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Mito e icono en la tradición judeo-cristiana. 

Un abordaje para psicólogos y psicoanalistas 

Ricardo Blanco Beledo* 

Antecedentes 

EL MITO FUNDANTE de nuestra cultura es de origen bíblico, releído y rein-
terpretado a partir de su inscripción en los territorios de influencia greco-
latina. La historia de este mito y de sus transformaciones se remonta a los 
relatos mesopotámicos anteriores al año 1 000 antes de Cristo;1 se cristaliza 
en los textos sagrados del pueblo hebreo, de la disidencia cristiana y del 
Islam, y se modifica -a la vez que influye- en todas las formaciones socia­
les de Cercano Oriente, Europa y América hasta nuestros días. 

Llama la atención la importancia que se le da a los mitos fundantes en 
las instituciones y en las culturas así llamadas "primitivas", y lo poco que se 
analiza la subterránea influencia de este tema en nuestras propias culturas y 
civilizaciones. Es un descubrimiento constante el que, en los grupos de 
estudiantes universitarios de ciencias del hombre y humanidades, la mayo­
ría de los jóvenes han leído mucho acerca de la sociedad y la cultura en la 
que viven, pero nunca han realizado una lectura fundamentada de la Biblia 
judía y cristiana; ideología en la que están familiar y cultu raímente inmersos. 

¿Qué lugar tienen estos mitos, para quien se está formando como psi­
cólogo o psicoanalista? ¿Qué sucede si se acepta que una divinidad pueda 
actuar en la vida del paciente o del grupo en el que el psicólogo interviene? 
¿Hasta dónde se infiltra en el pensar, en el sentir y en el actuar del psicólogo 

* Facultad de Filosofía y Letras, UNAM. 
1 Gügamcsh, Atra Numish, por ejemplo. 
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o del psicoanalista la tradición antropológica de la religión de sus ancestros?2 

¿Por qué el texto bíblico sigue teniendo vigencia y es o resulta atractivo e 
incluso comprometedor para muchas personas de nuestro medio académico? 
Se abren muchas más preguntas de las que siquiera podría formular aquí. 

Al menos dos versiones 

En nuestros medios universitarios existen, al menos, dos versiones de los 
antecedentes mítico-religiosos de nuestro presente cultural. 

La primera de ellas se instala sobre la vertiente negativa, es decir, toma 
en cuenta todas aquellas propuestas que surgen de textos, comentaristas y 
expositores al servicio de la justificación del momento histórico y de las 
condiciones sociales de producción del uso e interpretación de los textos 
sagrados. Sobre esta base, y agregando a ella las encarnaciones sociológicas 
de la religiosidad en su institucionalización, más el sentido popular o de 
expresión vulgar de la experiencia de lo religioso, se construye una acertada 
critica que, en lo general, sigue el "paradigma Durkheim-Marx-Freud",3 

de lo religioso como etapa primitiva, narcotizante o ilusoria del conoci­
miento humano. 

Desde esta perspectiva se considera inaceptable la existencia e interven­
ción de un ser divino en la vida de los humanos, se cree incompatible la 
libertad humana con la creación divina. Se descubre a través de la historia 
de Occidente la complicidad de las instituciones religiosas con la negación 
del placer, con la represión de la sexualidad, con el desprecio por la cor­
poralidad, con la marginación femenina, con la defensa de sociedades in­
justas y opresoras. 

Europa y América dan demasiados ejemplos para ilustrar esta visión 
interpretativa de las terribles y desastrosas consecuencias de la implanta­
ción de la tradición judeo-cristiana en nuestro mundo; demasiado dolor, 
demasiados muertos para contrapesar con unos cuantos ejemplos de soli­
daridad humana. 

2 Véanse las múltiples investigaciones acerca de la influencia del judaismo en las concepcio­
nes de S. Freud sobre el hombre, la interpretación, el lenguaje, etc. (bibliografía). 
3 Hervieu Léger, Danielle, Histoire pour memoire. 
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Pero existe otra cara de la moneda. Para muchos, la tradición bíblica 
continua teniendo vigencia. Esta actualidad se apoya en diversos pilares; 
uno de ellos es la vitalidad del texto y las tradiciones de la Escritura, fenó­
meno que sobrepasa la lectura socio-histórica. Parece ser que los textos de 
la Biblia contienen un plus que aun despiertan al llamado de esa revelación 
de la divinidad. 

La revaloración de formas del conocer humano no dependientes del 
pensamiento científico, en especial las investigaciones sobre el pensamien­
to mítico, también ha renovado el interés acerca de los textos fundantes de 
la tradición judeo-cristiana. 

Las investigaciones de los últimos treinta o cuarenta años en el campo 
de la historia, la antropología, la lingüística, las ciencias auxiliares para el 
estudio de la Biblia judía y cristiana abren, a su vez, un campo de inteligi­
bilidad de los orígenes de nuestra cultura que rejuvenece la polisemia de los 
relatos ancestrales. 

En paráfrasis a P. Ricoeur, podemos decir que en nuestro universo cul­
tural el polo arqueológico desentrañado de nuestros símbolos proyecta nue­
vamente luz hacia renovados sentidos de su polaridad teleológica; mal le 
pese a ciertos posmodernos e incluso a las grandes instituciones religiosas 
que han cristalizado históricamente en nuestro medio. 

Se intentará una lectura de nuestra tradición en el eje mito-icono, ilus­
trando la resignificación de algunos temas fundamentales, en el entendido 
de que no hay nada nuevo bajo el sol ("Lo que fue, eso será; y lo que ha 
sido hecho, eso se hará. Nada hay nuevo debajo del sol", Ec. 1:9), y que se 
retomarán sentidos que, preferentemente, estaban en la misma tradición, 
pero bajo la capa de siglos de olvido. 

Desde el inicio... 

La tradición judeo-cristiana es creacionista; al contrarío de nuestros crite­
rios positivistas-evolucionistas, primero fue la palabra y fruto de ella la 
materia. La materia, el mundo, es creado por la palabra. Todo lo dicho por 
la divinidad y su consecuencia, es bueno. 

3 Entonces dijo Dios: "Sea la luz", y fue la luz. 
4 Dios vio que la luz era buena, y separó Dios la luz de las tinieblas. 
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10 Llamó Dios a la parte seca Tierra, y a la reunión de las aguas llamó 

Mares; y vio Dios que esto era bueno. 

12 La tierra produjo hierba, plantas que dan semilla según su especie, 

árboles frutales cuya semilla está en su fruto, según su especie. Y vio 

Dios que esto era bueno. 

18 para dominar en el día y en la noche, y para separar la luz de las 

tinieblas. Y vio Dios que esto era bueno. 

21 Y creó Dios los grandes animales acuáticos, todos los seres vivientes 

que se desplazan y que las aguas produjeron, según su especie, y toda 

ave alada según su especie. Vio Dios que esto era bueno, 

25 Hizo Dios los animales de la tierra según su especie, el ganado según 

su especie y los reptiles de la tierra según su especie. Y vio Dios que 

esto era bueno. 

Génesis, capítulo I, versículos 3, 4, 10, 12, 18, 2 1 , 25 

En síntesis, toda la creación es valorada como buena por la divinidad. 
Esta idea está presente en nuestra cultura como el telón de fondo de la 
apreciación acerca del mundo, aun cuando se reflexione acerca del mal y 
sus causas. Por ejemplo: ¿Cómo puede un Dios que suponemos que es 
bueno y que valora como bueno al mundo permitir el mal? Lo no-dicho, 
un lugar desde el cual se formula esta habitual pregunta comprende un 
trasfondo que acepta esta bondad del mundo y de Dios; propuesta hecha 
por el relato, por la mítica del Génesis. Demos un paso adelante, ¿sucederá 
lo mismo con el ser humano? ¿Habrá tanta bondad de inicio? 

26 Entonces dijo Dios: "Hagamos al hombre a nuestra imagen, conforme 

a nuestra semejanza, y tenga dominio sobre los peces del mar, las aves 

del cielo, el ganado, y en toda la tierra, y sobre todo animal que se 

desplaza sobre la tierra". 

27 Creó, pues, Dios al hombre a su imagen; a imagen de Dios lo creó; 

hombre y mujer [lit., macho y hembra] los creó. 

28 Dios los bendijo y les dijo: "Sed fecundos y multiplicaos. Llenad la 

tierra; sojuzgadla y tened dominio sobre los peces del mar, las aves del 

cielo y todos los animales que se desplazan sobre la tierra". 

29 Dios dijo además: " H e aquí que os he dado toda planta que da semilla 

que está sobre la superficie de toda la tierra, y todo árbol cuyo fruto 

lleva semilla; ellos os servirán de alimento. 

H 
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30 Y a todo animal de la tierra, a toda ave del cielo, y a todo animal que se 

desplaza sobre la tierra, en que hay vida, toda planta les servirá de 

alimento". Y fue así. 

31 Dios vio todo lo que había hecho, y he aquí que era muy bueno. Y fue 

la tarde y fue la mañana del sexto día. 

Génesis, capítulo I, versículos 26-31 

El ser humano es creado a imagen y semejanza de la divinidad; primera 
mención a la realidad icónica del hombre con respecto a Dios mismo. Ver 
al ser humano, relacionarse con él, es vincularse con un mediador que 
dirige la relación a la divinidad misma;4 parece que más no se puede pedir, 
pero... ya veremos que algo pasa. 

El ser humano es creado en su diferenciación sexual; el ejercicio de la 
sexualidad es bendecido {esher, alegría) de la forma más comprensible para 
ese pueblo, con la capacidad de crecer y multiplicarse. 

El ser humano es creado con capacidad de dominio, la cual supone 
conocimiento de los seres. Más adelante, el texto dice que Adán (humani­
dad) es invitado a ponerle nombre a las cosas y a los seres vivos, lo que 
supone, para el pensamiento hebreo, el conocimiento de la esencia misma 
de la realidad, una supremacía de gobierno sobre el mundo y un saber 
teleológico del destino y sentido del cosmos. 

A diferencia de los relatos mesopotámicos, asirio-babilónicos, que re­
sultan fuentes para estos textos, el ser humano no está creado con la finali­
dad de realizar tareas que disgustan a los dioses ni tampoco para rendirles 
culto. 

El mito de los orígenes de nuestra cultura da un paso adelante; relata un 
acontecimiento que quiere dar razón de la presencia del desorden, de la 
escisión interna del ser humano, del vacío, ausencia de bien y presencia del 
mal. La humanidad no acepta la diferencia, la radical distancia que supone 

En el segundo relato de la creación del ser humano aparece la escena mítica de la mujer 
formada a partir de una costilla del varón. Sobre esto se ha dicho que implicaría una 
inferioridad de la mujer. Si bien es posible la influencia del profundo machismo que atra­
viesa la cultura hebrea, en este caso la elección de la costilla, cuyo significado hebreo es lo 
más cercano a nuestro concepio de esencia, mantendría el sentido de igualdad propuesto 
por el primer relato de la creación de los seres humanos. 
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la ley que separa lo creado del creador, las generaciones. El humano quiere 

ser causa sui, anhela llegar a ser por sus propios medios como Dios o Dios 

mismo. 

15 Tomó, pues, Jehová Dios al hombre y lo puso en el jardín de Edén, 

para que lo cultivase y lo guardase. 

16 Y Jehovah Dios mandó al hombre diciendo: "Puedes comer de todos 

los árboles del jardín; 

17 pero del árbol del conocimiento del bien y del mal no comerás, porque 

el día que comas de él, ciertamente morirás". 

Génesis, capítulo II, versículos 15-17 

1 Entonces la serpiente, que era el más astuto de todos los animales del 

campo que Jehovah Dios había hecho, dijo a la mujer: —¿De veras 

Dios os ha dicho: "No comáis de ningún árbol del jardín"? 

2 La mujer respondió a la serpiente: —Podemos comer del fruto de los 

árboles del jardín. 

3 Pero del fruto del árbol que está en medio del jardín ha dicho Dios: "No 

comáis de él, ni lo toquéis, no sea que muráis". 

4 Entonces la serpiente dijo a la mujer: —Ciertamente no moriréis. 

5 Es que Dios sabe que el día que comáis de él, vuestros ojos serán abier­

tos, y seréis como Dios, conociendo el bien y el mal. 

6 Entonces la mujer vio que el árbol era bueno para comer, que era atrac­

tivo a la vista y que era árbol codiciable para alcanzar sabiduría. Tomó, 

pues, de su fruto y comió. Y también dio a su marido que estaba con 

ella, y él comió. 

7 Y fueron abiertos los ojos de ambos, y se dieron cuenta de que estaban 

desnudos. Entonces cosieron hojas de higuera, y se hicieron ceñidores 

[taparrabos]. 

Génesis, capítulo III, versículos 1-7 

Ni la serpiente, ni la tentación, ni el conocimiento en general eran aje­

nos a la bondad de lo creado, como lo hemos visto antes. El conocimiento 

del bien y del mal consiste en que sea el hombre quien ponga la ley en vez 

de aceptar la ley establecida para sostener la diferencia. Aquí es la transgre­

sión de la ley de la diferencia lo que expulsa a la humanidad de su paraíso, 
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hace vergonzosa la desnudez, arrastra consigo el dolor y el trabajo ingrato. 
Las capacidades de amar y trabajar pierden su disfrute.5 Frente a la tenta­
ción ganaron el narcisismo y la envidia, las consecuencias no se hicieron 
esperar. 

La tentación está en el paraíso antes del pecado, por lo tanto será parte 
de ese ser humano bueno; para que ese ser humano sea bueno ha de tener 
la posibilidad del error, de la caída, de la elección de si mismo al modo 
narcisista o al modo gratuito, generoso. 

La humanidad, varón y hembra, imagen y semejanza de Dios, dejan de 
cumplir su función icónica, no remiten ya a la relación inmediata con la 
divinidad. A partir de ese momento se enturbia la mirada del varón hacia 
la mujer y de la mujer hacia el varón, se entenebrece, por tanto, también la 
posibilidad de la mirada directa hacia la divinidad y la posibilidad de refle­
jarla como icono, que eran, de Dios. 

Nota sobre la divinidad judeo-cristiana 

Es muy interesante considerar que, desde el inicio de esta tradición, el Dios 
a quien normalmente atribuimos la característica de omnipotente no se 
presente como tal. Es un Dios que se autolimita. Dios lo puede todo me­
nos interferir en la libertad del ser humano. Uno de los llamados Padres de 
la Iglesia, en los inicios del cristianismo, formulaba esta situación diciendo 
que Dios lo puede todo menos obligar al hombre a que lo ame. 

Dios no decide por el humano, Él mismo se lo auto prohibe. No le 
resuelve los problemas, se autolimita para actuar en cualquier cosa que 
tenga que ver con la libertad y la responsabilidad del ser humano. 

La postura de esta divinidad con respecto a la autonomía de la libertad 
del ser humano es quizá uno de los ejes centrales que diferencian la tradi­
ción judeo-cristiana de las religiones mágicas, la aleja de la historia cíclica y 
le permite insertar la noción de pecado. 

Debemos agregar a lo dicho anteriormente ese gesto de ternura, casi de 
madre judía, con que la divinidad acompaña la expulsión de los seres hu­
manos del paraíso: "Luego Jehovah Dios hizo vestidos de piel para Adán 

5 Disfrutar de las capacidades de amar y trabajar son los criterios de salud para Freud y del 

destino humano para el Eclesiastés (Qohclet). 
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[el hombre] y para su mujer, y los vistió" (Gen. 3:21). Expulsión sí, en 
razón de la consecuencia de sus actos, pero también la señal de que no iba 
a quedar desamparado. 

"Y Jehovah Dios dijo: —He aquí que el hombre ha llegado a ser como 
uno de nosotros, conociendo el bien y el mal. Ahora pues, que no extienda 
su mano, tome también del árbol de la vida, y coma y viva para siempre" 
(Gen. 3:22). Una precaución para evitar a la creatura el mayor de los ma­
les, una vida sin fin, vivir en el mundo sin la esperanza en un límite a la 
existencia; el gran desastre que sería la vida biológica sin parámetros. 

Recordemos por un momento que la noción de vida en la Biblia debe 
ser distinguida entre la vida biológica y la vida de la relación con Dios. Son 
dos tipos de ideas muy diferentes. No es presumible que se creyera en la 
vida biológica sin muerte biológica, pero otra cosa muy distinta es la muer­
te de la pérdida de la relación i cónica, armónica del ser humano con el 
creador. Esta vida de vínculo es la que se pierde y es la verdadera y grave 
carencia del ser humano según esta tradición. 

El judaismo y las imágenes 

Inauguramos un tema que también tiene que ver con nuestro trabajo clíni­
co. Muchos de nosotros participamos de ese imaginario social en el que el 
judaismo y el cristianismo avalan la teología de "este valle de lagrimas", sin 
saber de la concepción original del mito fundante de nuestra cultura tan 
alejado del maniqueísmo de una concepción negativa del cuerpo y del ser 
humano, de mandamientos prohibitivos ajenos a la concepción de un Dios 
liberador, salvador, tierno que cuida a sus creaturas "como la gallina prote­
ge con sus alas a los polluelos" (Mt. 23:37). El psicólogo y el psicoanalista 
deben dejar de lado las imágenes, deben seguir la gran prohibición que 
pesa en el judaismo de eliminar toda imagen sobre Dios, las cosas, el ser 
humano. 

El judaismo es una ascésis de la imagen: "No te harás imagen, ni ningu­
na semejanza de lo que esté arriba en el cielo, ni abajo en la tierra, ni en las 
aguas debajo de la tierra" (Ex 20:4). La palabra es clara, el estilo reiterativo 
es para dar énfasis al mandato; nada de imágenes, ni externas ni internas, 
intrapsíquicas. Este texto no se refiere solamente a pinturas, esculturas, por 
el riesgo de que el incauto adore la representación natural (naturaleza dis­
torsionada desde que el ser humano hace un erróneo ejercicio de su liber-
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tad) y pierda el contacto directo con la divinidad, consigo mismo y con los 
demás. En el cumplimiento de este precepto son muy cuidadosas las tradi­
ciones judía y musulmana.6 

Durante miles de años el judaismo lucha por mantener una alianza no 
mediatizada por las imágenes con ese Dios único e invisible que acompaña 
al pueblo en todas sus vicisitudes. La palabra es la garantía de la relación, el 
vehículo de la alianza; la imagen es engañosa, proyecta en el mundo las 
propias distorsiones internas. En la medida en la cual el ser humano ha 
perdido su capacidad icónica, esto es de traslucir, dirigir hacia la relación 
con la divinidad y que esta iconicidad humana se ha degradado y se 
trasnforma en un juego engañoso de espejos de las propias ilusiones, la 
lucha contra la imagen es la lucha contra la idolatría por excelencia. 

La idolatría es el principal enemigo del judaismo, en tanto representa la 
capacidad el ser humano de relacionarse con las imágenes en lugar de ha­
cerlo directamente, sin intermediarios, con las personas humanas o con la 
persona divina. Es el remanente más claro de la original elección narcisista 
frente a la relación con Dios que vimos en el Génesis y que supuso la pérdi­
da de la relación directa con la divinidad y con el otro, es decir, la pérdida 
del paraíso. 

El cristianismo y los iconos 

Si tenemos en cuenta la negativa del judaismo a las imágenes, ¿por qué la 
cultura cristiana es tan rica en imágenes? ¿Cómo es compatible el fomento 
del arte sagrado con la prohibición bíblica que va desde el libro del Éxodo 
hasta ya avanzada la aparición del cristianismo? 

Aproximadamente en el año 7 antes de nuestra era, nace en Israel un 
hombre, tradicional mente considerado carpintero, llamado Jesús de Nazareth 
o Yoshua Bar Ioseph. Lleva una vida nada notoria durante los primeros 
treinta años de su existencia y en los últimos tres años antes de su muerte se 
dedica a la enseñanza, a la predicación de un mensaje religioso, profunda­
mente judío, bíblico, inserto en la tradición farisea, fuertemente inspirado 
en el profeta Isaías y familiar a una de las dos corrientes vigentes en la 

6 Recién en el siglo segundo de nuestra era aparecen algunas representaciones de vegetales 

en los muros de una sinagoga. 
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época. En la discrepancia entre Rabí Shamai, rígido y moralista y Rabí 
Hillel, cálido y misericordioso, Jesús de Nazareth está evidentemente cerca­
no al segundo de ellos. 

El cristianismo deriva directamente de la tradición judía, nadie más 
judío que Jesús de Nazareth y nada más propio de la tradición judía que 
sus enseñanzas, las cuales pueden ser rastreadas claramente en la más estric­
ta ortodoxia de la época. ¿Cómo es posible entonces la aparición de las 
múltiples imágenes e iconos cristianos en nuestra cultura? 

La reflexión de los discípulos de Jesús de Nazareth, luego de los aconte­
cimientos de su vida, los lleva a concluir que en ese hombre se daba la pre­
sencia de un segundo Adán (I Cor. 15:45) en quien se recomponía la situa­
ción original del ser humano antes de la transgresión en el paraíso. Si Jesús 
era el segundo Adán, él era imagen y semejanza de Dios Padre, era la ima­
gen del Padre Dios en medio de los hombres. Jesús es el icono del Padre. 
Restablecida la armonía original a través de su vida, de su cuerpo, es posi­
ble nuevamente la representación del cuerpo humano porque en él es Cris­
to quien vive y, por tanto, la divinidad. 

Retomemos el punto, Jesús de Nazareth es considerado la imagen de 
Dios, él es el icono de Dios Padre, él es Dios. ¿Dónde? En su cuerpo, en su 
materialidad corporal, es la encarnación de Dios. Quizá el ejemplo más 
claro lo tenemos en la llamada Ultima Cena, lo que hoy día se denomina 
eucaristía o misa; cuando se establece la forma de conmemorar la presencia 
de Jesús en medio de la comunidad de los creyentes, nunca se dice tomen y 
coman ésto es mi espíritu. ¿Qué se dice? Tomen y coman ésto es mi cuerpo, 
es la corporalidad la presencia de Dios. Esto genera grandes problemas, en 
primer lugar porque para la tradición en la que vivimos hay un ser humano 
concreto, de carne y hueso que representa en sí mismo, en su carnalidad, la 
imagen misma de la divinidad, no es ídolo, es el cuerpo humano que es 
divino, que es Dios. 

Mas allá de todos los problemas filosóficos y teológicos que esto trae 
consigo, ahora solamente nos interesa considerar que para nuestra tradi­
ción cultural, desde la Encarnación y Resurrección de Jesús de Nazareth, 
todo ser humano, todo cuerpo humano es divino. Para Pablo de Tarso todo 
cristiano se reviste de Jesús Cristo, ya no es el individuo caído, disarmónico 
quien vive sino el mismo Cristo quien vive en él, por lo tanto ya es divino 
por adopción y puede representar a la divinidad. El ser humano tiene la 
tarea de ser Dios, según la frase de un Padre de la Iglesia, tiene la tarea de 
deificarse, puede representar a Dios mismo y esto da aval a la iconografía. 
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Ahora no solamente puede representarse a Jesús de Nazareth sino a 
todos los santos, porque ellos también son, en alguna medida, divinos, 
imágenes del Dios vivo, conducen a Dios. 

De la prohibición de las imágenes pasamos culturalmente a la iconicidad, 
no a la producción de imágenes idolátricas. En el caso del cristianismo la 
imagen no es la divinidad por sí misma o en sí misma. La imagen es icono 
porque apunta al prototipo divino que no es ella; se atraviesa la imagen 
dirigiéndose a lo que simboliza, a la misma divinidad que está encarnada 
en el trozo de pan, representada en una pintura, pero sobre todo en las 
personas, en los seres humanos vivos y cotidianos que son imagen, icono 
de Dios mismo. Este punto es fundamental, porque según la tradición 
cristiana, todo ser humano retoma la característica pérdida en la expulsión 
del paraíso, vuelve a ser imagen y semejanza de la divinidad; desde la pre­
sencia del segundo Adán puede y debe verse a y en todo ser humano a Dios 
mismo. 

Esta es la propuesta cristiana de los primeros siglos del cristianismo, al 
menos la reconocida por los siete concilios universales (aceptados por la 
mayoría de las iglesias cristianas actuales) en torno a la iconicidad, entorno 
de imaginario social que ha sufrido tantas vicisitudes a través de la historia. 

Estas consideraciones han costado mucha sangre a la humanidad; re­
cordemos simplemente las luchas iconoclastas en las Iglesias Ortodoxas, 
los conflictos resultantes de la Reforma protestante en Occidente, las múl­
tiples modalidades inquisitoriales de todos los grupos religiosos; en fin, 
motivo de persecuciones y muertes. 

Conclusión 

Lamentablemente, el psicólogo y el psicoanalista contemporáneos general­
mente se han contentado, en materia de información sobre la cultura en 
que viven en Occidente, con los datos de su formación religiosa hasta lo 
recibido para su bar mitzva o para la primera comunión. Han leído los 
textos freudianos y han creído que el fundador del psicoanálisis era tam­
bién autoridad en materia de filosofía, teología, antropología, etc., y que, 
además, desde que S. Freud escribió no ha pasado nada en materia de 
investigación en los campos de las ciencias bíblicas o de historia de la reli­
gión y la cultura judeo-cristiana. Lamentable error, cuyas consecuencias 
prejuiciosas pagan los pacientes, los analizantes, las instituciones en las que 
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éstos trabajan. No en balde, la American Psychological Association ha pro­
puesto, con carácter de obligatoriedad, que en los planes de estudio en 
psicología se incluya formación actualizada en psicología de la religión y 
religiones comparadas. 

El fenómeno religioso ha tenido un fuerte cambio en las ultimas déca­
das, muy en contra de lo esperado por el paradigma Durkheim-Marx-
Freud, que proponía la desaparición paulatina de la creencia religiosa en la 
medida del avance de la ciencia, lo que se ha visto es la redistribución de 
las creencias en el mundo actual. En este caso las investigaciones de los 
sociólogos nos llevan una gran delantera.7 

Crear conciencia del entorno mítico, mágico y religioso en el que parti­
cipamos desapercibidamente es tarea de formación, recordemos el dicho 
inglés: "No sabemos quien descubrió el agua, pero seguramente no fue el 
pez". 

7 Giménez, Gilberto (coord), Identidades religiosas y sociales en México, Instituto de Inves­

tigaciones Sociales / UNAM, México, 1996. 
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