A. Vergote, “PSICOLOGIA RELIGIOSA”, ed. Borla, Roma 1967.

“Psicologia Religiosa” è un libro interessante e al contempo rigoroso nel suo procedere logico. Come si evince dal titolo, si prefigge un discorso di “psicologia religiosa”, a partire dalla irriducibilità dell’esperienza religiosa e avvalendosi ampliamente dell’analisi freudiana. Un merito particolare è il ricorrere spesso a dati di inchieste, sondaggi, numerosi lavori di altri psicologi, utilizzando un metodo positivo di ricerca. La nostra relazione, a causa della intrinseca logicità del libro, è strutturata secondo lo sviluppo dell’opera stessa.

CAPITOLO PRIMO
L’ESPERIENZA RELIGIOSA
L’esperienza religiosa è ambigua. Da un lato è necessaria per parlare di religione, dall’altro è insufficiente perché non offre nulla di oggettivo che provi scientificamente la fondatezza dell’atto religioso. Si tratta, dunque, di analizzare varie forme di esperienza religiosa per scoprire se ci sia un fuoco di convergenza che dia “senso” alla religione stessa.
a) Dopo aver definito psicologicamente il termine esperienza (modo di conoscere il mondo mediante la comprensione intuitiva ed affettiva dei significati e dei valori), si passa ad indagare sul tema dell’esperienza nella letteratura religiosa recente.
La scoperta dell’irrazionale religioso è da farsi risalire a filosofi come Kant (per il quale l’esistenza di Dio è un postulato della ragion pratica) e come Schleiermacher, che considerava il sentimento luogo d’origine del “religioso”. Questi ha il merito di aver dato alla religione una collocazione più pertinente: non pensiero obiettivo e universale, ma esperienza vissuta e realtà umana, sostanza affettiva e carnale.
I fenomenologi, dal canto loro, hanno sempre riconosciuto alla religione un rapporto irrazionale con il divino. Otto introduce nell’ambito conoscitivo una categoria di tipo kantiano che consente di percepire Dio a partire dalle cose. Scheler afferma che la coscienza religiosa ha una sua evidenza poiché possiede un proprio oggetto che si offre unicamente agli atti religiosi. Van der Leew colloca all’origine della religione un’esperienza personale, strettamente connessa con lo stupore.
Dunque l’affettività è il luogo naturale dell’esperienza religiosa: essa sola schiude all’uomo l’Infinitamente Differenziato. La scoperta della soggettività della religione ha dato particolare impulso alla teologia protestante che ha evidenziato come l’uomo incontri Dio nella propria interiorità. Per i teologi cattolici l’esperienza religiosa è “una disposizione profonda per la quale il soggetto afferma immediatamente il superiore valore religioso delle verità e dei misteri cristiani”. Inoltre precisano come tra esperienza religiosa e cristiana esista una cesura: la fede in un Dio storicamente rivelato e personale. L’esperienza cristiana non è solo soggettività ma atto di fede, assenso deliberato, frutto di un ragionamento, dunque meno emozionale e ad un livello di affettività purificata, e si concretizza nell’impegno nella storia.
b) Per una comprensione storica, Vergote propone un’analisi della natura e struttura dell’esperienza religiosa nelle religioni primitive. L’uomo è stato, in passato, profondamente religioso. L’uomo arcaico trasformava gli atti fisiologici in cerimonie, nel tentativo di proiettarsi oltre la propria morte, e rendeva presente il sacro mediante simboli e concetti. Aveva una potente percezione del sacro: il divino era ovunque.
L’evoluzione storico-culturale ha un’importanza rilevante sul tipo di religione: dal Dio-Padre Onnipotente dell’uomo primitivo, si passa alla simbologia cosmica e mitologica celeste dei pastori, fino ai riti misterici di tipo panteistico degli agricoltori.
L’analisi di Rudolf Otto conclude che il “sacro esprime in una simbologia spaziale, l’idea della separazione e della delimitazione culturale”. Esso provoca nell’uomo sentimenti tra loro contrastanti: fascino ed orrore. Nella percezione del sacro possono confluire elementi del tutto umani e ciò sta alla base dell’ambiguità dell’esperienza religiosa. Il cosmico, l’erotico, il demoniaco possono mescolarsi al sacro. Lo stesso tabù ha una dimensione di ambivalenza, perciò può divenire oggetto di superstizione o condurre alla trasgressione sacrale, come espressione della ribellione e del desiderio di porsi alla pari di Dio.
c) Ma qual è l’esperienza religiosa al giorno d’oggi?
Da un’inchiesta del Girgensohn, si intuisce che la religione è un sentimento e dimora nel cuore. Anche se non è uno stato puramente soggettivo in quanto è il nesso tra l’Io e l’idea di Dio ed appropriazione dell’oggetto cui è collegata. Per questo motivo gli adulti si mostrano sospettosi nei confronti dell’esperienza religiosa: è troppo soggettiva, quasi uno star da soli con se stessi.
Tuttavia il critico e circospetto uomo contemporaneo è condotto sulle soglie del sacro da vari motivi: bisogni di affetto, di pace, di direzione (Allport); l’atteggiamento etico, come impegno per gli altri, percepito inattuabile con le sole forze dell’uomo; una visione panoramica della propria vita che evidenzia una direzione di sviluppo della medesima; l’enigma dell’universo, incommensurabile e sfuggente alla stessa scienza…
L’uomo contemporaneo ha una percezione nuova del sacro, inteso come scoperta della vita, tempo, spazio nelle sue dimensioni abissali, fuori dalle categorie della dogmatica cristiana. È indicativa l’inchiesta condotta sul successo di Theilard de Chardin. Le sue opere si sono così diffuse perché il suo messaggio collimava con il sentimento del sacro dei lettori: il senso della vita interiore del cosmo, la spontaneità della materia inanimata, l’unità dell’uomo con l’universo in una forma che misconosce quasi il soprannaturale.
Il sospetto dell’uomo d’oggi verso il religioso è da ricondursi all’umanizzazione e desacralizzazione del mondo, operato dalla ragione scientifica. In tal modo egli si è reso autonomo ed ha affrancato I’Io, ma pure ha eliminato il sacro dall’universo, degradando la sua potenza simbolica e “disintegrandosi” dal cosmo.

CAPITOLO SECONDO
LA RELIGIONE SOTTO L’ASPETTO DELLA PSICOLOGIA DELLE MOTIVAZIONI: COMPORTAMENTO ORIGINALE O FUNZIONALE?
Allo psicologo si impone un quesito: perché l’uomo è religioso? Cosa lo spinge sino a Dio? In questo capitolo si cerca una plausibile risposta, invocando l’aiuto della psicologia delle motivazioni.
Per “motivo” si intende una forza specifica, una pulsione ed attrazione entrambe orientate, che giustifica ogni attività umana. È chiara la complessità di una ricerca in questo senso: esiste un rapporto dinamico tra movimenti spontanei, io e mondo. Inoltre bisogna evitare gli errori dello psicologismo, che considera il bisogno religioso come uno dei tanti, slegato dalla struttura psichica della persona, e gli errori della psicologia monistica che rende ragione di tutti i comportamenti mediante un unico dinamismo fondamentale.
Fatte salve queste condizioni, si possono individuare delle probabili motivazioni del comportamento religioso. 
a) Innanzitutto la religione può essere ricercata come risposta a frustrazioni: in questo campo Freud fa da maestro. L’uomo, frustrato dalla natura e dalla società, compensa il proprio dolore ritornando affettivamente un bambino e invocando un Padre Onnipotente che lo soccorra. Da una serie di sondaggi, Vergote mette in luce come il pericolo personale di morte ridesta la tendenza a pregare. Tuttavia questa spontanea invocazione, suscitata da situazioni di disperazione, non matura automaticamente in atteggiamento religioso.
Sempre per Freud, la religione è strumento che assume la colpevolezza dell’uomo. Il soggetto, necessariamente in stato di colpa poiché essa è coestensiva dell’umanità, prova inquietudine fino alla depressione. Perciò si rifugia nella religione, desideroso di consolazione. La teoria freudiana, ancora, ritiene che la religione sia un’invocazione che l’uomo rivolge al Padre per essere salvato dal proprio annientamento (paura della morte): egli si rifiuta di trovare compimento nel nulla. Tale argomento è in parte smentito dalla tarda introduzione della risurrezione nel Giudaismo.
b) In secondo luogo, il soggetto può ricorrere alla religione perché la concepisce alla stregua di un custode della morale e della società. Un sondaggio del ‘58, metteva in luce come per i Francesi, di età compresa tra i 18 e i 30 anni, la religione fosse strumento per educare i giovani alla civiltà. Ora l’etica è senz’altro richiesta dal comportamento religioso per mettersi in relazione con Dio, tuttavia non si può ridurre la religione ad etica. Purtroppo altri studi (di particolare valore quello del Weber) evidenziano lo stretto legame esistente tra politica-etica-religione-sviluppo sociale: la religione è spesso funzionale al mantenimento dell’ordine costituito.
c) Raramente capita di avvicinarsi alla religione al termine di una ricerca di carattere intellettuale. Piuttosto il bisogno di senso, la necessità di organizzare il cosmo e la società e di riconoscersi una funzione propria, un ruolo nel tutto organizzato, possono essere molla verso il divino.
d) L’angoscia, esperienza peculiare dell’uomo, nella sua dimensione esistenziale (non patologica), è una situazione ambigua, alla stessa maniera della disperazione. Essa può avvicinare o allontanare da Dio. Infatti avvertendo l’uomo che i fondamenti della sua esistenza vacillano, può spingerlo a cercare nuovi valori nell’Assoluto oppure a fare della relatività l’unica condizione di vita.

CAPITOLO TERZO
I DUE ASSI DELLA RELIGIONE: 
IL DESIDERIO RELIGIOSO E LA RELIGIONE DEL PADRE
Ora si tratta di studiare in che consista, da un punto di vista psicologico, questo Dio in cui l’uomo di fede crede. È una chimera, una pura illusione, un antropomorfismo ad hoc, frutto delle carenze del soggetto oppure ha una radice originaria? A tal fine, Vergote cerca di analizzare ciò che sta alla base del desiderio religioso e di far spiccare le implicazioni psicologiche del nome “padre”, associato all’immagine di Dio.
a) La mistica, intesa come aspirazione ad un contatto diretto col divino in forza di un’intuizione immediata, è animata dal desiderio di Dio. È l’Eros, che arde nei mistici: spinta alla contemplazione unitiva, grazia divina e nostalgia dell’anima, tensione a superare la contingenza. Nella tradizione cristiana esso ha animato lo spiritualismo medievale (S. Gregorio, S. Bernardo...), che alimentava il desiderio di Dio tramite l’ascesi e il silenzio.
Oggi il fenomeno mistico non è raro tra gli adolescenti, che sentono l’esigenza dell’amicizia e la nostalgia esistenziale. Per gli adulti, più realisti, autonomi, dominatori del mondo, è più difficile l’esperienza dell’Eros.
Lo Spranger afferma che “religioso” è quel rapporto con la totalità dei valori culminante in un valore supremo. Distingue tre tipi di religioso: Goethe (mistico immanente), Plotino (mistico trascendente) ed il tipo “misto”. Per lo Spranger il religioso è necessariamente anche mistico. Lo stesso Jung associa il tipo religioso al mistico, negando la figura di un Dio personale ed assegnando al simbolo materno un ruolo primario. Tuttavia tale posizione va riveduta, perché è vero che il desiderio dell’Illimitato è luogo di “emergenza” della religione ma esso non conduce necessariamente a una vera e propria religione. Infatti possono originarsi forme di misticismo indifferenziato, in cui l’alterità dell’Assoluto non è salvaguardata ed il soggetto si deteriora in un essere senza limiti, che elimina il proprio statuto umano. Oppure possono aver luogo “esperienze di vertice” (Maslow), cioè esperienze di pienezza di essere, che si collocano al di là delle motivazioni, nelle quali il soggetto si assorbe nell’oggetto contemplato. A rigore, neanche in questo caso si può parlare di religione, perché manca il principio del reale.
b) Alla base del desiderio religioso ci deve essere qualcosa d’altro, cioè una percezione capace di smuovere il soggetto verso la religione, capace di farlo desiderare. Cosa spinge, adunque, l’uomo ad anelare a Dio? Vergote parla di esperienza di felicità come condizione pre-religiosa della religione, vale a dire un sentirsi adeguatamente inserito nella totalità dell’essere. Siffatta esperienza, che si deve collocare nell’età della pubertà, caratterizzata da senso di gioia, fiducia, benessere, apre il singolo alla dimensione dell’infinito (teoria di Rumke). L’opera di Sartre illustra negativamente la necessità di questo sviluppo affettivo come condizione prima della religione: mancando di una esperienza preliminare di felicità, il messaggio religioso non può essere colto perché non risponde ad alcuna speranza naturale e vitale.
c) Analizzato il desiderio religioso, ci si addentra ora nell’ambito del simbolo del padre. Ma in che modo tale figura è in relazione con il fenomeno religioso? Come mai dal desiderio unitivo si approda al Dio personale dei Cristiani? Che ruolo ha l’immagine paterna in seno alla religione?
Da uno studio della storia religiosa, si scopre che il concetto di paternità appartiene a soggetti primitivi e alle forme di civiltà più elementari (i Pigmei dell’Africa Centrale, ad esempio), mentre risulta meno proprio nelle società provviste di mezzi e tecnica economica. L’apparizione intermittente di un concetto di Dio-padre (primitivi, neo-platonismo, tradizione giudaico-cristiana) fa certo pensare: non bisogna forse vederci qualcosa di diverso da un simbolo connaturale all’uomo?
Innanzitutto la psicologia ha appurato che l’immagine di Dio è mediata dalle figure del padre e della madre. In particolare, da uno studio dello Strunk, si deduce che nei soggetti a un buon livello di maturità spirituale il padre simboleggia Dio tanto felicemente quanto la madre. Un’altra indagine, che mette in evidenza le qualità del padre e della madre, conclude che la distanza tra Dio e padre è minore di quella tra Dio e madre.
Ciò significa che l’idea reale di Dio si forma attraverso la mediazione delle immagini parentali e che l’immagine del padre presenta qualcosa di più della figura semplicemente simmetrica e inversa di quella della madre.
Nella psicanalisi il ruolo del padre ha un’importanza fondamentale nel processo di umanizzazione del fanciullo. Infatti si trova all’origine del complesso di Edipo: il padre è colui che introduce il principio del reale, la legge, rimanda il bimbo a se stesso come essere separato ed autonomo, gli instilla il rispetto dell’altro. In sintesi le componenti umane strutturanti l’immagine paterna sono la legge, il modello e la promessa. Per Freud l’uomo ha dilatato all’infinito questa immagine del padre terreno, inventando un Padre Celeste!
Nella religione giudaico-cristiana, il Padre divino appare davvero come il padre nella dimensione familiare. Perciò gli effetti della storia personale, affettiva del soggetto sul suo atteggiamento religioso sono considerevoli, giacché l’immagine che media Dio risulta da un divenire psicologico.

CAPITOLO QUARTO
L’ATTEGGIAMENTO RELIGIOSO, LE SUE TENSIONI, LA SUA STRUTTURA
L’atteggiamento è una condotta totale (modo di essere), in relazione con un oggetto dato (nei confronti di...) ed è osservabile. Presenta una struttura dinamica, che si organizza mediante il complesso di Edipo e l’apprendimento. Inoltre è una relazione intenzionale perché è orientata verso obiettivi.
Ora l’atteggiamento religioso si distingue per il suo carattere comprensivo: esso tende a integrare tutte le componenti della personalità. Perciò per mettere solide radici nel credente, ha bisogno di un lungo tempo: deve avviarsi un processo che deve superare tutte quelle difficoltà psicologiche che ostacolano l’attecchimento dell’“uomo nuovo”. Se tale processo non viene condotto adeguatamente, possono aver luogo delle alterazioni dell’atteggiamento religioso.
Innanzitutto è necessaria l’integrazione del proprio passato, che deve essere assunto ed accettato complessivamente. È necessaria una sintesi armonica tra religione e mondo, problema cruciale del credente, resa difficile oggi dall’emancipazione del profano dal sacro, in virtù della desacralizzazione ed umanizzazione del mondo. Inoltre nessun atteggiamento umano può strutturarsi senza riferimento a modelli: l’identificazione ad un modello religioso permette al soggetto di assumere interiormente un sistema di comportamento e di riorganizzarsi secondo lo schema che assimila. Non secondario è il nesso tra atteggiamento religioso e senso comunitario: l’uomo non può andare incontro a Dio, se non è in grado di associare i fratelli. In definitiva l’atteggiamento religioso deve essere profondamente personale e insieme comunitario.
Il processo di strutturazione inizia con la conversione, che, psicologicamente, è una disgregazione di una sintesi mentale e la sostituzione con una nuova. La tipologia distingue cinque “tipi” di conversione: conversione dei movimenti di revival; conversione come soluzione di un problema umano; conversione progressiva; conversione a causa di un’esperienza drammatica; conversione per esperienza religiosa.
La sola a parer compiuta è quella progressiva, in cui la fede, alla ricerca di se stessa, anela alla verità secondo un processo graduale ma progressivo. Le altre sembrano più incerte.
La resistenza più tenace, che incontra la strutturazione dell’atteggiamento religioso ed il buon esito della conversione, è una critica spontanea, emanata dal centro stesso della personalità: una difesa dell’uomo attaccato ai propri affetti, al proprio modo di pensare il mondo, nei confronti di Dio. In questi termini si esprime anche Claudel, riferendosi alla propria conversione. Tutto ciò dimostra come sia necessaria una profonda riorganizzazione della personalità, che si ottiene mediante la “traslaborazione” dei ricordi e dei sentimenti.
Un’altra grossa difficoltà che la strutturazione incontra è legata alla natura stessa della fede, che non è mai acquisita una volta per sempre. L’atto di fede ha come oggetto Dio, perciò presenta due grandi difficoltà psicologiche: Dio non si vede; si giunge a Dio tramite una griglia di dogmi. Chi crede deve dunque andare al di là di questi enormi scogli, superandoli in un atto che riassume in sé le connotazioni della convinzione intellettuale, dell’obbedienza e del rapporto d’amore.
L’uomo contemporaneo, particolarmente sensibile al tema della libertà, si scontra, nell’assenso alla fede, in due notevoli problemi. L’onnipotenza di Dio e la Chiesa come istituzione sono sentiti come limitanti la sua libertà. Infatti l’idea dell’onnipotenza di Dio evoca quella d’una tendenza fatalistica e di una subordinazione servile, mentre si ha l’impressione che, nell’ingiungere l’obbedienza alle leggi, la Chiesa rubi un poco di dignità all’uomo. Tale conflitto è essenziale: in un primo momento l’uomo percepisce la propria libertà come totale e solo successivamente può accettare di fondarla su di un Altro. La fede è perciò fondare la propria libertà su Dio, rinunziando al suo carattere di esclusività. In definitiva, la fede non si impone mai alla ragione come evidente: il dubbio metodico della ragione durerà quanto dura la fede, facendo soffrire e maturare il credente.

CAPITOLO QUINTO
L’ATEISMO
Quasi a completare il discorso sulla religione, Vergote, nella parte finale del libro, tocca il fenomeno dell’ateismo. Sulla scorta di sondaggi veridici, afferma che il fenomeno è più circoscritto di quanto si creda. Infatti la negazione dell’esistenza di Dio è un giudizio dello stesso ordine della fede.
Molto diffuso e problematico è, invece, il cosiddetto “ateismo pratico”, che estromette Dio dai settori di interesse umano, pur senza negarlo teoricamente. Perciò Dio rimane un’affermazione astratta, disintegrata dalla vita.
Tuttavia nell’ateo si possono intravedere dei “meccanismi di sostituzione”: egli rifiuta la religione ma cerca altri sistemi di valori e di pensiero che abbiano delle connotazioni di assolutezza. Il marxismo può essere interpretato come uno di questi valori di sostituzione. Allo stesso modo l’umanesimo ateo (Camus), una volta reso assoluto, diviene valore per il quale vivere: fine dell’uomo è realizzare la propria felicità, contando solo sulle proprie forze (umanesimo chiuso).
Ma perché l’uomo rifiuta l’assenso alla religione?
Anche in questo caso vi sono diverse possibili motivazioni. Può trattarsi di una difesa contro il divino: l’uomo si difende dal sacro perché questo genera in lui un’angoscia che non vuole affrontare. Oppure, un certo razionalismo esasperato, illuministicamente, può scartare tutto ciò che la ragione non riesce a comprendere: l’Inﬁnitamente Altro e l’assolutezza dei valori religiosi sfuggono agli strumenti dell’indagine scientifica, dunque vanno eliminati. Il mito del demiurgo e del figlio ribelle possono illustrare un altro tipo di motivazione: la volontà da parte dell’uomo di ribellarsi al suo stesso Creatore, come il figlio che vuole sostituirsi al padre nel freudiano conflitto di Edipo. Infine il desiderio del piacere sessuale può essere fattore di disintegrazione della fede, dal momento che la rinuncia all’assoluto della vita ed al godimento viene considerata condizione necessaria per accostarsi a Dio.
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