de ambas cosas. Con esto parece anularse lo que
aparecia como ventaja peculiar del método de esta observacién:
la de ser el inico medio de llegar inmediatamente a la vivencia,
abriendo a la investigacién psicol6gica un seguro acceso a su objeto.

Sin embargo, la situacién a este respecto de la autoobservacién
no es tan mala como parece a primera vista. No buscaremos
la justificacién cientifica de la misma en el argumento que ex-
pone un empirico tan calificado como H. Rohracher y que
P. R. Hofstitter hace suyo: «Una vivencia claramente consciente es
siempre también una viva observacién. No necesita ninguna obser-
vacion adicional. El pensamiento consciente se desarrolla natural-
mente de modo que el pensador sabe en todo momento que estd
pensando y sabe lo que piensa.» Rohracher distingue entre la auto-
observacién «consciente inmanentes y la autoobservacién «rever-
siva», que no es posible realizar sin interrumpir el curso de la
vivencia®. Pero tnicamente podemos considerar como método
psicoldgico el segundo tipo de autoobservacién. Porque llamar obser-
vacion a la «observacién inmediata» es equivoco. No es lo mismo
«consciente» que «observados. Una vivencia consciente puede ser
observable, pero no es en si una vivencia observada. Lo que es
claramente consciente, lo que aparece en el pensamiento consciente,

6. M. Rouracusr, Einfihrung in die Psychologie, Viena.Innsbruck ®1963, p. 74;
cf, P. R, HoFSTATTER, Psychologie, Francfort del Main 1957, p. 69.
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es solamente el objeto de que se ocupa la mente, no este mismo
pensamiento como proceso. El espectador que se interesa en una
competicién deportiva que esti presenciando, observa lo que tiene
lugar en el campo de juego, no lo que ocurre en su interior, no el
curso de sus vivencias. Cuando formula observaciones sobre el juego,
no interrumpe la observacion, sino solamente, si acaso (no necesa-
riamente), su atencién concentrada en la competicién. Incluso si se
da cuenta de que esti observando el juego con tensa atencion, este
mero conocimiento de un proceso psiquico no puede calificarse de
autoobservacién tal como se define este método.

A diferencia de la conciencia, la autoobservacién no es nor-
malmente un proceso que se instaure espontianeamente, con indepen-
dencia de la voluntad. Sobre todo en los procesos animicos en que
interviene el individuo profundamente, como ocurre con gran fre-
cuencia en las vivencias religiosas, nuestra atencién estd casi ente-
ramente ocupada por €l objeto de la misma. La observacién de uno
mismo no puede llevarse a cabo sin una concentrada atencion en el
proceso que se desarrolla en la propia alma, sin un cambio de direc-
cién en la atencién o, cuando menos, sin un desdoblamiento de la
atencién, dirigida simultAneamente a dos objetos distintos. Es propio
de la naturaleza de la atencién y de la limitacién del campo de la
conciencia que tal desdoblamiento forzosamente debe redundar en
menoscabo de la concentracién. O se perturba y limita el libre curso
de la vivencia o la autoobservacién es dificiente.

Pero no debe dramatizarse esta situacién. Es sabido que las
impresiones sensoriales presentan, después de su fase plena, una
fase consecutiva de persistencia de la imagen, generalmente de muy
breve duracion. Asi, por ejemplo, después de un suefio o un en-
suefio acompafiado de una fuerte carga emocional, al despertarse el
sujeto, contindan en la mente durante unos momentos las imigenes
de la fantasia. Parece al principio que todo prosigue como en el
suefio; todavia hay una atmdsfera emocional tensa. Ias caracte-
risticas cualitativas de la vivencia permanecen en la imagen persis-
tente. Pero cuando el sujeto vuelve plenamente a su conciencia vigil
y se pregunta tal vez: «;Qué sofiaba yo? ;Qué era esto?», ya no
estd concentrado en la vivencia precedente. La ve como a distancia.
Es cierto que poco ha perdido de su frescor, pero la atencién ya
no esta tan fija en ella, y se da la posibilidad de observar las carac-
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teristicas de la vivencia misma. También las vivencias religiosas
presentan, seglin su profundidad, esta persistencia, que permite su
observacién. Puede haber en nosotros durante breve tiempo el
cuadro persistente de la tristeza del pecado o de la ausencia del
auxilio divino, acompafiada de la amarga sensacién que da toda
tristeza, depresiéon de 4nimo y una sombria visién del mundo. O
bien, tras un emotivo sermén o una funcién religiosa, puede estar
el alma totalmente prendida en la vivencia religiosa experimentada.
Es posible que poco después de haber salido de la iglesia contintien
presentes en la mente sus principales caracteristicas, aunque con
pérdida de su intensidad, algo difuminadas. La autoobservacion
puede dirigirse a esta imagen persistente de la vivencia religiosa.

La observacién de la imagen persistente de la vivencia puede
calificarse de autoobservacion de primer orden. Todavia se ejerce
sobre la vivencia en sus cualidades propias. Pero alin se ofrecen
a la autoobservacién otras posibilidades, que deben considerarse en
sus bases de psicologia general y psicologia de la religion.

Durante mas tiempo que la imagen persistente, queda en la
vida animica un eco o tonalidad persistente. El sonido de una voz
amistosa o colérica, el sabor agradable o repulsivo de un guiso, el
entusiasmo o la cordialidad de una voz, pueden estar presentes
en nuestro interior muchas horas después; también puede persistir
durante todo el dia la emocién que despertd la lectura de un libro,
profano o religioso. En esta tonalidad afectiva remanente no se
conserva, a diferencia de la imagen persistente, toda su riqueza
cualitativa, pero permanecen elementos de la vivencia aislada. La
experiencia nos muestra que es posible el establecimiento y obser-
vacién de estos elementos aislados. Pueden obtenerse de este modo
importantes informaciones relativas a la naturaleza de la vivencia
observada. Ademas, estos estados residuales pueden reproducirse
total o parcialmente, para observarlos inmediatamente. Asi, por
ejemplo, la persistente emocién suscitada por la lectura religiosa
de la mafiana puede hacer reaparecer la representaciéon que ori-
gind la vivencia que se quiere estudiar, reviviendo los sentimientos
y los propésitos anteriores y haciendo posible la observacién de la
vivencia renovada.

Una significacién anéloga a la de la reproduccién y autoobser-
vaci6n para la investigacién de una vivencia corresponde a sus efec-
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tos consecutivos en sentido estricto. En conexidén con una vivencia
precedente pueden producirse otras vivencias cualitativamente dis-
tintas, que no estaban contenidas en aquélla. Vemos asi que conse-
cutivamente a pasiones como el miedo o la ira puede instalarse una
profunda depresién afectiva. Como consecuencia de una experien-
cia dichosa, de caracter artistico, patriético o religioso, puede ins-
taurarse un estado de exaltacién, pero también puede aparecer un
estado de vacio o ausencia de vivencias; un sentimiento de hambre
intelectual y espiritual, una intima insatisfaccién. Estos efectos
consiguientes, especialmente cuando se irradian al campo afectivo,
son a menudo causa de una blisqueda retrospectiva de la vivencia
originaria. Favorecen su reproduccion, que hace posible la auto-
observacién.

La observacién de si mismo puede dirigirse también a las repre-
sentaciones de las vivencias almacenadas en la memoria y que el re-
cuerdo reproduce siguiendo las leyes asociadas. En este proceso, no
son objeto inmediato de la autoobservacion las mismas vivencias, sino
el recuerdo de ellas. Las detalladas descripciones que figuran en
las autobiografias se basan con frecuencia en las representaciones
de la evocacién de los recuerdos, por lo que estin sujetas a las
fuentes de error propias de la memoria, tales como las inhibicio-
nes en la evocacién o fallo de ésta (amnesia). Metédicamente supe-
rior a la concentracién de la atencién en las meras representacio-
nes de la memoria evocativa, parece ser la reconstrucciéon de la
representacion de la vivencia que se desea estudiar tratando de
revivirla mediante pequeflas guias consistentes en breves notas
escritas de los rasgos fundamentales que se recuerdan y en cuya
fidelidad mAas parece poder confiarse. Se recuerda una vivencia de
consuelo religioso, por ejemplo; se procura obtener su reproduc-
cién, se intenta revivirla, evocando sus mis destacadas caracteris-
ticas. Se despierta de este modo el proceso animico anterior. Asi,
una persona habia ido a una iglesia, en la que escuché un sermén
que le serend el animo. Después del servicio divino, se fue a un
lugar tranquilo, en plena naturaleza. ‘T'odavia creia oir las palabras
consoladoras; algunas imigenes percibidas entonces (nifios, flores,
animales) acentuaron la sensacién de paz. Surgié la vivencia del
consuelo religioso, nutrida tal vez con una especie de coloquio con
el Sefior o asociada a este coloquio. Al pensar en algunos de los
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méas destacados aspectos del recuerdo, reaparece la vivencia, como
diluida al principio y progresivamente mas clara después, hasta re-
surgir plenamente, haciéndose accesible a la autoobservacién.

También respecto a la autoobservacién de vivencias reprodu-
cidas o renovadas se halla la psicologia de la religién en una situa-
cién privilegiada en relacién con la psicologia general. Porque en el
hombre piadoso, la frecuente practica de la oracién, la manifesta-
cién de la fe y del amor, el arrepentimiento, €l temor a Dios, la
esperanza, la alabanza a Dios y la gratitud a El, requeridos en par-
te como deberes religiosos, conducen repetidamente a la reproduc-
cién de los procesos animicos religiosos correspondientes, quizas
asociativamente obligados. Puede alcanzarse de este modo una cier-
ta facilidad en la reproduccién de la vivencia. La fijeza que da el
rito litrgico a muchos actos religiosos favorece la reiteracién de
la vivencia. Hasta los que, por motivos de respeto moral o religioso,
formulan reparos a la reproduccién de tales vivencias, deberin
reconocer como un hecho psicolégico la posibilidad de tales revi-
viscencias, que evidentemente abren el camino a la autoobservacién
de recuerdos de vivencias religiosas.

Rohracher responde a otras objeciones contra la autoobserva-
cién como método psicolégico”’. Reconoce que es muy cierto que
el objeto de la observacion, es decir, la propia vivencia, solamente
puede ser observada por el que la experimenta, pero es posible
situar a varias personas en las mismas condiciones y someter los
relatos de sus respectivas experiencias a un examen comparativo.
No pueden expresarse con medidas y niimeros los resultados de la
autoobservacién, pero todas las ciencias que estudian los seres vivos
topan con esta misma dificultad; por otra parte, la exactitud y la
seguridad en la observacién no se encuentran solamente en los ni-
meros. Consignemos, finalmente, que el establecimiento de circuns-
tancias vivenciales idénticas para un grupo de personas, principal-
mente en forma de presentacién de un texto, un canto o unas ima-
genes iguales para todos, seguida de la evaluacién de los relatos de
sus vivencias efectuada inmediatamente después, utilizado hoy en
la rama experimental de la psicologia de la religion, es un sistema
que se ha usado desde siempre. Lo mismo diremos de una cierta

7. Obra cit.,, p. 73s.
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elaboracién matematica de los resultados, forzosamente limitada,
que se refiere a la duracion de la vivencia, la frecuencia de deter-
minados contenidos vivenciales o motivaciones y la medicién de
manifestaciones corporales de la vivencia. Algunas determinacio-
nes cuantitativas pueden ser realizadas por el propio autoobserva-
dor, que las manifiesta durante la vivencia o inmediatamente des-
pués, en la relacién escrita de lo que ha experimentado.

No sabemos si, cuando W. Gruehn ® habla de la autoobservacion
«ocasionaly, <causal», «ingenuay o «corrientey, incluye la autoob-
servacién a que nos referimos en los parrafos anteriores, es decir,
la forma psicoldgica elaborada o, cuando menos, ejercida por per-
sonas con dotes naturales de buena observacién. Sefiala la utiliza-
cién de este método por diversos investigadores, entre los que cita
a Th. Lipps, A. v. Aster, H. Volkelt, E. Husserl, H. Maier y
E. Spranger, aunque afirma que «debido a su genial personalidad. ..
obtuvieron con dicho medio resultados importantess. De todos
modos, sus argumentos no pueden aplicarse de un modo general a
la autoobservacién. Porque el método de la autoobservacién no es
necesariamente «del todo dependiente de la casualidads, ni es cierto
que no sea susceptible de perfeccionamiento y que «no distinga las
cosas esenciales de las que carecen de importancia». No es inevi-
table que perturbe o inhiba la vivencia de la fe o de la oracién;
no es imposible la comprobacion ulterior. En cuanto a no poderse
practicar continuadamente, es cosa que también puede imputarse
a los restantes métodos.

A pesar de todos los inconvenientes y dificultades que puedan
atribuirse a la autoobservacién, es indudable que este procedi-
miento es imprescindible en psicologia y que en la psicologia de
la religion puede emplearse con mayor seguridad y facilidad que
en otras areas de la psicologia. No obstante, como no cabe excluir
las deficiencias que se han sefialado, es necesario someterlo a con-
trol. Puede realizarse mediante la repeticiobn de la autoobserva-
cién, el inmediato registro escrito de sus resultados y la compara-
cién con autoobservaciones de otras personas, a ser posible en
condiciones exteriores idénticas. Como, aun aplicando estas precau-
ciones, es muy improbable que la experiencia religiosa de una per-

8. Die Frommigkeit der Gegenwart, p. 19ss.
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sona abarque todo el posible Ambito de la vivencia religiosa y que,
en los aspectos que abarca, pueda efectuar el sujeto la observacion
con suficiente exactitud, es preciso completar y controlar la auto-
observacién con la observacién de otras personas. Ista necesidad
es especialmente marcada cuando se trata de estudiar la religio-
sidad naciente en nifios pequefios, en los que no es factible la auto-
observacién, como también cuando deba determinarse el caricter
de una persona-en relacién con su tipo de religiosidad.

b) Heteroobservacion

En esta clase de observacidn, la atencién del observador se diri-
ge, segiin puntos de vista determinados, a las vivencias psiquicas
de otras personas. Pero como a menudo los procesos psiquicos que
tienen lugar en el interior de una persona no se exteriorizan cla-
ramente, surge la cuestiéon relativa a la posibilidad de conocerlos
y a las condiciones que se requieren para ello. Se ha discutido am-
pliamente sobre este tema, especialmente en el tercer decenio de
nuestro siglo, pero en la presente obra nos limitaremos a exponer
brevemente los puntos mas importantes del debate. Frich Becher
adopté para la explicaciéon del conocimiento de la psique ajena la
hipétesis de la conclusién por analogia® La experiencia propia
muestra una correlaciéon entre las manifestaciones corporales y de-
terminados procesos animicos como, por ejemplo, entre el llanto y
el dolor. Esta experiencia es causa de que al aparecer en otra per-
sona los procesos corporales asociados en las experiencias perso-
nales del sujeto a ciertos procesos psiquicos, dé por sentado que
los mismos procesos psiquicos se producen en aquella persona.
Pero Becher no afirmaba que en la aprehensién de la vida animica
ajena siempre — o en la mayor parte de los casos — tenga lugar
una conclusién por analogia sobre los procesos psiquicos de otra
persona a base de la experiencia propia. Para Becher, la conclusién
por analogia es simplemente un esquema subyacente al proceso psi-
quico con cuya ayuda puede fundamentarse tedricamente el valor
de conocimiento de la experiencia animica ajena. Pero el proceso

9. E. Brcuker, Geisteswissenschaften und Naturwissenschaften, Munich-Leipzig 1921,
p. 119s.
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psiquico del observador se desarrolla de modo que la percepcién
de una persona que llora se asocia inmediatamente al conocimiento
del dolor de aquella persona. Por lo tanto, nuestra percepcion de
la vida animica ajena no se produce en forma de conclusién ana-
logica, sino como complemento asociativo de la percepcién de «sig-
nos fisicos» (segin una expresién de Spranger adoptada por Be-
cher). El «llanto» es uno de estos «signos fisicos». Su percepcién,
siguiendo nuestra experiencia en nuestro propio ser, se asocia al
conocimiento del dolor y lo actualiza.

Por consiguiente, la percepcién de los procesos psiquicos que
tienen lugar en otras personas, a diferencia de la autoobservacién,
se produce de un modo mediato, a base de signos fisicos. Pero
vemos que la percepcién de un rostro jubiloso nos da el conoci-
miento de la alegria de la persona que lo presenta y que la percep-
cién de una cara de hosca expresién nos da el conocimiento de un
estado de enojo o disgusto. Surge a propdsito de estos hechos la
cuestion de cémo el aspecto del rostro puede ser signo fisico de
estados o procesos animicos determinados, ya que no vemos habi-
tualmente nuestro rostro, por lo que no podemos deducir de nues-
tra experiencia la relacién entre el aspecto de la cara y el proceso
animico. Podria hallarse la explicacién de este fenémeno en supues-
tas facultades parapsiquicas o en conexiones reactivas primordiales
heredadas o en la observaciéon casual de la expresién del rostro
propio en el espejo. Pero bastard recordar la experiencia, iniciada
ya en los primeros tiempos de la infancia, de la asociacién de la
cara risuefia de la madre con el tono y el sentido de sus palabras.
Puede instaurarse de este modo, junto a la asociacién de satisfac-
cién y tono y sentido de las palabras, la asociacién entre la satis-
faccién y el rostro risuefio. Lo mismo diremos de la percepcién de
un rostro enojado.

Max Scheler y Ludwig Klages han defendido muy a fondo la
tesis de la percepcién inmediata de los procesos animicos que tie-
nen lugar en otras personas y han intentado demostrarla. En reali-
dad, la actualizacién inmediata de las asociaciones que intervienen
en esta percepcion produce con frecuencia la impresion de la per-
cepcion inmediata; podemos citar como ejemplos la observacidén
del recogimiento y devocién de una persona que esti orando o del
arrepentimiento de un pecador que confiesa sus pecados. Pero esta
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impresién puede ser erronea y el caricter aparentemente inmediato
de la percepcion del estado animico puede revelarse al examen
como psicogenéticamente mediato. Asi lo muestran algunos sen-
cillos experimentos indicados por Becher™. Nada sé del profundo
dolor de una persona de la que estoy separado por un delgado ta-
bique mientras no llega a mis sentidos ningtn signo fisico del do-
lor que la aflige. Pero basta que perciban mis oidos el mas leve
quejido para que sepa al instante que hay cerca de mi un ser hu-
mano que esta sufriendo.

Segtn Scheler, la percepcion de un signo fisico seria tnica-
mente una condicién necesaria para que se produjera un acto de
conocimiento inmediato de un proceso animico en otra persona.
Pero Becher advierte que el signo fisico puede darnos inmediata-
mente la impresion de la existencia de un proceso psiquico que en
realidad no existe. Vivimos, por ejemplo, la impresion de dolor en
otra persona cuando la oimos sollozar, pero tal vez ha producido
esta manifestacion en broma, con el resultado de que no hemos
tenido el conocimiento inmediato de su verdadero estado de ani-
mo. Solamente la percepcién de otros signos fisicos, como el de un
rostro burlén o una risa ahogada, nos informan de que aquel so-
llozo era fingido.

La opinién de que la vida animica de otras personas no nos €s
conocida sino de modo mediato, a través de signos fisicos, no debe
ser causa de que desconozcamos la especial relaciéon de <interde-
pendencia coexistencial polars ™ que existe entre lo animico y lo
corporal. Estos «signos fisicos» son en gran parte fenémenos ex-
presivos espontineos que se presentan conjuntamente con la vi-
vencia formando con ella una viva unidad en interacciéon. No debe-
mos disociarlos en nuestro pensamiento considerandolos como pro-
ducto de la vivencia. El dolor y el llanto forman una unidad viven-
cial ; no son fenémenos consecutivos. Sin embargo, la coexistencia
de vivencia y expresion, fundada en la unidad psicofisica del hom-
bre, no debe inducirnos a ignorar la diversidad de ambas cosas.
No se trata tnicamente de una diversidad de aspecto; tiene un
fundamentum in re. Evidentemente, el proceso corporal no es lo

10. Id., p. 285. Cf. R, KircHHOFF, Ausdruck: Begriff, Regionen und Binnenstrukiur,
en «Jahrb. f. Psychol,, Psychotherapie u. mediz. Anthropologie» 10 (1963) 218 s.
11, Pu. LerscH, Gesicht und Seele, Munich-Basilea *1951, 16.
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mismo que el proceso psiquico. El que percibe un signo fisico en
otra persona como <«expresion» tiene ante si necesariamente pre-
sente una vivencia del otro, pero no es necesariamente la verdadera
vivencia del otro, especialmente si la expresién ha sido intenciona-
damente imitada. La percepcién de la expresién y la comprension
de la vivencia solamente con un esfuerzo de abstraccién pueden
separarse. Nos muestra la experiencia que cuando el observador
estd fatigado puede percibir diversas formas expresivas sin que
obtenga de ellas el conocimiento de los estados ¢ procesos animicos
existentes en el individuo observado. Su interés no estid suficien-
temente despiertoc y no se forman las asociaciones necesarias para
que a partir de las manifestaciones corporales se infiera la vivencia
que existe en la persona observada.

Los signos fisicos que permiten la comprension de la vida
animica de otra persona se toman del aspecto y actitud de las de-
mas personas y consisten en comportamientos o manifestaciones
expresivas. Por consiguiente, la psicologia de la religion, en la ob-
servacion de otras personas, debe ocuparse de sus actos religiosos
y de las formas de expresion de sus vivencias religiosas. Entre los
actos religiosos que se observan en otras personas figuran la ora-
cién (cuando tenemos ocasién de ver al que reza); la participacion
en servicios divinos; la audicion de un sermén; la lectura de textos
religiosos en la iglesia u otros lugares; la dadiva para fines religio-
sos; el cuidado o adorno de altares o imagenes religiosas. Confir-
mando las anteriores consideraciones sobre el caricter mediato de
la observacién de otras personas, comprobamos que estos compor-
tamientos al parecer indudablemente devotos, aunque nos informan
con gran probabilidad, no nos permiten conocer con seguridad
la religiosidad de la intencién con que realiza el observador dichos
actos ni, mucho menos, la religiosidad de la persona. No es mucho
mejor la situacion del observador respecto a las formas expresivas
que aparecen de preferencia en relacién con vivencias o actos reli-
giosos. Se incluyen en ellas determinadas palabras, actitudes y
gestos que se consideran tipicamente religiosos, como elevar los bra-
zos, cruzarlos sobre el pecho, juntar las palmas de las manos, arro-
dillarse, mirar contemplativamente con la cabeza levantada, etc.
También pertenecen al drea expresiva digna de ser observada por
el psicologo los escritos, dibujos y otras producciones del indivi-
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duo realizados mientras se halla bajo la influencia de una vivencia
religiosa. No puede prescindirse del estudio de las formas de las
producciones de caracter religioso o relacionadas con la religion,
especialmente cuando se trata de estudiar la vida animica de épocas
pretéritas. El psicologo de la religion se propone descubrir las
orientaciones, actitudes y vivencias religiosas que condujeron a la
construcciéon de templos e imagenes, a la creacion de los estilos, al
desarrollo de ritos y liturgia, a las poesias y narraciones populares
religiosas, a una determinada temética, a un simbolismo, a formas
caracteristicas.

El caracter mediato que, como hemos visto, tiene la observacién
de la vida psiquica de otras personas, nos indica que no siempre el
observador poseeera la aptitud necesaria para apreciar debidamente
determinadas areas. El valor cientifico de la observacién psicol6-
gico-religiosa depende de que el observador conozca cumplidamen-
te los conceptos psicoldgicos y esté ejercitado en el examen critico
de las observaciones y evaluaciones psicol6gicas. Es por lo menos
igualmente importante que tenga una rica experiencia religiosa per-
sonal. S6lo con esta condicién dispondrd de Ja multiplicidad de
asociaciones vivenciales que le permitird apreciar acertadamente
los «signos fisicos» de otras personas reveladores de su vida reli-
giosa y juzgar de las cualidades y proporciones estructurales de
estos signos. Como tal condicién se da de preferencia en el pastor
de almas, es de justicia considerarlo como observador calificado
a condicién de que se haya instruido suficientemente en psicologia.

2. Procedimientos de exposicién

Un segundo grupo de métodos empiricos de la psicologia de la
religién se proponen exponer y precisar el drea de vivencias reli-
giosas. Pueden ser descriptivos, analiticos o comparativos.

Los procedimientos descriptivos sirven para consignar la vi-
vencia, exponiéndola objetivamente. Hallamos numerosos ejem-
plos en las descripciones de las visiones de los profetas y del Apo-
calipsis. Veamos un ejemplo de estas descripciones en el siguiente
fragmento del Apocalipsis (4, 2ss): «Vi un trono colocado en me-
dio del cielo y, sobre el trono, uno sentado. El que estaba sentado
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parecia semejante a la piedra de jaspe y a la sardonmica, y el arco
iris que rodeaba el trono parecia semejante a una esmeralda. Alre-
dedor del trono vi otros veinticuatro tronos, y sobre los tronos
estaban sentados veinticuatro ancianos, vestidos de vestiduras blan-
cas y con coronas de oro sobre sus cabezas.» En este fragmento, ¢l
poeta describe simplemente, uno tras otro, los elementos de su
vivencia; no trata de explicar o interpretar su visién. En el proce-
dimiento descriptivo puede seguirse una ordenacion atendiendo al
sentido o una ordenacién cronoldgica, segun el orden en que se
han sucedido en el tiempo las vivencias. En el ejemplo citado debi
de predominar la ordenacién segun el sentido o segiin los valores.
Efectivamente, no es en modo alguno seguro que el trono y el que
estaba sentado en él fuesen cronolégicamente anteriores a los res-
tantes elementos de la visién, sino que la atencién se concentré ante
todo en este componente de la visidn por su significacién eviden-
temente central. No es necesario insistir en la gran importancia
de una cuidadosa descripcidn de la vivencia para la marcha de la
investigacién psicolégica; nada puede substituirla. Hs la base del
conocimiento psicolégico de la vivencia, la formacién de conceptos
y la indagacion causal.

El procedimiento analitico se emplea para la averiguacion de
las conexiones estructurales y principalmente causales de la viven-
cia. Una fase preliminar de este procedimiento es la del descu-
brimiento de sus puntos esenciales. En el ejemplo anterior consis-
tirin, segtn el sentido y la vivencia, en el personaje sentado en el
trono y su magnificencia; en segundo lugar, en los ancianos reves-
tidos de los simbolos de victoria. La exposicion analitica indaga
después las causas de los hechos y las caracteristicas de la vivencia.
¥l estudio exclusivamente psicolégico puede descubrir algunos
rasgos caracterologicos significativos del autor (el ap6stol san Juan),
tales como impetuoso entusiasmo por la superioridad y excelencia
de lo divino y santo, que le valid, como a su hermano, el sobrenom-
bre de <«hijo del trueno» (Mc 3, 17); quizis también la especial
fuerza que tenian en él los conceptos primordiales de «luz» y «vida»,
debido a la educacién que habia recibido y a la tradicién vétero-
testamentaria; la situacién psiquica de aislamiento en que se en-
contraba, desterrado en una isla, circunstancia favorecedora de una
meditaciéon raramente interrumpida y un intenso anhelo de Dios y
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del Redentor por El enviado y una tendencia a la sobrecompensa-
cién de la opresion presente mediante una potente representacion
de la victoriosa y resplandeciente gloria celestial. Finalmente, en el
analisis de la tematica de la visién puede apreciarse que esti aso-
ciativamente determinada por la rememoracién de las visiones de
los profetas Isaias y Ezequiel

El procedimiento de exposicién comparativo destaca en la psi-
cologia de la religion las analogias y las diferencias que se obser-
van en la vida religiosa de distintas personas o grupos de perso-
nas. Es decir, hay el método comparativo individual y el método
comparativo colectivo, segun que considere individuos aislados o
colectividades humanas (familias, linajes, naciones, clases sociales).
Este ultimo método se emplea principalmente para la investigacién
de la vida religiosa en la psicologia étnica.

3. Procedimientos de comprobacidn

Otro grupo esta constituido por los métodos de psicologia de la
religion que se proponen el afianzamiento de las bases de la inves-
tigaciéon empirica y de los resultados obtenidos en la investigacién
o la comprobacién de los conocimientos ya adquiridos. Integran
este grupo procedimientos biograficos, estadisticos y experimen-
tales.

a) Biografias y encuestas

Empleamos aqui el término «biografia» en un sentido muy am-
plio, denotando las comunicaciones escritas de observaciones de
procesos psiquicos en el sujeto o en otras personas. Pueden pre-
sentarse en forma de autobiografias y confesiones, incluyendo
cartas, diarios intimos y obras literarias; en notas sobre observa-
ciones proximas en €l tiempo y el espacio; en encuestas, con sus
correspondientes respuestas; en conversaciones desarrolladas de
acuerdo con un plan y registradas por escrito. En las biografias
en sentido estricto esti garantizado un elevado grado de seguridad,

12. Cf. J. SICKENRERGER, Erklirung der Johannesapokalypse, Bonn *1942, p. 69.
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porque el material existente se refiere en su mayor parte a perso-
nas como san Pablo, san Agustin, santa Teresa o Newman, de
indiscutible religiosidad, de escrupulosa exactitud en la exposicion
de sus vivencias y con capacidad para expresarlas. En otros casos,
se trata de relatos de personas que conocian bien a los biografia-
dos y en cuya exactitud puede confiarse. Pero estas ventajas meto-
dolégicas estin contrarrestadas por inconvenientes de no poca
monta ™.

Los testimonios escritos considerados aqui constituyen fuentes
histéricas y deben ser examinados por la critica respecto a la au-
tenticidad, la ausencia de falsificaciones y la ausencia de errores.
Por otra parte, nos ofrecen sélo aspectos fragmentarios de una
vida que era en la realidad muy rica, por lo que no nos muestran
el engranaje de experiencias en la totalidad vivencial de una per-
sona sino de un modo incompleto e imperfecto. Cuando la relacion
de una vivencia no se efectia inmediatamente después de acaecida,
queda sometida a los factores de deformacién estudiados en la psi-
cologia del testimonio. Deben sefialarse especialmente la posibilidad
de engafio de si mismo, las faltas de memoria y los desplazamientos
o alteraciones de valores. En las Confesiones de san Agustin segura-
mente se hallan expuestos con exactitud y precisién los estados
animicos de la época en que redact6 la obra, pero las descripciones
relativas a su infancia y su juventud, hechas a una distancia de
varios decenios, deben acogerse con cierta reserva. En los recuer-
dos de este tipo no hay que esperar gran finura de precisiones y
matices con referencia a experiencias animicas muy lejanas.

En el material biogrifico de que dispone la investigacién psi-
colégica se encontrarin posiblemente miiltiples puntos de vista,
pero no una posicién bédsica lo bastante completa y segura. Sin
embargo, la seguridad que nos ofrece se acrece considerablemente
cuando los documentos se refieren a procesos psiquicos de caracter
extraordinario, que pocas veces se presentan y que precisamente
por su importancia para el sujeto se conservan mas fielmente en
la memoria. Tenemos ejemplos de ello en diversos relatos de con-
versién y revelacién, como los que se encuentran en la Sagrada Es-
critura y en san Agustin.

13. K. GIRGENSOHN, obr. cit., p. 6ss.
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En cuanto a la seguridad en las bases de la investigacién, no ha
sido desfavorable que W. James, en sus estudios de psicologia de
la religién, aplicase el método de los «casos extremos». Utilizé
cuidadosamente material biogrifico sobre hechos y conceptos psi-
colégico-religiosos «extremoss», como radicales conversiones repen-
tinas en la orientacién de la vida, fendmenos misticos extraordi-
narios, indescriptibles mortificaciones, total hastio del mundo. Qui-
so ilustrarse de este modo con las lecciones de los mis experimen-
tados «especialistas» de la vida religiosa, aprendiendo de ellos con
garantias de seguridad los puntos esenciales de la vida y la expe-
riencia religiosas, y la naturaleza y el valor vital de la religion ™.

Pero el objetivo propuesto no puede alcanzarse con el método
de los casos extremos. Seria como si, para conocer la naturaleza y
el valor de la gimnasia, nos dediciramos a estudiar los ejercicios
del fundmbulo que baila sobre la maroma. Aunque se «moderasen»
y «suavizasens estos ejercicios, como propone hacerlo James con
la exaltacién religiosa, no obtendriamos una idea adecuada de lo
que es la gimnasia. Aunque quitemos los treinta clavos de la cruz
sobre 1a que pasé la noche el beato Suso y la repentina conversién
de Alfonso Ratisbonne se convirtiera en un proceso de varios me-
ses, €l examen de tales hechos no nos daria la comprensién de las
caracteristicas distintivas de la vivencia religiosa. El valor de los
casos extremos consiste en que nos muestran en grado superlativo
la extraordinaria irradiacién de la vivencia religiosa. Sin embargo,
para que estas manifestaciones sean apreciadas en su verdadera
calidad de irradiaciones, no como estructuras nucleares o esenciales
de la vivencia religiosa, es preciso investigar lo que es esencial en
Ta religiosidad basindose en el estudio de casos empiricamente com-
probados de vida religiosa normal.

El procedimiento de un cuestionario simple permite el estudio
selectivo de procesos religiosos en un gran nimero de personas y
nos informa sobre variantes previamente desconocidas o poco co-
nocidas. Pero casi nunca nos permite penetrar en las complicadas
estructuras de la vivencia religiosa. Ademds, hay siempre el peligro
de que en el modo de formular las preguntas se sugieran las res-
puestas. Por otra parte, como observa Girgensohn, «las respuestas

14, W. Jaumes, (- WoBBERMIN), obr. cit.,, p. 382, cf. p. 40.
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son cuidadosamente meditadas y arregladas para la comunicacién
escrita. Faltan en ellas espontaneidad e impulsividad. Se conoce Ia
psique del sujeto tal como la ve €, tal como se juzga a si mismo,
no como realmente es» ¥, Pero estas fuentes de error no son inevi-
tables. Son factores que dependen en mdltiples modos de la edad
y el caracter de la persona interrogada, como también del modo
de presentar las cuestiones y de la formulacién de las preguntas.
Si se dan las respuestas inmediatamente, se excluyen en cierto
modo los factores que pueden falsear la respuesta. En las encuestas
realizadas por Bolley, Burgardsmeier y Thun, las respuestas de
nifios y adolescentes dan a menudo la impresién de una viva espon-
taneidad y muestran algunas veces finas cualidades de las vivencias.
Puede contribuir a obtener buenos resultados la combinacién de
cuestionarios con la presentacion de imagenes o textos, que pueden
servir como base de la pregunta y para «crear ambiente». Pueden
efectuarse también, como hace Wunderle, entrevistas consecutivas
a las respuestas. Son utiles para posibles correcciones de defectos
en las respuestas (v. p. 25).

Gruehn atribuye al método del cuestionario y mas todavia a
las entrevistas cuidadosamente preparadas y protocolizadas mayor
seguridad cientifica que a las biografias en sentido estricto . Gir-
gensohn presenta cuatro protocolos completos de conversaciones
sobre libros de canticos religiosos populares e impopulares y tam-
bién sobre los fundamentos decisivos de la fe y la confianza en
Dios¥. Las conversaciones se desarrollan a un nivel elevado muy
poco frecuente y no facil de alcanzar. Como es de esperar, no se
exponen en las respuestas las vivencias religiosas en su cualidad
total, sino recuerdos de las mismas y opiniones sobre cuestiones
religiosas, aunque tienen a menudo bastante vivacidad expresiva y,
a pesar de sus limitaciones, son ricas en ensefianzas para la psico-
logia de la religion.

15. GIRGENSOHN, obr, cit.,, p. 19s.
16. W. GruUenn, Dit Fré igkeit der Geg t, p. 27.
17. Obr. cit.,, p. 74-116.




b) [Estadistica

Entre los métodos de afianzamiento de los fundamentos y los
resultados de la investigacién en psicologia de la religion figura el
procedimiento estadistico. Retine y cuantifica los materiales dtiles
para el estudio de la religiosidad previamente existentes u obteni-
dos mediante conversaciones o cuestionarios, considerando los ma-
teriales desde diversos puntos de vista. Permite formarse una idea
de la frecuencia real y también a veces del peso que tienen en los
circulos estudiados determinados temas, vivencias o conductas rela-
cionadas con la religion.

Todos estos procedimientos son ampliamente empleados en
la sociologia de la religién y pueden también dar informaciones
de interés psicoldgico, tales como el porcentaje de personas que en
una circunscripcién parroquial o en una profesion asisten regular-
mente a los servicios divinos, frecuentan los centros religiosos o
pertenecen a asociaciones religiosas. En las investigaciones propia-
mente psicolégicas, el procedimiento estadistico se aplica por lo
general a los resultados obtenidos en encuestas escritas u orales
sobre vivencias de oracién, fe, arrepentimiento, temor o felicidad.
La formulacién de las preguntas puede estar o no orientada de an-
temano a una ulterior elaboracién estadistica. Si lo esti, es de
temer que las respuestas serdn de caricter mas general y ofreceran
pocas variaciones. Si no lo est4, existe el peligro de que precisamente
en las vivencias y las motivaciones mas importantes las diferencias
y matices no se presenten en una forma apta para la elaboracién
estadistica. Asi, el procedimiento estadistico posee un limitado va-
lor significativo para la psicologia de la religion. Proporciona po-
cos datos sobre los matices y particularidades més finas de la vi-
vencia religiosa. Mas importante es su valor como método de con-
trol y seguridad, aunque depende de la exactitud y amplitud con-
ceptual del material utilizado; por consiguiente, la seguridad que
ofrece se basa en dltimo término en la autoobservacion y en las
observaciones ajenas, como también en la fenomenologia **. En todo
caso, el procedimiento estadistico permite una cuidadosa elabora-

18, Cf. E. ZELLINGER, Zu den philosophischen Voraussetzungen der Psychologie als
Erfahrungswissenchaft, «Psychol. Rundschauy 14 (1963) 228ss.
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cion de los resultados y un examen comprensivo de los factores
que intervienen en la realizacién de los hechos observados. La apli-
cacién del analisis factorial o de correlacién fundado por C. E.
Spearman y I. Thurstone a la investigaciéon de la actitud y la ap-
titud religiosas y de los tipos religiosos se halla todavia en sus
comienzos. A. Godin y W. Arnold presentaron estudios sobre este
tema en el Congreso de la Sociedad Internacional de Psicologia
de la Religion celebrado en Berlin en 1963 ™.

¢) Experimentacién

La introduccion del método experimental en la psicologia reli-
giosa representd, indudablemente, un paso decisivo en el desarrollo
de esta ciencia. En la psicologia, como en las ciencias fisicas y
naturales, entendemos por experimentacién la produccién inten-
cionada y repetible de un proceso, con variaciones programadas en
las condiciones de realizacién, con el propédsito de estudiarlo. Gir-
gensohn ® efectudé sus famosas investigaciones en siete jévenes de
sexo masculino de formacién universitaria y siete de sexo feme-
nino de formacién a nivel de escuela normal, de edad comprendida
entre 20 y 36 afios. En una serie de investigaciones preliminares,
se acostumbro a los participantes al uso del cronometrador y a lle-
nar cuestionarios, como también a la autoobservacién y a la expo-
sicién de lo observado. En la investigacién psico-religiosa propia-
mente dicha se emplearon textos poco conocidos de canticos reli-
giosos o de poesia religiosa, con instrucciones de leer el texto una
sola vez y formar juicio sobre lo leido. Luego, debian expresar por
escrito la vivencia experimentada. Se comprobd que, parte durante
la lectura y parte al enjuiciarla, se produjeron en la mayor parte
de los jévenes evidentes vivencias religiosas, que permitian penetrar
profundamente en el conocimiento de la estructura general de la
vida religiosa y en su rica diferenciacion.

Gruehn aporté a este procedimiento algunos perfeccionamien-
tos. Ante todo, substituyé los textos utilizados como estimulo por

frases breves como, por ejemplo: «Solamente la gracia me sal-

19. «Arch, f. Rel.-Psych.» 8 (1964) 53ss, 65ss.
20. Obr. cit.,, p. 26ss.
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varay, o «;También para mi es Jesis pan de vidaP» . Mediante
este acortamiento, se facilita la concentracién de la autoobservacion
en la vivencia producida y su conservacién en la memoria, con lo
que se mejora notablemente la exactitud de la descripciéon. Vemos
asi que de las palabras «Por amor de Dios, estaria dispuesto a
aniquilar mi almay surgié una vivencia que se expresé en términos
como los siguientes: «Al leer esto, noté un sentimiento maravi-
lloso... Estaba tan conmovido!... Hundirse en la nada (acompafio
emocionadamente estas palabras con el gesto de sefialar con la
mano hacia abajo)... ¢Como lo describiria? Me parecia como si mi
alma se alejase de mi... Como si ya la hubiese dados %,

Las palabras estimulo habian provocado una profunda vivencia
religiosa que fue muy seriamente considerada por el experimen-
tador y por el autoobservador. Contra la experimentacién religiosa
asi realizada no puede formularse el reproche de profanar lo sa-
grado, herir los sentimientos religiosos de los participantes o per-
judicar su vida religiosa. Satisface los requisitos impuestos por
el concepto general de «experimento». Es producida a voluntad,
susceptible de repeticion y de modificaciéon en las condiciones de
realizacion, permite una exacta observacion y conduce directamente
a la vivencia religiosa.

Ciertamente, no puede prescindirse de la problematica del expe-
rimento psicologico, expuesta ampliamente por A. Wellek, espe-
cialmente en lo referente a la psicologia de la religién®. Kiilpe,
cuyas ideas adoptan Girgensohn y Gruehn, estudié lo que debia
ser la experimentacidon en psicologia, atendiendo a sus requeri-
mientos metodoldgicos, pero el valor de los «protocolos» de este
modo obtenidos «no depende solamente de las dotes que tenga el
sujeto para la autoobservacién (en sentido estricto), dotes casi de
artista... sino también de su capacidad de comprension de la tarea
que se le propone y de su enfoque del experimento, mis o menos
orientado (de acuerdo con las instrucciones)». Pero este «enfoque»
no puede fijarse estrictamente, como si se tratara de un aparato ™.
«El estimulo es una mera incitaciéon que sirve de punto de partida,

21, W. GrUeHN, Das Werterlebnis, eine religionspsychologische Studie auf exte-
rimenteller Grundlage, Leipzig 1924, p. 175.

22. W. GruUgnN, Religionspsychologie, Breslaw 1926, p. 45.

23. A. WELLEK, obr. cit.,, p. 189ss.

24. 1d., p. 195.
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de resorte que pone en marcha una manifestacién, un mondlogo.
No conduce a nada querer limitar esta manifestacién, con instruc-
ciones previas y ejercicios de adiestramiento, a la autoobservacion
retrograda de los efectos del estimulo, proponiéndose su fija-
cién» 3. Los procedimientos de la psicologia experimental, inclu-
yendo a los de la psicologia de la religién, son segin Wellek, real-
mente experimentales, y precisamente por ello han proporcionado
valiosos atisbos que los justifican, pero no pueden considerarse
exactos ®,

Los resultados de la psicologia experimental de la religion pue-
den perfecionarse determinando cuidadosamente las condiciones de
investigacién y sus variaciones en relacidn con las cualidades y el
contenido de la vivencia. Se facilitard con ello el establecimiento
de leyes sobre sus relaciones psicologicas. Ademis de la edad, el
sexo y la instruccién de los sujetos con que se experimenta, deben
tomarse en consideracién su caricter y su tipo de vivencias religio-
sas, la religion a que pertenecen, la profesion, el ambiente, la his-
toria personal y el estado de salud; también se tendrin en cuenta
estas condiciones con relacién al investigador, en lo que se refiere
a la influencia que posible o probablemente ejercerin en los su-
jetos de experimentacion. Otras circunstancias que deberan con-
siderarse son las de duraciéon de la investigacion, hora y estacién
del afio en que se realiza, proximidad de ciertas fiestas, etc. Con-
vendri tal vez efectuar la experimentacién en determinadas épocas
o circunstancias.

Como puede verse por estas indicaciones, nos hallamos ante un
programa de trabajo bastante extenso, al que conviene aplicar una
especie de anilisis factorial, aunque no parece imprescindible
elaborar estadisticamente todos los resultados para obtener un
grado de exactitud satisfactorio. Para llevar a cabo la experimen-
tacidon no es suficiente utilizar una sola persona o un nlimero muy
reducido, como el de tres o cuatro. No obstante, afirma Gruehn
con razones de peso que si se emplea el método con la precisién
suficiente pueden obtenerse con muy pocas personas «resultados

25. Id., p. 196.

26. Id., p. 197. Cf. las importantes investigaciones de V. Grionbaek sobre las causas
de error, especialmente las tendencias racionalizadoras en las descripciones dadas por
los sujetos de experimentacién sobre sus vivencias religiosas (v. W. GRUEHN, Die Frim-
migkeit der Gegenwart, p. 515ss).
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considerables» ¥. ‘También se ha dado por supuesto que esta clase
de experimentaciéon unicamente podia realizarse con sujetos alta-
mente calificados, como los de Gingersohn; que la consecucién de
resultados significativos requeria précticamente siempre un grado
‘de formacién determinado en los sujetos®, pero no se ha confir-
mado con caracter general la necesidad de esta condicién en la his-
toria del desarrollo de la psicologia experimental de la religion. Lo
que parece ser indispensable es un periodo preparatorio de ejer-
cicios, especialmente en la expresion oral de las vivencias interio-
res, pero esta fase de adiestramiento puede ser breve. La dificul-
tad de encontrar personas apropiadas para esta experimentacion
que se sometan a un periodo de entrenamiento y estén dispuestas
a superar la natural vergiienza de revelar sus mas intimos senti-
mientos religiosos explica que no se haya empleado casi nunca el
método experimental en el estudio de las vivencias religiosas de
adultos de més de treinta afios. Constituyen una excepcién los
estudios de V. Gronbaek en ancianos (v. p. 22). Segin Trillhaas,
la problemitica de la experimentacion en la psicologia de la reli-
gién es una de las causas de la «crisis» actual de esta ciencia, es
decir, de la pérdida de su empuje inicial ®.

Se infiere de todo ello, como subraya Gruehn ¥, que el método
experimental ocupa un lugar destacado en la metddica de la psico-
logia de la religién, pero no puede aspirar a una situacién de mo-
nopolio. Se ha comprobado claramente que nada puede conseguir
tal método sin la autoobservacién en la persona investigada y la
heteroobservacién en el investigador. El método experimental no
es otra cosa que la comprobacién y el control (de vital importan-
cia) de estos dos procedimientos esenciales para la exploracién del
objeto. Dice Wellek que el objeto propio de tal experimentacién
no es ni puede ser la religién o la religiosidad, sino que «el objeto
inmediato es lo religioso o la vivencia relativa a lo religioso, y
ello solamente en lo que podriamos llamar su vestibulo» #. Pero si
consideramos los resultados alcanzados no podemos mantener esta

27. Die Fromwmigkeit der Gegenwart, p. 24.

28, Cf. W. TriLLEAAS, Religionspsychologie, en Die Religion in Geschichte und Gegen-
wart, vol. v, Tubinga *1961, p. 1021ss.

29. 1d., p. 1024,

30. Die Frommigkeit der Gegenwart, p. 26,

31. Obr. cit., p. 197.
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tltima limitacién en todos los casos. Por otra parte, se producen
en la vida religiosa vivencias singulares que pueden aparecer en la
experimentacién pero no pueden predecirse con seguridad en nin-
guna circunstancia; no pueden provocarse experimentalmente ni
pueden estudiarse variando a voluntad las condiciones de aparicién.
Asi ocurre en la mayoria de las vivencias de revelacién y especial-
mente en las misticas. Aunque Girgensohn, Gruehn, Bolley y Gins,
en su obra citada, se han esforzado con ahinco y esmero en el
estudio experimental de lo mistico en la vida religiosa, reconoce un
autor tan versado en esta irea de conocimientos como C. Albrecht
que «mediante esta labor experimental se han puesto de relieve
factores aislados de importancia en la misticay, pero «no se ha
conseguido llegar de este modo al nticleo del estado mistico» ®.
Estas indicaciones sobre las limitaciones de la psicologia experi-
mental no pretenden disminuir el valor de los destacados resulta-
dos que ha obtenido. Afiadamos, en honor de la experimentacién
en este campo, que no ha incurrido en «la presuntuosa arrogancia
de la idolatria de la medida y el nimero de la psicologia neopositi-
vistay censurada por Wellek ®.

4. Procedimientos de ordenacion

Otro grupo de métodos utilizados por la psicologia de la religién
consisten en la sistematizacion u ordenaciéon de los datos sobre
procesos y estados psiquicos obtenidos a base de puntos de vista
unitarios. Esta labor puede efectuarse mediante procedimientos
funcionalizadores, tipificadores y genéticos.

a) Ordenacién funcional

En los procedimientos funcionalizadores, se consideran las vi-
vencias religiosas bajo las rubricas de Jas funciones psiquicas que
se estudian en la psicologia general, como sentimiento, tendencia,

32, Das mystische Erkennen, p. 261s,
33. A. WELLEK, Die wissenschaftliche Problematik der Psychologic als einer anthro-
pologischen Disziplin, «Psychologische Rundschau» 14 (1963) 75 ss.
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percepcién, representacién, pensamiento y voluntad; con arreglo
a este criterio, pueden clasificarse las vivencias religiosas en simples
y complejas; entre estas ultimas figuran el trato religioso y la
experiencia religiosa. Otro punto de vista que debe considerarse
en la clasificacion es el de la importancia de cada funcién psiquica en
la produccién de la religiosidad. A este respecto, de acuerdo con la
discusién histoérica de dicha cuestion, pueden considerarse como
funciones primordiales o nucleares el pensamiento y la voluntad
(tal vez también el sentimiento) y como funciones secundarias o
marginales todas las restantes. La clasificacion funcional de las vi-
vencias religiosas puede efectuarse también a base de la intenciona-
lidad, es decir, segin los objetos a que se refieren en cada caso,
para los que se ponen en accién funciones psiquicas diversas o, por
lo menos, con distinta intensidad, matiz y predominio. Se piensa
en Dios de un modo diferente y con diferente estado afectivo en
la esperanza religiosa o en la veneracién religiosa. Pueden susci-
tarse preguntas como la siguiente: ¢Qué funciones psiquicas fun-
damentales, entre las anteriormente nombradas, son activas en la
fe religiosa, en el arrepentimiento religioso, en la conversién, en el
amor religioso al préjimo, en la fidelidad a la Iglesia?

Se ha comprobado, casi sin excepcién, que en la vivencia reli-
giosa participan varias funciones psiquicas (si no todas), por lo
que surge en los procedimientos funcionales la cuestién de la estruc-
tura funcional de la vivencia, de las reciprocas relaciones existen-
tes en cada vivencia religiosa entre las diversas funciones psiquicas.
Como toda psicologia, la de la religion debe tomar en consideracién
la totalidad de la vida psiquica. Se estudian las funciones aisladas
haciendo abstraccién de las demés, pero sabiendo que no son real-
mente separables, que la vivencia total no estd hecha a trozos o
compuesta de partes que se afiaden sucesivamente®. TLa distincion
entre funciones simples y funciones complejas debe interpretarse
como muy relativa. En la realidad psiquica, no hay ningtin proceso
que presente exclusivamente la esencial cualidad vivencial del senti-
miento, la voluntad, el pensamiento o la representacién. Pero puede
considerarse como simple cuando una cualidad, de sentimiento,
voluntad, pensamiento o representacion, sobrepuja a otras en

34, V. Pu. LerscH, obr. cit, p. 36ss.
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tal grado que el proceso parece simple y puede ser estudiado
como tal. La realidad de estas formas de expresion debe tenerse
especialmente en cuenta en nuestra 4rea cuando, empleando el proce-
dimiento funcionalizador, es decir, al ordenar los procesos animicos
generales segin el esquema de las diversas funciones psiquicas,
se habla de vivencias religiosas «simples» de sentimiento, voluntad,
pensamiento o representacion.

b) Ordenacion tipificadora

El procedimiento tipificador se propone ordenar los datos psiqui-
cos religiosos en tipos. Entendemos por «tipo» un grupo de modos
de conducta o de personas caracterizados por un conjunto de ras-
gos comunes. Se realiza asi la distincién de tipos de conducta y
tipos de caracteres.

En la tipificacién de la conducta religiosa, que necesariamente
se relaciona de algin modo con lo divino y lo sagrado, no es posible
atenerse a los fundamentos met6dicos de un estricto behaviorismo,
tal como lo establecié J. B. Watson. Segtin este sistema, una psi-
cologia que quisiese proceder con seguridad en sus investigaciones,
deberia prescindir de la autoobservacién y de todos los fendémenos
que ésta revela (supuestamente, segtin los behavioristas), como con-
ciencia, sensacidn, percepcion, voluntad, etc., utilizando solamente
los tipos de comportamiento observables en ofras personas y los
habitos o costumbres en el sentido de C. L. Hull, es decir, las rela-
ciones estables entre estimulo y reaccién. B. F. Skinner sefiala la
existencia, junto al comportamiento reactivo, «provocado» por esti-
mulos, de otro tipo de comportamiento privativo del hombre y
predominante en €él, un comportamiento operativo que «utiliza»
los estimulos del ambientes ®.

El campo de investigacion del comportamiento asi delimitado
por el behaviorismo, dista mucho de abarcar la totalidad del compor-
tamiento religioso, aunque sélo fuera por su exclusiva remisién
a estimulos procedentes del mundo exterior o del propio organismo

que desencadenan procesos reactivos. No obstante, los puntos de

35. V. W, TomaN, Einfihrung in die moderne Psychologie, Viena-Stuttgart 1951,
p. 42ss.
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vista que nos presenta el behaviorismo, entre los que merece des-
tacarse la preponderante influencia del medio ambiente, son de
considerable importancia para la psicologia del comportamiento
religioso. Aunque debe prescindir de los modos de conducta pura-
mente «interior», como los que se desarrollan en las vivencias de
fe, arrepentimiento o gratitud, como puede serlo la oracién; aunque
no puede estudiar los actos religiosos para los que no es posible
hallar ningtin estimulo determinante, porque nacen espontineamente
de la meditacién, el amor, el temor religioso o la vergiienza, queda
todavia un amplic campo de observacién en los modos de comporta-
miento religioso reactivos u operativos condicionados preponde-
rantemente por el medio, a los que pertenecen la mayoria de las
costumbres tradicionales en una comarca o una familia. Especial-
mente en las practicas piadosas privadas catdlicas y ortodoxas de
muchas comarcas, se observan numerosos ejemplos de estos habitos.
Figuran entre los mismos hacerse cruces o invocar a Dios o a
santos, en voz baja o incluso en voz alta, cuando ocurre algan hecho
amenazador o extraordinario. Otro ejemplo es el operativo com-
portamiento de inclinarse y hasta arrodillarse ante la bendicion
sacerdotal, a lo que se asocia a veces el llamar a los familiares.
Hay todo un grupo de hibitos relativos al encuentro con un sacer-
dote, que pueden consistir en la interrupcién de la conversacién
o de otra tarea, en el saludo pronunciando el nombre o el cargo
del presbitero, en una inclinacién ligera o profunda o en ir al
encuentro del sacerdote y estrecharle la mano o, en algunas partes,
besarla. Existen en este aspecto multitud de variaciones tipicas,
menos reactivas que operativas. El estudio de los tipos de conducta
religiosa, catalogindolos desde el punto de vista psicoldgico, apenas
se ha iniciado. No conduce ciertamente de modo inmediato a la es-
tructura esencial de la religiosidad (no examinaremos aqui el nivel
religioso de estos habitos), pero puede ser por lo menos de gran
valor para la psicologia de la expresién religiosa e incluso se pres-
ta en parte a la medicién y a la elaboracién estadistica. Es ttil
en la formacién de teorias y el desarrollo de sistemas en la psico-
logia de la religion.

Anilogos beneficios podemos esperar de los procedimientos ti-
pificadores, que ordenan los comportamientos psiquicos religiosos
segtin tipos de personas o tipos caracteriales. Su importancia en la
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psicologia de la religién reside especialmente en el aspecto préctico
diagnostico, por lo que merecen despertar el interés de los edu-
cadores y los pastores de almas. Puede tomarse como base la
tipologia caracterolégica general para emprender luego una doble
tarea: determinar en qué tipo puede encuadrarse sin dificultad una
vivencia religiosa, a qué tipo esti especialmente adecuada; indagar
qué modos de comportamiento psiquico religioso cabe esperar de
una persona perteneciente al tipo establecido. Asi, por ejemplo,
si nos atenemos a la tipologia de C. G. Jung, referiremos la viven-
cia mistica a la personalidad introvertida, mientras que la actividad
misionera es propia de una personalidad extrovertida. En el sentido-
de E. Kretschmer, el temperamento esquizotimico permite esperar
un enfoque religioso dirigido a lo fundamental; al temperamento
ciclotimico corresponderia una religiosidad apacible, que gusta de
las practicas religiosas en comun; al temperamento atlético o
«viscoso», una conciencia serena, aunque en ciertas circunstancias
pueden producirse reacciones en corto circuito, con violencia contra
personas o cosas del ambito religioso.

Pero los procedimientos tipificadores pueden orientarse tam-
bién al establecimiento de tipos de religiosidad, como los esta-
blecidos por Starbuck, James, Girgensohn, Gruehn, Trillhaas y
otros ¥, Cuando se trabaja en este sentido, el investigador, basin-
dose en los modos de actividad psiquica establecidos por la obser-
vacion de una persona, trata de resolver la cuestién siguiente:
¢Qué tipo de religiosidad presenta una persona cuyas vivencias
religiosas son predominantemente de tal tipo y se caracterizan por
estos o aquellos rasgos? Se hallard que la persona estudiada per-
tenece a un tipo de religiosidad determinado: mistica, racional,
idealista, activa; equilibrada, optimista o pesimista. O puede ordenar-
se el estado vivencial religioso observado en tipologias religiosas
de grupo, omo han hecho Pfliegler con sacerdotes y Skrbensky
con laicos ¥. Como en la psicologia general, ocurre en la psicologia
religiosa que al usar la clasificacién tipolégica tenemos siempre
el convencimiento de que no existe una absoluta concordancia del

36. W. GRrUEHN, Dic Frommigkeit der Gegenwart, p. 414ss. W. Canziani, obr. cit.,
p. 274s.

37. M. PFrLIEGLER, Priesterliche Existenz, Innsbruck 21953, L. H. SkRBENSKY,
Katholikenspiegel, Zur Religionspsychologie des gebildeten Laienkatholiken, Munich 1935.
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individuo concreto con el modelo ideal del tipo a que se adscribe.
No hay ninguna persona que encaje exactamente, por ejemplo, en
el tipo mistico o en el activo o el sosegado.

¢) Ordenacién genética

Terminamos nuestro examen de los procedimientos de ordena-
cién de la psicologia general que tienen interés para el psicologo de
la religién con el procedimiento genético. Este se propone des-
componer los procesos psiquicos religiosos en etapas o fases dis-
puestas de acuerdo con su sucesién cronoldgica, a ser posible de
modo continuado, sin interrupciones. Con este objeto, examina series
de observaciones, analiza el curso de la vida, utiliza tests de desa-
rrollo y estudia la correspondencia entre el desarrollo corporal y el
psiquico. Anilogamente a la distincién establecida en biologia entre
la ontogenia y la filogenia, es preciso distinguir en psicologia en-
tre el procedimiento genético individual y el procedimiento genético
histérico. En la psicologia de la religién, sirve el primero de estos
procedimientos para el estudio del desarrollo religioso en el indi-
viduo aislado, mientras que el segundo se aplica al conocimiento
de la evolucién de la religiosidad en los pueblos y en la humanidad
en general. Para evitar errores en la evaluacién de los resultados
del procedimiento genético, debemos guardarnos, especialmente en
nuestro campo, de aceptar la existencia de un paralelismo general,
aplicable en todos los aspectos, entre el desarrollo biolégico y el
desarrollo psiquico. De ordinario, la maduracién religiosa requiere
mucho mas tiempo que la biolégica y no siempre se presenta. Por
otra parte, no son en modo alguno constantes en la vida religiosa
fenémenos correspondientes a las manifestaciones involutivas y
procesos regresivos de la vejez.

5. Procedimientos interpretativos
Un grupo de métodos aplicados en la psicologia de la religién

tienen por objeto la interpretacién de las vivencias indagadas. En-
tendemos aqui por «interpretacién» la investigacién de los nexos
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causales motivadores activos. Deben considerarse en esta seccion
los procedimientos biologico-pragmaticos, de psicologia profunda,
médicos, filosoficos y teoldgicos.

a) Interpretacién bioldgico-pragmaética

El procedimientos biolégico-pragmatico toma como punto de
partida una antropologia filos6fica que considera la religién como
medio auxiliar para la vida y la conducta humanas (bios-pragma)
o, seglin la terminologia de A. Gehlen, como técnica de comple-
tamiento y descarga ante insuficiencias de la existencia humana. Se
propone demostrar que el objetive impulsor y el motivo de los
hechos psiquicos religiosos estd constituido por las exigencias
de Ja vida.

Procura mostrar la concordancia de los procesos, estados y
comportamientos religiosos con las condiciones y los requeri-
mientos de la situacién existencial del hombre. Esta orientacién se
presenta ya en I. Feuerbach, que en su Teogonia presentaba los
deseos y las necesidades de los hombres como base del origen, la
naturaleza y el destino de los dioses. Para F. Nietzsche (en La
voluntad de poder), el cristianismo, con su escala de valores, tiene
su origen en el espiritu gregario y el resentimiento de los «medio-
cres» y «fracasados», y se ha desarrollado como «medio de la as-
tucia defensiva de los débiles», con el intento de abatir a los
«hombres superiores» y vengarse intentando destruir «la firmeza
de sus vidas».

Mas clara psicoldgicamente y sin la agresividad de la anterior,
adquirié importancia con W. James la interpretacién biol6gico-
pragmatica de la religién. Incluia James la religion en las mas im-
portantes funciones de la humanidad. Citaba en apoyo de su
opinién la siguiente frase de J. H. Ieuba: «No se conoce a Dios,
no se concibe, pero se necesita como sustentador o apoyo moral,
como amigo o como objeto de amor.» El sacrificio y la privacién
estan indisolublemente unidos a la vida en este mundo, pero la
religion logra que los aceptemos incluso con alegria, convirtiendo lo
que necesariamente hemos de aceptar en ligero y agradable. Esta
funcion bioldgica fundamental de las creencias religiosas explica
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la apasionada adhesién a los detalles de las ensefianzas religiosas
y a su contenido .

No es necesario detenernos aqui en mostrar la unilateralidad
filos6fica del pragmatismo biologico. El argumento de que la reli-
gion fortalece al hombre contra la dureza de la vida, le capacita
para sobrellevar con honradez y firmeza las contrariedades y le
esclarece el enigma de la vida, se formula a menudo en forma
expresa en amplios circulos como motivo (total o parcial) de
adhesién a la religién y a la educacién religiosa. Muchas dudas sobre
la religién se rechazan sin haberlas resuelto, simplemente con el ar-
gumento siguiente : «; En qué me apoyaria sin estas creencias? ; Qué
me quedaria?» Efectivamente, es cierto que la religién aligera con
frecuencia la carga de la vida. Permite al hombre traspasar a Dios
todos sus cuidados y preocupaciones y esperar la ayuda divina «a su
tiempo» (1 Pe 5, 6). La psicologia de la religion, para estudiar la
extensa area de las motivaciones religiosas, no puede prescindir
del procedimiento interpretativo biolégico-pragmatico. Pero su va-
for cientifico depende de que no se proponga encajonar en un
esquema filosdfico previo los datos de experiencia de la vida reli-
giosa, de que considere en cada caso lo que se presenta de hecho
en ia vivencia religiosa. Los intentos de justificacién que aducen la
posibilidad de una concatenacién de motivaciones inconscientes de-
berian basarse en hechos observables de la vida psiquica individual.

b) Interpretacién psicoldgica profunda

Los procedimientos de psicologia profunda interpretan los datos
obtenidos en la observacién de la vida religiosa atribuyéndolos a
motivos que actian predominantemente en el inconsciente y pueden
apreciarse gracias a errores involuntarios cometidos al hablar
o escribir o en la realizacién de otros actos, olvidos, lagunas en
la memoria y muy principalmente suefios; también se reconocen
estos factores inconscientes en casos de neurosis de angustia, fobias
y otros trastornos psiconeuréticos. La tematica del contenido de los
grupos motivacionales que predominan en el inconsciente es ex-

38. Obr. cit., p. 41, 391,
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puesta de modo diferente por las diversas escuelas de psicologia
profunda. Segin Freud, son de tipo sexual; segtn Adler, tienden
a satisfacer el afin de autoafirmacién; segiin Jung, se hallan al
servicio del objetivo de la «individuacién», es decir, del desarrollo
del yo humano en equilibrio entre las tendencias conscientes y las
inconscientes. Todos estos motivos pueden disimularse bajo el as-
pecto de religiosidad en teorias, textos de oraciones y de cantos,
suefios, ceremonias, actitudes y modos de actuar, simbolos, opiniones
e incluso en la eleccién de profesién, como se ha comprobado en
las investigaciones y la prictica de la psicologia profunda. Sin incu-
rrir en las pretensiones que tenfan inicialmente algunos de los
propugnadores de esta rama de la psicologia, que solamente consi-
deraban vilidos sus puntos de vista y sus métodos, es preciso
reconocer que no puede prescindirse de la psicologia profunda
en el estudio psicolégico de los datos relativos a las vivencias re-
ligiosas.

Es indudable que la psicologia de la religién se ha enriquecido
considerablemente con las investigaciones psicologicas profundas y
¢s necesario, por lo menos, prestarle la debida atencién cuando
tiene una base cientifica suficientemente sélida. Se aplica esto
especialmente a los puntos de vista y a los procedimientos de la
psicologia profunda, porque presentan posibilidades de la vida
religiosa que es inexcusable tener en cuenta.

En cuanto a los modos de realizacién practica del procedimiento
psiquico profundo, sefialemos que Girgensohn, aunque ha ensayado
el método llamado de «asociaciones libres» en sus investigaciones de
psicologia religiosa, en general no se ha atenido a él. En sus expe-
rimentos, los sujetos, después de haber referido sus vivencias du-
rante la lectura de una poesia religiosa, volvian a leerla y escribian
lo que les venia al pensamiento, en ideas o imAgenes, consecutiva-
mente a la segunda lectura, sin limitarse a un formulario. Se obtenian
muchas explicaciones complementarias y esclarecimientos de la
relacién anterior. Pero «llegaba un momento en que la serie de aso-
ciaciones proseguia su curso libremente y a través de unas lineas
de muy laxa conexioén surgian grupos de ideas o imigenes que no
tenian relacion alguna con la evaluaciéon de la poesia ni con los
grupos de representaciones mentales esenciales para la inteleccion
de la misma. Seguir por estos caminos no habria tenido objeto en
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mi investigacién» ®. Aunque un psicoanalista no aceptaria esta
opinién del autor, es indiscutible que el método de la libre aso-
ciacién solamente de un modo indirecto e inseguro puede ser de
utilidad en la psicologia de la religién. Sin embargo, puede infor-
marnos sobre las constelaciones de tendencias e intereses y, a través
de ellas, sobre la vivencia religiosa.

Esta informacién puede obtenerse mas rapida y claramente me-
diante el estudio de las figuras o formas procedentes del incons-
ciente y de los suefios. En el primero de estos métodos se utilizan
formas (dibujos, pinturas, modelados) producidos en una situacién
psiquica decisiva y no esclarecida, sin intencién manifiesta o como
representacion de imagenes dominantes que surgen espontineamente.
O bien, con el 1apiz o el pincel en 1a mano, el sujeto, «sumergiéndo-
se meditativamente en su intimidads, se deja llevar en su expresion
por los afectos y estados de dnimo que emergen®. Las imigenes
de este modo producidas, como las que aparecen en los suefios
y los ensuefios, muestran a menudo, manifiestos o disimulados, temas
religiosos o mitologicos que son vividos con frecuencia en estados
afectivos numinosos. En estas imigenes, que son en su mayoria
simbolos arcaicos del inconsciente colectivo (los llamados simbolos
arquetipicos o arquetipos), se revelan el estado y el curso del proceso
de individuacién y con él la realizacién religiosa individual de si
mismo. Estos conocimientos, debidos a C. G. Jung, nos indican cla-
ramente que, en el andlisis de las figuras dibujadas, pintadas o mode-
ladas y de los suefios y ensuefios, éstos no deben considerarse tinica-
mente como manifestacion de sectores funcionales aislados del siste-
ma de instintos y tendencias del hombre, sino en relacién con el hom-
bre en su totalidad, que expresa simb6licamente de mtltiples modos
la situacién actual de su inconsciente y también los puntos de inser-
cion de las soluciones y las vias de accidn correspondientes a la
situacién. El empleo de un esquema interpretativo rigido, al modo
y estilo del antiguo psicoandlisis, que interpretaba directamente las
imagenes de los sueflos como simbolos sexuales masculinos o feme-
ninos, guidndose por su forma, puede conducirnos a sectores par-
ciales del area de lo inconsciente, pero no nos lo presenta en toda

39. Obr. cit., p. 30.
40. Cf. E. WIESENHUTTER, Psychotherapie, Meditation und Kunst, en Meditation in
Religion und Psychotherapie, dirigida por W, Brrrer, Stuttgart 1958, p. 361s.
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Su extension y en la relacién de valores existentes, y tampoco nos
muestra la accién reguladora del <«autogobierno» del individuo y
mucho menos aun la direccién personal global %.

¢) Interpretacién médica

Aunque el papel esencial del procedimiento médico (como el del
procedimiento psicolégico profundo) se halla en el 4mbito del diag-
néstico y la terapéutica, requiere también la atencién del psicologo
de la religion. Sefialemos ante todo que ya no puede sostenerse
cientificamente en la medida de antes la concepcién, ampliamente
difundida a inicios de siglo, que referia la religiosidad, por lo menos
en sus formas extraordinarias, como la conversién y la vida mis-
tica, a la neurosis, la histeria y el desdoblamiento de la personalidad.
Pero es cierto que existen variaciones mis o menos marcadas de
fa religiosidad en personas enfermas, especialmente en las que pre-
sentan anormalidades o afecciones psiquicas. La psicologia de la
religiéon no puede dejar de tenerlo en cuenta. No se trata, eviden-
temente, de utilizar en esta disciplina las técnicas y procedimientos
altamente especializados de la ciencia médica (en este caso, de la
psiquiatria). Pero al estudiar la religiosidad en las personas enfer-
mas necesita conocer en sus lineas generales los principios que rigen
los procedimientos médicos, asi como las categorias y tipologias
psiquiatricas fundamentales y los datos inmediatamente aplicables
a la psicologia de la religién. Por otra parte, tales conocimientos
son utilizables en la investigacién de los fenémenos normales de la
vida psiquica religiosa y de sus relaciones, aunque no sea mas
que para diferenciarlos de los patologicos. Pero la mera observa-
cién del caracter excepcional de las mamnifestaciones religiosas no
autoriza a la psiquiatria actual a sostener interpretaciones precon-
cebidas que consideren patoldgicas tales manifestaciones. Para infor-
marse sobre este extremo se necesita investigar las motivaciones
profundas y la persona en su totalidad y en su relacién con la
religion.
mudio de G. ScuMALTZ sobre «el directors (Waliende), el «creator spiritus
en el inconsciente del individuoy: Das Machen der Wahrheit im eigenen Hersen (Augusti-

nus) wnd die dialekiische Funktion des Unbewusten im Reifungsvorgang, en la obra
cit. en la nota anterior, p. 85ss,



d) Interpretacién de las ciencias del espiritu

Mucho mas amplio que los procedimientos interpretativos hasta
ahora mencionados y examinados es el procedimiento propio de las
ciencias del espiritu. Consiste este procedimiento en la comprensién
del conjunto de motivaciones de la vida animica en su relacion con
las estructuras de sentido del espiritu, es decir, con el <espiritu
objetivo», como le llama Dilthey empleando un término de Hegel
(para el concepto y la fenomenologia de la comprension, v. p. 391ss).
El hombre halla estas formaciones en su circulo vital y modela
su personalidad en su relacién con ellas. Pueden clasificarse en
grupos a base del valor predominante. El hombre realiza una cierta
forma de vida que depende del grupo al que es mas receptivo y
que predominantemente le determina. Spranger distingue seis for-
mas de vida, caracteristicas de seis tipos de hombre distintos:
teérico, econdmico, estético, social, politico (orientado al poder) y
religioso. Como punto de partida para la adscripcion de un hombre
a una de estas formas de vida se consideran sus manifestaciones,
especialmente verbales, pero también sus actos y sus producciones.

Se ha objetado en contra de este procedimiento, no sin razén,
que no todo hombre se deja determinar por el espiritu objetivo, que
no todos pueden ser «acufiados» por él y ostentar en su personalidad
la marca del mismo. Puede responderse a esto que también en las
actitudes de apartamiento, de indiferencia o repudio se adopta una
posicién frente al mundo del espiritu y de los valores, posicidén
que act@ia sobre la personalidad. No es verosimil que actualmente
pueda un hombre dejar de pertenecer a algiin grupo cultural. Se
halla inevitablemente en relacion con el espiritu objetivo, como
receptor y como formador, adhiriéndose u oponiéndose , sea o no
consciente de esta relacién. En lo que se refiere a la lista de «formas
de vida» antes conmsignadas, no cabe duda de que es incompleta,
bastando para convencerse de ello pensar en formas como las del
hombre técnico, el hombre deportivo o el hombre burdcrata. Al usar
esta clasificacién, puede tenerse en cuenta la gran variabilidad de
las formas de vida y la posibilidad de formas mixtas.

42. E. SrranGER, Psychologie des Jugendalters, Heidelberg **1960, p. 308.
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Ia atencidon de la psicologia de la religién no debe circunscri-
birse a las formas de vida religiosa. Efectivamente, no puede pres-
cindirse de la influencia de la religién en otras formas de vida,
influencia que requiere del psicélogo una muy cuidadosa considera-
cion. Analogo interés reclama siempre la relacién motivadora de la
vivencia religiosa con las objetivaciones del espiritu en la esfera
de lo sagrado, en las doctrinas religiosas, los simbolos, los ritos y
las asociaciones, las instituciones y las costumbres religiosas. Sefia-
lemos también la especial importancia de este procedimiento para la
psicologia de la evolucién religiosa personal, de las sociedades reli-
giosas y la expresién de la religion.

e) Interpretacion teoldgica

Finalmente, podemos preguntarnos si la psicologia de 1a religién
debe utilizar el procedimiento teolégico. Surge esta cuestién muy
naturalmente, porque el objeto material de nuestra ciencia, es decir,
la religiosidad, se superpone en muchos aspectos al objeto de la
teologia, especialmente de la teologia moral y pastoral, a la exége-
sis de la Sagrada Escritura y también, en ciertos sectores, al de la
teologia de la fe o dogmatica y al de la historia de la religién y
las hagiografias. Al hablar de procedimiento teolégico, no nos
referimos a las disciplinas teoldgicas histéricas, sino a las sistema-
ticas, en las que se penetra ordenada y progresivamente en el co-
nocimiento de la revelacion divina. Las revelaciones divinas pueden
presentarse en experiencias vividas inmediatamente, pero existen
también en la Sagrada Escritura y en la tradicién. Como la psicologia
de la religién no se ocupa del conocimiento de 1a revelacién divina
en si, sino de las vivencias psiquicas religiosas y de los modos de
comportamiento religioso, no le es esencialmente necesario el mé-
todo teoldgico en el sentido indicado. Por tratarse de psicologia,
de ciencia de la vida psiquica en su ordenacién natural, el método
teolégico es incluso de imposible aplicacién en la psicologia reli-
giosa en cuanto establece como premisa esencial la incondicional
verdad de la revelacion. La fe personal del psicSlogo de la religién
en la milagrosa conversién de Saulo no le impide estudiar, en la
medida de lo posible, este proceso extraordinario en su conexién
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natural. Por otra parte, si excluimos de nuestro examen la pre-
tensién de absolutez de aquel supuesto, el procedimiento teoldgico no
es en modo alguno extrafio a la psicologia de la religiéon. Ensancha
¢l horizonte de las posibilidades de interpretacion psicolégica, por lo
menos en el sentido de que no excluye de antemano un curso extra-
ordinario y la intervencién divina. Ademds de ello, permite el cono-
cimiento profundizado de la vivencia religiosa, tal vez también
precisamente en el propio sujeto, que trata de comprender su vi-
vencia a base de los conceptos teoldgicos, como los de omnipotencia,
gracia, providencia, llamamiento divino, iluminacién y endureci-
miento, pecado y castigo, beatificaciéon y condenacién. No se inter-
preta entonces una conducta como la de David con la mujer de Urias
tnicamente considerandola como lascividad senil, o la traicién de
Judas como decepcién en la espera del Mesias, o la conversién
de Saulo como manifestacién de esquizotimia. En la respuesta de
Cristo a Pedro vemos expresada esta explicacién sobrenatural
completadora de una vivencia religiosa: «No es la carne ni la sangre
quien eso te ha revelado, sino mi Padre, que estd en los cielos»

(Mt 16, 17).

Utilizacion metddica de la Sagrada Escritura

Este dltimo ejemplo nos invita a formular unas aclaraciones
sobre el valor metodolégico del empleo en la psicologia de la religion
de los conocimientos sobre la psicologia de ciertas vivencias que se
hallan en los documentos de la revelacidn, en la Sagrada Escritura.
Nos referimos principalmente a los escritos que, como el Antiguo
y €l Nuevo Testamento, son reconocidos por una comunién religiosa
como seguros y fundamentales y hasta como inspirados por el pro-
pio Dios. Reclaman por ello atenta consideracion y respeto. Basta-
ria su valor como producciones religiosas y su posicién en la con-
ciencia de la sociedad, como también los estudios explicativos de la
misma, frecuentemente reveladores de una fina sensibilidad, para
que fuesen estudiados con interés por la psicologia de la religion.
Es extrafio que no se les haya dedicado mayor atencién.

Sin embargo, no cabe duda de que las referencias de los libros
sagrados a datos psicolégicos no pueden considerarse como relatos

Utilizacién de la Sagrada Escritura

de vivencias en el sentido psicolégico. No nos dan ninguna infor-
macién cientifica inmediata sobre la vivencia religiosa. Esta salve-
dad rige también cuando, por excepcién, se presenta en el texto
sagrado una detallada exposicién y se ofrece una visién de la vida
animica, como en el relato de la resurreccién de Lazaro (Jn 11).
Una comparacién con los formularios de Girgensochn o Gruehn

.nos muestra esto claramente. Los escritos biblicos distan mucho

de querer explicar detalladamente los pensamientos, sentimientos,
tendencias, ideas y decisiones, tal como se requiere en la investiga-
cién psicologica. Lo que consignan, en sus libros didacticos y sobre
todo en sus preceptos, son indicaciones y experiencias sobre la
conducta ética y religiosa; de un modo particular en los libros histo-
ricos se hallan ejemplos de vivencias y actos religiosos. Pero la
orientacion de la investigacién experimental no muestra tendencia
a conceder a tales ejemplos un valor metodoldgico en la psicologia
de la religién ; en general, no va més alld de su empleo como ilustra-
cién, a menudo muy acertada, de exposiciones tedricas. En realidad,
no puede negarse que los datos que proporcionan los relatos biblicos
sobre los procesos psiquicos son con frecuencia incompletos, no
estin claramente ordenados y son poco seguros en su valor psico-
légico, especialmente cuando la narracién no se escribié hasta
bastante tiempo después de los hechos y se bas6é quizis en lo que
explicaron numerosas personas intermedias.

A pesar de todo ello, estos ejemplos de los escritos de la revela-
cibén, con las correspondientes ilustraciones sobre comportamientos,
tienen un valor insustituible para la psicologia, ademas de su evi-
dente interés para la pedagogia de la religién. Presentan una inago-
table multiplicidad de relaciones y cualidades de vivencias religiosas
frecuentemente inaccesibles al estudio experimental debido a su
caracter tinico. Esta multiplicidad, solamente en muy pequefia parte
puede hallarse en los datos actuales (bastante escasos) sobre las
vivencias religiosas. Mas claramente se aprecian tales relaciones y
cualidades considerando las distintas circunstancias expuestas en las
narraciones y muy especialmente las vivencias consecutivas desper-
tadas en el lector por las narraciones y por la grandeza y la sim-
plicidad del lenguaje. Ademas, los hechos y las ensefianzas de los
escritos de la revelacion ofrecen a la psicologia de la religién para-
digmas de vida y vivencia religiosas de valor excepcional.
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El efecto que estas narraciones biblicas, apropiadamente expues-
tas, ejercen incluso en los nifios que asisten a escuelas primarias,
confirma cumplidamente el valor de estas vivencias consecutivas,
que no desaparecen con las vivencias de otros tipos que surgen
ulteriormente. Es cierto que tales vivencias consecutivas no siempre
coinciden con las que se presentan en otras personas ni tampoco con
las expuestas en la propia narracién. Se observan diferencias en la
duracién y la intensidad, en el relieve dado a los diversos temas
y la tonalidad afectiva y también en su relacién con la vivencia des-
crita en el texto. T'enemos un ejemplo en los sentimientos desper-
tados por la lectura de la parabola del hijo prédigo (Lc 15). Predo-
mina en algunos la impresién del mal comportamiento que habia
tenido con su padre; en otros, la miseria que sufrié después; en
otros, el arrepentimiento; en muchos, la amorosa misericordia del
padre; en algunos, finalmente, el enojo del hermano mayor. Tales
diferencias guardan relacién con el modo de ser y la historia per-
sonales, con el grado de composicién y la capacidad de simpatia y
también con el estado corporal y animico en el momento de la lec-
tura. Algunos de estos estados de espiritu pueden considerarse como
variaciones de un mismo tipo, pero las reacciones originadas y las
tomas de posicién pueden ser completamente divergentes. Mientras
unos compadecen al hijo caido en la miseria, se alegran otros de su
justo castigo; hay quienes admiran la bondad del padre y hay
quienes censuran su blandura y debilidad; la dureza del hermano
mayor escandaliza a unos, mientras que otros la encuentran muy
natural. Influye en la vivencia consecutiva, ya desde antes de la
lectura, la relacién religiosa dimanante del caricter sagrado del
libro y la investidura sacerdotal del narrador. Esta multiplicidad
y variedad de sentimientos consiguientes y de vivencias reactivas o
de actitud suscitadas por las narraciones de la Sagrada Escritura,
a pesar de su caricter no met6dico, nos indican la utilidad que
han de tener en el estudio de la psicologia de la religion.

El ejercicio de vivencia religiosa, de revivir y de comprender
que proporciona este método tiene para toda investigacién de psi-
cologia de la religién un gran valor, hasta el punto de que puede
considerarse como indispensable. Pero su principal utilidad consiste
en permitir el estudio de las ricas formas de vivencia religiosa que
se hacen accesibles a la autoobservacién y a otros procedimientos de
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la psicologia. En este aspecto meramente psicolégico, en el que sola-
mente se consideran formas y estructuras de vivencias religiosas,
no viene a cuento la cuestion de si el concepto que se forma de éstas
concuerda o no con la exégesis teolGgica. Para la investigacion
psicoldgico-religiosa, lo importante es conocer, de modo inmediato
o mediato, una vivencia religiosa actual o pretérita. Por otra parte,
una cuidadosa exégesis teolodgica puede dar a la psicologia indica-
ciones sobre diferenciaciones de la vivencia religiosa que podrian
escapar al investigador a consecuencia de un deficiente conocimiento
de los contextos tematicos de la teologia.

Temdtica y terminologia de la psicologia de la religion
(«wvivencias, «cognicions, «toma de posicidny)

Una completa exposiciéon de la psicologia de la religién requiere
la aplicacién de todos los métodos apropiados para la investigacion
de la vida religiosa o, por lo menos, el estudio de los resultados ob-
tenidos con estos métodos. Debemos considerar entre los mismos:
los empiricos, antes descritos ; entre los aprioristicos, el procedimien-
to fenomenologico y también el psicologico deductivo. Como conte-
nido fundamental de toda psicologia de la religion, deben figurar
las mitiples formas de vivencias y creencias religiosas. No puede
omitirse la consideracién de las formas defectivas y las extraordi-
narias, de la vida irreligiosa y el «pecado», del misticismo y la exal-
tacién religiosa. Conviene sefialar la influencia de los «factores de
variabilidad», como sexo, edad, estado animico y corporal, perso-
nalidad, religién, profesién, nacionalidad y ambiente cultural, sobre
las vivencias y las creencias religiosas. Finalmente, la psicologia de la
expresion religiosa y de la sociedad religiosa y el estudio genético
de las fases del desarrollo individual e histérico de la espiri-
tualidad completan el area y los objetivos de la investigacién cienti-
fica. Se han publicado valiosos estudios de la psicologia de la reli-
gién, pero no se ha escrito todavia una psicologia que abarque
el amplio campo de la vivencia religiosa en su totalidad. Es una
omisién que convendria subsanar urgentemente. Los primeros in-
tentos revelan la necesidad de dividir la extensa area de estudio en
vivencias de la cognicién religiosa y vivencias de la toma de posi-
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cion frente a lo religioso. De acuerdo con el uso general de la ter-
minologia psicoldgica, entendemos por «vivenciay todo proceso
animico consciente. No es preciso que sea un gran acontecimiento,
un hecho animico de destacada intensidad que mueva con gran
fuerza el 4nimo, como el que experimentaba Jacob al despertar
del suefio en que le hablé Dios (Gén 28). El proceso psiquico
consciente no necesita para ser vivencia que el sujeto lo vea con su
inteligencia, es decir, ya con una cierta «distancia» ; lo es ya cuando
se halla simplemente en él, en su interior y hasta cuando empieza a
«sentir» la vivencia.

Anélogamente, con el término «cogniciény no entendemos sola-
mente el acto de conocer en sentido estricto, como conciencia de
objetos convencido y capaz de formular juicios, sino toda forma
de adquisicién de conocimiento. En la expresion «cognicién reli-
giosa», el atributo debe tomarse en sentido objetivo, no en sentido
subjetivo. Significa la cognicién el acto de conocer lo «religioso»
o0 lo que tiene valor religioso, no la religiosidad de la cognicién o del
conocedor. La cognicién de la orden divina de salir de Egipto
(Ex 3 y 4) consiste en conocer el contenido religioso y relacionado
con lo religioso. En Moisés (pero no en la totalidad de los que
después tuvieron conocimiento de la orden divina), la cognicién tuvo
lugar religiosamente, con el alma dirigida a Dios y llena de venera-
cién por ElL

La religiosidad de la cognicién implica una relacién positiva
con el mundo objetivo religioso, por lo que podria estudiarse con-
juntamente con la toma de posiciéon religiosa. En esta 1iltima, el
atributo debe comprenderse subjetivamente. Existe también una
toma de posicion frente a la situacién o el estado de cosas que no
tiene en si una relacion inmediata con la religion, como en las pér-
didas de fortuna o los éxitos profesionales. Se empieza a descubrir
aqui un criterio muy importante en la psicologia de la religion:
que la divisiébn de la vivencia religiosa en cogniciéon y toma de
posicion no se presenta casi nunca en el curso efectivo de la vi-
vencia en una forma neta, con una completa separaciéon entre ambas
fases, sino que se trata de ordinario de la mayor acentuacién de
uno de estos dos elementos. I,a toma de posicién depende de una
cognicion precedente ; esta tltima, a su vez, estd a menudo influida
(con notable intensidad en algunos casos) por tomas de posicién
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que pueden inhibir o estimular la cognicién. Debido a ello, en el
estudio psicolégico de la vivencia de conversién y de las viven-
cias misticas se incurre inevitablemente en interferencias y también
ocasionalmente en repeticiones, que se procura limitar en lo po-
sible. Resulta también de estas consideraciones que el punto culmi-
nante en el desarrollo de la psicologia de la religién no se halla
en la cognicién religiosa, a pesar de su riqueza de contenido y de
que es imprescindible su consideracién, sino en la psicologia de la
religiosidad de 1a vivencia. Tal vez se extrafie el lector de que en
la introduccién histérico-metodolégica no entremos inmediatamente
en el estudio de la psicologia de la cognicién religiosa, sino que
preceda a la misma un examen critico de las grandes vivencias
religiosas, de las vivencias numinosas, segfin Rudolf Otto. Antes
de entrar en el estudio especial, debemos centrar nuestra atencién
en la vivencia religiosa profunda, en la que participa el hombre en
su totalidad, considerando al propio tiempo su conexién con la
cognicién y la toma de posicidn. Su anélisis y su estudio critico nos
ofreceran una base de conceptos y enfoques que nos servird para
las investigaciones ulteriores.



Parte segunda

LO DIVINO-SAGRADO



IV. LA VIVENCIA DE LO DIVINO Y LO SAGRADO

1. Cualidades vivenciales numinosas

Para Rudolf Otto, la vivencia numinosa es la vivencia plenamen-
te religiosa. Para explicar lo que quiere significar con este término,
se refiere Rudolf Otto a dos hechos narrados en el Antiguo y el
Nuevo Testamento, respectivamente. El primero es la visién de vo-
cacion del profeta Isaias (Is 6); el segundo es la pesca milagrosa
de Pedro y sus compafieros (Lc 5, 1-11). Isaias ve al Todopoderoso
sentado en un elevado trono y a serafines que cantaban: «jSanto,
santo, santo!»> Percibe la vibracién del templo al resonar en él las
voces y exclama: «j Ay de mi, que estoy perdido, pues hombre de
labios impuros soy y en medio de un pueblo de labios impuros habito
y, sin embargo, al Rey Sefior de los ejércitos han visto mis ojos »
Entonces, uno de los serafines tocé con una piedra ardiendo los
labios de Isaias y le declaré que su pecado quedaba expiado. En la
narracion del Nuevo Testamento, Pedro habia estado pescando
junto con sus compafieros durante toda la noche, pero en vano,
porque nada habian recogido. Luego, salieron a pescar de dia, tal
como dijo Jesus a Pedro, y recogieron tan grande cantidad de peces
que casi rompieron la red y por poco zozobra el barco. Viendo esto,
Pedro se arrojé a los pies del Maestro y exclamd: «j Apirtate de
mi, Sefior, que soy un hombre pecador! «Asi él como todos sus
compafieros habian quedado sobrecogidos de espanto... Y atracando
a tierra las barcas, lo dejaron todo y le siguieron.»

En ambos casos se realiza una vivencia religiosa simplemente
en el sentido de que estd llena de la presencia de Dios en la cua-
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lidad de lo divino y sagrado. Isafas esti plenamente vuelto hacia
la manifestacién de Dios y se siente aterrado porque ésta le hace
consciente de su impureza. El mismo sentimiento invade a Pedro
ante la inmensa grandeza de Cristo, que se le revela repentinamente.

Rudoif Otto liega en su andlisis de la vivencia plenamente reli-
giosa a las siguientes conclusiones*: Llama «numinosas a la calidad
de «sagrado» tal como es vivida en los ejemplos citados, del pro-
feta y del apdstol, como una profunda realidad. No contiene en si
todavia ninguna relacién con el orden de los valores morales y la
conducta. No es aprehendida conceptualmente; es, en este sentido,
irracional y, por consiguiente, solamente pueden darla las espe-
ciales reacciones afectivas que se generan en el animo del que
experimenta la vivencia®. Debemos considerar en estas reacciones
el asombro o pasmo (stupor), el estremecimiento, el anhelo y el
sentimiento de la indignidad propia. En el asombro admirativo, tal
como aparece claramente en Pedro, se presenta lo numinoso como
mysterium y con el caricter de lo sorprendente y maravilloso (mi-
rum); en ¢l se muestra la cualidad de «totalmente otro» de lo nu-
minoso en relaciéon con la naturaleza humana y también su caracter
ultramundano y sobrenatural. El sentimiento de extrafieza que esta
implicito en el asombro, es causa de que se experimente la sensa-
cion de temor relacionada con la calidad de talmente otro y sus
caracteristicas esenciales (méis adelante indicadas) que en la expe-
riencia se viven. Quizas el mejor calificativo que puede aplicarsele
es el de «tremendo» o el de descomunal (que no es comtn, que no
es corriente) ®. El estremecimiento o temor religioso, incluso en el
mas elevado grado de la fe en Dios, tiene algo del miedo al
diablo y los fantasmas y produce una especie de paralizacién inte-
rior*. Presenta a lo numinoso como mysterium tremendum en sus
tres aspectos de absoluta inaccesibilidad, absoluta omnipotencia
(maiestas) y «energia», expresada en la Biblia con los términos
de «ira» de Dios o de Dios «vivos. El temor religioso se asocia al
«sentimiento de criaturas, nacido de la vivencia de la propia ina-
nidad en comparacién con lo absoluto divino. Debe distinguirse del
sentimiento de dependencia absoluta de que habla Schleiermacher,

1. Obr. cit.,, p. 1-72, 2. Ibid., p. 12.
3. 1Ibid., p. 51.
4. Ibid., p. 15ss.
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puesto que este 1ltimo se refiere a una relacion causal ®. En el anhelo
religioso y en el devoto recogimiento se muestra lo numinoso como
lo maravilloso fascinador (fascinans) y que puede llegar al arroba-
miento. Es un estado mistico, pero hay vislumbres del mismo en
todo auténtico sentimiento de devocién®. Existe en lo numinoso
una armonia de contraste entre lo infinitamente tremendo y lo infi-
nitamente admirable’. Finalmente, ¢l sentimiento de la inanidad pro-
pia, que vemos expresado por Isaias y por Pedro, muestra prime-
ramente la pequefiez humana (la «profanidad») y, como vivencia de
distancia, el valor supremo (augusto) de lo numinoso® Observa
R. Otto que la vivencia numinosa, psiquicamente, es tan poco deriva-
ble como el placer o el dolor, el amor o el odio® Advierte luego
que, existiendo un convencimiento fundamental, todas las religiones
pueden dar, en especiales circunstancias y en determinadas personas,
¢l encuentro con lo sagrado; que ademas de la revelacién interior
existe una revelacién exterior de lo numinoso . Los hechos gene-
radores de tales vivencias se denominan «signoss; la facultad de
conocer y reconocer lo sagrado gracias a los signos recibe el nombre
de «divinacion» (Friedrich Schleiermacher, Jakob Friedrich Fries).
Para que se produzca este estado es necesario que a la impresion
venida de fuera correspondan una percepcién y una comprensién in-
terior. R. Otto cita a este propésito la respuesta de Jests a la decla-
racién de fe de Pedro: «No te ha revelado esto la carne y la
sangre, sino mi Padre, que esti en los cieloss (Mt 16, 17).

2. Conocimiento de lo sagrado en la vivencia numinosa

La descripcién que de la vivencia religiosa hace R. Otto ha

suscitado criticas, pero también ha encontrado adhesiones®. En

5. J. GeiseLManN, Das Irrationale Ottos ém Licht des kath. Glaubensbegriffs,
«Theologische Quartalschrifty 104 (1923) 55.

6. R. Otto, obr. cit.,, p. 46.

7. 1d., p. 54.

8 1d., p. 64. Segtn J. HesseN, el sentimiento de criatura comprende la <«humildad
numinosa», el sentimiento de inanidad y el de indignidad, el primero como componente
ontolégico y el segundo componente axiolégico (obr, cit., vol. 2, p, 114s).

9. Obr. cit,, p. 145, 10. 1d., p. 165ss.

11, V. la equilibrada exposicién de B. HAiring, «Das Heilige» Rudolf Ottos in der
neueren Kritik, en «Geist und Leben» 24 (1951) 66ss. V. también J. HEsSEN, obr., cit.,
vol. 1, p. 269ss.
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principio, nos ocuparemos aqui solamente de la discusién sobre el
analisis que presenta R. Otto del fenémeno, dejando de lado las
criticas y contracriticas de la falta de derivacién psiquica de la
vivencia numinosa postulada por este autor. El progreso efectuado
por Otto en el concepto determinante del sentimiento religioso, en
relacién con Schleiermacher, por ejemplo, es reconocido por casi
todos los autores. Se destacan principalmente su comprension y des-
cripcién de la riqueza de la vivencia religiosa, del caricter peculiar
y eminente valor de lo sagrado. Hasta Feigel, su mas acerado critico,
reconoce su «genial visién de la vivencia religiosa» *. Las numerosas
objeciones formuladas se refieren a las opiniones de Otto sobre la
relacién de conocimiento, la determinacién del objeto y la estructura
de la vivencia religiosa.

Respecto a la naturaleza de la vivencia religiosa, sefialan algu-
nos autores, especialmente J. Geyser®, que Otto la sitda casi ex-
clusivamente en la esfera de la afectividad y, por consiguiente, de
lo irracional. T'al concepcidn no hace justicia al primado de la fun-
cién cognoscitiva, que es necesaria para que se forme el sentimiento
y ofrece a la vivencia religiosa su objeto. Heinrich Fries, en su es-
tudio comparativo de la moderna filosofia de la religién catélica,
observa que Geyser quiere hacer de la religién un materia exclusi-
vamente de razon, de modo que el Dios de la religion apenas
presenta en su concepcidn otros rasgos que los del Dios de la filo-
sofia ™ Puede replicarse a esto que, para Geyser, también en esta
cuestién las esferas de interés de la teoria del conocimiento y la
metafisica se corresponden claramente, lo que corrobora asimismo
la primacia y el caricter rector de la razén, pero no por ello deja
de apreciar el papel (secundario) de la toma de posicién emocional
y la compleja estructura de la vivencia religiosa. Asi se observa
incluso en los fragmentos de su obra reproducidos por H. Fries *.
Hiring muestra que Geyser no hizo justicia a Otto en sus criticas *.
Observa, apoyandose en ediciones ulteriores de la obra de Otto, que

12. F. K. FEiGeL, «Das Heilige», kritische Abhandlung diber Rudolf Ottos gleichna-

miges Buch, Tubinga *1948, p. 8.
13. J. Gevser, Intellekt oder Gemiit, eine philosophische Studie iiber Rudolf Ottos

Buch «Das Hetlige», Friburgo de Brisgovia 1921, p. 14ss.
14. H. Friges, obr. cit, p. 355.

15. Id., p. 348.
16. Obr. cit, p. 68s. V. también R. PoteMpa, Personlichkeit und Religiositit,

Gotinga 1958, p. 73s.
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éste entendia por sentimiento religioso un modo de toma de con-
tacto espiritual totalmente orientado al objeto de la religion (lo
sagrado). No se halla para €l en oposicién al conocimiento, sino
solamente al conocimiento conceptual; es una vivencia de tipo
intuitivo, un sentirse tocado por Dios en el alma. Cuando dice Otto
que la vivencia religiosa es «irracional», no quiere significar que
sea irrazonable, sino que se refiere a lo que va mas alld de la com-
prension conceptual pero es accesible al pensamiento conceptual, que
tiende a su aprehensiéon. Con la aplicacién del concepto de irracio-
nalidad a la esfera psiquica, tratd Otto de resolver el problema
ontolégico que plantea la diferencia esencial entre el sujeto humano
cognoscente y el objeto divino conocido, problema que en el ambito
de la teoria del conocimiento ha conducido a 1a doctrina de la ana-
logia del conocimiento de Dios. Otras objeciones relativas a la
forma en que describe Otto la relacién de conocimiento en la viven-
cia religiosa se concentran en el reproche de la subjetividad. Estas
objeciones provienen del predominio que en la obra de Otto tiene
la vivencia afectiva que emerge en multiples formas de la pro-
fundidad del alma y cuyo contenido vivencial parece ser arbitrario,
sin una clara relacién intencional o causal con un ser que es de algin
modo objeto de la vivencia. Puede verse una corroboracién de este
reparo en el hecho de que las caracteristicas de lo numinoso indi-
cadas por Otto corresponden casi exclusivamente a categorias de
la esfera emocional (mirum, tremendum, fascinosum). Sin embar-
go, habla en contra de un subjetivismo acentuado la orientacién
seflalada por el autor hacia el objeto del sentimiento religioso.
Afiadase a ello que la distincion entre lo que corresponde a la
cualidad vivencial y lo que corresponde al objeto numinoso pre-
sente en la vivencia, si bien no siempre se destaca en la exposicién
de Otto, se muestra con suficiente claridad. Cuando adscribe al
mysterium tremendum las cualidades de inaccesibilidad, omnipo-
tencia y energia, indica determinaciones que corresponden evidente-
mente al objeto numinoso de la vivencia religiosa, no al proceso
de la vivencia. Es cierto que este objeto permanece siempre en una
relativa obscuridad que, teniendo en cuenta las tendencias de Otto,
puede calificarse con razon de «mistica». Otto puede invocar a este
respecto el pasaje paulino en el que se dice que Dios habita en
«una luz inaccesible» (1 Tim 6, 16). Consiguientemente, busca de-
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finir lo santo segin sus efectos en la vivencia. Este procedimiento
no profana el objeto ni lo presenta deformado; ofrece a la con-
ciencia cognoscitiva mas de lo que hallamos en una teologia «nega-
tiva» que solamente se atreve a hablar de Dios con negaciones.
C. Albrecht, aunque observa que los elementos de lo numinoso in-
dicados por Otto no se hallan todos a un mismo nivel, no pasa por
alto el caricter claramente intencional de la vivencia numinosa;
mientras que la causa primordial de lo tremendum y fascinosum
se halla manifiestamente en la vivencia afectiva, corresponde el
mirum a un conocimiento primordial de los limites existenciales
y gnoseoldgicos frente al numen, y la maiestas contiene una evidente
relacién de conocimiento con la esencia del numen ™.

Feigel se muestra decididamente contrario a la caracterizacién
del objeto religioso como lo «totalmente otros. «Si decimos que
Dios es, en sentido absoluto, totalmente otro, nada podemos experi-
mentar ni afirmar de él; ni tan sdélo nos es licito decir que es
totalmente otro» *. Sin embargo, la cognoscibilidad de Dios y su
personalidad y bondad moral constituyen temas de importancia deci-
siva para la filosofia de la religién y mas atn para la teologia. Se
nos presenta la cuestién de si las afirmaciones de Otto deben ser
entendidas filos6ficamente, de si deben ser estrictamente definidas
«en sentido absolutos. Quizis hablan en contra de esta interpre-
tacion, no tanto el propdsito personal del autor como el método
y el estilo de su libro y el punto de partida de su examen (la
vivencia religiosa), mantenidos en todo su estudio. No solamente
desarrolla psicologicamente la exposicion del proceso vivencial (lo
que de suyo se entiende), sino que cuando trata de definir el objeto
que aparece o es dado en la vivencia, lo efectia en la mayoria de
casos al describir ésta, como vemos en sus afirmaciones sobre lo
numinoso. Su lenguaje y los términos que emplea tienen caricter
descriptivo, no definidor en el sentido légico. No debe ser inter-
pretado desde el punto de vista de la metafisica y de la dogmatica
teologica. Describir la impresién vivida generada por un objeto
y determinar lo que este objeto sea en si son cosas muy distintas.
Claro estd que no puede realizarse una de estas cosas prescindiendo
totalmente de la otra, pero no son iguales. Por lo tanto, la carac-

17. C. AruerecHT, Das mystische Erkennen, p. 161s, 167,
18. Obr. cit.,, p. 78.
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terizaciéon de lo numinoso como «totalmente otros» no debe inter-
pretarse como agnosticismo (sefialemos de paso que Otto trata de
definirlo con una serie de caracteres positivos), sino que sirve (a
diferencia de lo que vemos en Karl Barth) de descripcién de aquella
peculiaridad del objeto numinoso que se vive con el caracter de
admiracién y asombro. En este sentido puede tomarse la afirmacién
de que lo numinoso es «totalmente otro». Analogamente, utiliza el
calificativo de «irracionals, que aplica a la vivencia, para expresar el
principio de la teoria del conocimiento de que nuestros conceptos
humanos Gnicamente en sentido anal6gico pueden usarse con rela-
cién a Dios. De este modo debe interpretarse la cualidad de «total-
mente otro» del que, a pesar de la semejanza con sus criaturas,
es «desemejante» de ellas ™.

3. Personalidad y bondad moral de lo sagrado
en la vivencia numinosa

Otras objeciones en contra del estudio de la vivencia religiosa
hecho por Rudolf Otto se refieren a su concepcién del objeto reli-
gioso dado intencionalmente en la vivencia, especialmente contra la
opinién de que lo sagrado es impersonal y exento de elementos
morales®. En la primera concepcién mencionada, se hallaba Otto
bajo la influencia de la escuela histérica, que postula un desarrollo
progresivo de las religiones, las cuales evolucionarian de las formas
mas inferiores a las mds elevadas.

Es cierto que lo sagrado puede ser vivido como cualidad imper-
sonal, como «fuerzay o «poder» (cf. Van der Leeuw y otros), como
«impresion global» de una «fuerza oculta en la obscuridad, que
flota en un espacio y a la que todo esti sometido» ®. Pero con esto
unicamente se expresa lo que estd en el primer término de la viven-
cia, la primera aparicién o anuncio de lo numinoso, lo que corres-
ponde a una vivencia subvigil de lo sagrado, propia de ciertas etapas
de desarrollo cultural y de ciertas fases de la maduracién animica,

19. B. HARring, obr. cit., p. 71.

20. Id., p. 69ss. Mds detalladamente en Das Heilige und das Gute, Krailling v. Miin-
chen 1950, p. 167ss. ’
21. A. BoiiEy, Gotteserlebnis, p. 345
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como la que se puede intentar obtener en algunas técnicas de ensi-
mismamiento. Si lo sagrado se hace plenamente consciente, aparece
la nota de personalidad que es propia de los elementos del objeto
sagrado experimentado. Se destacan entre ellas no tanto las cuali-
dades de fascinans, augustum y tremendum, con sus tres determi-
naciones de inaccesibilidad, omnipotencia y fuerza en accidén (ener-
gicum.), como la conciencia en el sujeto de la vivencia de que el
sumo valor que le llena de deseo y temor al propio tiempo se
muestra precisamente a €l, y que puede dirigirsele para pedirle con-
suelo y proteccion. Con ello ve el objeto sagrado como persona.
Esta conciencia de la personalidad del objeto sagrado se halla segu-
ramente unida a la vivencia inmediata de lo sagrado en las &4reas
de elevada cultura, incluso en los Ambitos occidentales acostum-
brados a la abstraccién y aun sin intervencién del pensamiento
causal o antes de la misma. Asi lo acepta incluso aquella escuela
histérica de la religion.

No de manera muy distinta, en la vivencia numinosa, el hombre
primitivo se encuentra ante un ser elemental que posee un gran
poder y lo usa, que le quiere bien o mal, que es pensado como
«personal» (empleando nuestra interpretacién conceptual), por lo
menos en el enfoque del sujeto. Tal vez no le da nombre, ni de dios
ni de demonio, pero lo ve como amigo o como enemigo o, simple-
mente, como poder superior en el sentido de que, sin hacer case
del sujeto, ejerce su poderio en el mundo. En opinién de J. Wach,
debemos aceptar que <en las etapas de desarrollo mds primitivas
existen conceptos de Dios impersonales y personales, aunque pre-
dominan estos tltimoss ®. Aunque «concepto» se interprete aqui
en el sentido de idea, debemos admitir que, segin la mas estricta
terminologia psicoldgica, en las fases de desarrollo mas primi-
tivas, la conciencia de lo sagrado existia mas en forma de represen-
tacién que de idea. Es posible que en algunas tribus aisladas, debido
al miedo infundido por el presentimiento de la alteridad de lo di-
vino, se evitara su representacién mediante imigenes de personas
o animales, imaginando al ser sagrado como potencia de la tierra, el
aire o las estrellas. Tal vez puede haber en las representaciones de
Dios, y no sélo para los hombres de hoy, elementos analogos a las

22. J. WacH, Vergleichende Religionsforschung, Stuttgart 1962, p. 96.
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formalizaciones del arte abstracto. Pero cuando, después del estu-
por y el estremecimiento iniciales, se despierta y finalmente se
impone el afdn de contacto, esencialmente asociado a toda religio-
sidad y que aspira al perdén y a la misericordia, entonces se hace
también viva la idea de un ser capaz de comprensién y decisién
voluntarias, es decir, de un ser personal. Su nombre no puede ser
otro que el de Dios.

Iidring objeta enérgicamente contra la reserva de R. Otto res-
pecto a la naturaleza personal del objeto en la vivencia religiosa.
Observemos que lo sagrado, al aumentar de claridad de la vivencia,
se presenta con rasgos personales o remite a un ser personal a me-
nos de que sea desde el principio esencialmente personal, como
en los anuncios proféticos del Antiguo Testamento el «Sefior, el
Santo de Israel» ®. Si en este libro, a pesar de la definida posicién
que se acaba de sefialar, empleamos expresiones como «lo divino-
sagrado», se hace simplemente con el propdsito de que la validez
de los conocimientos de psicologia religiosa presentados se extienda
a las vivencias de lo sagrado no explicadas en un sentido personal.

Otro reparo que se ha formulado sobre el estudio del objeto
religioso en Otto se refiere a la decisién, anunciada al comienzo
de su libro, de excluir el 4mbito de lo moral de los elementos esen-
ciales de lo «sagrado» . Pero esta exclusién de lo moral solamente
tiene para Otto caricter metodologico. La aplica como exigencia del
procedimiento fenomenolégico usado en su estudio. Se propone
considerar la naturaleza del objeto prescindiendo de su existencia y
de todos los elementos que no se hallan en la «idea» que se forma
el sujeto o la «significacién» que le da. Cree dicho autor, basindose
de una parte en consideraciones historicas y de otra parte en prin-
cipios psicologicos, que en la vivencia religiosa la cualidad esencial
de lo sagrado puede darse sin €l elemento de lo «bueno» moral. De-
duce de ello que no es necesario tener en cuenta lo moral cuando
se trata de la vivencia de lo sagrado. Sin embargo, no duda de la
intima y en realidad inseparable conexi6n entre ambas cosas. Afirma
que lo sagrado numinosamente vivido atrae siempre las ideas de
deber, justicia y bien, y es visto como custodio y ordenador de lo

23. Acerca de los fundamentos religioso-filos6ficos del concepto personal de Dios,
cf. A. LaNG, o.c., p. 73ss.
24, Obr. cit., p. 6.
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justo y bueno y aun como su base y primordial origen. «Lo santo
se convierte en bueno y lo bueno en santo... hasta que ambos for-
man un conjunto indisoluble, constituyéndose entonces el pleno
sentido complejo de lo sagrado, bueno y sacrosanto» *. Esta afir-
macién de la real inseparabilidad de lo sagrado y lo bueno es
establecida también por Otto en la formulacién kantiana de lo sa-
grado como categoria compleja a priori *. Por consiguiente, no estd
justificado el reproche de Feigel cuando dice que Otto, al insistir
en el caracter no ético de lo sagrado y, por lo tanto, del pecado,
«prescinde osadamente de la Unica norma que permite distinguir
€l error y el extravio seudorreligioso» ¥. Tampoco puede sostenerse
otra censura del mismo critico contra Otto, al que acusa de que lo
numinoso, tal como él lo concibe, no sirve ni para distinguir entre
Dios y Satin. «El dios que irrumpe en lo humano como una fuerza
explosiva de la naturaleza, sjno podria ser el diablo?» ®. Al decir
esto Hellpack, no solamente olvida la estrecha conexién entre lo
moral y lo sagrado afirmada por Otto, sino que tampoco tiene en
cuenta que lo numinoso no es Unicamente tremendum, sino también
fascinans y augustum.

Es cierto que Otto explica esto como si lo bueno moral no se
uniese a lo sagrado sino en el curso del progresivo desarrolio de la
religion®. Se puede referir esto, con B. Hiring, a la moral
«estatuida», en el sentido de que los deberes humanos s6lo gradual-
mente fueron concebidos como establecidos por Dios, mientras que
la «moral sagrada», como deber de correspondencia al alto valor
de lo sagrado, es vivida en conexién esencial con lo sagrado ®. Hsta
progresiva unién con lo sagrado se explica psicolégicamente como
concienciaciéon de relaciones esenciales que se hallan desde el inicio
en la estructura de lo sagrado. Para descubrirlas faltaba solamente €l
analisis que resulta de la comunidad de vida en la familia y la
tribu. Feigel sustenta la opinién de que en la lamentaci6én de Isafas,
de ser un hombre de labios impuros que se halla entre una multi-
tud de labios impuros, como también al acusarse Pedro de su propia
culpabilidad, puede muy bien producirse, aun no habiendo un ver-

25. Id., p. 130. 26. Id, p. 158,

27. Obr. cit., p. 99. V. ademds, W. HELLPACK, obr, cit. p. 17s.

28. Obr. cit., p. 133.

29. Id., p. 155ss.
30. B. HAring, Das Heilige und das Gute, p. 46ss, 175ss.
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dadero examen retrospectivo, el ingreso en la conciencia actual
del recuerdo de faltas morales. «Impuros y «culpable» deben enten-
derse en sentido moral ®. Aun cuando no se quiera ver en estas enun-
ciaciones, inmediatamente, otra cosa que la conciencia de la indig-
nidad o, como dice Otto, «profanidads del sujeto, no propiamente
de culpa moral, denotan el conocimiento de una ordenacién, de un
deber, de normas elementales de ser y de conducta en la relacién
entre el hombre y lo sagrado, asi como de ominosas sanciones en
el caso de vulneracién de estas normas y este deber. Todo ello se
aplica igualmente a la vivencia numinosa del hombre primitivo, al
cual, seglin la escuela psicoanalitica, no le falta la conciencia de
culpa ni tampoco el estremecedor asombro y el anhelo de obtener
la proteccién de lo sagrado. En la vivencia de lo sagrade en el
hombre primitivo, no puede excluirse sin mdis la relacién moral,
aunque no esté logica y reflexivamente clarificada.

Estas precisiones se aplican analégicamente a la accién salvadora
de lo sagrado-divino para el sujeto que experimenta la vivencia,
accion que no es expresamente enunciada y establecida por R. Otto.
No obstante, sea que se vea el poder salvador meramente en la
preservacion de la existencia corporal, o en el conferimiento y
perfecciéon de capacidades mentales, o en la felicidad celestial, €l
sentimiento de esta accién salvadora se denota vivencialmente en
el profundo estremecimiento, en el sentirse anhelosamente atraido,
en la adhesién existencial a los valores nacidos del conocimiento
(quizds sOlo momentineo) del supremo poder y la suprema bondad
de lo sagrado.

4.  Estructura funcional y material de la vivencia de lo sagrado

Vemos por las consideraciones precedentes que la vivencia reli-
giosa, en la concepcién de R. Otto, esti plenamente orientada al
objeto y que el sujeto es consciente de esta orientacién. De otro
modo, la fuerte exaltacién de las esferas afectiva y desiderativa
seria totalmente inmotivada. El sujeto de la vivencia responde con
ello a determinadas cualidades de lo sagrado y la profundidad

31. Id., p. 38.
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personal de su respuesta corresponde precisamente a la tremenda rea-
lidad ante cuya presencia estd. En su estructura, esta vivencia se ca-
racteriza por ser bipolar; posee la caracteristica de unién en tensién
del objeto intencional y la persona experimentadora de la vivencia,
caracteristica reconocida hoy casi uninimemente como propia de la
vivencia religiosa ®. Dada la amplia participacién de la esfera emo-
cional, puede afirmarse con seguridad que no es un acto puramente
tedrico o cognoscitivo, pero incluye indudablemente en su estruc-
tura global una cognicién y en ella se desarrolla.

Una serie de reparos formulados contra el estudio de Otto se
refieren a los factores cualitativos que considera en su analisis de
la vivencia religiosa y a los detalles de su estructura y ordenacion.
Observa Feigel con razbén que las reacciones afectivas presentadas
por Otto, cada una separadamente y en su conjunto, especialmente
como armonia de contraste, no son exclusivas de la vivencia religio-
sa, no se destacan como caracteristicas peculiares y distintivas
frente a otras vivencias afectivas® La misma objecién expresa
Girgensohn *. Las vivencias de estremecimiento pueden presentarse
también en situaciones completamente naturales como, por ejemplo,
frente a un peligro, incluso al recordarlo después de haberlo su-
perado («creia morirme»). El arrebatador entusiasmo (descrito
como «gran dicha», «estar en el cielo») se encuentra también en
vivencias erdticas. Grandes inventos técnicos son también a veces
causa de asombro. En cuanto a la presencia de anhelo en otras
vivencias, no es necesario aducir ejemplos. En lo que se refiere al
contraste armonia entre estremecimiento y fascinacién, sefialado
por Otto en la vivencia religiosa, tiene su correspondencia en la
esfera de lo estético en la vivencia de lo sublime, que eleva y humi-
lla al mismo tiempo ¥. Feigel nos presenta el ejemplo de los nifios
que sienten horror y gozo simultineamente cuando escuchan el
relato de cuentos de miedo®.

Pero Otto podria responder a tales objeciones que no habla de
estremecimiento y embeleso en general, sino de «temblor religioso»
v «anhelo religioso», de «recogimiento», de contraste armonia entre
lo «infinitamente tremendo» y lo «infinitamente admirable». Podria

32, Cf. A. Lang, obr. cit.,, p. 35s. 33. Obr. cit.,, p. 15ss.
34, Obr. cit., p. 400, nota 1. 35. Obr. cit., p. 54.

36. Obr. cit., p. 33.
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explicar, de acuerdo con M. Scheler y muchos otros autores ¥, que
tales estados afectivos adquieren su dignidad religiosa por su rela-
cién con la sagrado, por su objeto religioso.

Por lo demas, tales indicaciones de ningtin modo se oponen a una
ulterior explicacién psicolégica de sus datos ni tampoco a un
enfoque distinto en las investigaciones de psicologia religiosa. Gir-
gensohn y mds especialmente Gruehn han presentado y elaborado
diversos caminos a este respecto. Este tltimo ve la causa de lo pri-
mitivo de las férmulas de R. Otto en el hecho de que se basan
unilateralmente en informaciones histéricas y en observaciones sobre
la religiosidad de pueblos®. Gruehn utiliza los formularios de psi-
cologia religiosa experimental publicados por Girgensohn y él
misnio, y también por Bolley, Nobiling y otros. Sin embargo, los
conocimientos presentados por Otto no pueden calificarse de primi-
tivos. Para Girgensohn, dicho autor es «un observador histérico
de fina penetracién psicologicas, que «ofrece una aguda y cuidadosa
descripcidn de los sentimientos religiosos fundamentales» ®, Sefiala
como importante mérito «haber elaborado y destacado el concepto
de “sentimiento de criatura” frente a lo divino, diferenciindolo
de un moralismo adocenado por una parte y del sentimiento de iden-
tidad del misticismo panteista por otra parte» ¥. Es cierto que Otto
habla en su estudio de las formas y preformas de la religion,
pero en el modo con que explica y estudia el Antiguo y el Nuevo
Testamento y los medios de expresion de lo numinoso y lo sagrado
en la vivencia, muestra poseer extraordinarias dotes de compenetra-
ci6n, incluso respecto a las mas altas vivencias religiosas ¢,

Ademas, debemos tomar en consideracidon la posicién cientifica
de R. Otto, que lo obliga a centrar su interés en fijar las notas de
lo «sagrado» y de 1a forma en que es vivido, que debemos encon-
trar en el ntcleo de toda vivencia religiosa de una cierta profun-
didad. Esta orientacién va en él tan lejos que, empleando el pen-
samiento y la terminologia kantiana, dice que todas las determina-
ciones son elementos a priori de la categoria compleja de lo sagrado

y trata de desarrollar un «esquemay basado en principios a priori,

37. Cf. R. Poremea, obr. cit.,, p. 4lss.

38. W. GrueHN, Die Frommigkett der Gegenwart, p. 338.
39. Obr, cit.,, p. 400, nota 1.

40, Ibid,

41, Obr. cit.,, p. 74ss, 165ss.
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que explicaria la progresiva racionalizacién del contenido de la
vivencia numinosa mediante las ideas racionales de justicia, volun-
tad moral, bondad, amor, etc., en el curso del desarrollo historico
de la religion ®. Sea la que fuere la forma en que se siga esta
orientacién, en el sentido de la teoria del conocimiento de Kant
0, como explica J. Hessen®, o en el sentido psicologico por J. F.
Fries, es necesario que las determinaciones (como las de tremendum,
fascinosum, mirum), en consonancia con sus objetivos metodo-
l6gicos, puedan aplicarse con toda generalidad; su contenido debe
manifestarse con el mismo sentido en muchas vivencias. Un estudio
desarrollado en esta forma implica inevitablemente el uso de un
procedimiento abstractivo, que prescinde de los detalles de la vi-
vencia religiosa y presenta en muchos casos solamente las lineas
generales. El que utiliza tales determinaciones debe tener en cuenta
que se toman en un sentido muy amplio, abarcando gradaciones di-
versas. La vivencia de lo tremendo abarca de una parte el estre-
mecimiento y hasta el horror, y de otra parte la ansiosa afioranza;
la vivencia de lo fascinans va desde las primeras sensaciones de
gozo al éxtasis; en el mirum se incluyen el desconcierto y la maés
grande admiracién.

Si bien las determinaciones de la vivencia de lo sagrado que
presenta Otto necesitan en varios aspectos una mayor diferenciacién,
conservan su vigencia (teniendo en cuenta las consideraciones antes
mencionadas).

Si consideramos los métodos y los resultados, no puede
decirse que exista forzosamente contradiccion entre él y Gir-
gensohn y Gruehn. Més bien puede decirse que se complementan.

Tras el examen critico de los conocimientos adquiridos por
R. Otto sobre la vivencia religiosa destacan algunos de los resultados
obtenidos, de gran importancia para el progreso de la psicologia re-
ligiosa. Con ellos, la vivencia aparece inequivocamente con el ca-
racter de religiosa, no por su estructura funcional, sino por su
estructura material. Por estructura funcional, entendemos aqui el
conjunto y la ordenacion de los elementos psiquicos participantes,
como pensamiento, representaciones mentales, sentimiento, ten-
dencia y voluntad. Estos elementos pueden presentarse también, con-

42, Obr. cit, p. 161s. Cf. J. GEISELMANN, obr. cit., p. 57ss.
43. Obr. cit., vol. 1, p. 287,
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juntamente o aisladamente, en vivencias no religiosas. Lo mismo
diremos del contraste armonia emocional seflalado por R. Otto.

No ocurre lo mismo cuando consideramos el contenido de la
vivencia religiosa. La bipolaridad antes sefialada y también, basi-
camente, la personalidad de los polos son comunes con algunas
vivencias no religiosas, como el amor y el didlogo. Pero hay en
la vivencia religiosa una caracteristica decisiva: que uno de los dos
polos es Dios y que entre este polo y el polo humano hay una es-
pecial relacion de tension y accion. En las vivencias religiosas bi-
blicas citadas por R. Otto se cumple tipicamente esta estructura
material. Adquieren incluso caracter de revelacién, que no esta
unida indispensablemente a todas las vivencias religiosas, como
vemos, por ejemplo, en la oracidn, el arrepentimiento y la confe-
sién. Moisés vio las zarzas que ardian, pero no se consumian, por
la presencia de Dios. El Sefior revelé su nombre, manifestindose
como el que es. Dios se presenta en toda la escena como el ser
absoluto, inaccesible, omnipotente, como sumo valor. El caricter
de revelacién se halla primordialmente en Dios, en el Ser que se da
a conocer a si mismo, pero también se halla, secundariamente, en el
polo humano receptor, en el sujeto de la vivencia. En el contraste
con lo absoluto vive estremecidamente su situacién existencial, con
inseguridad. Moisés tiene miedo de ver a Dios, Isaias prorrumpe
en lamentaciones y siente, como Pedro, su profanidad.

En la gran vivencia religiosa aparecen con especial claridad el
polo sagrado-divino como principio absoluto de la vivencia reli-
giosa y el polo humano, de la criatura, como principio existencial.
Unicamente en relacién con el polo correspondiente es permisible
decir que la gran vivencia religiosa es absoluta o existencial. Por-
que ni tan sélo la gran vivencia religiosa es absoluta en todos los
aspectos, ya que puede ser superada en contenido, fuerza y profun-
didad. En cuanto a la calidad de existencial, basta considerar el
polo divino para comprender que, evidentemente, prescindiendo
enteramente de las diferencias en la existencialidad propia, no pue-
de calificarse sin mas de existencial.

La relacién reciproca activa entre el principio absoluto y el
principio existencial de la vivencia religiosa manifiesta su caracter
energético. R. Otto la halla expresada, en cuanto a lo numinoso,
en la «ira» de Dios v., supra, p. 92). Sin embargo, generalmente,
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la vivencia de energia surge mas bien en la toma de posicién y la
conducta y actos de respuesta en el acontecer psiquico religioso del
polo humano, de la criatura. Pero el caracter energético resulta
de la relacién activa reciproca entre ambos polos.

5. Fenomenologia y terminologia generales
de la vivencia religiosa

La vivencia numinosa analizada por R. Otto, por su relacion
con el Ser absoluto, por la participacién personal y la intensidad,
constituye seguramente una vivencia religiosa de grado especial.
Se diferencia por tales caracteristicas de la inmensa mayoria de
otras vivencias de tipo religioso. Para esta diferenciacién servira
un esclarecimiento terminoldgico, que solamente podra efectuarse
fenomenolégicamente, es decir, considerando el contenido signi-
ficativo de las designaciones correspondientes. Teniendo en cuenta
el uso de diversos autores, los términos «vivenciay y «acto» se em-
plearan hasta nuevo aviso con idéntico sentido general para desig-
nar cualquier proceso psiquico consciente. No se tomard en con-
sideracién la oposicién entre actividad y pasividad, que por lo demés
para la vida psiquica es sélo relativa.

En primer lugar, no hay ningin inconveniente en distinguir,
con A. Lang, entre los actos religiosos primarios y los secundarios.
Segiin este autor, los actos religiosos primarios son <los que pro-
vienen de motivos religiosos y se refieren a objetos religiosos». Los
actos religiosos secundarios o, segin la terminologia de R. Jel-
ke, actos religiosos «transetntes», son los efectos de motivos religio-
sos sobre toda clase de actos humanos, incluyendo los correspon-
dientes a la vida ética, politica y social . Entre los actos religiosos
primarios distingue Lang la vivencia religiosa nuclear o acto reli-
gioso fundamental, de los actos preparatorios y los actos consecu-
tivos. La vivencia religiosa nuclear se realizaria primeramente en
el «encuentro personal con lo divino y lo sagrado», tal como se
produce «con plena insercién existencial» en los actos de la oracion
de amor o de arrepentimiento como respuesta a la vivencia de la

44, A. Laxg, obr, cit., p. 34,
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presencia y del llamamiento de Dios®. No necesitamos ocuparnos
aqui de la cuestién de si también dichos actos deben considerarse
consecutivos al acto nuclear, como tampoco de si hay en la vivencia
nuclear un llamamiento divino. En cuanto al tema, tan rico de pro-
blemas, del encuentro personal con Dios, coincidiria seguramente
en intencién con la vivencia descrita por R. Otto. El término de
«vivencia nuclear» estd justificado por su posicién psiquica en el
centro de la vivencia personal y por su irradiacién a todo el Ambito
vivencial., Parece también evocar todas las demas vivencias prima-
rias, por lo menos idealmente y a menudo realmente. En el respeto
con que se entra en la casa de Dios, en el anhelo con que se espera
participar en una peregrinacion, en la ferviente asistencia a una
procesion, entonando a coro canticos religiosos, se inscriben o se
evocan cualidades vivenciales que corresponden a las categorias
de Otto. Debe observarse que en los casos citados la vivencia numi-
nosa no se presenta en su totalidad, sino solamente con cualidades
parciales, que se unen por concordancia de sentido con el tema de
la vivencia, como, por ejemplo, en el temor religioso preferentemen-
te con la cualidad de tremendum y en €l anhelo religioso con la
cualidad de fascinans. El término de «vivencia nuclear» o «acto
central», usado para designar la gran vivencia religiosa, también es
licito, pero no nos autoriza a calificar de «vivencias marginales» o
«actos periféricosy a las demas vivencias religiosas. El anhelo o el
arrepentimiento no tienen por qué aparecer en la periferia de la
esfera vivencial. Pueden muy bien hallarse hasta en el centro per-
sonal de la vivencia e irradiar sobre el resto de ella. Deben calificarse
entonces de «vivencia nuclear». En cambio, una gran vivencia nu-
minosa puede surgir marginalmente al principio para hacerse des-
pués progresivamente central en el curso de la oracién, el arrepen-
timiento, etc., hasta ocupar plenamente el foco. Como la caracte-
ristica esencial de lo divino-sagrado es vivida en ella, le corresponde
plenamente la posicién central en la vivencia y merece por consi-
guiente el nombre que se le da, aunque no siempre ocupe dicha si-
tuacién en acto.

Tal vez podria por ello darse a la vivencia numinosa el nombre
de «vivencia religiosa fundamentals o «acto religioso fundamentals,

45. 1d., p. 35.
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calificando a las vivencias restantes de «vivencias religiosas conse-
cutivas» o «actos religiosos consecutivoss. También esto es permi-
sible. Pero debe observarse que esta relaciéon fundamental de fun-
damento consecuencia es vilida generalmente, no para el orden de
las vivencias, sino para el del ser. Respecto a este orden, debe con-
signarse que la entidad divino-sagrada precede a toda relacién de
las criaturas con ella y la hace posible. Pero en el orden psiquico y,
en conexién con él, en el orden temporal, nos ensefia la experiencia
que, mediante la enseflanza o la relacién con simbolos y ritos reli-
giosos, pueden darse ante todo vivencias religiosas importantes o
no, hasta que, posiblemente en la adolescencia, con lo que se llama
vivencia de conversidn, se hace repentinamente presente en la con-
ciencia lo divino-sagrado en toda su magnitud. Pero no cabe duda
de que muchas personas creyentes y piadosas en sus creencias y sus
actos no han tenido nunca una gran vivencia religiosa, a pesar de
su deseo y, frecuentemente, de sus esfuerzos para lograrla.

Como en las grandes vivencias religiosas ambos polos, el di-
vino y el de la criatura, con todas sus cualidades decisivas, se pre-
sentan fuertemente marcados, podriamos tal vez hablar de una «vi-
vencia religiosa total> o <acto religioso total», distinguiéndolo de
la «vivencia religiosa parcialy o «acto religioso parcial». Calificar
de «parciales» a los actos de este tipo no esta injustificado en cuanto
ciertas vivencias, como las de fe, veneracion u ofrenda, pueden
considerarse como secciones o departamentos de la gran vivencia
‘religiosa, y otras vivencias religiosas como efectos consecutivos de
la misma. Pero debemos evitar el error de suponer que «plenitud
cualitativa» tiene idéntica significacién que «totalidad estructural»
y que las «vivencias parciales» no son totales en su estructura.
Para no caer en confusiones, es recomendable emplear la expre-
sién «vivencia plenas (no «vivencia total»). No debemos calificar
de «vivencias vacias» a los actos religiosos primarios. Los verda-
deros actos religiosos vacios, como la participacién pasiva en un
servicio divino o la limosna para los servicios divinos dada simple-
mente por convencionalismo, no carecen ciertamente de relacién
con la religién pero no son ya actos religiosos en sentido estricto,
en sentido positivo.

A la vivencia analizada por R. Otto corresponde seguramente
el término «gran vivencia religiosa», repetidamente usado en los
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parrafos anteriores, pero cabe preguntarse si es posible establecer
una delimitacién precisa con respecto a otras vivencias religiosas
que también pueden experimentarse como «grandes» (recogimiento
esperanza, agradecimiento, arrepentimiento, por ejemplo). Estas
vivencias son vividas como «grandes» cuando todas las funciones
psiquicas o, cuando menos, algunas de ellas son experimentadas con
bastante intensidad. Pero en el prototipo de la gran vivencia religio-
sa presentada por R. Otto también el objetivo esencial, lo divino-
sagrado, aparece con considerable intensidad en sus cualidades
materiales. Significa esto que lo divino no es vivido como una cua-
lidad aislada (la eterna verdad, el bien supremo o la perfecta jus-
ticia, por ejemplo), sino como base de una conjuncién de mirum y
mysterium, como tremendum, fascinans y augustum, sin diferen-
ciadora separacion de cualidades divinas aisladas. De este modo,
como antes se explico, la vivencia total de lo numinoso no se halla
como resonancia o como telén de fondo, o como aura de un objeto
tematico (del sumo bien, de la justicia, etc.) en la periferia de la
conciencia, sino en el centro personal de la vivencia, como vivencia
nuclear o acto central en el sentido indicado. Se denomina prefe-
rentemente, o en sentido estricto, «grande» en cuanto hay en ella,
ademds de la intensidad especial de las funciones psiquicas, la gran-
deza material y axioldgica de la presencia del objeto numinoso. La
calificacién correspondiente de «pequefia vivencia religiosa» no afec-
ta a la dignidad de la esfera vivencial religiosa. Indica que es de
escasa intensidad o que ofrece solamente un aspecto parcial, no pri-
mordial, del objeto sagrado. Podemos citar entre tales vivencias
la relativamente corriente, pero no por ello carente de valor, que
puede experimentarse al oir las campanas llamando