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Summary

Ench Fromm always considered that the psychoanahtic
basis of his ideas had its roots in Freud's ideas, but he also
pointed out by means of a number of reasons, which were the
product of his experience as a clinic and researcher of the
man-society relation, that Freud's concepts and theories were
too narrow for understanding some essential human aspects.

For the purpose ofwidening and going deep mto what he
considered the essence of Freud's ideas and of the
psychoanalysis in general, Erich Fromm made what hecalled
a "dialectic revisión of the psychoanalysis", forwhichhe used
his own psychoanalytic experience and the ¡deas of
prominent men in the different áreas of science and
knowledge.

Among the most ¡mportant reasons for undertakmg his
theoretical and technic revisión of psychoanalysis are Marx'
¡deas and twoof the great religions traditions ofthe world.

In this work, the moments and the way ¡n which the great
religions traditions: Judaism and Budism, influenced the
proposal of Erich Fromm for developing a radical humanistic
psychoanalysis are shown.

Resumen

Erich Fromm siempre consideró que las bases psiccanali-
ticas de su pensamiento tenían sus raices en el pensamiento
de Freud. Pero también señaló con abundantes reflexiones,
producto de su experiencia como clínico e investigador de las
relaciones hombre-sociedad, que los conceptos y teorías
freudianas resultan estrechas para comprender aspectos
esenciales de lo humano.

Con el fin de ampliary profundizaren lo que él consideró
los aspectos esenciales del pensamiento de Freud y del psi
coanálisis en general, Erich Fromm se propuso efectuar lo
que él denominó revisión dialéctica del psicoanálisis. Para re-
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"El pensamiento racional que está libre de supuestos, termina
en el misticismo".

Albert Scheweitzer

"Mi enseñanza delDharma se puede comparar a una bal
sa para cruzar más allá. Incluso la enseñanza de Buda hay
que abandonarla".

El Sulra del diamante

"No tener Dharma alguno sobre el cual discutir: esto es
discutir acerca del Dharma".

Prajñ-pá-amitá-Súlra

alizar esle ti abajo Fromm se apoyó en su piopia experiencia
psicoanalítica y en las reflexiones sobre lo humano hechas
por pensadores y estudiosos de diferentes ciencias y sabe
res.

Entre las influencias más importantes que determinaron
su revisión de la teoría y la técnica del psicoanálisis se en
cuentra el pensamiento de Marx y las granoes tradiciones re
ligiosas del mundo.

El presente articulo muestra los momentos y la forma en
que influyeron en lapropuesta de Erich Fromm de desarrollar
un psicoanálisis humanista radical dos de las grandes tradi
ciones religiosas: el Judaismo y el Budismo.

Erich Fromm y lo religioso

Erich Fromm es -creo yo- el psicoanalista que en
forma más amplia y sistemática ha estudiado la rela
ción entreel psicoanálisis, loreligioso y la religión, y a
partir de elloha propuesto elementos importantes para
la teoríay la prácticadel psicoanálisis.

En oposición a la muy difundida ¡dea de que Freud
estaba en contra de la religión, Fromm piensa que su
ataque se dirige a lo que se denomina religión del
hombre común; un sentimiento infantil de desamparo
ante el destino y la necesidad de una figura poderosa
que lo proteja. Esta critica a la religión se origina se
gún Fromm en la preocupación de Freud de que se
considere quesólo es posible unaética si ésta está li
gada a un concepto de Dios: "La tercera objeción de
Freud a la religión es que coloca la moralidad sobre
una base muy endeble.Si lavalidez de las normas éti
cas descansa en que son mandamientos de Dios, el
futuro de la ética se mantiene o cae con la creencia en
Dios" (...) "Si el hombre renuncia a su ilusión de un
dios paternal, si se enfrenta con su soledade insignifi
cancia en el universo, será como el niño que ha dejado
la casa de su padre".
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"Pero la meta del desarrollo humano es vencer esta

fijación infantil. El hombre tiene que aprender a hacer
frente a la realidad. Si sabe que sólo puede confiar en
sus propias fuerzas, aprenderá a usarlas adecuada
mente. Sólo el hombre libre que se ha emancipado de
la autoridad la autoridad que amenaza y protege, pue
de hacer uso de su razón y captar objetivamente el
mundo y su papel en él, sin ilusión, pero también con
la habilidad de desarrollar y de valerse de las capaci
dades inherentes a él" (...) "En esto resulta significativo
notar que Freud declara que la sensación de impoten
cia es lo contrario del sentimiento religioso. En virtud
de que muchos teólogos, como veremos más tarde
Jung hasta cierto punto consideran el sentimiento de
dependencia e impotencia como el núcleo de la expe
riencia religiosa, la declaración de Freud tiene gran im
portancia. Expresa, aunque sólo sea explícitamente,
su concepto de experiencia religiosa, a saber: la inde
pendencia y la conciencia de las capacidades propias"
(1). En apoyo de esta hipótesis de Fromm es quizá im
portante señalar lo que Freud escribió a su amigo el
pastor protestante Oskar Pfister: "Respecto a la posibi
lidad de la sublimación hacia la religión sólo me queda
envidiarlo desde el punto de vista terapéutico. Pero lo
hermoso de la religión, desde luego, no pertenece al
psicoanálisis. Es natural que aquí, en la terapéutica,
nuestros caminos se separen, y así pueden continuar"
(2).

Para Erich Fromm, la relación entre el psicoanálisis
y la religión pasa por la ética y considera que "la dife
rencia entre lo religioso y la ética es, en gran parte,
epistemológica, aunque no enteramente. En realidad
parece que hay un factor común en ciertas clases de
experiencias religiosas, que va más allá de lo pura
mente ético" (3).

En oposición a la opinión expresada por Feud a
Pfister, y que ha sido llevada a situaciones extremas
por muchos psicoanalistas: "Estoy inconforme en un
punto: su oposición a mi teoría sexual y a mi ética. Es
decir, esta última se la cedo; a mí la ética me es extra
ña y usted es pastor de almas. No me quiebro mucho
la cab«za en relación con el bien y el mal, pero en tér
minos generales he encontrado poco bien en la gente"
(4), Erich Fromm considera que el psicoanalista no
puede ni debe ser neutral frente a los valores del pa
ciente expresados durante el proceso psicoanalítico
Para Fromm la ética es uno de los ejes centrales del
psicoanálisis y así lo deja ver con bastante claridad en
su propuesta de un psicoanálisis humanista radical.

Pero como muchos otros estudiosos de lo humano

que aceptan la relación entre lo religioso y la ética.
Erich Fromm considera que es muy importante aclarar
el papel que en ello juegan las concepciones teístas:
"El problema de la religión no es el problema de Dios,
sino el problema del hombre; las fórmulas religiosas y
lossímbolos religiosos son tentativas de darexpresión
a cierta clase de experiencias. El sistema de símbolos
es sólo la clase por la cual podemos adivinar la reali
dad humana que le sirve de base. Desdichadamente,
la discusión acerca de la religión, desde el siglo XVIll
se ha dedicado principalmente a la afirmación o nega

ción de ciertas actitudes humanas". "¿Cree en la exist
encia de Dios? Esta ha sido la pregunta fundamental
de los religiosos, y la negación de Dios ha sido la posi
ción elegida por los que combatían a la Iglesia. Es fácil
ver que muchos de los que profesan la creencia en
Dios, son. en su actitud humana, adoradores de ídolos,
u hombres carentes de fe, mientras que algunos de los
"ateos" más ardientes dedican su vida al mejoramiento
de la humanidad, a los actos de fraternidad y de amor,
y dan muestras de fe y de una profunda actitud religio
sa. Centralizar la discusión religiosa en la aceptación o
negación del símbolo "Dios", cierra el camino al enten
dimientodel problema religioso, como problema huma
no, y evita el desarrollo humano de esa actitud huma
na que puede llamarse religiosa en el sentido huma
nista" (5) (...) "Otra falacia del pensamiento teológico
está íntimamente relacionada con lo concerniente a la

dependencia. Aquí me refiero a la discusión de que tie
ne que haber un poder o un ser fuera del hombre, por
que hallamos en el hombre un anhelo indesarraigable
de relacionarse con algo superior a él. En realidad, to
do ser humano cuerdo tiene la necesidad de unirse

con otros; la persona que ha perdido completamente
esta capacidad está loca. No es pues de extrañar que
el hombre haya creado figuras fuera de él con las cua
les se relaciona, a las que ama y estima porque no es
tán sujetas a las vacilaciones e inconsistencias de los
objetos humanos".

"El que Dios sea un símbolo de la necesidad de
amor que tiene el hombre, es lo bastante sencillo para
que se comprenda. ¿Pero debe deducirse de la exis
tencia y de la intensidad de esta necesidad humana
que hay un objeto exterior que corresponde a esta ne
cesidad? Obviamente, tiene tan poco fundamento co
mo el de que nuestro fuerte deseo de amar a alguien
pruebe que existe una persona de la cual estamos
enamorados. Lo único que prueba es nuestra necesi
dad y qui.iá nuestra capacidad" (6).

También sobre la relación entre lo r-- 'Igioso y el con
cepto de Dios, Paul Diel escribe: "La re igiosidad se in
tensifica a medida que el hombre se desprende, hasta
en su arraigo mágico, de la idea de una providencia, y
comienza a entrever, a sentir, a saber que nadie se
ocupa de él y menos aún Dios. Dios es la imagen del
misterio, y el hombre sólo es responsable de sus pro
pias intenciones, sensatas o insensatas, el misterio no
es una cosa o un ser existente fuera de la exist-ncia

del mundo y de la vida. El misterio no tiene comienzo
ni fin; existe antes de la vida, durante la vida y des
pués de la muerte La vida humrna sólo tiene sentido
y valor en la medida en que descansa en el misterio;
en que la emoción ante el misterio de la vida y de la
muerte calma la angustia metafísica en lugar de exal
tarla especulativamente; en que el hombre ama la vida
a pesar de la muerte (único amor que no es sentimen
talismo), sabiendo que el misterio está en todas partes
alrededor de él y en él. La vida humana sólo tiene sen
tido y valor en la medida en que el hombre se respete
a sí mismo, al prójimo, a todo lo que vive y a todo lo
que existe, como misteriosa aparición destinada a de
saparecer, sintiendo y sabiendo que a pesar de la de-
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saparición, nada acontece fuera del misterio. Compa
rada con esta emoción religiosa, significadosubyacen
te de todas las imágenes míticas, fabulosas en apa
riencia, la creencia en las imágenes tomadas porreali
dadytodaslasteologías explicativas sólo sonemocio
nes superficiales, una especie de convencionalismo
social" (7).

Varios de los científicos creadores de la física mo
derna han expresado opiniones semejantes respecto a
la relación entre religión y teísmo; asi, por ejemplo.
Einstein escribe: "Común a todas las concepciones re
ligiosas es el carácter antropocéntrico de su ¡dea de
Dios. Por lo general, sólo ciertos individuos excepcic-
nalmente dotados o algunas comunidades de una altu
ra mental porencima de la norma,consiguen elevarse
de un modo considerable sobre ese nivel. Pero la ex
periencia religiosa se da también en un tercer nivel,
presente entodaslasconcepciones, sibien raramente
en forma pura: me refiero al sentimiento cósmico reli
gioso. Resulta muy difícil explicar esta sensación a
quienes no lahayan experimentado en absoluto, parti
cularmente al no llevar anejo ningún concepto antropo
mórfico correspondiente a Dios" (...) "Los genios reli
giosos de todaslasépocasse handistinguido por esa
especie de sentimiento religioso que no conoce dog
mas ni concibe a Dios a imagen y semejanza humana;
yquecarece, por tanto, de iglesia alguna que deba ba
sar en ellos sus principales enseñanzas" (...) "¿Cómo
puede comunicarse de una persona a otra el senti
miento cósmico religioso si no da lugar a un concepto
definido de Dios ni a una concreta teología? En miopi
nión, la función más importanteque corresonde al arte
ya laciencia consiste en despertar yen mantener vivo
ese sentimiento en quienes tienen la capacidad de re
cibirlo" (...) "Por otra parte, yo sostengo que el senti
miento religioso constituye la más fuerte y noble moti
vación de la investigación científica. Solamente quie
nes pueden percatarsedel inmenso esfuerzo, ysobre
todo, de la devoción, que requiere trabajar como pio
nero en el campo científico teórico, son capaces de
comprender que semejante trabajo, por alejado que
puedaparecer.de las realidades de lavida, sólo puede
surgir de la fuerza emocional vinculada a ese senti
miento" (8).

El hecho de querer deslindar el concepto de Dios
de lo religioso no significa que dicho concepto sea ne
gativo en si mismo. Pero es necesarioestudiary com
prender las motivaciones que tanto a nivel individual
como colectivo sirven de fundamento a tal concepción.
Por ejemplo, en la tradición judeo-cristiana, Fromm
analiza las condiciones sociales e históricas que han
determinado la evolución del concepto de Dios. Así,
también en el plano individual podemos observar una
evolución del concepto de Dios que en un principio es
tá ligado a imágenes infantiles y, posteriormente, se
desarrolla una concepción más abstracta en la que el
individuo abandona la necesidad de proyectar sus va
loresy capacidades en una entidad trascendental. Un
desarrollo humano pleno coincidiría con una vivencia
religiosa que nonecesita de unafundamentación teís
ta. Ésto lo ejemplifica Fromm con el budismo, una reli
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gión quese considera atea, asicomo conlas reflexio
nes de Maister Eckhart en la tradición cristiana, cuyos
sermones "...son una guiapara los que buscan una fi
losofía no teísta y racional, pero religiosa" (9).

Para Erich Fromm, como para muchos otros intere
sados en el estudio del fenómeno religioso, la expe-
riendareligiosa por excelencia es lavivencia mística.
De allí que estime como muy importante el estudio,
comprensión e interpretación delos textos deaquellos
individuos que en el marco de sus tradiciones religio
sas han experimentado ese tipode vivencia.

Lavivenc'a mística parece poseer un núcleo de ca
racterísticas que es independiente del marco religioso
enquese presenta, yque Fromm piensa es necesario

. estudiar empíricamente con el objeto de desligarla de
algunos aspectos que la oscurecen. Fromm propone
denominaba experiencia x: "De todas las anterioies
consideraciones se sigue que el análisis de Ij expe
riencia x pasa del nivel de la teología al de la psicolo
gía y, especialmente aldel psicoanálisis. Primero por
que es necesario diferenciar entre pensamientocons
ciente y experiencia afectiva,que puede estar o no ex
presada mediante conceptualizaciones adecuadas. En
segundo lugar, porque lateoría psicoanalítica permite
comprenderlas experiencias inconscientes quesubya-
cen a la experiencia x, o, por otra parte, de las que se
oponen a ellao la bloquean" (10). Para Fromm es muy
importante estudiar y comprender, por medio delestu
dio empírico, el modo de vivir esa experiencia x inde
pendientemente de las conceptualizaciones, pues la
considerasuperior a todaotra forma de vida y quizá el
únicocaminopara alcanzar una verdadera salud men
tal" (11).

Aceptada la importancia de la vivencia religiosaen
el desarrollo humano pleno, Frommse hace la siguien
te pregunta: ¿Tiene el proceso psicoanalitico alguna
influencia en esta clase de experiencia religiosa? Y
responde confirmando lo que ya ha había expresado
con anterioridad respecto a que la cura psicoanalítica
del alma tiende a ayudar al paciente a alcanzar una
actitud que puede llamarse religiosa (12)"... ello presu
pone una actitud que tiendea despertar el sentimiento
de asombro y de interrogación en el paciente. Una vez
quese despierta este sentimiento, el paciente hallará
sus propias respuestas. Si no se despierta, el analista
no podrá responder nada, y nisiquiera la pregunta me-
jorymásverdadera servirá de algo. Estainterrogación
es el factorterapéuticomás significativo del análisis. El
paciente ha dadopor sentadosus reacciones, sus de
seos y ansiedades,hainterpretado sus perturbaciones
como el resultado de los actos de ¡os demás, de la ma
la suerte, de la malaconstitución, etc. Si el psicoanáli
sis es eficaz no es porque el paciente acepte nuevas
teorías acerca de las razones de su infelicidad, sino
porque adquiere la capacidad de estar genuinamente
desconcertado; se maravilla ante el descubrimiento de
una parte desi mismo ycuya existencia nohabía sos
pechado jamás"... "Este proceso de romper las barre
ras del Yo organizado el Ego y de entrar en contacto
con la parte excluida ydisociada de unoel inconscien
te es el que está más íntimamente relacionado con la
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experiencia religiosa de quebrantar la individualidad y
fundirse con el todo. Sin embargo el concepto de In
consciente, tal como yo lo empleo aquí, no es el de
Freud ni el de Jung" (13).

Para poder desarrollar el trabajo de estudiar y com
prender lo religioso y la experiencia x, Fromm piensa
que "...el psicoanálisis tiene que ampliar su estructura
conceptual más allá de lo esbozado por Freud. El pro
blema central de hombre no es el de su libido; es el de
las dicotomías inherentes a su existencia, su aisla
miento, alienación, sufrimiento, su miedo a la libertad,
su deseo de unión, su capacidad de odio y destruc
ción, su capacidad de amor y unión" (14).

La forma en que Fromm levará a cabo esta amplia
ción de los conceptos freudianos para estudiar y com
prender lo religioso puede seguirse con bastante clari
dad a partir de la interpretación psicoanalitica que ha
ce de algunos aspectos de las grandes tradiciones reli
giosas del mundo, en especial del judaismo y del bu
dismo.

El último consejo de Erich Fromm

Cerca ya de los ochenta años y con una experien
cia de cincuenta años en el ejercicio del psicoanálisis
en varios países, Erich Fromm llegó a una conclusión
muy importante creo yo sobre la duración del trata
miento psicoanalítico y lo que debería continuar des
pués de su terminación, siempre y cuando no haya si
do una terapia de adaptación social sino de desarrollo
psíquico y autodespliegue de las capacidades huma
nas. "Tal análisis comenta Fromm no debería durar de

masiado, pues esto crea a menudo dependencia.
Cuando se ha aprendido lo suficiente como para poder
utilizar la herramienta, uno debe comenzar a analizar

se a sí mismo. Y ésta es una tarea que dura toda la vi
da, lo mejor es practicar el autoanálisis todas las ma
ñanas junto con ejercicios de respiración y concentra
ción, como se hace por ejemplo, en la meditación bu
dista. Para ello es esencial sustraerse a la agitación,
volver sobre si mismo, dejar de obedecer permanente
mente a los estímulos, "vaciarse" a sí mismo para mo
vilizar la propia actividad interna"... "Creo que quien lo
hace, experimenta un ahondamiento de su capacidad
vivencia! y de "curación" no en un sentido médico, sino
en un sentido profundamente humano. Para ello se re
quiere paciencia, y la paciencia no es cosa que esíé

• muy difundida entre nosotros. Al que lo intente le de
seo mucha suerte" (15).

La propuesta anterior, según Reiner Funk, la hizo
Fromm durante sus últimos años de vida, cuando ha
bía intensificado su práctica religiosa: "Cuando en el
verano de 1974, Fromm decide no regresar a México
sino pasar sus últimos años, con su mujer, en Tessin
(Suiza), ya tiene nuevos planes. Desea experimentar
aquello que tanto le fascinaba en Meister Eckhart y
Marx. Pudo, finalmente, conceptualizar aquello que lo
ligaba con la alternativa de "tener o ser": ambos predi
caron, es decir, describieron a partir de una práctica de
vida, en la que descubrieron por si mismos que la vida

es más plena en tanto que el hombre construye sólo
con las fuerzas humanas que le son propias, con miras
a la experiencia de la unidad por medio de la razón, el
amor y la actividad productiva" y unos párrafos más
adelante Funk nos dice en qué consistía esencialmen
te la práctica de Fromm durante sus últimos años: "Pa
ra la experiencia del si mismo superior, se requieren
ejercicios y disciplina. De éstos daba ejemplo Fromm
diariamente; entre las 10 y las 11 horas hacía ejerci
cios de respiración, de movimientos y de concentra
ción, tal como los había aprendido de Nyanaponika
Mahathera, un monje budista de Sri Lanka nacido en
Alemania. Paralelamente a los ejercicios de medita
ción, Fromm realizaba su autoanálisis diariamente con
base en sus sueños. Estas dos áreas conformaban la

praxis religiosa de Fromm en su vejez" (16).

La tradición judia

Si nos atenemos al contenido de sus textos, Fromm

inició una recuperación y revaloración de la tradición
religiosa judia en 1966, con el libro "Yseréis como Dio
ses", que se acentuó en sus últimos años: "A medida
que Fromm envejecía comenta Funk más frecuente
mente se hacía relatos sobre sus antepasados y
maestros judíos, así como el modo especial con que
encaraban la vida. Obviamente hacía esto porque re
conocía que su propio sentimiento y su propia praxis
de la vida estaban prefigurados en los relatos de ellos
o configurados por sus experiencias con ellos. Aquí el
punto común es la postura que ellos tenían frente a la
vida y cómo ésta se proyectaba en el sentimiento y la
praxis de la vida. En total oposición al clisi del judío
codicioso de fortuna y eficaz en los negock s, el mun
do judio del que provenía Fromm, y con el que hasta el
fin de sus días se sabía ligado, era "religioso" en el
verdadero sentido de la palabra: se concentraba en las
fuerzas y fuentes espirituales del hombre, decisivas
para la salud de su alma, sea que se entienda esta
"salud del alma" de un modo tradicional, más bien "reli
gioso", o como lo hiciera Fromm luego de su acerca
miento al psicoanálisis, de un modo psicológico y hu
manista (en verdad, la comprensión religiosa y la psi
cología eran idénticas para él y para el mundo del que
provenía" (17). Incluso pocos días antes de su muerte,
Fromm elaboraba la inminencia de ésta a partir de uno
de los símbolos más hermosos de la tradición religiosa
del pueblo judío; la de ser un extraño en el mundo.
"Hasta el día de hoy comenta Fromm pocos días antes
de su muerte me siento feliz de haber realizado esta

experiencia, de la cual dice el Antiguo testamento:
Ama al extraño pues conoces el alma del extraño ya
que has sido extraño en Egipto. En realidad uno puede
comprender al extraño sólo si uno mismo ha sido ca
balmente un extraño, y ser uno mismo un extraño sig
nifica, sin embargo, que uno se encuentra en casa en
el mundo entero. Estos dos hechos van juntos: si soy
un extraño en un país o en todo país, entonces estan
do en el mundo no me encuentro en mi casa, y si no
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meencuentro en mi casa estandoen el mundo, soyun
extraño, y no un extraño entodo lugar" (18).

La relación de Fromm con latradición religiosa judia
parece haber pasado por tres momentos: el primero se
ubica entre su infancia y los primeros años de su ju
ventud, cuando se encontraba plenamente identificado
con la práctica religiosa ortodoxa a la cual renunció en
1926. El segundo momento está marcado por el psi
coanálisis, que contribuyó a que se alejara de laorto
doxia judia. En esta época emerge también su interés
por establecer una relación entre el pensamiento de
Freud yel de Marx. La forma en que Fromm aborda el
fenómeno religioso enestemomento, estáejemplifica
do en su libro "El Dogma de Cristo". El tercer momento
se caracteriza por una revaloración dela tradición reli
giosa judía tal ycomo se la trasmitieron las enseñan
zas de sus maestros El producto deello es su libro "Y
seréis como Dioses", en el cual escribe: "Aunque no
soy especialista en el campo de la filología bíblica, este
libro es el producto demuchos años dereflexión, pues
vengo estudiando el Antiguo Testamento yel Talmud
desde mi niñez. Detodos modos, nomehubiera atre
vido a publicar estos comentarios de las escrituras si
no fuera por el hecho de que he recibido mi orientación
fundamental en loque concierne a la Biblia hebreay a
la tradición judia posterior, de maestros que eran gran
des humanistas de la tradición judia, y a lavez judíos
de estrictaobservancia. Sin embargo, diferían mucho
entre si" (...) "Aunque ninguno de ellos dejó escritos
extensos, se encontraban reconocidos entre los más
eminentes especialistas del Talmud que vivieron en la
Alemania del holocausto nazi. Por no ser judio practi
cante -creyente- estoy por supuesto en una posición
muy diferente a la deellos, ydeningún modo quisiera
presentarlos como responsables de las ideas expues
tas en este libro. Sin embargo, mis opiniones se han
desarrollado a partir de sus enseñanzas, y estoy con
vencido de que en ningún momento se interrumpió la
continuidad entre sus enseñanzas y mis propias opi
niones" (19).

En cuanto al textofundamental de la tradición reli
giosa judia, Fromm escribe lo siguiente: "Es necesario
decir algunas palabras en este libro acerca demi posi
ción respecto de la Biblia. No la considero la"palabra
de Dios", nosolamente porque elexamen histórico de
muestra que es un libro escrito por muchos hombres
hombres diferentes que vivieron en épocas diferentes
sino también porque no soy teísta. Sin embargo, para
mi es un libro extraordinario que expresa muchas nor
mas quehan conservado su validez durante miles de
años. Es un libro que ha proclamado a la humanidad
unavisión que aún es válida y espera su realización.
No fue escrito por un só'o hombre ni tampoco dictado
por Dios; expresa el genio de un pueblo en su lucha
porlavida ypor lalibertad a través demuchas genera
ciones" (20).

El punto devista desde el cual Fromm hace sulec
tura de la Biblia no es la tradicional exégesis judia sino
a partir de su propuesta de ampliar y profundizar el
concepto de humanismo por medio del conocimiento
que de lo humano se encuentra expresado en las

•-*B3£~r^¿*s

grandes tradiciones religiosas del mundo. La interpre
tación que da Fromm delaBiblia es ladel humanismo
radical, entendiendo "por éste "... una filosofía global
que seinserta en la unicidad de la raza humana; en la
capacidad del hombre para desarrollar suspropios po
deres ypara llegar a la armonía interior yestablecer un
mundo pacifico. El humanismo radical considera como
fin del hombre lacompleta independencia, yésta impli
ca penetrar a través de las ficciones e ilusiones hasta
llegara una plena conciencia de la realidad. Implica,
además, una actitud escéptlca respecto del empleo de
la fuerza precisamente porque a lo largo de la historia
del hombre, lafuerza ha sido y sigue siendo (al crear
el temor) lo que ha predispuesto al hombre para tomar
la ficción por la realidad, las ilusiones por la verdad. La
fuerza volvió al hombre .noa^a*. ^e u,^^—• >.
consiguientemente, embotó su razón y sus emocio
nes" (21).

En esta recuperación, revaloración y remterpreta-
ción de la tradición religiosa judia. Fromm tiene espe
cial interés en los libros de los Profetas: "Los Profetas
escribe Funk fascinaron a Erich Fromm toda su vida.
Encontraba cadavez más configurada en ellos aquella
praxis negadora que su interés religioso actual le hacía
buscar. Cincuenta añosmástardedescribió lafascina
ción mediante el siguiente concepto: "Aquellos que
anuncian ¡deasno necesariamente nuevas y al mismo
tiempo las viven, pueden ser llamados profetas. Los
profetas del AntiguoTestamento hicieron precisamente
eso: anunciaron la ¡dea de que el hombre habría de
encontrar una respuesta a su existencia y que esta
respuesta se encontraba eneldesarrollo de su razón,
de su amor; yenseñaron que lahumildad y la justicia
estaban inseparablemente unidas al amor yala razón.
Vivieron lo que predicaron. No buscaban poder sino
que lo evitaban. Ni siquiera el poder de ser profeta. No
estaban impresionados por el poder ydecían la verdad
aunque esto los llevara a la prisión, alostracismo o a
la muerte" (22). En 1974, en una serie de pláticas di
fundidas por Radio Sur de Alemania, dedicó una de
ellas a mostrar la actualidad de losescritos proféticos,
la cual terminaba con las siguientes palabras: "Y si se
quiere comprender un poco más acerca de esta actua
lidad, no hay que limitarse a estudiar la historia con
temporánea, sino que hay que leer también a les pro
fetas. Son muy importantes yde gran interés, por asi
decirlo, y tienen mucho más que enseñar sobre el
mundo actual quemuchas informaciones deactualidad
que exhiben la pretensión de ser "actuales" yde pre
sentar el presente sin penetrarlo a fondo" (23).

El otro contenido del Antiguo Testamento al que
Fromm dedica sus reflexiones, es el Libro de los Sal
mos; especialmente le interesa el momento en que és
tosse transformaron yse conviertieron en laexpresión
viva de losconflictos que experimentaba el pueblo ju
dioal perdersu patriay sentir la amenaza que se cer
nía sobre sus tradiciones religiosas: "Después de la
destrucción del templo comenta Fromm lossalmos de
jaron de ser una parte importante del ritual del templo y
asumieron una función nueva: se transformaron en un
documento humano; la expresión de las esperanzas y
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temores del hombre, de sus alegrías y de sus pesares.
Trascendieron las circunstancias particulares del tiem
po y del dogma religioso, y se convirtieron en los ami
gos íntimos ycompañeros de losjudbs ycristianosdu
rante generaciones" (24). Fue el momento en que esta
expresión poética pasó de estar ligada al ritual en el
que quizá ya era una rutina de la burocracia religiosa,
a ser la expresión íntima y personal de la relación sin
intermediarios del hombre con Dios. Es el momento en
que el publo judio se convirtió en extranjero o extraño;
hecho que a través de los siglos le ha permitido am
pliar y profundizar la experiencia humana de estar en
el mundo. Un símbolo que Fromm mismo, como seña
lamos anteriormente, asumió para orientar su propia
existencia.

A partir de una comprensión psicoanalítica de los
estados de ánimo expresados en los salmos, Fromm
propone la siguiente clasificación de ellos (25):

1. Los salmos de un sólo estado afectivo (sesenta y
siete)

2. Los salmos dinámicos (cuarentay siete)
3. Los salmos hímnicos (trece)
4. Los salmos mesiánicos (veinticuatro)

A continuación transcribo algunas de las ¡deas de
Fromm respecto del significado afectivo de los salmos
dinámicos:

"El rasgo esencial de los salmos dinámicos consiste
en el hecho de que en el interior del poeta se produce
un cambio de afecto, que se refleja en el salmo. Lo
que sucede es que el poeta comienza el salmo con un
afecto de tristeza, depresión, desesperación o miedo:
generalmente, en realidad, se da una mezcla de los
distintos afectos. Al final del salmo, este afecto ha
cambiado: ahora hay esperanza, fe, confianza. Mu
chas veces parece que el poeta que compuso el final
del salmo fuera un hombrediferente del que compuso
el comienzo. En verdad son dos hombres diferentes,
pero es la misma persona. Lo que sucede es que du
rante la composición del salmo ha tenido lugar un
cambio en el salmista. Ha sufrido una transformación:
de hombre desesperado y angustiado en hombre que
tiene esperanza y fe..." "Los salmos dinámicos mues
tran la lucha interior del poeta por liberarse de la de
sesperación y llegar a la esperanza". "El salmo es un
documento de victoria de la esperanza sobre la deses
peranza Documenta también un hecho importante: so
lamente cuando la persona atemorizadaydesespera
da experimenta toda la profundidad de su desespera
ción, puede "retornar" libremente de la desesperación
y conquistar la esperanza. Mientras no ha experimen
tado la plenitud de ladesesperanza nopuede realmen
te soportarla. Puede superarla por un rato, pero sólo
para sucumbir a ella después de un tiempo. La cura
ción de ladesesperación no se logra mediante pensa
mientos alentadores, ni siquiera consentirpartede la
desesperación; se obtiene por laaparente paradoja de
que la desesperación sólo puede superarse cuando se
ha experimentado plenamente" (26).

Los estados de ánimo expresados en los salmos
permiten a Fromm hacer una interesante reflexión psi

cológica sobre lo que acontece cuando se pasa de un
estado de ánimo a otro, especialmente en el momento
en que cesa la angustia y la desesperanza o surge la
posibilidad de que ésta termine:-"La desesperanza
puede ser superada por la esperanza. La transición es
brusca. La transformación de un afecto en otro no es
un cambio lento; no es él autoconocimiento de sentirse
mejor y mejor; es una experiencia súbita, semejante a
una revelación, que tiene la premisa de haber estado
plenamente inmersa en la desesperación" (27).

La lectura psicoanalítica que hace Fromm de los
salmos es más clara cuando comenta el contenido
emocional del que considera el salmo más hermoso
del grupo dinámico y también el más importante para
la tradicióncristiana, ya que el evangelista lo coloca en
el momento cumbre de la agonía del crucificado:

"Desde la hora sexta la oscuridad cayó sobre la tierra
hasta la hora nona. Ya alrededor de la hora nona cla
mó Jesús con fuerte voz: ¡Eli, Eli! ¿lema ssbactaní?
Esto es: ¡Dios mío, Dios mío! ¿por qué me has aban
donado? Al oírlo, algunos de ellos que estaban allídije
ron "A Elias llama éste".

Yel comentario bíblico al pie de página dice: "Grito
de angustia pero no desesperación: esta queja, toma
da de la escritura, es una oración a Dios, y en el salmo
le sigue la alegre seguridad del triunfo finar".

Delanterior salmo, Fromm elige para su comentario
la estrofa siguiente:

"Si tú del vientre me sacaste,
me confiaste a los pechos de mi madre;
a ti fui entregado cuando salí del seno,
desde el vientre de mi madre eres tú mi Dios.
¡Noandes lejosde mi, que la angustia está cerca,
no hay para mí socorro!*

"Esta estrofa comenta Fromm es una tierna expre
siónde la confianza original, la feoriginal de la que es
tá dotado el niño. Es la fe en el amor incondicional de

"la madre; la fe que lo nutrirá cuando tenga hambre, lo
abrigará cuando tenga frío, lo consolará en sus dolo
res. El amor a la madre se experimenta en una etapa
anterior a la del padre; se expresa en el lenguaje in
confundible del cuerpo, y no depende de ninguna con
dición. Por eso la memoria de la madre es el recuerdo
más confortante para una persona que se siente sola y
abandonada" (28). Yen pie de página, Fromm agrega
"El principio, que parece tan manifiesto en los salmos
dinámicos, es de hecho el que se sigue en ei método
psicoanalítico. Solamente haciendo consciente loque
es dolorosamente inconsciente (sea desesperación,
miedo, odio, etc.) loque significa apercibirsede loque
uno no se apercibe es posible liberarse de lo que ha
llegado a la conciencia. El principio vale tanto para la
desesperación como para lasotras emociones reprimi
das" (29).

" Biblia de Jerusalén
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La tradición budista

La otra tradición religiosa que ha tenido gran in
fluencia en el pensamiento de Fromm,asi como en as
pectos muy importantes de su propuestade unpsicoa
nálisis humanista radical, es el budismo: "Y luego - co
menta Fromm - hubo la extraordinaria influencia que
ejerció sobre mi el budismo. Me enseñó a ver: hay en
tonces - una actitud religiosa que se produce sin Dios.
Cuando conocí el budismo - eso fue alrededor de 1926
constituyópara miuna de las grandes experienciasvi
tales. He seguido manteniendo hasta hoy mi interés
por el budismo. Lo enriquecí con el estudiodel budis
mo zen, sobre todo con el Dr.Susuki, pero también por
medio de múltiples lecturas" (30).

Por los datos que proporciona el libro de Funk so
bre la vida y obra de Fromm, podemos colegir que su
relación con el budismo tuvo varios momentos: "Cuan
do Fromm pudo conocer el budismo por medio de los
libros de George Grimm, Die lehre des Buddha y Die
ReligiónderVernunft (La Enseñanza de Buday La Re
ligión de la Razón) y Die Wissens chaft des Budd-
hismd(La Ciencia del Budismo), lovivió como una es
pecie de revelación. Por primera vez podía conocerun
sistema religioso, un modo de vida basado en la reali
dad pura, carente de toda mistificación irracional o lla
mado a la revelación o a la autoridad". Y.efectivamen
te, desde aquellos años, Fromm, en su praxis religio
sa, se orientó sobre todo de acuerdo con el budismo,
fundamentalmente del budismo zen. que le fue trasmi
tido por DaisetT. Susuki en los años 40 y 50, y la mis-
tica budista tal como se la enseñara Nyanaponika Ma-
hathera, en los años 60 y 70. No todos los cambios en
la vida de Fromm entre 1920 y la migración han de
contabilizarse en el haber del "psicoanálisis"; no obs
tante, éste originó cambios decisivos en el aspecto
personal y profesional" (31).

El primermomento, ubicado en 1926,que Fromm lo
considera toda una revelación, sólo tuvo influencia en
la esfera de su vida personal, en el esclarecimiento de
sus creencias religiosas ortodoxas. En cuanto a su
obra de esta época, no se observa en ella, al menos
explícitamente, alguna influenciadel budismo. Enesos
años, la obra de Fromm se encuentra esencialmente
orientada a buscar un acercamiento entre el pensa
miento de Freud y el de Marx. Es en el segundo mo
mento (1946), cuando conoce a Susuki, que empieza
a observarse en su obra una reflexión sobre las posibi
lidades de la relación entre el psicoanálisis y el budis
mo zen: "Fromm, que había tomado contacto con el
budismo a mediados de la década de los años 20 co

menta Funk, había conocido (como también Horney*)
a Susuki en los años 40, en seminarios de la Universi-

" En 1952. pocos meses antes de monr, Karen Horney.se encontraba
dictando una serie de conferencias sobre la técnica psicoanaliuca, y
una de ellas la tituló "Lacalidad ce la atención del analista' (Karen Hor
ney. UltimasConferencias, Ed. Paidos. BuenosAires. Barcelona. Méxi
co, 1989) En ella se expone una sene de ideas que provienen del
método de meditación budista. Este método está descrito en uno de
los textos más imponentes de la tradición budista clasica: el Satipattha-
na Suna o d-scurso sobre los fundamentos de la atención.

dad de Columbiade Nueva York". Este interés culminó
en el encuentro que sobre psicoanálisis y zen budismo
se llevó a cabo en Cuernavaca..." y de allíen más con
sideró el budismo zen como una vía hacia la experien
cia religiosa, la que a pesar de todas las diferencias,
posee una gran semejanza con laexperiencia psicoa
nalítica" (32).

En esta reunión, cuyo objeto fue reflexionarsobre la
formaen que pueden enriquecerse mutuamente el psi
coanálisis y el zsn a partir de un estudio comparativo
de ambos métodos, Fromm hace una declaración muy
importante creo yo al considerar que el proceso psi-
coanalitico puede conducir a una transformación de la
conciencia y del carácter, tan radical como el que
acontece en el fenómeno de la iluminación a partir de
la práctica de la meditación zen: "Yo he sugerido escri
be Fromm que el método de descubrir el inconsciente
puede ser un paso hacia la iluminación, siempre y
cuando se lleve a cabo en el contexto más radical, co
mo el expresado por el zen. Pero sólo reuniendo una
mayor experiencia en la aplicación del método,podría
mos ver qué tan lejos se puede llegarcon él. El punto
de vista aquíexpuesto es sólo una posibilidad, una hij
pótesisque está sujetaa comprobación. Pero loquesí
se puede decir con bastante seguridad es que el estu
dio del zen puede tener una influenciafértil e ilumina
dora sobre la teoría y la técnica del psicoanálisis, pue
de aportar nueva luz sobre la naturaleza del insi'ght,
afinar el sentido de lo que hay que ver, lo que es crea
tivo y, sobre todo, puede trascender la contaminación
afectivay lafalsa intelectualización, que son el resulta
do necesario de la experiencia basada en la separa
ción sujeto-objeto.

"En su aspecto más radical respecto a la intelectua-
lización, la autoridad y la ilusión de un ego, así como
su énfasis en el bienestar, el zen puede ampliar y pro
fundizar el horizonte del psicoanálisis, y ayudar a con
seguir un concepto más radical de la aprehensión de
la realidad como el fin último de una conciencia total
mente despierta" (33).

El tercer momento de la relación de Fromm con el
budismo, acontece cuando tiene alrededor de 70 años,
por medio de Nyanaponika Thera, quien, como vimos
anteriormente, le enseñó la mística y la técnica de me
ditación budista que practicaba diariamente en sus últi
mos años.

El último maestro

Para entender el tercer encuentro de Fromm con el
budismo, es importante creo yo saber quién es Nyana
ponika Thera, ya que la escueta referencia que de él
hace Funk, "un monje budista", no dice nada de las ca
racterísticas personales de este hombre, ni su impor
tancia en el rescate, traducción, interpretación y difu
sión de los textos del budismo clásico en el mundo;
hechos que quizá expliquen por qué Fromm lo eligió
como uno de sus últimos maestros.

Nyanaponika Thera nació en Hanau, Alemania, y su
nombre secular como laico era Siegmud Feniger. Sus

'[%--i^¥:^mmM>ñ-^^^r7^7r:- ;•=¥
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padres judíos le dieron una edycación religiosa tradi
cional. En su adolescencia tardía tuvo intensas dudas

.religiosas que locondujeron a una intensa búsqueda
durante la que se encontró con libros sobre budismo.
Hacia los 20 anos se consideró un budista convencido.
Durante sus primeros añosdesarrolló por sisólosu in
terés por el budismo; pero en 1921,la familia se trasla
dó a Berlín en donde entró en contacto con otros bu
distas alemanes, yaños más tarde contribuyó a formar
elcírculo de estudios budistas. Durante sus primeros
años de lectura sobre budismo, leyó los trabajos deun
monje budista alemán, llamado Nyanatiloka, quien se
había ordenado monje en Birmania, llegando a ser, en
poco tiempo, uno de los más eminentes estudiososdel
budismo; fundó una orden demonjes budistas para oc
cidentales en Ceylán (Sri Lanka). En 1936, Siegmud
ingresó a la orden en la que se ordenó como monje,
recibiendo el nombre de Nyanaponika. Durante la Se
gunda Guerra Mundial, como todos los alemanes que
vivían en colonias inglesas, fue puesto en un campo
de concentración. En 1946 continuó su vida monásti
ca, dedicándose especialmente al estudio del Abhid-
hamma conel objeto de analizar ycomprender las im
plicaciones psicológicas yfilosóficas del quese consi
dera uno de los textos budistas más complejos. En
1958, después de lamuerte desu maestro Nynatiloka,
fundó con dos amigos laicos la BuddhistPublicatio'n
Society, en Kandy, la cual se dedica a la traducción y
comentarios de los textos budistas clásicos del Canon
Palíy a su difusión enotras lenguas (34).

La primera vezqueelnombre de Nyanaponika The
ra aparece en la obrade Fromm, es en un piede pági
na de su libro "¿Tener o Ser?" y que a la letra dice:

• "Los escritos de Nyanaponika Mahathera, en especial
The Hearth of Buddhist Meditation, y Pathways of
Buddhist Thought: Essayfrom the Weel, muestran una
penetrantecomprensión del budismo" (35). Ese mismo
año (1976), Fromm publicó un artículo en alemán que,
traducido al inglés como "ThesignificanceofNyanapo
nika Mahathera for the West' fue incluido como prólo
go en un libro que se editó para presentar una selec
ción de las obras de Nyanaponika, en inglés, con el tí
tulo de 'The Vision of Dhamma, the Buddhist Wrítmgs
of Nyanaponika Thera, en 1986. En el artículo antes
mencionadose encuentra un párrafo que muestracon
gran claridad la opinión de Fromm sobre el hombre
que parecehabertenido unainfluencia muy importante
sobre él en sus últimos años: "Nyanaponika es un es
tudioso (scholar), un maestro, un ayudador (helper), no
es ningún gurú, ni un "líder" ni un seductor. Como un
estudioso (scholar) encualquier cultura, es objetivo, no
fanático, confiable hasta en los más pequeños deta
lles, ymodesto*. Tan importante omás que sustraduc-

*Es interesante la opinión de Fromm sobre los rasgos de carácter y
acritudes del que se dedica alestudio en forma sería y la influencia oue
esta acuidad puede tener en elcarácter del que en forma disciplinada
se dedica a la comprensión de los textos religiosos. Esta opinión de
Fromm es congruente con la tradición judia y con elbudismo clásico
perono asi con el zen. que considera que dedicarse demasiado a la
lectura e interpretación de los textos canónicos puede constituirse en
un obstáculo para lameta másimportante dela práctica oue es la ilu
minación.

dones de textos budistas a los idiomas occidentales,
es su papel de maestro y ayudador (helper)'. Ypárra
fos más adelante, Fromm escribe las palabras más
elogiosas creo yo que haya expresado sobre la obra
de alguien y que a la letradicen: "En verdad, los escri
tos de Nyanaponika Thera son unaguia deperplejos
en el último cuartode siglo. Ellos son loopuesto a los
cultos populares. En su libro sobre meditación budista,
mencionado con anterioridad, describe el método de la
genuina meditación en forma tan claraque es accesi
ble a cualquiera que esté seriamente interesado y no
tema hacer el esfuerzo"(...) "Sólo puedo decir que mi
encuentro con los trabajos de Nyanaponyka Thera me
ha producido un importante y significativo insight, y
muchas de las personas a las que he recomendado
estudiarlo ("El Corazón de la Meditación Budista") me
han comentado que estos trabajos fueron el comienzo
de una nueva orientación y una nueva práctica**. Es
toy convencido que lostrabajos de Nyanaponika Thera
pueden llegara ser una de las más importantes contri
bucionespara renovarlaespiritualidad en occidentesi
pueden llegar a un número suficiente de personas"
(36).

Es importante señalar que entre elzen que Fromm
aprendió de Susuki en sus primeros encuentros con el
budismo, y laEscuela Theravada de Sri Lanka, repre
sentada por Nyanaponika Thera, existen diferencias
que para algunas figuras eminentes de ambas escue
las son esenciales. Hubiera sido interesante que
Fromm escribiera algunas reflexionessobre si esas di
ferencias tuvieron alguna relación con el cambio de su
práctica en los últimos años de su vida. El también te
nía algunas diferencias con elbudismo engeneral, co
mo lo menciona en el artículo que dedicó a la obra de
Nyanaponika Thera, en donde encontramos el siguien
te párrafo: "Este noes el lugar para presentar laforma
en que Nyanaponika Thera comprende el budismo.
Tampoco puedo desarrollar los argumentos que permi
ten ver en qué puntos difiero de la doctrina budista en
su totalidad. Este tipo de trabajorequeriría de un análi
sis detallado de las diferencias entre la posición del
humanismo radical y lasenseñanzasdel budismo; una
labor que sólo se podría resolver en el marco de un li
bro especialmente dedicado al tema" (37). Desafortu
nadamente, Fromm no expuso esas diferencias, sin
embargo, lo queescribió sobre larelación entre elpsi
coanálisis y la religión a lolargo de todasu obra, cons
tituye un material muy rico que puede servir de guia
para continuar explorando las posibilidades de enri
quecimiento de la teoría y la técnica del psicoanálisis
pormedio delestudio del budismo y de lasgrandes re
ligiones del mundo.

" Unas cuantas semanas antes deque Fromm panera definitivamen
te de México hacia Suiza tuvimos una reunión en su casade Cuerna-
vaca con el objeto de tratar algunos asuntos relacionados con la
revista del Instituto Mexicano de Psicoanálisis. A.C En esa ocasión
Fromm comentó que Susuki no entendía muy bien el psicoanálisis y a
continuación nosrecomendó lalectura dellibro oe t.'/anaoonika Thera
El Corazón de la Meditación Budista". Sólo años mzj tarce conseguí

ellibro y algunos otros trabajos de Nyanaoomka y estoy totalmente de
acuerdo con la opinión de Fromm.
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