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			Prólogo

			Rafael Ferrer Coch

			En una época marcada por la aparición de las llamadas «nuevas espiritualidades», cada vez más desligadas de las prácticas religiosas tradicionales, en las que aparecen de un modo confuso ansias genuinas de trascendencia junto a estrategias de un mercado destinado al consumo de productos psicoespirituales, resulta especialmente útil y esclarecedor que Miguel Perlado, partiendo de una amplia experiencia en sectas —un interés que viene de antiguo, como nos explica en la introducción—, realice este amplio recorrido por las distintas expresiones de lo que denomina muy adecuadamente «lo sectario». 

			Se requiere una amplia gama de matices para deslindar «lo sectario» de las inquietudes normales y saludables del ser humano que se enfrenta a las preguntas sobre el sentido de la vida y la necesidad de estar acompañado en esta búsqueda. Perlado aclara que podemos entender mejor lo que es una espiritualidad saludable si podemos acercarnos a experiencias en las que las creencias se distorsionan al servicio de la explotación. Y es que existe una compleja interacción entre la espiritualidad y la salud mental, porque la espiritualidad puede suponer tanto un factor de protección y recuperación de la salud mental como un bypass, un atajo que dificulta el crecimiento genuino. Es muy importante el acercamiento que propone Perlado, huyendo de los prejuicios que nos acechan cuando nos acercamos al fenómeno de la espiritualidad y sus diversas patologías. Podríamos afirmar que la posición de Perlado es científica, sistemática y muy documentada, a la vez que cercana y empática, con ilustraciones clínicas que ayudan a comprender más de cerca lo que él quiere comunicarnos. 

			Es interesante considerar el papel que desde el principio de la vida desempeñan las creencias, la manera en que su nacimiento y desarrollo ayudan a que el bebé pueda estructurar la experiencia del mundo físico y social. Ante la incertidumbre o la dificultad de manejarse frente a la complejidad de la vida, aparece el riesgo de la adhesión a la creencia como dogma, y el dogma, en el universo sectario, es equivalente a la verdad. El problema, como muy bien subraya Perlado, es el daño que se produce en la confianza relacional básica, algo tan necesario para la salud mental. 

			Aunque han adquirido una gran resonancia los abusos sexuales en el seno de la Iglesia, me parece muy interesante ampliar el foco y estudiar el abuso espiritual, un concepto más reciente que engloba el maltrato hacia una persona que busca ayuda o apoyo espiritual. Perlado incluye también en este ámbito los abusos que se dan en entornos que se podrían denominar psicoespirituales, un extenso psicomercado, en el que proliferan las ofertas psicológicas y pseudopsicológicas para la vida diaria. Las bases de este amplio mercado en expansión, nos explica, hunden sus raíces en aportaciones vulgarizadas de la psicología humanista o gestáltica, métodos de meditación y alteración de la conciencia desgajados de sus sistemas religiosos de origen, etc. Son propuestas que psicologizan lo esotérico y, a la inversa, sacralizan lo psicológico. Como afirma Perlado, podemos encontrar grados variables de pensamiento sectario en el contexto social en el cual vivimos o, lo que es lo mismo, atravesamos una coyuntura histórica en la que florecen las prácticas sectarias. 

			Miguel Perlado aúna de manera sumamente original su experiencia como psicoanalista y también como clínico que ha tratado a pacientes que han salido o intentan salir de entornos sectarios. Sin duda, esto le confiere una visión única desde la cual puede ayudarnos a reflexionar sobre la práctica psicoanalítica y psicoterapéutica en general. 

			El título de uno de los capítulos, «Relación transferencial-relación espiritual» es toda una declaración de intenciones. Existen ciertas similitudes en los procesos que se dan tanto en el ámbito espiritual como en el psicoterapéutico, una búsqueda de un guía o maestro, con el que se crea un vínculo con una cierta entrega confiada y grados significativos de dependencia e idealización. Aquí adquiere todo su sentido considerar la transferencia, que, aunque es un concepto de la técnica psicoanalítica, no es exclusivo del ámbito de la práctica clínica. En la vida cotidiana, así como en diversos espacios sociales, como la política, la religión o la educación, las figuras en posición de autoridad utilizan de manera consciente o inconsciente la dinámica transferencial para influir sobre la persona. Existiría una suerte de «ciencia de la transferencia» que se puede utilizar con fines de explotación o abuso o, como pretende el psicoanálisis, llevar al paciente a una mayor comprensión de sí mismo a través de la «palanca» de la transferencia y así lograr una mayor autonomía. Pero este es un camino siempre delicado, porque donde hay transferencia puede haber abuso, porque el control o dominio puede usarse para proteger y ocultar la propia vulnerabilidad, algo a que los terapeutas siempre estamos expuestos. 

			Miguel Perlado concluye el libro transmitiendo su experiencia en el trabajo clínico con personas que se encuentran o han salido de experiencias sectarias. Pero sus recomendaciones también son muy útiles cuando nos encontramos frente a pacientes que nos relatan historias traumáticas, a veces que nos causan un impacto que nos arrastra a lo que él denomina la «contratransferencia traumática». Un concepto que sin duda es de gran ayuda para reflexionar sobre situaciones a las que a menudo debemos enfrentarnos como terapeutas. 

			En resumen, este es un libro que sirve como guía para entender y orientarse en las dinámicas sectarias que tienen lugar no solo en las sectas identificadas como tales, sino también en grupos o relaciones duales. Creo importante que aparezcan trabajos como el de Miguel Perlado, porque el contexto actual de incertidumbre y de duda respecto de dónde está realmente la verdad nos hace cada vez más vulnerables al abuso y a la manipulación de nuestra necesidad innata de creer.

		





			Introducción

			No recuerdo cuántas veces me han preguntado por qué me dedico a lo que me dedico. No tengo una respuesta única. Desde hace treinta años trabajo con personas adheridas a derivas sectarias,[1] así como con sus familiares y con profesionales que, cuando se han encontrado con casos relacionados con estas cuestiones, me han pedido ase­soramiento, e incluso con pequeños grupos que han reque­rido una intervención psicoterapéutica debido a una dinámica que había empezado a sectarizarse. 

			Una de las fuentes de mi interés deriva de la tarea profesional que desarrolló mi padre. Y como en mi caso, que me preguntan por qué me dedico a lo que me dedico, también yo me preguntaba por qué mi padre se había especializado en Derecho Eclesiástico como abogado y profesor universitario. Nuestras discusiones eran densas cuando hablábamos al respecto: «hijo, son dos mil años de historia» me decía, refiriéndose a la historia de la Iglesia, con todas sus complejidades. Otra fuente que explica mi dedicación profesional deriva de mi infancia, tiene que ver con el hecho de haber sido educado en un ambiente religioso de alto control ideológico hasta la preadolescencia, cuando, por motivos familiares, fui trasladado a otro centro educativo laico. Una última fuente tiene que ver con mi adolescencia; me sentí atraído hacia el estudio de aquellos fenómenos tan en boga entonces, descritos como «paranormales», lo que me llevó a acercarme a un «centro de investigación parapsicológica», con el interés de sumergirme en el análisis científico de tales fenómenos; aunque, viéndolo en retrospectiva, ahora me doy cuenta de que abundaban los charlatanes, iluminados, licenciados necesitados de reconocimiento narcisista o a la deriva, junto con aquellos otros como yo que, con no poca ingenuidad mezclada con inmadurez, se acercaban pensando que allí se llevaba a cabo una investigación rigurosa. 

			En aquel contexto, junto con un buen amigo, la atracción hacia lo oculto nos llevó a acercarnos más a uno de los profesores de aquel «centro de investigación», quien sostenía poder transmitir unos conocimientos que nadie más podía entender, dado que, según él, había podido acceder a niveles más elevados de conocimiento esotérico, siempre en comparación con los otros profesores de aquella academia, a quienes rebajaba constantemente. El desenlace de un brote psicótico en mi amigo, en una de sus prácticas esotérico-ocultistas, reinterpretado como un pretendido renacer espiritual, me llevó a distanciarme de tales actividades, al mismo tiempo que de la mencionada «Facultad de Parapsicología», tras la acumulación de progresivos desengaños al respecto de la actividad que desempeñaba aquella «Universidad Libre».[2] 

			El cierre de aquella etapa coincidió con mis estudios de psicología. De hecho, poco antes de finalizar mi licenciatura, y probablemente como una forma de transformar aquella experiencia, llevaría a cabo una investigación exploratoria —que presentaría en un congreso de Sociología en Santiago de Compostela en  1993—, a partir de un estudio que realicé en una muestra de ciento cincuenta alumnos de los primeros cursos de la Licenciatura de Psicología, en relación con el grado de convicción respecto de ciertas nociones sobrenaturales (por ejemplo, el destino, la astrología, las curaciones milagrosas, etc.). Llamativamente, pude comprobar entonces que la extensión de tales creencias entre los futuros psicólogos era bastante significativa. En cualquier caso, poco después de terminar mis estudios, y después de varios años de rodaje clínico por diferentes servicios hospitalarios de psiquiatría y centros de salud mental, a finales de la década de  1990 una colega me habló de una asociación que trabajaba en el tema de las sectas, que buscaba a una persona que se encargara de tareas de documentación de los diversos grupos en estudio. De esta manera, empecé a llevar el registro documental de centenares de grupos, tarea que me permitió acceder a un ámbito de trabajo que, un año más tarde, pasaría a ser la asistencia terapéutica a personas atrapadas en derivas sectarias y a sus familiares. Al mismo tiempo, continué mi formación en psicoterapia en la Fundación Vidal i Barraquer y, posteriormente, en psicoanálisis en la Sociedad Española de Psicoanálisis, trabajando en varios dispositivos de salud mental atendiendo población clínica no sectarizada. Ahora puedo ver que, con los años, la combinación ha tenido un efecto potenciador y mutuamente nutritivo. Después de diez años, y viendo limitada la mirada de aquella asociación, mis inquietudes profesionales me llevaron hacia otros proyectos más estimulantes que pude llevar a cabo en los años subsiguientes.[3] 

			Uno de los proyectos que en aquel entonces puse en marcha fue la creación de la Asociación Iberoamericana para la Investigación del Abuso Psicológico (aiiap), que reúne a profesionales de Iberoamérica especializados en el análisis del abuso psicológico en diferentes escenarios (trabajo, relaciones, grupos). Hace unos años traspasé la dirección de la aiiap, convencido que tan solo de ese modo podría continuar creciendo tal proyecto. A lo largo del tiempo, la asociación ha incorporado profesionales in­teresados en la problemática y comprometidos con una vida aso­ciativa. Junto con la creación de tal entidad especializada, concebí e impulsé los encuentros nacionales sobre sectas, unas jornadas de trabajo que se celebran anualmente en diferentes puntos de la geografía española, con el fin de compartir conocimientos entre familiares, víctimas y profesionales, así como dar un espacio a las víctimas para que narren su experiencia y también a los profesionales para que puedan aprender. Otro proyecto en torno a  2010 fue la plataforma virtual de EducaSectas, a través del cual, en diferentes espacios web, los usuarios pueden educarse sobre el funcionamiento de estas comunidades. Además, como parte del proyecto, realizamos un documental con fines educativos en el que supervivientes describen su experiencia vivida en ellas. El documental es de libre acceso y es de utilidad tanto para familiares y exdevotos como para profesionales.[4]

			Durante mi práctica profesional, tanto en el ámbito de la asistencia terapéutica como en el de la supervisión de profesionales, me he encontrado con una amplia diversidad de situaciones clínicas que, de entrada, pareciera que, sensu stricto, no estuvieran relacionadas con las sectas: familias con un funcionamiento tipo clan, colusiones patológicas de pareja que funcionan cual secta, jóvenes en procesos de radicalización ideológica, conversiones religiosas disruptivas, pacientes que se adhieren intensamente a canales/servicios digitales de índole espiritual o personas que sufrieron daños en contextos religiosos, por mencionar solo algunas de tales si­tuaciones. Hasta el momento he trabajado con varios centenares de casos provenientes de más de quinientos grupos diferentes, lo que no significa que todos ellos deban ser considerados sectarios. 

			La experiencia clínica nos enseña que existe un amplio espectro de relaciones más o menos patológicas en torno a la noción de secta. Podemos pensar en una extensa gradación de situaciones que podríamos describir mejor como «lo sectario». Como veremos a lo largo del libro, el campo semántico de la noción de lo sectario es amplio, pues reúne diferentes situaciones clínicas que, de un modo u otro, se cruzan con el núcleo de la adhesión sectaria en sentido estricto. 

			Todavía existe mucha dificultad para pensar lo sectario de forma amplia, ya no solo entre los profesionales, sino también entre aquellos que han vivido tales experiencias alienantes en otros espacios que, de entrada, no parecerían que fueran una secta o se entendería que tildarlos de secta incluso pudiera sonar excesivo. Tal es el caso de las víctimas del abuso espiritual. En este sentido, recuerdo que, en una de las ediciones de los encuentros nacionales sobre sectas que celebramos hace años, una víctima de abusos en un contexto religioso expuso su experiencia y, al acabar, me dijo que se daba cuenta de que mucho de lo que se había hablado durante aquel encuentro describía parte de la experiencia que había vivido en su comunidad religiosa, aunque también mostraba cierta reticencia a aceptar que aquello que había vivido —un abuso espiritual— pudiera ser entendido desde un punto de vista sectario. Era como si le pareciera que aquello de «secta» era demasiado.[5] 

			Cuando comencé a poner oído a los relatos de las víctimas de abusos religiosos, empecé a percatarme de las estrechas conexiones con el ámbito de las derivas sectarias. Al mismo tiempo, pude afinar la escucha entre aquellos que lograban salir de relaciones o dinámicas sectarias no vinculadas a ninguna religión, pero con elementos espirituales, y observar que muchos de ellos habían experimentado grados variables de abuso espiritual; asimismo, incluso entre quienes lograban abandonar experiencias terapéuticas explotadoras, identifiqué que en algunos contextos se puede desarrollar una dinámica de abuso espiritual. A lo largo del libro intentaré trasladar lo mejor que pueda aquellos aspectos que, en términos clínicos, se conectan entre ambos terrenos, pues entiendo que se puede dar una relación de mutualidad. 

			Algunos podrán suponer que, por el hecho de que trabajo con personas envueltas en sectas o en contextos adoctrinantes, estoy en contra de la religión o de la espiritualidad; quizá otros piensen que contemplo únicamente la vertiente patológica o extrema de las creencias; incluso habrá quienes dirán que veo sectas en cualquier fenómeno espiritual o religioso; por otro lado, algunos profesionales de la salud pueden pensar que mi tarea es religiosa o espiritual, o que se mueve en una suerte de práctica más o menos esotérica. Tanto unos como otros pueden sentir que mi especialidad pasa por una especie de intolerancia ideológica que ataca todo lo alternativo o que se sale de los cánones establecidos, ya sean religiones, espiritualidades alternativas o cualquier nueva propuesta terapéutica. 

			Por todo ello, y para evitar equívocos, me parece importante definir con claridad mi punto de partida a la hora de abordar el abuso espiritual. Mi posición es que la religión y la espiritualidad aportan sentido y significado a las personas, contienen verdades psicológicas y pueden ayudar a manejar la ansiedad o la incertidumbre ante la vida. Me parece fascinante la riqueza y diversidad de experiencias presentes en lo religioso y lo espiritual, así como su dimensión simbólica, metafórica y trascendente. Lo espiritual puede tener un efecto transformador en muchos contextos, aunque la práctica clínica me dice también que puede terminar siendo un factor de sufrimiento clínicamente significativo. Partiendo de aquí, son varias las ideas que, a modo de hipótesis, intentaré hilar a lo largo del texto.

			Primera idea: al igual que tomamos conciencia de lo que es estar sanos cuando nos encontramos enfermos, podemos acercarnos a lo que sería una espiritualidad saludable partiendo de la experiencia en aquellos otros escenarios en los que las creencias se distorsionan al servicio de la explotación; tal es el caso de contextos sectarizados o de entornos espirituales abusivos. El estudio detallado de estas condiciones disfuncionales, incluso patológicas, puede aportarnos tanto elementos que nos permitan comprender como elementos a considerar en la ayuda terapéutica.

			Segunda idea: la actual efervescencia de nuevas espiritualidades ha corrido pareja con el desarrollo de una densa cultura terapéutica, de tal manera que muchas de estas nuevas propuestas se podrían describir con mayor propiedad como «psicoespirituales». Una buena parte de estos nuevos escenarios terapéutico-curativos incorporan elementos espirituales, dentro de un amplio mercado relacionado con el desarrollo personal. En estas prácticas en auge, como veremos, también pueden producirse distintos grados de abuso espiritual.

			Tercera idea: existen puntos de contacto entre los abusos terapéuticos y los abusos espirituales, pese a todas las diferencias entre ambos campos. El conocimiento histórico y clínico de la ruptura de límites o incluso de violaciones severas del marco terapéutico puede ayudarnos a entender toda una amplia gama de abusos que se pueden dar en otros contextos terapéuticos no tan reglados ni mucho menos profesionalizados. Además, el daño que experimentan los pacientes que salieron de relaciones explotadoras con sus terapeutas, recuerdan mucho lo que también observamos en aquellos que salen de relaciones espirituales abusivas.

			Cuarta idea: partiendo del hecho de que para las instituciones religiosas, las comunidades espirituales e incluso las instituciones psicoterapéuticas puede ser doloroso revisar ciertas transgresiones, veremos que el conocimiento detallado de estos escenarios que dañan (abusos justificados por creencias religiosas o terapéuticas) puede aportar luz y pensamiento acerca de la vulnerabilidad, los límites y la necesidad de una ética del cuidado de aquellos que sufren y de quienes sostienen o acompañan a los que sufren, sean personas o instituciones. 

			Quinta idea: propondré que la transferencia es una pieza clave que articula la comprensión de cómo llegan a producirse tales abusos en espacios de apertura, entrega y alta densidad transferencial. Hablaremos de escenarios de abuso que se dan a puerta cerrada, pero también de otros que, a modo de castigo ejemplarizante, se dan ante los demás en un contexto de grupo. Veremos que el psicoanálisis, en cuanto disciplina teórico-clínica, dispone de un conocimiento detallado acerca de la transferencia que puede servirnos como un modelo para ahondar en la comprensión del vínculo y del daño que deriva de estas relaciones traumatizantes, como puede ser el caso del abuso en espacios terapéuticos o espirituales. 

			Sexta idea: sobre la base de todo lo anterior, plantearé que la definición del abuso espiritual debería englobar también otros nuevos escenarios en los que proliferan las propuestas psicoespirituales, en los que no se puede producir tan solo un daño psicológico, económico o moral, sino también espiritual, aunque no pocas veces tienda a quedar eclipsado por esos otros motivos. En este sentido, propondré también que el abuso en contextos terapéuticos es, en cierto sentido, también espiritual, ya que toca un área del propio self o de la propia conciencia, dando lugar a secuelas que se asemejan sobremanera a las que podemos observar entre las víctimas de abusos espirituales.

			En definitiva, el estudio detallado de todos estos contextos de influencia, así como de la dinámica de los espacios institucionales que sostienen tales prácticas, nos llevará a dar forma a algunos elementos que permitan generar entornos de grupo más saludables que favorezcan la integración, la autonomía y el crecimiento mental de sus integrantes, sea en el terreno espiritual o en el terapéutico.



			
				
						[1] Soy consciente de la tensión en torno al empleo del concepto de «secta», si bien, a efectos didácticos, es necesario para hablar sobre un tipo de vínculo alienante muy particular. Advierto al lector de que, a lo largo del texto, hablaré indistintamente tanto de comunidades espirituales abusivas, comunidades sectarizadas o de grupos dogmáticos, así como de derivas sectarias o grupos de alto control ideológico, como términos conceptualmente cercanos, aunque tengan sus matices. 


						[2] Los entrecomillados recogen términos textuales que empleaba aquel centro en su publicidad.


						[3] Lo cierto es que, desde que abandoné mi posición laboral en aquella asociación para explorar otros territorios, he podido experimentar un mayor crecimiento profesional y un desarrollo personal mucho más creativo.


						[4] El lector interesado puede consultar EducaSectas (www.educasectas.org), así como HemeroSectas (www.hemerosectas.org), los canales de Instagram (www.instagram.com/educasectas), YouTube (https://www.youtube.com/educasectas) y Pinterest (www.pinterest.es/educasectas), así como el de podcasts y entrevistas (https://www.spreaker.com/podcast/derivas-sectarias-- 4907185). El documental referido se puede utilizar para fines educativos, siempre mencionando la fuente (https://youtu.be/Aag 7atbbEwY).


						[5] La noción continúa muy cargada de representaciones que van por el lado del exceso, la locura, las drogas, la violencia o el sexo desenfrenado.


				

			

		





			 1.	La espiritualidad a la deriva

			Cuando conocí a Rosario, una mujer de  30 años, cuya familia pertenecía a una iglesia cristiana fundamentalista, se sentía muy cansada de vivir. Le habían hablado de mi trabajo con personas atrapadas en sectas. Quería ayuda porque sentía una angustia insoportable que, por momentos, le hacía desear quitarse la vida. Desde hacía unos meses había empezado a pensar que quizá lo que le sucedía podía tener que ver con el modo en que había crecido dentro de aquella iglesia, aunque también pensaba que exageraba y que era una cosa suya, que aquello no debía tener tanto que ver.

			Su madre padecía múltiples alteraciones nerviosas y su padre mostraba un funcionamiento hiperrígido, ocupando un lugar destacado en la iglesia. Creció junto a sus cuatro hermanos en un ambiente de desatención y negligencias continuadas, derivadas del hecho de que sus padres estaban completamente enfocados en las tareas de la comunidad. Se recuerda llena de actividades desde muy pequeña, sobre todo relacionadas con la limpieza de la casa y la atención y el cuidado de sus hermanos, que debía combinar con largas horas en la iglesia con sus padres. Los únicos momentos de evasión que tenía se limitaban a dibujar en su cuaderno, actividad que sus padres criticaban como una pérdida de tiempo. La madre sufría crisis continuas, se marchaba de casa unos días y luego regresaba, culpando a Rosario de lo mal que lo había hecho en su ausencia, al no encargarse de todas las tareas domésticas. El padre era un hombre profundamente comprometido con la iglesia, mostrando en casa un patrón más bien dominante y autoritario.

			Cuando con  20 años abandonó la iglesia, Rosario tuvo que romper con su familia nuclear, que renegó de ella alegando que había sido arrastrada por el diablo. Su padre la expulsó de casa por haber mantenido una relación sexual con un chico, la tildó de «ramera», señalándola como la fuente de todos los males de la familia y como el peor ejemplo que podía dar a sus hermanos pequeños. Un tío suyo, que no pertenecía a la iglesia, le dio el apoyo que necesitó para salir adelante. Un año más tarde, Rosario empezó a caer por una pendiente resbaladiza que la llevó a un mundo de sustancias y promiscuidad sexual, con una manera de funcionar muy destructiva en sus relaciones de intimidad. No cuidaba sus relaciones personales, mostraba evidentes dificultades para establecer límites saludables y un modo de vincularse que siempre terminaba en una situación de dolor para ella, que vivía en tono de un castigo merecido.

			La iglesia en la que había crecido anunciaba que el mundo acabaría pronto. Todos los devotos debían dedicarse por completo a tareas de la iglesia, puesto que ellos serían los únicos que podrían ser salvados en un nuevo mundo. Rosario recuerda haber crecido con miedo y una ansiedad continua a esos anuncios que se iban dando cada tiempo, a razón de cualquier suceso o catástrofe que aconteciera en el mundo. Había creído que con dejarlo y echar tierra de por medio, el problema se había solucionado, pero se encontraba en el debut de sus  30 años con conflictos profundos acerca de sus creencias y la inestabilidad y el dolor por sus relaciones personales. 

			Al poco de empezar la psicoterapia, el primer sueño que trajo fue a ella misma dando a luz a Satanás; sueño por un lado esperanzador, en el sentido de que sentía que el espacio terapéutico podía ser un lugar para comunicar y exorcizar todo su dolor, a la vez que anunciaba la presencia de un objeto malo muy persecutorio dentro suyo que no la dejaba vivir en paz. A medida que trabajamos en psicoterapia, se hizo cada vez más evidente que había incorporado un discurso autoculpabilizante como modo de tratarse a sí misma, con una parte de ella misma que había quedado atrapada en el funcionamiento de la iglesia. 

			Rosario ya no tenía ningún interés en lo espiritual ni en ninguna religión; consideraba que todas funcionaban igual que la iglesia en la que ella había crecido. Eso la llevaba a una posición vital de desconfianza en los demás, al mismo tiempo que, en otras ocasiones, se abría de un modo que quedaba por completo desprotegida. Antes de poder abordar lo espiritual, hubo que trabajar mucho tiempo en desarrollar un mínimo de creencias sobre sí misma y sobre el mundo que le permitieran tolerar mejor la angustia que la invadía y construir espacio mental para dar cabida a todo el dolor que la habitaba. Buena parte de la tarea terapéutica pasó por ayudarle a poner palabras a sus fantasías, temores y pensamientos, puesto que la mente que había construido desde su infancia adolecía de muchos daños estructurales, como una constante en muchos pacientes que nacieron o crecieron en entornos sectarizados, por lo que buena parte de la tarea terapéutica pasa por la mentalización. 

			Espiritualidad y salud mental

			Cada vez es más habitual escuchar hablar de espiritualidad. Aunque el concepto es tan amplio que en ocasiones llega a resultar francamente ambiguo, por cuanto sugiere algo sin que necesariamente especifique con claridad lo que implica. De esta forma, cuando se habla de espiritualidad, el hablante puede estar refiriéndose a cosas muy distintas: desde prácticas asociadas a tradiciones religiosas hasta formas de espiritualidad relacionadas con la contemplación de la naturaleza, talleres de meditación o de atención plena, la participación en programas de crecimiento personal de corte new age, terapias energéticas o encuentros chamánicos con toma de ayahuasca, por mencionar tan solo algunas de ellas. Es por ello por lo que uno se pregunta si no sería más adecuado hablar de espiritualidades, para abarcar una amplia gama de experiencias y expresiones humanas que buscan trascender la cotidianeidad (Nogués,  2016; Rose,  2010).

			Las definiciones tradicionales de espiritualidad y religiosidad han tendido a incluir ambos conceptos en el concepto general de religión. Sin embargo, en las últimas décadas ha crecido la tendencia a desligar la espiritualidad de la religión. De hecho, el debate acerca de los límites entre ambos términos continúa abierto, si bien parece que existe cierto consenso en cuanto a que la espiritualidad se asociaría más a lo personal e interno, mientras que la religiosidad supone la pertenencia a un grupo o a una institución (Hood et al.,  2009). La espiritualidad, en un sentido amplio, ha sido descrita como la búsqueda de lo sagrado[6] y, por extensión, la religiosidad como la búsqueda de lo sagrado en contextos institucionales que habrían establecido sus ritos para adentrarse en una dimensión trascendente de la vida. La religiosidad se asociaría entonces con instituciones, tradiciones y culturas de grupo establecidas, mientras que la espiritualidad implicaría prácticas más personales y subjetivas. Sin embargo, algunos sostienen que la espiritualidad es el núcleo de la religiosidad; en este sentido, la mayoría de personas religiosas, por ejemplo, podrían acceder a la espiritualidad mediante sus prácticas religiosas formales (Pargament,  2007). Aunque lo cierto es que también hay personas que se describen como religiosas —cumpliendo preceptos y dogmas de su comunidad—, pero que no buscan la espiritualidad o la trascendencia en su vida (Hadzic,  2011). Incluso hay quien piensa que la experiencia espiritual puede desvanecerse sin el apoyo de creencias, prácticas o una comunidad religiosa (Griffith,  2010). El debate en torno a estas cuestiones continúa abierto y, en cuanto a su definición, hay quien sostiene que pueden existir tantas definiciones de la espiritualidad como hablantes sobre la faz de la tierra.

			Si nos ceñimos a lo que indican las estadísticas, hoy en día una parte importante de la población se considera «espiritual, pero no religiosa», una posición que parece haber ido en aumento a escala global (Fitzpatrick y Parsons,  2018). Sirva como botón de muestra un estudio realizado en  2023 en veintiséis países, que constató que aproximadamente el  61 % de la población mundial cree en Dios —tal como se describe en textos sagrados como la Biblia, el Corán, el Tanaj o los Vedas— o bien en alguna fuerza superior (el Universo, el Amor, la Madre Tierra), mientras que un  21 % no cree en nada  (ipsos,  2023 ); el porcentaje restante no terminaba de definirse con claridad, si bien cabe pensar que incluso dentro de ese porcentaje residual aún entrarían ciertas creencias espirituales. Aquellos que se consideran espirituales pero no religiosos rechazan la afiliación con instituciones religiosas tradicionales (iglesias, templos, sinagogas o mezquitas); aun así, poseen una profunda convicción en la existencia de una dimensión trascendente de la vida. Partiendo de estos datos, podemos pensar que una buena parte de la población tiene algún tipo de convicción religiosa o espiritual.

			La extensión cada vez más evidente de espiritualidades sin religión abre interrogantes muy interesantes sobre la naturaleza y las transformaciones de las creencias en un contexto occidental mayoritariamente secular.[7] En términos generales, el movimiento de la religiosidad hacia la espiritualidad puede entenderse como parte de un proceso más amplio de cambio cultural en el que las personas continúan buscando significado y conexión en su vida, aunque de maneras que encajen con las dinámicas de la modernidad. De hecho, las formas que adoptan las espiritualidades actuales condensan esta tendencia fragmentada e individualista tan característica de los tiempos que vivimos, al centrarse en experiencias personales y útiles, adaptadas a las necesidades individuales. De esta manera, en un mundo en el que la vida es cada vez más incierta y cambiante, la espiritualidad se expresa de un modo fluido —por contraposición a la estructura rígida de las religiones tradicionales—, lo que, siguiendo el pensamiento del filósofo Zygmunt Bauman respecto a una «modernidad líquida» (Bauman,  2000), podríamos describir como una espiritualidad líquida. 

			Para los profesionales de la salud mental, una de las cuestiones de interés es cuándo la práctica religiosa o espiritual puede ser de ayuda para las personas o a partir de qué momento puede convertirse en algo que derive en problemas subsidiarios de atención clínica. Si buscamos respuesta en la investigación que se ha realizado, encontramos que la imagen es la de una compleja interacción entre la espiritualidad y la salud mental. Los datos muestran correlaciones significativas entre las prácticas espirituales y la salud mental, si bien tales correlaciones deben tomarse con prudencia. 

			En términos generales, podemos afirmar que la religiosidad o la espiritualidad pueden funcionar tanto como un factor de protección como de riesgo. Entre las personas espirituales, por ejemplo, se han observado grados más altos de bienestar psicológico, niveles más bajos de estrés y una mayor satisfacción con la vida (Aten et al.,  2011). Una parte significativa de la investigación realizada muestra correlaciones positivas entre determinadas prácticas espirituales y ciertos trastornos del estado de ánimo (Rosmarin y Koenig,  2020). Varios estudios empíricos apuntan a que la religión/espiritualidad puede mejorar el modo de afrontar los problemas de la vida, reducir el impacto de factores estresantes y ofrecer protección ante ciertos problemas de salud mental (Pargament et al.,  2013); otros muestran también correlaciones positivas de la espiritualidad con menores índices de depresión, suicidio o incluso consumo de drogas (Paloutzian y Park,  2005). En general, se trata de un recurso importante en la recuperación de la psicosis; las prácticas religiosas pueden proteger contra la gravedad de los síntomas psiquiátricos, mejorar la satisfacción con la vida y acelerar la recuperación (Miller,  2024). Asimismo, la madurez espiritual y el aumento de la espiritualidad y religiosidad se han vinculado con mejores resultados de tratamiento para pacientes con trastornos alimentarios (Aten et al.,  2011). 

			Algunos estudios sugieren incluso que la espiritualidad puede tener correlatos neurobiológicos que podrían afectar el bienestar personal. Por ejemplo, se ha descubierto que las prácticas religiosas, como la oración y la meditación, activan zonas del cerebro asociadas con la regulación de las emociones y el estrés; esta activación puede ayudar a modular el sistema inmunitario y el sistema nervioso autónomo, lo que contribuye a una mejor salud mental y física (McNamara,  2009,  2022). Aunque los motivos por los cuales la espiritualidad impactaría positivamente en la salud mental están todavía en discusión, al parecer guardan relación con el hecho de que proporcionan significado y propósito en la vida, fomentan un sentimiento de comunidad y apoyo, mejoran los recursos ante los problemas cotidianos y promueven una perspectiva vital esperanzadora de la vida (Huguelet y Koenig,  2009; Miller,  2024; Pargament et al.,  2013; Rosmarin y Koenig,  2020).

			Aunque la investigación muestra que la espiritualidad puede dar significado y propósito y que, por tanto, puede funcionar como un factor de protección ante ciertos problemas de salud física o mental, también puede convertirse en una fuente de estrés, de dolor mental e incluso de trauma psíquico. En este sentido, los estudios señalan que una espiritualidad extrínseca,[8] por ejemplo, no tiene buenas correlaciones con la salud mental, se asocia a una mayor ansiedad, mayores síntomas depresivos y puede ser un factor de riesgo para los trastornos alimentarios, al mismo tiempo que se relaciona con un mayor narcisismo espiritual, particularmente en hombres (Aten et al.,  2011). En el contexto de los trastornos de la personalidad, una orientación extrínseca puede ser utilizada de maneras poco saludables para engañar a otros, satisfacer necesidades personales o evadir la responsabilidad individual (Huguelet y Koenig,  2009). Por el contrario, una orientación intrínseca hacia lo espiritual se ha asociado a menor ansiedad, depresión y mejor salud mental en general, así como a mayor resiliencia y capacidad para afrontar el estrés (Aten et al.,  2011; Rosmarin y Koenig,  2020; Huguelet y Koenig,  2009). Sobre la base de estos elementos, cabe pensar que el acercamiento intrínseco a lo espiritual correlaciona mejor con la salud mental porque supone mejor funcionamiento social y mayor fortaleza del yo, así como menores niveles de ansiedad. Las motivaciones intrínsecas, sean en el terreno espiritual o en el laico, tienen más probabilidades de estar asociadas con la madurez del desarrollo que las motivaciones extrínsecas.

			En otro orden de cosas, las personas que experimentan luchas espirituales pueden desarrollar diferentes problemas de salud mental.[9] Es cierto que la presencia de luchas espirituales no implica necesariamente la presencia de psicopatología; los conflictos ayudan a crecer, pueden ser una ocasión única para el cambio e incluso funcionar como un catalizador para el crecimiento espiritual. Ahora bien, las luchas espirituales persistentes se asocian a una menor sensación de bienestar y pueden ser un factor de riesgo para desarrollar o exacerbar problemas de salud mental ya existentes. Por ejemplo, se ha observado que las personas que experimentan luchas espirituales pueden presentar mayores niveles de ansiedad, depresión y estrés, sentir culpa, vergüenza y enfado hacia la divinidad o figuras religiosas, y también experimentar una pérdida de significado y propósito en la vida (Paloutzian y Park,  2005). De hecho, se asocian a un mayor riesgo de suicidio (Rosmarin y Koenig,  2020). Como veremos más adelante, las personas que quedan atrapadas en una dinámica de abuso espiritual experimentarán a su salida importantes luchas espirituales que impactarán de manera decisiva en el proceso de recuperación. 

			En la práctica clínica podemos encontrarnos con personas que se acercan a lo espiritual a modo de atajo, lo que ha sido descrito como un bypass espiritual (Welwood,  1984).[10] Aunque la espiritualidad puede ser una herramienta que favorece el autoconocimiento, el bypass espiritual convierte ciertas prácticas en una forma de escape, impidiendo que la persona alcance un crecimiento genuino. Una forma de bypass pasa por el acceso a ciertas actividades de impacto como una forma de evitar o negar los problemas: se confunde entonces el impacto con una transformación auténtica. Si esta búsqueda de sensaciones fuertes se convierte en una forma de escapar de la realidad, puede terminar resultando perjudicial para la salud mental; por ejemplo, la asistencia recurrente a talleres o seminarios psicoespirituales que promueven estados alterados de conciencia o experiencias inducidas por la ingesta de psicodélicos puede llevar a la desestabilización psíquica en ciertos participantes u otras reacciones psicológicas adversas. La otra manera es el acceso a transformaciones terapéutico-espirituales exprés de algunos fines de semana, a través de todo tipo de talleres y seminarios, en formatos de grupos grandes de coaching, terapia o crecimiento personal. En mi experiencia, y por lo general, una transformación auténtica es un proceso que no debe acelerarse; la rapidez, la urgencia, ya sea en el ámbito psicoterapéutico o en el espiritual, lleva a que tales prácticas sean incorporadas como un objeto calmante o sedante que no favorece el pensamiento. Debido al momento cultural de inmediatez y no-pensamiento que vivimos, sabemos que es esencial poder trabajar con calma, con la idea de un proceso que necesita tiempo para desplegarse. Esto implica poder tolerar la frustración, aceptar la incertidumbre y tener la fe necesaria en que, fruto de ese proceso, se podrá alcanzar una mejor integración de la experiencia vivida.[11] 

			Cuando se emplea la espiritualidad para evadir la complejidad de la vida, lo que encontramos es una desconexión de la realidad emocional, un modo de reconciliarse o de perdonar negador, un pensamiento excesivamente positivo (que niega los aspectos dolorosos), un enorme desapego (que lleva a la desconexión emocional y la desvinculación en las relaciones) o una tendencia a la idealización de ciertas prácticas espirituales o determinados maestros o guías espirituales (aumentando de este modo una dependencia ansiosa y evitando asumir la propia responsabilidad sobre la vida) (Cook y Powell,  2022; Miller,  2024; Rosmarin y Koenig,  2020). Este tipo de salida rápida del dolor a través del enganche a ciertas prácticas o maestros espirituales tiende a desembocar en una apariencia de iluminación o de paz mental. En ocasiones, la persona puede zambullirse en ciertos ambientes o prácticas espirituales a modo de refugio psíquico (Steiner,  1993).[12] En otros casos, puede ser como una manera de dotarse de una suerte de prótesis mental que les ayude a sostenerse en la vida, a modo de una segunda piel que contiene y da forma (Bick,  1968). En cualquiera de los casos, el resultado tiende a ser una espiritualidad impostada o un funcionamiento como si (Deutsch,  1934).[13] 

			Íntimamente ligados al bypass espiritual encontramos funcionamientos dependientes que llevan a una experiencia de la espiritualidad adhesiva. En esos casos, se deposita una confianza excesiva en líderes religiosos o figuras espirituales, buscando en ellos la seguridad y la dirección que necesitan; esto puede ser positivo si encuentran un guía responsable, pero también existe el riesgo de dependencia excesiva y la posibilidad de que sean explotadas. Asimismo, pueden refugiarse en una visión pasiva de la vida, en la que todo depende de la voluntad divina, como una forma de evitar responsabilizarse de sí misma. La necesidad de ser cuidado y la idealización de ciertas relaciones puede llevarlas a una búsqueda de experiencias espirituales in­tensas o místicas que les hagan sentirse conectadas a un poder superior, idealizando la relación con la divinidad. Nuevamente, esto puede ser positivo si se mantiene un equilibrio, pero existe el riesgo de que se convierta en una forma de escape de la realidad o que desemboque en una posición pasiva hacia la experiencia espiritual.

			De especial importancia son determinados estilos de personalidad, que marcarán también el modo de vivir la espiritualidad y el uso que se hace de ella en la vida ordinaria (Aten et al.,  2011; Font,  2016; Pargament et al.,  2013). Por ejemplo, las personas con un funcionamiento marcadamente esquizoide tienden a usar lo espiritual a modo de retirada de la realidad, muchas veces mediante prácticas que incluyen altos componentes de esoterismo. Aquellos con un funcionamiento predominantemente paranoide con frecuencia se deslizarán hacia formas de vivir la espiritualidad que se traducen en dogmatismos, mesianismos o sectarismos. Los que muestran tendencias maníacas se enrolarán en lo espiritual cual activistas, desarrollando una actividad proselitista sin igual. 

			Las personas con un funcionamiento predominantemente histeroide mostrarán una vivencia de la espiritualidad seductora, exhibicionista, con componentes erotizados y una vivencia egocéntrica. Aquellas personalidades marcadamente obsesivas tenderán a una espiritualidad rígida, atravesada por los escrúpulos morales, la autoculpabilización patológica y un cierto sadomasoquismo moral. Los que se mueven en un registro borderline mantendrán una relación inestable y fluctuante con la espiritualidad, experimentando afectos que oscilarán entre la idealización y la devaluación. Por último, quienes son marcadamente narcisistas se acercarán a la espiritualidad para fagocitarla, incapaces de entregarse a una práctica que supone una renuncia a uno mismo, desarrollando en su extremo un estilo de relación por el cual los demás deberán rendir culto a su personalidad o a sus ideas. 

			Por otra parte, los contextos fundamentalistas también interaccionan negativamente con ciertos indicadores de salud mental. Algunos estudios han encontrado una mayor prevalencia de trastornos mentales, como la depresión, la ansiedad y el trastorno obsesivo-compulsivo, en personas con creencias fundamentalistas (Huguelet y Koenig,  2009). Al mismo tiempo, y debido a sus esquemas espirituales rígidos e inamovibles, cabe pensar que es bastante probable que no busquen ayuda psicológica o bien que la busquen en determinadas personas que forman parte del mismo entorno espiritual al que pertenecen. Pueden mostrar problemas en la intimidad sexual, con inhibiciones diversas (Aten et al.,  2011). Además, el funcionamiento fundamentalista tiende a mostrar menor flexibilidad cognitiva, lo que puede terminar empeorando la salud mental; esa misma rigidez y la constante preocupación por cumplir con las normas religiosas pueden desembocar en altos niveles de ansiedad, especialmente ante la posibilidad de cometer errores o transgresiones. El miedo al castigo divino, la culpa y la vergüenza pueden ser emociones recurrentes en la experiencia del devoto de una iglesia fundamen­talista. Y es que el fundamentalismo, al basarse en la certeza absoluta y la interpretación literal de los textos sagrados, ayuda en cierto grado a manejar la incertidumbre y la ambigüedad inherentes a la vida, pero al mismo tiempo puede generar dificultades para la adaptación a situaciones nuevas, resolver problemas y tomar decisiones. En el nivel relacional, la intolerancia hacia otras perspectivas y la tendencia a juzgar a quienes no comparten las mismas creencias tienden a llevar al fundamentalista al aislamiento social y a conflictos con personas fuera de su comunidad. 

			Junto a estos elementos de carácter más personal que pueden impactar negativamente en la vivencia de la espiritualidad y terminan siendo objeto de atención clínica, encontramos otra serie de factores que tienen que ver más con aspectos institucionales o con el modo en que se vehiculizan ciertas enseñanzas espirituales. En este sentido, la experiencia clínica nos enseña que existen contextos espirituales en los que se transmiten enseñanzas con una importante carga de culpa y mediante el castigo, lo que puede favorecer que las personas se sientan indignas, no merecedoras o atemorizadas por posibles castigos espirituales, aumentando así la angustia. Este tipo de culpa puede ser particularmente dañina si se internaliza y se convierte en una parte central de la identidad, afectando a la autoestima y desarrollando una autocrítica constante; así, las personas pueden empezar a obsesionarse por sus acciones pasadas o presentes, temiendo constantemente el juicio y la condena. En algunos casos, la internalización de enseñanzas sobre la culpa o el castigo puede conducir a un perfeccionismo extremo y la escrupulosidad, una con­dición caracterizada por obsesiones religiosas y compulsiones; entonces se esfuerzan por alcanzar estándares imposibles de perfección, experimentando una ansiedad abrumadora cuando sienten que han fallado (Rosmarin y Koenig,  2020; Huguelet y Koenig,  2009; Miller,  2024). Además, aquellas enseñanzas espirituales que inciden en una deidad punitiva y persecutoria desembocan en una vivencia de la espiritualidad ansiosa, dando lugar a identificaciones que no facilitan la maduración espiritual. Además, si esas mismas enseñanzas son rígidas, se puede desarrollar una mayor inflexibilidad, de modo que nos encontraremos con una manera de vivir la espiritualidad rígida, inamovible, en la que no se consideran puntos de vista alternativos.

			Por otra parte, y aunque la espiritualidad tiende a promover el apoyo comunitario y social, justamente uno de los factores que puede favorecer una mejor salud mental, también existen contextos espirituales que pueden conducir al aislamiento y la exclusión. Algunas tradiciones espirituales enfatizan la separación del mundo material y las distracciones mundanas, lo que puede llevar a sus practicantes a retirarse de las relaciones sociales y las actividades externas al grupo; si este proceso no se acompaña de una adecuada elaboración y contención de la experiencia de grupo, puede dar lugar a grados de aislamiento y distorsión de los vínculos que pueden devenir perjudiciales. Aquellas comunidades espirituales que estimulan una hipervinculación de sus adherentes, desarrollando fuertes convicciones espirituales como grupo, pueden encontrar difícil conectar con aquellos que no comparten sus creencias o incluso desaconsejar el contacto con personas externas a la propia organización. 

			Además, este tipo de funcionamiento de grupo tiende a desarrollar con el tiempo un importante ostracismo y rechazo de aquellos que abandonan, pasando a ser ignorados o devaluados, lo que incrementa el sufrimiento mental de las personas y sus familias. Esto tiende a desembocar en situaciones vitales, a la salida de las comunidades espirituales, teñidas de sentimientos de soledad, desconexión y alienación, especialmente si la persona se siente incomprendida, juzgada o rechazada.

			La autorregulación derivada de ciertas creencias, por supuesto, puede ayudar a evitar que las personas incurran en comportamientos de riesgo o que deriven hacia problemas mayores, aunque, por el contrario, la creencia de que la salud es responsabilidad absoluta de la divinidad o el principio creador tiende a relacionarse con conductas de menor detección de ciertas enfermedades o incluso de peores resultados en cuanto a la adherencia a un tratamiento médico o psicológico. En este sentido, algunos estudios han explorado el impacto de creencias en particular, y si bien la influencia de determinadas creencias espirituales sobre el bienestar físico o psicológico no es del todo clara, algunos trabajos apuntan a que aquellas personas que forman parte de comunidades espirituales en las que se mantienen creencias acerca de que las acciones de una vida pasada influyen directamente sobre el estado de salud en el presente tienden a mostrar peor salud física y mental que aquellos sin tales convicciones; asimismo, entre aquellos que hubieran podido estar expuestos a traumas violentos, las creencias en el karma parecerían relacionarse con niveles más altos de sintomatología de estrés postraumático (Connor et al.,  2003; Lee et al.,  2008). 

			En esta misma línea, se ha descrito el impacto que pueden tener ciertas convicciones de determinadas comunidades religiosas o espirituales basadas en la curación por la fe. Buena parte de las consecuencias derivadas de tales convicciones pasan por grados variables de negligencia en temas de salud, que no se limitarían a enfermedades poco comunes o difíciles de tratar, sino que incluyen condiciones médicas tratables como la deshi­dratación, la apendicitis, complicaciones del parto, infecciones bacterianas sensibles a los antibióticos o la enfermedad hemorrágica del recién nacido (Asser y Swan,  1998). Otros grupos religiosos se oponen, por ejemplo, a las transfusiones sanguíneas o a la vacunación, lo que puede derivar en complicaciones severas (Koenig,  2000). 

			Finalmente, el contexto de las derivas sectarias es, sin duda, uno de los más claros en cuanto a un impacto negativo de la espiritualidad.[14] Las formaciones sectarias son grupos que han experimentado una deriva progresiva en su desarrollo, lo que se traduce en una importante regresión en cuanto a su funcionamiento que da lugar a ciertas defensas y modos de organización particulares. Lo sectario se expresa a través de una línea de continuidad con numerosas intensidades de adherencia: en las franjas bajas se dan funcionamientos sectarizados sin grados de control excesivos —predomina la seducción, la fascinación, la idealización—; en las franjas altas, se presenta la mayor destructividad —grupos sectarizados en regresión más o menos maligna, liderados por la figura de un perverso-narcisista (Racamier,  1992) o, en su extremo, por un narcisista maligno (Kernberg,  2020)—. En su extremo, hablamos de comunidades que han institucionalizado el abuso emocional y espiritual como una medida de transformación personal o espiritual (Maes,  2006; Perlado,  2020) mediante el control ideológico y la exigencia de hipervinculación de sus miembros. Tienden a mostrar esquemas opresivos y excluyentes, desplegando un estilo de relación de grupo con prácticas basadas en el miedo, la ansiedad y la culpa persecutoria.[15] Todo ello tiende a desembocar en la corrupción y la explotación del pensamiento, con un efecto distorsionador en la vida personal, familiar y espiritual. 

			Los excesos en las prácticas espirituales

			La religiosidad o la espiritualidad no expresan, en sí mismas, un fe­nómeno patológico. Para ser más exactos, podemos decir que determinadas expresiones o ciertos empleos de la espiritualidad pueden terminar siendo dañinos o patológicos. Por ejemplo, se pueden utilizar ciertas doctrinas para justificar actuaciones fanático-destructivas de diversa índole, como las que se dan en entornos fundamentalistas, que llevan al extremismo violento. En nuestra cultura occidental, la quema de brujas, el papel de la In­quisición, las torturas por herejía o las cruzadas, son algunas de las manifestaciones del empleo de dogmas religiosos al servicio de la persecución o la violencia en nombre de la fe. En este sentido, se puede afirmar que existen expresiones o manifestaciones espirituales que vehiculizan en el grupo una carga importante de patología mental. Este tipo de acciones las podemos encontrar en diferentes contextos culturales y religiosos, como nos muestra la virulencia del yihadismo, o incluso los conflictos en la India derivados de las tensiones entre hindúes y musulmanes o el genocidio en Ruanda en la década de  1990, en el cual se involucraron líderes religiosos, por mencionar tan solo algunas situaciones históricamente conocidas. Estas se­rían formas patológicas de la espiritualidad, ruidosas y visibles, pero lo que abordaremos a lo largo del libro son aquellas otras formas de daño espiritual que son silenciosas, que se infiltran en la mente del devoto sin dar grandes manifestaciones iniciales y que, con el tiempo, desembocan en lo que ha sido descrito como abuso espiritual. 

			Como tal, la noción tiene poco más de tres décadas, y parece haberse impuesto a otros conceptos que durante los mismos años empezaron a aparecer en la bibliografía sobre el tema, fruto de la confluencia de diversos factores. Revisemos someramente algunos de esos factores que convergieron para dar forma a la idea de abuso espiritual. 

			En primer lugar, y en coincidencia con la eclosión de las sectas religiosas a finales de la década de  1960 e inicios de la de  1970, la bibliografía especializada empezó a describir ciertas dinámicas explotadoras en contextos espirituales y religiosos (nuevas propuestas orientalistas, movimientos de discipulado, etc.). El campo del estudio y el análisis de las derivas sectarias ha crecido lentamente; no obstante, se puede concluir que la vinculación a comunidades caracterizadas por un funcionamiento sectario no está necesariamente asociada a la psicopatología previa (Aronoff et al.,  2000; Aronoff y Lynn,  1996; Malinoski y Lynn,  1996) y que no existe evidencia que sugiera que el ajuste de una persona mejore cuando abandona tales contextos. Pese a la apariencia de normalidad de sus devotos, los estudios realizados con adherentes activamente vinculados apuntan a que la patología podría estar enmascarada por la presión para adecuarse a la mentalidad de grupo. Además, la experiencia clínica indica que los devotos pueden minimizar la patología debido al sentimiento de formar parte de un grupo especial, así como por la desconfianza hacia los investigadores externos al grupo o por el miedo a las repercusiones de tal evaluación. 

			Es importante tener en cuenta que buena parte de la investigación realizada con muestras significativas se ha desarrollado sobre sectas religiosas de corte hinduista y cristiano. De hecho, gran parte de lo que se extrapola en la actualidad hacia el funcionamiento global de las sectas parte, precisamente, del conocimiento empírico de estas comunidades sectarias de corte religioso o espiritual, dato a tener en cuenta para el tema que nos ocupa. La investigación realizada hasta el momento indica que una parte sustancial de exdevotos de comunidades sectarias experimentan dificultades de adaptación importantes a su salida y que puede producirse daño psicológico. Algunos estudios indican que aproximadamente el  33 % de las personas que abandonan comunidades espirituales de alto control ideológico experimenta un sufrimiento psicológico significativo (Winell,  2011). 

			Los síntomas emocionales comúnmente descritos por aquellos que abandonan tales contextos incluyen: 


				— Estados de angustia postsecta (adaptación a la salida, reacciones emocionales intensas, estados de flotación).[16] 

				— Pérdida o fragmentación de la identidad (se ha atacado al self como deficiente o inútil). 

				— Sentimientos de culpa y vergüenza (sentirse inadecuado, miedo a ser juzgado a la salida). 

				— Reacciones de ira (hacia el grupo, hacia sí mismos). 

				— Aislamiento y alienación (desconexión emocional de los demás). 

				— Daño en el narcisismo saludable (indecisión, baja autoes­tima, dependencia extrema). 

				— Sentimientos de desconfianza (hacia relaciones de intimidad o con otros grupos). 

				— Problemas filosóficos o espirituales (crisis de fe). 

				— En algunos casos, trastornos psicopatológicos (reacciones psicóticas breves, episodios disociativos, etc.). 



			También se han documentado daños físicos, como los que se derivan de negligencias médicas (por creencias de la propia comunidad), abusos físicos (privación, castigo corporal, maltrato) o el abuso sexual (explotación, prostitución). El tercer gran grupo de consecuencias descritas en la bibliografía especializada tiene que ver con el aislamiento social (pérdida o daño de los sistemas de apoyo), la explotación económica (desposesión, imposición de deudas, actividad delictiva), la pérdida de oportunidades (estudios, trabajos) e incluso la incitación para participar como cómplices (Goldberg et al.,  2017). 

			Este hecho coincidió en el tiempo con la difusión progresiva de los excesos relacionados con determinadas megaiglesias y sus telepredicadores. Cuando hablamos de telepredicadores nos referimos a líderes religiosos, mayoritariamente de origen cristiano protestante, evangélicos y pentecostales, que utilizan diversas plataformas de comunicación para difundir su mensaje, atraer más seguidores y, en muchos casos, obtener donaciones para financiar sus ministerios. Existen numerosas publicaciones que analizan el fenómeno de los telepredicadores; por ahora bastará retener algunos elementos comunes de este fenómeno que serán de interés para abordar posteriormente la cuestión del abuso espiritual (Hadden y Swann,  1981; Schultze,  2003): 


				Disponen de plataformas de comunicación pública muy potentes y con gran capacidad de influencia sobre sus seguidores.

				Se han descrito numerosos casos en los que los pastores convierten la religión en un negocio multimillonario, con un funcionamiento claramente comercial. 

				Suelen tener una puesta en escena carismática, dominante, que fomenta la idealización, utilizando el recurso de la fe para ganarse la confianza de sus devotos.

				Se presentan como «ungidos», como personas especiales, escogidas, por lo que sus palabras pasan a ser incuestionables.

				Terminan por desplegar una influencia decisiva en la política. 

				Un número significativo de telepredicadores de pequeñas y grandes iglesias han incurrido en abusos económicos, morales y sexuales, desde el adulterio hasta el acoso.



			Otro elemento a considerar aquí es la visibilización progresiva de escándalos sexuales en la Iglesia católica; una historia que abarca siglos, pero que comenzó a ganar notoriedad mundial en las décadas de  1980 y  1990, con un fuerte impacto en la de  2000 debido a diversas investigaciones periodísticas y judiciales. Durante décadas, las denuncias de abusos sexuales cometidos por sacerdotes fueron minimizadas o directamente encubiertas por la Iglesia. La política habitual en tales casos fue trasladar a los sacerdotes abusadores, en lugar de denunciarlos ante la justicia (Mardon,  2020; Wagner,  2019). Si bien la mayoría de las denuncias giraba en torno a abusos sexuales por parte de sacerdotes diocesanos, los estudios realizados muestran que las víctimas fueron de ambos sexos, y que los perpetradores también incluyen a religiosas, diáconos e incluso obispos. La progresiva visibilización de los abusos sexuales intraeclesiales ha puesto en evidencia un patrón sistemático de encubrimiento por parte de la institución, hecho de importancia, como veremos, para comprender mejor el abuso espiritual. El encubrimiento institucional ha pasado por la minimización de los hechos (mediante eufemismos o responsabilizando a las víctimas), el uso del secreto de confesión como mecanismo para silenciar a las víctimas y manipular su conciencia, la destrucción de documentos (que han sido alterados o destruidos con la finalidad de evitar la exposición pública), acuerdos extrajudiciales (para reducir el impacto económico de las compensaciones), el lobbying (ejerciendo presión para evitar la derogación o la extensión de las limitaciones legales) o simplemente a través del silencio por omisión (se evita hablar del tema o se niegan los hechos, creando un ambiente de silencio y complicidad) (Lecaros y Suárez,  2024).

			Los abusos sexuales en el contexto de la Iglesia católica han mostrado que se ha incurrido en comportamientos frente a las víctimas que también encontraremos en el abuso espiritual, como el hecho de manipular la imagen de la divinidad o abusar de la autoridad espiritual como recurso para silenciarlas. Para tal fin, se crea confusión entre el amor divino y los comportamientos de abuso (lo que enturbia la percepción de los hechos y dificulta la identificación del abuso y la manipulación), se diviniza a los sacerdotes (de manera que, al ser representantes de la divinidad en la tierra, se les supone libres de cualquier falta), se exige obediencia (una obediencia ciega a los superiores que bloquea la posibilidad de denuncia) y se controla la conciencia (infundiendo miedo y sentimientos de culpa mediante la posición divina del abusador) (Baffoy et al.,  1996; Blue,  1993; Butenkemper,  2003). Todos estos abusos han llevado a una crisis de confianza y, en consecuencia, a que la sociedad se distancie cada vez más de la Iglesia católica. Pero, junto a este hecho, sintomático en sí mismo, se ha incrementado el reconocimiento de que existe una gama más amplia de abusos en la Iglesia, más allá de los abusos sexuales. 

			Los estudios realizados revelan grados variables de abuso de conciencia por intromisión en el fuero interno y dinámicas de abuso de poder (Oakley y Kimmond,  2013; Oakley y Humphreys,  2019).[17] El abuso de poder se traduce en que quien ejerce una posición jerárquica o de autoridad se aprovecha de ella para explotar o dañar a otros, que se manifiesta tanto en el contexto de menores como en el de adultos, especialmente mujeres religiosas. Por su parte, el abuso de conciencia supone la manipulación emocional y espiritual para controlar las decisiones y acciones de las personas. Estos abusos a menudo ocurren de forma combinada, creando una compleja red de dinámicas de relación que terminan resultando dañinas.

			Debido a la mayor visibilización de los abusos intraeclesiales, y si bien el abuso sexual es lo que llega a los medios de forma regular, se ha puesto de manifiesto el daño sistémico en términos institucionales. De hecho, han aparecido regularmente comunidades religiosas o congregaciones encuadradas en la Iglesia católica cuyo funcionamiento de grupo se acerca a lo que vemos en contextos sectarios. Existen numerosos relatos que el lector puede consultar para comprender mejor el funcionamiento de estas comunidades,[18] pero no es objeto de este libro hacer un inventario de ellas. En los relatos de aquellos que abandonaron tales comunidades resulta evidente que la mayoría despliegan estilos de monitorización del comportamiento similares a las de las instituciones voraces (Coser,  1974), tal como se definen desde la sociología. Estas formas de vida de grupo se caracterizan por engullir a sus devotos, mostrando una exigencia de lealtad exclusiva (que aumenta el aislamiento y califica de indebido cualquier vínculo externo), una disponibilidad completa (la comunidad tiene prioridad sobre la persona), una marcada tendencia al aislamiento simbólico (las barreras son psicológicas y sociales, basándose en una posición «nosotros frente a ellos»), una voluntariedad aparente (fundamentada en la seducción y el control y en la que la transformación prometida queda supeditada a una sumisión) y la fusión de identidad (la identidad personal es canibalizada por el grupo). Si bien estos funcionamientos parecieron atribuirse, en sus inicios, a las nuevas comunidades religiosas emergentes, lo cierto es que también se pueden observar en movimientos religiosos tradicionales. 

			En ocasiones, cuando se establece una relación entre lo sectario y el modo en que opera el fundador de una comunidad espiritualmente abusiva, se argumenta que este último no funcionaría como un gurú,[19] que no son fenómenos similares, a lo que cabe apuntar que también se han registrado numerosos casos en los que los fundadores de estas comunidades religiosas tradicionales terminan ejerciendo su rol como personas especialmente dotadas de poderes cuasi sobrenaturales, profetas capaces de leer el alma o de decidir sobre el destino de las personas o, directamente, como canales de conexión directa con la divinidad (De Dinechin y Léger,  2019; Diederich,  2017; Hanssens,  2018). 

			Toxicidad, adicción y maltrato 

			Tanto los contextos sectarios como aquellos otros abusos descritos en la actividad de los telepredicadores o incluso las derivas sectarias dentro de la Iglesia católica, u otras iglesias cristianas, dieron lugar a que se empezara a hablar de diversos fenómenos relacionados con el daño espiritual, como la «fe tóxica», la adicción religiosa y el maltrato en nombre de la religión, que son los que darán forma a la noción de abuso espiritual como hoy la entendemos. 

			Veamos el primero de ellos. En relación con la fe tóxica, en aquellos años se escribieron muchos libros divulgativos al respecto, partiendo de la potencial toxicidad de ciertos contextos religiosos. Lo que se ha descrito como fe tóxica puede ser entendido como un enfoque profundamente distorsionado de la religión o la espiritualidad, ya sea por parte de la persona o por parte de ciertas comunidades religiosas o espirituales, por el mal uso o el abuso de la religión en sí misma. En las descripciones que se dieron de la fe tóxica, esta tiende a quedar insertada en un sistema de creencias basado en la ejecución y el rendimiento, en el que la aprobación y la aceptación de la divinidad (o fuente de devoción) se deben ganar por medio de un comportamiento adecuado de grupo (Arterburn y Felton,  1991; Diederich,  2017). Este enfoque termina por llevar a las personas a una carrera sin fin, cuyo valor será finalmente determinado por la frecuencia con la que asisten a la oración, las ofrendas, la dedicación a tareas de la comunidad, la cantidad de tiempo que oran o leen los textos sagrados o hasta qué punto se ajustan a las reglas de la comunidad.

			En el plano de la vida de grupo, los sistemas que alimentan este tipo de fe tóxica suelen estar liderados por figuras carismáticas y autoritarias, que fomentan una mentalidad de grupo en torno a la vivencia de «nosotros-contra-ellos» (Arterburn y Felton,  2011). Estos sistemas de grupo tóxicos se caracterizan por su naturaleza punitiva, la exigencia de una entrega excesiva, un sistema de comunicación cerrado, la ausencia de rendición de cuentas a instancias externas, y etiquetas despectivas para desacreditar a cualquier voz crítica que desafíe la autoridad establecida o se oponga al sistema que promueve el fundador y, por extensión, la comunidad. 

			La fe tóxica es una de las bases del abuso espiritual, ya que crea un entorno en el que quien ejerce funciones de liderazgo, puede usar su poder para dominar a sus devotos (Diederich,  2017). Dentro del sistema doctrinal distorsionado, el miedo sería el motor principal que impulsaría todo el sistema tóxico. El miedo paraliza a los devotos, impidiéndoles cuestionar las enseñanzas o prácticas dañinas y sometiéndolos a un ciclo continuo de culpa, ansiedad, miedo, vergüenza y autocrítica. De esta forma, se pueden utilizar textos sagrados para justificar la autoridad o terminar controlando en exceso la vida de las personas —sin respetar la necesaria distancia entre fuero interno y externo— o desplegando un estilo de relación basado en su poder, con independencia de su posición de autoridad dentro de la comunidad religiosa o espiritual.

			La siguiente idea que apareció en la bibliografía sobre el tema y que también contribuiría a dar forma a la noción de abuso espiritual fue el concepto de «adicción religiosa» (Booth,  1989). La adicción religiosa no es un término aceptado en disciplinas como la psicología, la teología o la sociología, aunque tiende a re­conocerse que una devoción desequilibrada puede llegar a transformarse en una forma de alienación, especialmente cuando interfiere con una vida plena o con las relaciones saludables. En general, el equilibrio entre la práctica espiritual y las responsabilidades sociales, familiares y personales se ve como un indicador de una espiritualidad bien integrada, saludable. Lo que encontramos en la atención clínica, cuando la conversión deviene adicción, es que hay una obsesión progresiva con lo religioso o lo espiritual, que se acompaña de una progresiva unidireccionalidad del pensamiento y que, paradójicamente, conduce a una relación desequilibrada con la religión o la espiritualidad, llegando a sacrificar las relaciones personales e incluso la autonomía en beneficio de sostener una verdad que aísla e incomunica de aquellos que no piensan igual (Simmonds,  1977). 

			Las formas en que este funcionamiento adictivo puede mostrarse en la asistencia clínica son múltiples y variadas, por ejemplo: una actividad religiosa compulsiva (necesidad de repetir los mismos comportamientos religiosos de un modo obsesivo), la pereza (pasividad y dependencia extrema), la obsesión y el monotema (rumiaciones constantes), la búsqueda de un frenesí espiritual (buscando sensaciones y un estado mental de excitación) o la intolerancia extrema hacia otras opiniones o grupos religiosos, es decir, funcionamientos tendentes al fundamentalismo y el fanatismo (Booth,  1991). Los síntomas definitorios de la adicción religiosa incluirían (Vanderheyden,  1999; Griffith,  2010):


				— Restricción de la capacidad para pensar (no se tolera la ambigüedad, predomina un pensamiento en blanco y negro). 

				— Intolerancia ante las dudas (que es vivida como un signo de fortaleza espiritual por parte del devoto).

				— Creencia basada en la vergüenza de no ser lo suficientemente bueno o no estar haciendo bien (la persona se ve a sí misma como mala o insuficiente y busca la aprobación divina a través de su acción compulsiva). 

				— Una importante escrupulosidad (buscando seguridad y control mediante el cumplimiento estricto de las normas, lo que lleva a una obsesión con la perfección y el orden). 

				— Actitudes intransigentes (por la intolerancia del propio pensamiento). 

				— Rezar en exceso, ir a la iglesia o al templo compulsivamente o citar las escrituras continuamente (se busca calmar el dolor mental a través de la repetición). 

				— Aportaciones financieras poco realistas (motivadas por la culpa o la actitud finalista de obtener algún beneficio divino futuro).

				— Estar atemorizado en el día a día porque se cree que el sexo es sucio o que el cuerpo es malo (lo que lleva a una obsesión con la pureza o la santidad).



			Personalmente, pienso que, más que hablar de adicción religiosa o espiritual, puede ser más ajustado a la práctica clínica pensar en el uso adictivo de ciertas prácticas religiosas o espirituales, esto es, utilizar elementos religiosos o espirituales —la divinidad, los textos sagrados o incluso personas como pudieran ser un telepredicador o un maestro espiritual— como herramientas o relaciones para intentar arreglar la vida o escapar del dolor del pasado, de la angustia de vivir en el presente o del miedo a enfrentar el futuro (Vanderheyden,  1999). Clínicamente, y como he descrito en otro lugar a propósito de la adhesión sectaria, suele ser expresión de ciertos funcionamientos más profundos en el nivel de la estructura de personalidad que se expresan a través de esos comportamientos descritos como adictivos (Perlado,  2003,  2004a).

			Antes de cerrar este apartado debemos considerar otro campo que terminó contribuyendo a dar forma y contenido a la noción de abuso espiritual, que tiene que ver con la interacción entre la violencia interpersonal o intrafamiliar y la religiosidad (Ellis et al.,  2022). La experiencia clínica y la investigación apuntan a que la religión puede influir en el maltrato doméstico de diversas maneras, ya sea como un elemento de sostén y ayuda o bien como factor de riesgo (Rosmarin y Koenig,  2020). Que vaya en un sentido u otro dependerá de una compleja interacción entre varios factores, entre otros la denominación religiosa, la interpretación de textos sagrados y las normas culturales, junto con el patrón de relación de pareja establecido y las características propias de personalidad de aquel que despliega la relación maltratante. 

			En dinámicas de maltrato, la espiritualidad puede ser una fuente esencial de fortaleza e incluso de resiliencia. Por ejemplo, la fe en un poder superior, la práctica de la oración o la meditación, así como el apoyo de la comunidad, pueden proporcionar una base sólida para que las mujeres enfrenten la violencia doméstica y encuentren la fuerza y el apoyo necesarios para reconstruir su vida. En el otro extremo, y de forma parecida a lo que se observa en ciertas derivas sectarias o en determinados escenarios espirituales abusivos, en estas dinámicas de violencia sobre la base religiosa/espiritual se despliega un patrón de comportamiento destinado a controlar, aislar y dominar mediante maniobras relacionales que terminan por minar la autoestima, insuflan miedo a las posibles consecuencias ante cualquier deslealtad y dañan los vínculos con personas externas a la relación, justificando, mediante la distorsión de la percepción de la realidad, el acto abusivo, desvalorizando paulatinamente y ofreciendo de modo alternante respuestas de amor o rechazo que terminan por instaurar un estado de dependencia ansiosa (Ward,  2000). 

			En Reino Unido, en el contexto de la violencia doméstica se ha propuesto el término «control coercitivo» para explicar la naturaleza prolongada y omnipresente del abuso. Esta noción entra en un campo semántico en el que encontramos términos sinónimos como la manipulación emocional, el control emocional, la tiranía doméstica, el control abusivo, el abuso de poder o la dominación psicológica. El trabajo del criminólogo Evan Stark, impulsor del concepto, se enmarca en la tradición de los estudios feministas, que subrayan la subordinación de las mujeres en sociedades patriarcales como un factor esencial a la hora de entender la perpetuación de la violencia de género y el abuso en las relaciones íntimas (Stark,  1995). Sus investigaciones se basan, directa e indirectamente, en estudios sobre el trauma (Herman,  1992), así como en estudios sobre la persuasión en contextos totalitarios (Arendt,  1998) o sectarios (Thompson,  2016; Singer,  2003). Aunque se ha propuesto para entender el patriarcado y la dominación de la mujer, también se ha investigado el funcionamiento del control coercitivo en relaciones entre personas del mismo sexo (Donovan y Hester,  2014; Frankland y Brown,  2014), su impacto sobre los niños (Callaghan et al.,  2018) o su uso por parte de grupos, como las bandas callejeras (Havard et al.,  2021). En el caso de las sectas, si bien puede identificarse ese patrón de forma clara en algunos contextos de grupo (Feliciano,  2023), en otros no alcanzan tales grados de control. Hay un amplio abanico de situaciones posibles. Como indiqué en otro lugar (Perlado,  2020), algunos grupos que podríamos describir como sectas terminan por institucionalizar un estilo de relación claramente coercitivo, aunque no todas las sectas requieren tales grados de intensidad en el control. A mi entender, el inicio de una comunidad sectaria no es el delito ni la coerción; más bien, a lo largo del proceso de deriva sectaria se puede desplegar un mayor control coercitivo como una manera de mantener a los devotos adheridos, controlar el riesgo de desestabilización de la propia organización o enfrentar peligros que se perciben amenazantes contra la vida de grupo.

			Sobre la base de la noción psicológica y jurídica de control coercitivo, y en el contexto de maltrato contra la mujer basado en la religión o lo espiritual, se ha observado que ciertas interpretaciones doctrinales o determinadas prácticas tienden a promover roles de género rígidos, en los que el hombre tiene autoridad absoluta sobre la mujer, lo que puede ser utilizado para justificar el control, el abuso emocional y, en casos extremos, el maltrato físico (Pargament et al.,  2013). Por ejemplo, la idea de que las mujeres deben ser sumisas a sus esposos, presente en algunas tradiciones religiosas, puede contribuir a normalizar relaciones desiguales de poder (Rosmarin y Koenig,  2020); quien domina dentro de la relación maltratante puede citar entonces pasajes religiosos, como aquellos que hablan de la sumisión de la mujer a su esposo, para legitimar la violencia (Ellison, Bartkowski y Anderson,  1999). O, en otras ocasiones, se responsabiliza a la mujer de la violencia, argumentando que su comportamiento es lo que detona el maltrato o que su pecado conlleva un castigo o un correctivo necesario (Rosmarin y Koenig,  2020). Otros escenarios posibles pasan por una dinámica en la que el abusador recurre a enseñanzas religiosas que remarcan la importancia de preservar la unidad familiar a toda costa, haciendo que la mujer se sienta obligada a soportar el abuso por el bien de la familia. Incluso en ciertos escenarios religiosos o espirituales, sobre la base de que debe tolerarse, el sufrimiento puede ser interpretado como una prueba divina, soportando el abuso emocional, físico o sexual en lugar de buscar ayuda. Asimismo, algunas comunidades religiosas pueden desalentar la búsqueda de ayuda profesional para problemas de salud mental o por relaciones maltratantes, o incluso amplificar ciertas cogniciones mórbidas con consideraciones religiosas (Bent-Goodley y Fowler,  2006). En definitiva, todos los estudios llevados a cabo en relación con la intersección entre malos tratos en el ámbito doméstico y el factor religioso/espiritual apuntan al daño ya no solo psicológico o físico derivado de tales relaciones maltratantes, sino también del daño espiritual que puede quedar en la persona tras la experiencia vivida.
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