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Resumen

En la cosmovisión positiva de la comunidad 

científica, la espiritualidad ha sido siempre 

un constructo polémico, cargado de subje-

tividades y aspectos intangibles, el cual fue 

significativamente menospreciado por la 

academia por décadas. No obstante, con el 

paso del tiempo, esfuerzos teóricos, empí-

ricos y fenomenológicos han comprobado 

la existencia de una dimensión “más allá” 

del esquema biopsicosocial establecido, de-

limitando necesidades humanas superiores 

nunca antes tomadas en consideración, las 

cuales traen consigo tópicos muy inheren-

tes a lo religioso, lo divino o inefable. En el 

presente artículo**, se examina la naturaleza 

de la espiritualidad, partiendo desde sus an-

tecedentes históricos, bases teóricas psico-

lógicas que la respaldan, hasta introducirla 

dentro del ámbito práctico de la psicología, 

en particular, la transpersonal, en virtud de 

debatir la factibilidad de un “rebranding” 

del campo, el cual pueda brindar claridad al 

objeto de estudio de este último y contribuir 

a la expansión de la psicología convencional 

hacia aspectos trascendentales.

Palabras claves: espiritualidad, transperso-

nal, religiosidad, psicología.

Abstract

Within the positivist worldview of the sci-

entific community, spirituality has always 

been a polemic construct, insubstantial 

and loaded with subjectivity. This latter 

was highly undervalued for decades with-

in the academia. Nevertheless, theoretical, 

empirical and phenomenological efforts 

have observed a dimension beyond the 

biopsychosocial scheme, highlighting su-

perior human needs that lacked off consid-

eration, carrying within themselves topics 

such as the religious, divine or ineffable. 

This article** examines the nature of spiri-

tuality, starting from its historical back-

ground, underpinning psychological theo-

ries, to its appearance in the psychology 

agenda, specially, in the transpersonal’s. A 

debate is placed, discussing the feasibility 

of a rebranding of the field, which could 

give clarity to its object of study and con-

tribute with the expansion of mainstream 

psychology towards the transcendent. 

Keywords: spirituality, transpersonal, reli-

giousness, psychology.

El Llamado hacia una Psicología Espiritual: 
¿Debería cambiar la Psicología Transpersonal?

Traducción: 
Joshua Velásquez (2015)

Glenn Hartelius, Harris L. Friedman
 y James D. Pappas

** Este artículo representa una traducción al español del capí-
tulo tres del libro The Wiley-Blackwell Handbook of Trans-
personal Psychology, cuya edición española está pautada para 
el 2017. 

** This article is part of The Wiley-Blackwell Handbook of 
Transpersonal Psychology’s third chapter, which Spanish 
edition is expected to be released sometime in 2017.
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La psicología transpersonal fue fundada 

por un grupo de psicólogos humanistas 

quienes se mostraban insatisfechos con la 

psicología convencional (la cual estaba re-

presentada por las fuerzas del conductismo 

y el psicoanálisis), así como también por las 

limitaciones de una psicología centrada en 

la persona que ignoraba la posición del hu-

mano desde una perspectiva cósmica. En 

la búsqueda de un nombre apropiado para 

este nuevo proyecto, el término espiritua-

lidad fue rechazado por los fundadores por 

diversas razones, las cuáles incluían el he-

cho de que este término era visto como de-

masiado controversial. Al mismo tiempo, 

“desde sus orígenes pero con nombres co-

dificados, la psicología transpersonal ha es-

tado interesada por la dimensión espiritual 

de la experiencia humana” (Helminiak, 

2008, p. 161). Esto entra en cierto conflicto 

con la psicología, disciplina científica que 

ha demostrado su legitimidad por medio 

de su distanciamiento de la religión y la 

espiritualidad, limitando su visión a lo que 

escasamente puede conocerse por medio 

del empirismo. 

La psicología transpersonal vista 

como una subdisciplina de la psicología, 

buscó un reemplazo para el término espiri-

tualidad como su identificador. El término 

más oscuro, transpersonal, fue seleccio-

nado intencionalmente por las siguientes 

razones: por estar desprovisto de bagaje 

metafísico, y por el prejuicio que la espiri-

tualidad cargaba sobre sí. Sin embargo, en 

años recientes, el término espiritualidad 

no solo se ha vuelto aceptable, sino que ha 

experimentado un renacimiento dentro de 

la psicología convencional (Miller y Thore-

sen, 2003). Al mismo tiempo, la psicología 

transpersonal ha sido considerada por al-

gunos como una reliquia de los sesenta y 

de los excesos de aquellos tiempos difíciles 

(Friedman, 2006); para muchos otros, el 

término simplemente carece de significa-

do. En un giro irónico, las condiciones que 

promovían el esfuerzo inicial de distanciar 

el campo del estigma asociado con la espiri-

tualidad se han revertido, de forma que el 

término transpersonal, al ser reconocido, 

sufre ahora de los mismos prejuicios que 

debía cargar la espiritualidad, mientras 

que este término, originalmente tabú, ha 

ascendido en una enorme aceptación. 

Esto ha hecho que algunos abando-

nen el término transpersonal en favor del 

término actual más aceptado espirituali-

dad. Por ejemplo, la Universidad Sofía, an-

tes llamada Instituto de Psicología Trans-

personal, sostiene el término transperso-

nal en su lema en lugar de en su título. A 

pesar de que aún ofrece un programa de 

doctorado en Filosofía (PhD) en psicología 

transpersonal, su programa vecino, Doc-

torado en Psicología (Psy.D), no hace men-

ción de la psicología transpersonal. En su 

lugar, se describe a sí mismo como un pro-

grama que “integra una espiritualidad no-

denominacional y un entendimiento de las 

creencias y prácticas religiosas del mundo 

dentro del entrenamiento para ser un 

psicólogo clínico (Sofia University, 2015). 

Adicionalmente, la ATP (Asociación para 

la Psicología Transpersonal), la primera 

asociación transpersonal, en conjunto con 

la Universidad de Sofía, han hecho publi-

cidad durante varios años de una “Confe-

rencia de Espiritualidad y Psicología”, en la 
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cual el término transpersonal simplemen-

te no aparece. 

La ATP, junto con la revista transper-

sonal a la que da propaganda (Journal of 

Transpersonal Psychology), ha comenzado 

a considerar seriamente el adoptar el tér-

mino espiritual, en lugar de (o en adición al) 

el término transpersonal, para titular a sus 

organizaciones y revista asociadas (Lukoff, 

comunicado personal, 2008). Algunas figu-

ras luminarias dentro del subcampo, como 

Wilber (2000), han cortado sus conexiones 

con la psicología transpersonal. Al mismo 

tiempo, la espiritualidad está ganando te-

rreno en varias áreas de la psicología. 

Las peticiones para una psicología 

espiritual, o psicología de la espiritualidad, 

han ido en incremento desde los últimos 20 

años (Benner, 1989), y en el temprano siglo 

XXI esto parece haberse acelerado en gran 

forma (Helminiak, 2001a, 2001b, 2005, 

2008; Miovic, 2004; Sperry y Mansager, 

2007; Steinfeld, 2000). Algunos autores se 

han referido a la psicología espiritual como 

si esta ya fuese una entidad separada (Hel-

miniak, 2005, 2008; Miovic, 2004; Stein-

feld, 2000). Existe también un incremento 

en el reconocimiento de la importancia de 

abordar aspectos espirituales dentro de las 

psicoterapias (Avants, Beitel y Margolin, 

2005; Bienenfeld y Yager, 2007; Bolletino, 

2001; Lukoff y Lu, 2005; Mansager, 2002; 

Pargament y Saunders, 2007) y de las te-

rapias médicas (Ai, Seymour, Tice, Kronfol, 

y Bolling, 2009; Johnstone y Yoon, 2009; 

Koenig, 2010). Adicionalmente, existe una 

plétora de trabajos escritos sobre psicología 

espiritual (Kapuscinski y Masters, 2010; 

Pargament y Sweeney, 2011), y hasta libros 

publicados dentro de las editoriales. Tal he-

cho de conversión podría hacer de la psi-

cología transpersonal, un campo más fácil 

de definir y su misión simple de entender, 

además de solventar algunos de los desa-

fíos relacionados a su identidad los cuales 

ha tenido que encarar constantemente 

(Hartelius, Caplan, y Rardin, 2007). Ade-

más de satisfacer de mejor forma las nece-

sidades contemporáneas, también podría 

evadir los prejuicios actuales en contra del 

término transpersonal en algunas com-

pañías editoriales convencionales, donde 

los escritos relacionados a esta palabra 

deben ser derribados, y en universidades 

convencionales, donde los aplicantes aso-

ciados con la subdisciplina no pueden ser 

contratados o se les es denegada la perma-

nencia. 

Esta situación puede representar una 

crisis de identidad en aquellas personas que 

poseen una tendencia significativa hacia la 

psicología transpersonal. La rápida acepta-

ción de la espiritualidad dentro del amplio 

campo de la psicología puede ser la muerte 

de la psicología transpersonal como una 

subdisciplina identificada de la psicología; 

por otro lado, esto podría proveer de opor-

tunidades para la psicología transpersonal, 

la cual ha estado involucrada en el estudio 

de la espiritualidad humana desde sus orí-

genes. En un artículo reciente, uno de los 

autores de este capítulo ha explicado que 

“es prematuro escribir el obituario para la 

psicología humanista” (Friedman, 2011), no 

obstante, el hecho de si ha sido dado o no 

el obituario para la psicología transperso-

nal, es considerado una pregunta abierta. 

Nuestra esperanza es que el presente volu-
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men de evidencia de que existe aún mucha 

energía restante en el término transperso-

nal, y de que este otorga un gran potencial 

al campo en su adaptación y florecimiento, 

pudiendo aún mantener su nombre. 

1. La Interrelación entre la Psicología 
Transpersonal y la Espiritualidad

El área de contenido de la psicología trans-

personal ha sido asociada indudablemente 

al estudio de la espiritualidad. La espiritua-

lidad yace explícitamente contenida den-

tro de muchas definiciones de la psicología 

transpersonal (Lajoie y Shapiro, 1992). Los 

datos obtenidos de una revisión conducida 

por Hartelius y otros (2007) para este capí-

tulo, mostraron que el término espiritual, 

así como sus varios sinónimos, aparecían 

en 109 de 160 definiciones de psicología 

transpersonal recopiladas para ese estudio. 

Además, gran parte de las contribuciones 

de la psicología transpersonal a la psicolo-

gía convencional, se han realizado a tra-

vés del uso del término espiritualidad. Por 

ejemplo, una de sus contribuciones princi-

pales implica la consideración de algunas 

emergencias psicológicas como espiritua-

les, en lugar de como crisis psicopatológi-

cas (Grof y Grof, 1989). Este gran hito para 

la salud mental convencional introdujo la 

categoría de Problemas Religiosos o Espi-

rituales dentro del Manual Diagnóstico 

Estadístico (DSM) de la Asociación Ameri-

cana de Psiquiatría (APA). 

Aunque esto fue logrado por aquellos 

que sostenían perspectivas transpersona-

les (Turner, Lukoff, Barnhouse y Lu, 1995), 

el término transpersonal no fue utilizado. 

De manera similar, una de las áreas de in-

vestigación más populares y de creciente 

auge dentro de la psicología contemporá-

nea se enfoca en la meditación, particular-

mente, en la variante conocida como min-

dfulness. La investigación en meditación 

fue emprendida por psicólogos transperso-

nales, y aun así, el término transpersonal 

es difícilmente mencionado en la creciente 

literatura acerca de esta temática (MacDo-

nald, Walsh y Shapiro, 2013). 

¿Qué es la Psicología Espiritual?

Para abordar el tema de si la psicología 

transpersonal es realmente una psicología 

espiritual bajo otro nombre, primero hay 

que clarificar las áreas conceptuales de la 

espiritualidad en función de su uso actual 

dentro de la psicología. Debido a que el uso 

reconocido del término espiritualidad den-

tro de la psicología es algo reciente, y aún 

en auge, comenzaremos diferenciando a la 

espiritualidad de la religión.

El Concepto de lo Religioso

La religión puede ser entendida como un 

método para la expresión pública y privada 

de una serie de creencias, valores, símbolos, 

comportamientos y prácticas, relacionados 

a algo que se le considera como sagrado. 

Las expresiones religiosas se basan en la 

cultura por lo general y son comúnmente 

institucionalizadas. Incluso cuando solo 

se ejercen privadamente, estas descansan 

en la comprensión social compartida que 

pudo haber sido internalizada. Richards 

y Bergin (2000) sugirieron que el ser reli-
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gioso va en consistencia con las creencias, 

sentimientos y prácticas que son más co-

múnmente expresadas de manera “institu-

cional y denominacional así como también 

personal” (p. 5), y las expresiones religiosas 

yacen orientadas al aspecto “denominacio-

nal, externo, cognitivo, comportamental, 

ritualístico, y público” (p. 5). 

En cuanto a las atribuciones cultura-

les de la religión, éstas implican una serie 

de procedimientos y técnicas a través de 

las cuales los individuos han expresado 

tradicionalmente su relación con lo sagra-

do. En las principales religiones del mun-

do, estas yacen guiadas por las ideologías 

promovidas por sus presuntos fundadores 

carismáticos, tales como las cuatro Nobles 

Verdades del Budismo atribuidas a los 

descubrimientos meditativos de Siddhar-

tha Gautama y el Nuevo Testamento del 

Cristianismo atribuido a las revelaciones 

asociadas con Jesucristo. El elemento ins-

trumental de la religión en tal contexto es 

el “lazo” o “conexión” que existe entre un 

individuo y lo sagrado por medio de alguna 

forma de expresión, bien sea una práctica 

externa, como lo puede ser un método de 

rezo, como un sistema de creencias inter-

no, pero socialmente compartido. Por otra 

parte, ésta funciona a menudo como un 

centro que une a los individuos por medio 

de la comunidad y, en tal sentido, une a es-

tos a lo sagrado, como sucede en la sangha 

Budista y en la iglesia Cristiana. Esto es 

consistente con su etimología proveniente 

del latín religión, que se basa en el término 

“ligo” que significa “unir”, sugiriendo una 

“unión entre la humanidad y una especie 

de poder más grande que la humanidad” 

(Instituto Nacional de Investigación para el 

Cuidado de la Salud, 1998, p. 15). También 

es consistente con la expresión en sáns-

crito Yoga, que también significa “unir” o, 

más literalmente, “acoplar”. 

Aspectos Esenciales de la Religión

Perspectivas contemporáneas de la reli-

gión, como las ofrecidas por Zinnbauer, 

Pargament y Scott (1999), dividen el con-

cepto de religión en aspectos esenciales (ej., 

lo que la religión representa, en términos 

de una fuente motivacional) y funcionales 

(ej., que hace la religión, en términos de 

proveer un sistema de apoyo). La cualidad 

esencial, es observada en la participación 

dentro de actividades religiosas, tales como 

la oración estructurada, la meditación, la 

alabanza, los canticos, o el ritual, los cuales 

constituyen la expresión religiosa externa 

del individuo (como la religiosidad) y habi-

tualmente yacen inmersas en un conoci-

miento cultural compartido.

Esto va en consenso con la propues-

ta de Spiro (1966), en donde la religión es 

vista dentro de este contexto como una 

“institución que se basa en patrones de 

interacción culturales con seres superhu-

manos culturalmente postulados” (p. 96). 

Sin embargo, en algunos casos, tales como 

el del Budismo, lo sagrado puede ser vis-

to alternativamente como la relación del 

individuo con lo sagrado, pero de manera 

impersonal, sin deificar (aun así, algunas 

sectas Budistas deifican a Buda y a otras di-

vinidades, mientras que otras sectas den-

tro del Budismo solo reconocen a deidades 

como seres no-esenciales). 
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La religión en este sentido, es un pro-

ceso institucional en donde factores tales 

como el ritual social (ej., asistir a un lugar 

institucionalizado de alabanza y rezo), le 

asignan al individuo un rol que abarca un 

sistema de creencias, actitudes y prácticas. 

A pesar de que estos rituales no represen-

tan directamente el grado de devoción 

interna de un individuo u otro indicador 

profundo de religiosidad, tales comporta-

mientos revelan el compromiso del indi-

viduo dentro del consenso metodológico e 

ideológico de la religión. Wulff (2003) en-

fatizó este punto al explicar que la religión 

“no es más que creencias limitadas, dogmá-

ticas y ceremonias religiosas obligatorias” 

(p. 47). Este concepto de religión, en donde 

se implica una limitación de la devoción 

del individuo en función de las institucio-

nes alineadas con la cultura, puede verse 

motivada principalmente por factores ex-

ternos, dentro de los cuales yace el vivir en 

función de las expectativas y oportunida-

des de la comunidad para el crecimiento 

personal, aún si estas son experimentadas 

o practicadas en solitario.

Las nociones de este tipo poseen an-

tecedentes dentro los trabajos pioneros 

de Allport (1950), quien fue el primero en 

investigar la religión desde una perspec-

tiva psicométrica en pro de diferenciar la 

religión entre un propósito con un fin y un 

fin en sí misma. Aunque al inicio utilizó 

los términos sentimiento religioso inmadu-

ro y sentimiento religioso maduro, estos los 

cambió por orientación religiosa extrín-

seca e intrínseca, en virtud de estudiar la 

prevalencia de la intolerancia religiosa y 

el prejuicio entre los asistentes y no asis-

tentes a la iglesia. Un sentimiento religioso 

inmaduro puede estar asociado con el pen-

samiento mágico (por ej., a los niños cris-

tianos de occidente se les socializa para ver 

a Papá Noel), el uso de la petición (por ej., 

para obtener favores personales por medio 

de una deidad), o al pensamiento de na-

turaleza tribal (creencias religiosas etno-

céntricas que conllevan a sentimientos de 

superioridad dentro de un grupo interno). 

En contraste, un sentimiento reli-

gioso maduro puede estar motivado por 

el propósito genuino de servir a la religión 

del individuo, específicamente como “la 

virtud que desplaza todas las cosas desea-

bles en función del propio bien” (Allport, 

1961, p. 301). Para Allport, la diferencia 

principal entre la religión inmadura y la 

madura, yace en que la primera representa 

motivaciones centradas en el yo, así como 

también familiares, tribales u otras social-

mente limitadas, mientras que la segunda 

sugiere motivaciones más universales o 

trascendentales. 

En otras palabras, las motivaciones 

centradas en el individuo colocan al pro-

pósito de servirse a sí mismo como el as-

pecto externalizado de la religión, mien-

tras que las motivaciones trascendentales 

representan la intención de servicio como 

el aspecto internalizado de la religión. En 

relación a estas distinciones, Allport (1961) 

diferenció entre los individuos extrínseca-

mente orientados y los intrínsecamente 

orientados: el primero esta religiosamen-

te motivado con el fin de obtener una 

ganancia material, y el segundo para su 

propio bienestar. De acuerdo con Allport, 

gran parte del sentimiento religioso es 
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extrínseco, y dicho enfoque extrínseco de 

la religión podría menoscabar el profun-

do significado de la expresión religiosa, 

meramente relacionada a lo sagrado. En 

consecuencia, los individuos religiosos que 

son extrínsecamente orientados podrían 

o no abarcar la tan llamada función de la 

religión (Allport, 1966) e inclusive podrían 

sostener nociones parroquiales y funda-

mentalistas de que solo una religión es la 

verdadera y única.

Esto es similar al hecho de que tales 

personas puedan tener la tendencia a se-

guir una religión por intereses utilitarios 

(Burris, 1994), como lo es la ganancia de 

méritos personales o sociales (Genia, 1993). 

En contraste, los individuos religiosos in-

trínsecamente orientados, enfatizan el ca-

rácter unificante de la religión debido a que 

se ven motivados por una necesidad autén-

tica de vivirla en lugar de utilizarla como 

un medio instrumental (Allport, 1966). 

Este individuo puede, además, des-

pojarse del agrandamiento, el prejuicio y 

el rencor, y buscar sentidos profundos por 

medio de la humildad, la compasión y el 

amor. El motivo fundamental de tal per-

sona es vivir la religión al máximo, inter-

nalizando sus propósitos y fe, entre otras 

expresiones religiosas. Sin embargo, los in-

dividuos intrínsecamente orientados pue-

den ser fundamentalistas en el sentido de 

que estos pueden estar tan profundamen-

te entregados a su propia religión que son 

incapaces de respetar a las demás. Pueden 

inclusive realizar intentos de manipula-

ción con el fin de integrar a otros a su pro-

pia orientación religiosa, llegando quizás 

hasta el engaño (Burris, 1994). 

Aspectos Funcionales de la Religión

La característica funcional de la religión 

abarca aspectos ontológicos (por ej., per-

tinentes a la naturaleza propia de la exis-

tencia, el ser, la realidad y lo sagrado) y 

epistemológicos (por ej., pertinentes al 

entendimiento del propósito, significado y 

la realización). Además, lidia con los dife-

rentes efectos de la religión dentro de las 

sociedades, como lo es el incremento de la 

cohesión grupal. Si estos aspectos funcio-

nales no son tomados en cuenta, por ejem-

plo, en una práctica religiosa basada solo 

en la adherencia a expresiones externas 

institucionalizadas (creencias y prácticas 

que no conectan profundamente con el 

sentido de lo sagrado de los individuos), las 

personas pueden experimentar la frustra-

ción de no ver satisfechas sus necesidades 

ontológicas y epistemológicas. En este sen-

tido, Pargament (1999) explica que:

Este enfoque de la religión [captu-

ra] el hecho de que esta es algo más 

que un amasijo de conceptos y prác-

ticas; en su lugar, tiene que ver con 

los aspectos de la vida más profun-

dos. También extiende el estudio de 

la religión hacia diversas tradiciones 

y enfoques innovadores, puesto que 

ningún individuo, grupo, o cultura 

esta ajeno a las confrontaciones con 

la ultimidad. (pp. 27-28)

En consecuencia, los aspectos ex-

teriores de la religión no pueden proveer 

del profundo significado y sentido que sus 

aspectos internalizados otorgan, especial-
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mente en un contexto moderno seculari-

zado cuyas instituciones religiosas pueden 

mostrarse vacías.

El Concepto de lo Espiritual

Es importante resaltar que, tradicional-

mente, la espiritualidad y la religión esta-

ban indudablemente unidas, sin embargo, 

con el crecimiento del multiculturalismo, 

así como también de otras fuerzas contem-

poráneas, estas conexiones tradicionales 

se vieron debilitadas con el paso del tiem-

po, e inclusive seccionadas. Por ejemplo, 

en las culturas homogéneas, las personas 

obtenían su realización espiritual a través 

de instituciones religiosas que eran acepta-

das como consensualmente válidas, mien-

tras que las culturas heterogéneas, en las 

cuales compiten múltiples religiones, hay 

mayor oportunidad para que las personas 

separen el aspecto religioso de su propio 

sentido de la espiritualidad. Esto da como 

resultado, la reconceptualización de la re-

ligión y la espiritualidad como diferentes, 

ya que ambas yacen muy separadas dentro 

del occidente contemporáneo. 

Específicamente, la categoría de la 

religión puede incluir aspectos de la espi-

ritualidad, pero puede haber religión sin 

espiritualidad, ya que la religión también 

abarca varios fenómenos socioculturales 

no relacionados específicamente con la 

espiritualidad, como lo es el compromiso 

con las normas institucionales (asistir a la 

iglesia con el propósito de socializar). Estos 

aspectos no espirituales de la religión son 

comúnmente llamados religiosidad, que se 

refieren a los convencionalismos superfi-

ciales de la religión que carecen de signi-

ficado interno. 

La espiritualidad, en cambio, no yace 

completamente inmersa dentro del domi-

nio de la religión, ya que muchos pueden 

encontrar la realización espiritual en for-

mas no religiosas; entre estas destaca la 

comunión con la naturaleza o el llevar a 

cabo prácticas fuera de las normativas ins-

titucionales. La meditación individual se-

parada de una estructura religiosa sería un 

ejemplo de esto. El hecho de que estos dos 

términos cercanamente relacionados no 

sean idénticos, tiene que ver con cierta im-

precisión en el uso del término espiritual —

un hecho que ha sido considerado por mu-

chos autores (Perdersen, Lonner, Draguns, 
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y Trimble, 2007; Stifoss-Hanssen, 1990; 

Zinnbauer, Pargament, Cole et al., 1997).

El clarificar los aspectos conceptuales 

de la espiritualidad, y como estos se rela-

cionan con los de la religión, simplifica la 

tarea de ubicar a la psicología espiritual al 

compararla con la transpersonal. Un enfo-

que fructífero en pro de esta clarificación 

ha sido el esfuerzo empírico de MacDo-

nald (2000) en tomar diversas medidas 

de diferentes aspectos de la espiritualidad 

y refinarlas en factores comunes. Sin em-

bargo, este esfuerzo solo definió lo que los 

investigadores están llamando como es-

piritualidad actualmente, y no necesaria-

mente ofrece una mejor definición para el 

concepto cuyo uso está cambiando rápida-

mente. En este sentido, Pargament (2011) 

argumentó lo siguiente:

Los significados de la religión y la es-

piritualidad parecen estar evolucio-

nando. La religión se está desplazan-

do de un amplio constructo —uno que 

incorpora tanto a lo institucional y al 

individuo, y lo bueno y lo malo— hacia 

un constructo institucional reducido 

que restringe e inhibe el potencial hu-

mano. La espiritualidad, por otra par-

te, está comenzando a diferenciarse 

de la religión como una expresión 

individual que habla acerca de las 

grandes capacidades humanas. (p. 3)

Koenig (2010) definió recientemente lo que 

significa utilizar el término espiritualidad 

desde la perspectiva de la psicología de la 

religión:

Para mí, la espiritualidad se distin-

gue de todas las demás cosas —hu-

manismo, valores, morales, y salud 

mental— debido a su conexión con lo 

sagrado, lo trascendente. Lo trascen-

dental, es aquello que yace por fuera 

del yo, y a su vez dentro de este —y 

que en las tradiciones occidentales 

es llamado Dios, Alah, HaShem, o 

un Poder Superior, y en las tradicio-

nes orientales Verdad Fundamental 

o Realidad, Visnú, Krishna, o Buda. 

Sin embargo, la espiritualidad está 

íntimamente relacionada con lo so-

brenatural y la religión, a pesar de 

que esta se extienda más allá de es-

tos. La espiritualidad comprende una 

búsqueda de lo trascendental... (pp. 

116-117)

Greer y Roof (1992) discutían acerca de 

cómo algunos pueden volverse sus propias 

autoridades religiosas a través de la escu-

cha de su “pequeña voz” en lugar de solo 

seguir a las “autoridades institucionales” 

(p. 346). Este tipo de religión, se transforma 

en algo que quizás es mejor representado 

por el término espiritualidad. El contexto 

para tal cualidad, podría estar represen-

tado en una forma religiosa de ser, la cual 

no es consistente con ninguna orientación 

religiosa local sino que, en lugar de esto, es 

una síntesis de contemplaciones organiza-

das y personales que desarrollan una pers-

pectiva religiosa única del mundo dentro 

del individuo. 

En otras palabras, aunque los indi-

viduos puedan estar afiliados con alguna 

religión en particular, estos no yacen ne-
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cesariamente limitados a los métodos per-

mitidos, pudiendo desarrollar una forma 

personal de vivir su religión o, alternati-

vamente, expresar su espiritualidad. Esto 

puede incluir lo que se conoce como asun-

tos existenciales (por ej., falta de propósito, 

sentido, y esperanza que pueden impedir 

afrontar aspectos tales como la mortalidad 

y el aislamiento) por medio de la formación 

de conexiones religiosas personalizadas 

con un sentido de lo sagrado.

Definiendo lo Espiritual en Formas
No Religiosas

La conexión con algo sagrado dentro del 

contexto occidental es fácilmente reducida 

a formas teocentristas, pero si la espiritua-

lidad es un verdadero fenómeno universal 

humano, entonces esta debe abarcar mu-

cho más que las tradiciones centradas en 

dioses (Helminiak, 2008). Históricamente, 

el término espiritual posee sus anteceden-

tes en el lenguaje eclesiástico de la litera-

tura Judeo-Cristiana, la cual describe una 

fuerza animadora y sobrenatural que tie-

ne relevancia con una figura divina: Dios. 

Esto ha evolucionado desde sus raíces en 

griego (pneuma) y latín (spiritus), que sig-

nifica aliento o vida, o quizás mejor, fuer-

za vital. En la psicología occidental, la es-

piritualidad hace referencia típicamente 

a una religión personalizada o a la “parte 

subjetiva de la experiencia religiosa” (Hill 

y Pargament, 2003, p. 64), sin embargo, 

sigue siendo vista bajo una relación con 

Dios, o al menos con la noción de un poder 

supremo debido a que este término ha sido 

introducido dentro de la predominante 

tradición occidental Judeo-Cristiana. Por 

consiguiente, el término espiritualidad ha 

sido entremezclado con los conceptos reli-

giosos predominantes y sus prácticas. 

Los enfoques teocéntricos impreg-

nan a la mayor parte de la psicología de la 

religión en occidente, incluso cuando estas 

se enfocan en la espiritualidad. Esto redu-

ce a la espiritualidad a su definición dentro 

de un contexto cultural particular, exclu-

yendo a aquellos quienes experimentan 

su interrelación con el cosmos bajo otras 

formas, o a aquellos quienes se declaran a 

sí mismos espirituales aun siendo ateos o 

agnósticos (Smith, 2001).

2. Una Versión Más Amplia 
de la Espiritualidad

El término espiritualidad se encuentra 

en evolución en virtud de abarcar mucho 

más que la conexión con una deidad prees-

tablecida. En cambio, para algunos, ésta 

puede ser la experiencia de la comunión 

con otros, o la conexión con la comuni-

dad o la naturaleza, o inclusive el sentido 

de interconexión con el mundo en su to-

talidad, lo cual es percibido como sagrado 

(Stifoss-Hanssen, 1990). Este sentido de 

interconexión es más que un acompaña-

miento existencial, debido a que el marco 

de existencia experimentado, se expande 

desde el individuo aislado hacia la interre-

lación entre el cosmos y la comunidad, re-

sultando en un proceso de transformación. 

Esta unión del sentido de sí mismo con su 

contexto, el cual es tanto más amplio como 

duradero, en vez de aferrarlo a cualquier 

visión local, es un proceso transpersonal, 
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quizás similar a lo que Friedman llamó ex-

pansión del yo (1983; Pappas y Friedman, 

2007). Estas perspectivas son consistentes 

con las de Walsh y Vaughan (1993), quie-

nes enfatizaron que la psicología trans-

personal está basada en la expansión del 

sentido de sí mismo “más allá (trans) de lo 

individual o personal para abarcar aspec-

tos más amplios de la humanidad, de la 

vida psicológica, y el cosmos” (p. 3).

La espiritualidad, en función de su 

utilización como término dentro del con-

texto occidental, parece señalar hacia una 

conexión funcional, intrínseca y personal 

con algo sagrado o superior, la cual ade-

más es cada vez más amplia y duradera, 

así como también el efecto transformativo 

resultante de ambos. Aunque la religión 

organizada pueda seguir siendo vista como 

una forma de expresar la espiritualidad de 

un individuo (Spaeth, 2000), de ninguna 

forma es la única. Una versión significati-

vamente secularizada de la espiritualidad 

está emergiendo, la cual no necesariamen-

te descansa sobre nociones sobrenaturales 

y yace más distanciada de los vestigios de 

la religión institucional y otros enfoques 

predominantemente culturales.

A pesar de que los términos religioso y 

espiritual, coincidan significativamente, es 

claramente posible diferenciarlos (Stifoss-

Hanssen, 1990; Zinnbauer, Pargament, 

Cole et al., 1997). En la historia occidental, 

esto no siempre ha sido el caso. Antes del 

“ascenso del secularismo en el siglo de la 

negación, y de la decepción popular por 

las instituciones religiosas debido al im-

pedimento de la experiencia personal de 

lo sagrado”, los dos términos eran prác-

ticamente sinónimos (Zinnbauer, Parga-

ment, Cole et al, 1997, p. 550; ver Turner 

et al., 1995). Sin embargo, el significado de 

ambos términos parece estar divergiendo 

gradualmente conforme las necesidades 

espirituales de los individuos y comunida-

des cambian.

Esta tendencia es aparente en Norte 

América en donde los individuos se auto-

denominan mayormente como espiritua-

les en lugar de religiosos (Saucier y Skrzy-

pinska, 2006), basado en investigación en 

los Estados Unidos (Hout y Fischer, 2002), 

así como también es correspondiente con 

hallazgos en Canadá (Pappas, 2007). Ri-

chards y Bergin (2000) resumen su distin-

ción entre lo religioso y lo espiritual de la 

siguiente forma: 

Si una práctica o experiencia religiosa 

(por ej., rezar, llevar a cabo un ritual, 

leer una escritura) ayuda a una per-

sona a sentir una mayor cercanía y 

conexión con Dios o con cualquier 

influencia espiritual trascendental, 

entonces, tal práctica o experiencia 

es espiritual por naturaleza. En au-

sencia de lo mencionado, la práctica o 

experiencia será de tipo religiosa, más 

no espiritual. (p. 5)

Aunque la espiritualidad y la religiosidad 

se superponen y ambas pueden resultar 

ser saludables, éstas operan en formas algo 

diferentes a la hora de ofrecer resultados 

positivos, tales como la salud (la afiliación 

religiosa puede proveer de apoyo social, 

mientras que la espiritualidad individual 

puede que no). Wink, Dillon, y Fay (2005) 
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encontraron que la espiritualidad, al ser 

sentida (por ej., como una conexión sagra-

da con Dios, un poder supremo, o la natu-

raleza) y practicada (por ej., por medio de la 

plegaria personal, la meditación, enfoque 

o aventura oriental) fuera de instituciones 

religiosas, era asociada con un narcisismo 

saludable o autónomo, específicamente 

“independencia personal, altas aspiracio-

nes personales, y resistencia a las presio-

nes sociales” (p. 154). De acuerdo con su 

estudio, la espiritualidad tiende a ser aso-

ciada a la fuerza del ego o con la autono-

mía, en lugar de con la fragilidad del ego o 

la hipersensibilidad.

En consecuencia, una psicología de 

la espiritualidad parece enfocarse en am-

bas experiencias directas de conexión con 

algo sagrado y con un sentido de sí mismo 

como interconectado con el mundo, así 

como también sobre el efecto integrativo y 

transformativo de dichas experiencias. En 

este sentido, parecen haber dos psicologías 

espirituales distintas, una de las cuales se 

enfoca en la interconexión de una mane-

ra más secular, y parece ser muy similar 

al enfoque fundamental de la psicología 

transpersonal. Por ejemplo, un estudio de 

160 definiciones de psicología transperso-

nal publicadas a lo largo de un periodo de 

al menos 35 años, encontró que su conte-

nido consistía de tres temas principales: (1) 

una psicología más allá del ego, es decir, el 

estudio de los fenómenos en los cuales el 

individuo experimenta o aspira hacia la 

experiencia personal de algo superior al yo 

basado en el ego; (2) una psicología integra-

tiva/holística, la cual estudia al individuo 

humano como parte de un cosmos inter-

conectado; y (3) una psicología transforma-

tiva, o el estudio de como los humanos se 

aferran a sus potenciales superiores tanto 

individual como colectivamente (Hartelius 

et al., 2007). 

Estos temas son significativamente 

consistentes con las características pro-

minentes de una espiritualidad secular 

interconectada, pero muy diferente de 

una versión de la espiritualidad la cual 

yace íntimamente relacionada con cual-

quier tradición religiosa en particular. 

Esto también tiene que ver con la forma 

en que Krippner y Sulla (2000, p. 67) de-

limitaron las experiencias espirituales y 

transpersonales, rechazando el hecho de 

que éstas sean sinónimos y que las expe-

riencias transpersonales sean limitadas a 

aquellas en las que “el sentido propio de 

la identidad se extiende más allá de sus 

límites ordinarios”. En este sentido, tanto 

la psicología transpersonal, como todos 

aquellos enfoques de la psicología espiri-

tual que redefinen a la espiritualidad en 

formas que lidien con la interconexión u 

otros conceptos naturalistas (y que no in-

volucren a espíritus u a otras creencias so-

brenaturales) estarían significativamente 

alineados o quizás hasta equiparados con 

la psicología transpersonal.

El Valor Agregado 
del Término Transpersonal

Considerando que el término transperso-

nal fue seleccionado históricamente para 

evitar el prejuicio que pudiese surgir por 

el uso del término espiritualidad, y dado 

que este último ahora ofrece un marketing 
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tremendo y otras ventajas sobre el térmi-

no transpersonal, ¿Qué justificación puede 

haber para seguir con el término psicología 

transpersonal? Si hay una justificación para 

mantenerse con este término, ¿cómo debe-

rían posicionarse a ambas psicologías una 

con respecto a la otra?

Los Problemas de Introducir el Término 
Espiritualidad dentro de la Psicología

Un enfoque es tomar en consideración 

aquellos problemas que pudiesen surgir 

del uso del término espiritualidad dentro 

de la psicología. Moberg (2002) explicó que 

la espiritualidad es definida e interpretada 

de forma distinta en función de las ideo-

logías competidoras, mientras que Belzen 

(2009), destacó varios intereses ocultos en 

aquellos que promueven una psicología de 

la espiritualidad. En otras palabras, las psi-

cologías espirituales pueden tener un lado 

oscuro, y algunos de quienes las promue-

ven, pueden pretender introducir sus pro-

pios intereses e ideologías religiosas dentro 

del campo científico de la psicología. 

De hecho, para aquellos que sostie-

nen creencias basadas en la fe u otras de 

carácter no científico, parte del hecho de 

utilizar el término espiritual en psicología 

tiene que ver con el hecho de que puede 

referir a lo supernatural —en el sentido li-

teral de rendir homenaje a alguna presen-

cia o fuerza separada del orden natural del 

cosmos. Las psicologías espirituales de este 

tipo son claramente distintas de la psico-

logía transpersonal, y aunque el apelar a 

este grupo implique la ampliación del cam-

po de interés dentro de la psicología, segu-

ramente causaría serios problemas a largo 
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plazo; aquellos enfoques de la psicología 

espiritual que son más seculares y menos 

sobrenaturales yacen más alineados con la 

psicología transpersonal.

Un ejemplo de un potencial proble-

ma actual en relación al uso del término 

espiritualidad en psicología involucra a la 

disciplina de las instituciones educativas. 

Actualmente, existen seis programas doc-

torales de psicología clínica o consejería 

acreditados por la Asociación Americana 

de Psicología dentro de Estado Unidos las 

cuales poseen una orientación explícita-

mente Cristiana, incluyendo a la Azusa 

Pacific University, Biola University, Semi-

nario Teológico Fuller, Universidad George 

Fox, Universidad de Regent, y el Colegio 

Wheaton. Estas enfatizan la integración 

de la psicología con las escrituras bíblicas 

dentro del aprendizaje, en virtud de prac-

ticar la psicología desde una perspectiva 

Cristiana, así como también promover a lo 

que denominan como el crecimiento espi-

ritual de sus estudiantes. 

Estos programas, claramente religio-

sos, se consideran sutilmente a sí mismos 

como espirituales, y de alguna forma han 

conseguido obtener legitimidad por medio 

de la aprobación de la APA. Mientras que 

algunos académicos apuntan a la necesi-

dad urgente de que la psicología profesio-

nal observe más detenidamente hacia el 

rol de la espiritualidad dentro de los pro-

gramas de entrenamiento en psicología 

(Hage, 2006), poco se conoce acerca de este 

profundo cambio en la profesión. Aunque 

se han realizado algunas investigaciones 

acerca de la efectividad de estos progra-

mas Cristianos, poco se conoce acerca de 

las consecuencias generales de permitir 

este enfoque dentro del campo (Walker, 

Gorsuch, Tan y Otis, 2008).

Esto es territorio nuevo para la dis-

ciplina de la psicología, que hasta ahora se 

ha mantenido al margen de combinar en-

foques religiosos y espirituales dentro de la 

psicología como ciencia o praxis. Pensamos 

que el entrenamiento y práctica que se 

enfoque en la adquisición de sensibilidad 

multicultural para las diversas cuestiones 

espirituales está garantizado, en tanto es-

tos sean basados en ciencia y no simple-

mente en la fe. Sin embargo, ninguna au-

toridad religiosa, como es en el caso de las 

escrituras Cristianas, debería ser aceptada 

como la base para el entrenamiento y prác-

tica psicológica. 

De hecho, este problema va mucho 

más allá de estos seis programas, existien-

do muchas otras universidades locales que 

ofrecen programas profesionales en psi-

cología en los Estados Unidos los cuales se 

desarrollan en contextos restrictivos, sino 

represivos. Por ejemplo, los programas aus-

piciados dentro de universidades Católicas 

pueden considerar ciertas prácticas como 

heréticas (por ej., uso de anticonceptivos y 

apoyo al aborto), basados en fundamentos 

religiosos, y de manera tácita, sino explí-

cita, la prohibición abre un debate de sus 

beneficios y deficiencias relativas. El com-

binar la religión y la espiritualidad dentro 

de la psicología posee muchos dilemas sin 

resolver: 

•	 Existen	 peligros	 en	 permitir	 que	
la psicología tome cualquier posición 

religiosa como psicológica a per se, 
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privilegiando inevitablemente, a al-

gunas perspectivas y desacreditando 

a otras. En línea general, no vemos 

justificación científica que pueda ser 

dada en soporte de la implementa-

ción de la teología Cristiana dentro 

de la psicología como una disciplina 

científica y como profesión. 

•	 Al	 tener	 el	 término	 espirituali-
dad un uso doble, esto ha abierto la 

aceptación de la mala aplicación de 

la religión bajo el nombre de la espi-

ritualidad, lo cual se refleja en esta 

proliferación de escuelas parroquia-

les que amalgaman la ciencia y la re-

ligión en formas indiscriminadas.

Aunque los estudiosos transpersonales 

tienden a favorecer enfoques orientales 

sobre el Cristianismo, esta preocupación 

permanece. El Budismo, por ejemplo, ha 

sido comúnmente caracterizado como una 

ciencia, sin embargo, este sostiene varias 

posiciones basadas en la fe (como la creen-

cia en la reencarnación kármica), las cua-

les lo colocan fuera de la psicología como 

una ciencia (vid. Friedman, 2009, 2010). 

El aceptar sin más las enseñanzas Budis-

tas como científicas, cuando dicha tradi-

ción no sigue los diferentes principios de 

la ciencia, sería un serio error categórico. 

La preocupación también hace referencia 

a cómo la psicología transpersonal trabaja 

para situar el estudio del ser humano en 

su totalidad, dentro de un contexto gene-

ralmente congruente con las perspectivas 

sostenidas por una variedad de religiones 

y tradiciones espirituales. Es fundamen-

tal que esto no implique la aceptación de 

ninguna de estas tradiciones como psico-

logías válidas, sino que en vez de esto, se 

consideren a dichas tradiciones dentro de 

un contexto científico o académico amplio.

Nosotros sostenemos que es correc-

to que la psicología transpersonal aspire a 

dar respuesta a las profundas interrogan-

tes que surgen dentro de la espiritualidad, 

en una forma científica más adecuada a un 

mundo multicultural, sin tomar cualquier 

tradición espiritual en específico como la 

base de su enfoque (Friedman, 2002). En 

este sentido, la psicología transpersonal 

es libre de criticar tanto a las perspectivas 

Cristianas como Budistas, así como tam-

bién a todas las perspectivas religiosas y 

espirituales, como también puede apren-

der de estas y desarrollarlas por medio de 

enfoques científicos ampliamente cons-

truidos, sin la necesidad de estar limitados 

a estos.

Además, definir a la espiritualidad 

incluyendo lo sobrenatural (Koenig, 2010), 

implica un problema, debido a que la psi-

cología como ciencia solo puede lidiar con 

lo que es natural, aunque bajo una manera 

amplia y abierta (Friedman, 2002). Natu-

ralmente, el término espiritualidad hace 

referencia a los espíritus, lo cual inevita-

blemente involucra a entidades no mate-

riales (deidades) las cuales yacen fuera del 

marco de estudio del empirismo que define 

y limita los esfuerzos científicos. Friedman 

(2002, 2013) ha explicado que la psicología 

como ciencia, solo puede ser aplicada a lo 

natural, y no a aspectos sobrenaturales, de 

tal forma que este enfoque de la espiritua-

lidad posiciona a esta dentro de la división 
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cartesiana materia-espíritu. Una forma 

en la que la psicología de la espiritualidad 

puede evitar los diferentes dilemas asocia-

dos al estudio y aplicación de la espiritua-

lidad, sería manteniendo su enfoque sobre 

la complejidad de los comportamientos, 

creencias y sentimientos asociados a la 

espiritualidad, así como también recono-

ciendo que la espiritualidad por sí misma 

no puede ser observada directamente por 

medio de un método científico. 

Esta es la estrategia utilizada explíci-

tamente por MacDonald (2000, 2013) en 

su enfoque transpersonal de la investiga-

ción acerca de las “expresiones” espiritua-

les, al evitar explicar que esta estudie a la 

espiritualidad en sí misma. Uno de noso-

tros (Friedman, 1983) también utiliza una 

estrategia similar para la investigación en 

psicología transpersonal. Adicionalmente, 

MacDonald y Friedman (2001), juntos, han 

delimitado cómo un coherente programa 

científico de investigación sobre la espiri-

tualidad puede ser conceptualizado y con-

cebido a partir de una postura filosófica y 

metodológica.

Esta posición no niega la posibilidad 

de ampliar la visión de la ciencia a través 

del desarrollo de perspectivas post-carte-

sianas y métodos que puedan manejar de 

mejor manera la fenomenología de la ex-

periencia espiritual y mística. Sin embar-

go, tales perspectivas yacen aún en etapas 

tempranas de desarrollo y necesitarán de-

mostrar su validez antes que puedan ser 

ampliamente adoptadas. Este camino es la 

estrategia que uno de nosotros (Hartelius, 

2006, 2009; Hartelius y Ferrer, 2013) per-

sigue actualmente.

Finalmente, pensamos que es crucial 

confrontar la noción de que el incluir la 

espiritualidad dentro de la psicología pro-

vee de algo que es únicamente positivo, 

resultando en alguno de esos términos que 

el mercado sostiene. Esto es contradicto-

rio con conceptos tales como el asombro, 

el cual incorpora tanto la connotación de 

terror al encarar los aspectos abrumadores 

del universo así como también emociones 

positivas (Bonner y Friedman, 2011). Si-

milarmente, la espiritualidad es general-

mente confundida con bienestar, como si 

su valor fuese reducir la incidencia de la 

enfermedad en lugar de apuntar a sus más 

profundas implicaciones (Migdal y Mac-

Donald, 2013). La espiritualidad también 

posee un número de conceptos que pueden 

resultar no muy agradables dentro de la 

psicología convencional si son examinados 

cuidadosamente. 

El enfoque empírico de MacDonald 

(2000) para medir la espiritualidad llegó a 

5 factores comunes. Uno de estos es con-

troversial, el cual hace referencia explíci-

ta de las dimensiones parapsicológicas de 

la espiritualidad. Por supuesto, todas las 

tradiciones religiosas poseen sus aspectos 

extraordinarios (por ej., el requisito Cató-

lico con respecto a los milagros, necesarios 

para elevar a un individuo a la cualidad de 

santo, la noción Hindú de los siddhis, las 

nociones chamánicas de visitar el mundo 

de los espíritus). Dado que la psicología con-

vencional yace usualmente disconforme 

con la parapsicología, sin embargo, dicha 

dimensión complica significativamente la 

consideración psicológica de la espiritua-

lidad como algo únicamente interesante, 
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así como muchos adscritos a las religiones 

Judeo-Cristianas occidentales estarían dis-

gustados al considerar sus milagros como 

fenómenos parapsicológicos.

3. Clarificando la Relación entre lo 
Espiritual y la Psicología Transpersonal

Esto lleva a la necesidad de clarificar la 

relación entre lo espiritual y la psicología 

transpersonal, dado que si estos son sólo 

sinónimos, entonces aferrarse al término 

solo sería una adherencia obstinada a lo 

tradicional. Debemos admitir que nosotros 

tres quienes escribimos este artículo, somos 

simpatizantes del término y nos lamenta-

ría ver su uso abandonado, pero esto, por 

sí solo, no es base como para retenerlo. Por 

otra parte, si el retenerlo representa ser de 

suficiente valor, entonces eso respondería a 

la pregunta principal establecida en este ca-

pítulo: ¿debería el término psicología espiri-

tual reemplazar explícitamente al de psico-

logía transpersonal? Pensamos que existen 

peligros en la utilización del término espi-

ritualidad los cuales pueden ser evitados al 

utilizar en su lugar el término transperso-

nal, como lo es ilustrado a través del aval de 

los programas de entrenamiento de tradi-

ciones religiosas aprobados por la APA.

Sin embargo, de una forma más po-

sitiva, vemos a la psicología transpersonal 

como incluyendo a la espiritualidad, sin 

que esta se reduzca a ella. Igualar a ambas 

menoscabaría al enfoque transpersonal y 

eliminaría un aspecto significativo de su 

visión. El movimiento transpersonal bus-

ca enriquecerse tanto de la ciencia como 

de la espiritualidad para forjar una nueva 

visión de la psique y el cosmos, una que ni 

sufre del localismo inherente de algunas 

religiones y tradiciones espirituales, ni de 

las limitaciones de una filosofía de la cien-

cia natural estrechamente aplicada no apta 

para lo que Maslow (1969a) llamó los gran-

des potenciales de la naturaleza humana. 

Dentro de este cambio de contexto, 

nuevos enfoques de la psicología, y quizás 

también de otras disciplinas pueden for-

marse (Walsh, 1993; Walsh y Vaughan, 

1993). Por otra parte, si la psicología trans-

personal fuese a tomar la identidad de 

la psicología espiritual, sería aceptar un 

lugar dentro del marco académico y po-

lítico, los cuales asignan un estatus on-

tológico marginal tanto a la experiencia 

espiritual como a la religiosa, indiferen-

temente del éxito de la espiritualidad en 

la esfera social. En su lugar, la psicología 

transpersonal ofrece oportunidades no 

sólo para mirar hacia las tradiciones reli-

giosas y espirituales, las cuales por sí mis-

mas hacen referencia al pasado histórico, 

sino también para generar nuevas formas 

de exploración a través de la creación de 

nuevos enfoques y aplicaciones. Una psi-

cología espiritual tiene pocas oportuni-

dades de encarar los problemas actuales, 

mientras que el proyecto transpersonal, 

a diferencia del anterior, posee una mi-

sión de mayor amplitud y profundidad.

 Cuando Maslow (1969b) escribió el 

apasionado ensayo que inauguró la Re-

vista de Psicología Transpersonal (JTP), 

escribió como un científico que abrazaba 

el método científico, y que a su vez, veía 

que este mismo método podría ser utiliza-

do para desafiar la filosofía objetivista y los 
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valores sobre los cuales la ciencia fue cons-

truida. Escribió como un humanista quien 

bosquejó una visión de la humanidad que 

llenaba y colmaba la tradición del huma-

nismo, reuniéndose esta con las grandes 

corrientes de la sabiduría espiritual y mís-

tica. Maslow anunció una revolución, un 

cambio profundo en las bases modernis-

tas de la ciencia y la sociedad. Esta misma 

revolución yace muy viva bajo miles de 

nombre diferentes; yace inmersa dentro 

del transpersonalismo, la ecopsicología, la 

psicología somática, en el feminismo, en la 

medicina alternativa, y en otras cientos de 

disciplinas. Reducir la psicología transper-

sonal a algo que simplemente mira hacia 

las tradiciones abnegaría este potencial.

Ya son alrededor de cuarenta años 

desde la fundación de la psicología trans-

personal. Dada la magnitud de la visión y 

profundidad de revolución que esta propo-

ne, el hecho de que la psicología transper-

sonal no ha sido ampliamente aceptada en 

un periodo corto de tiempo debería tomar-

se con poca sorpresa y menor decepción. 

La visión transpersonal de la psicología 

desafía las bases filosóficas de la ciencia 

moderna y la sociedad postmoderna aun 

cuando esta mantiene una visión crítica de 

las suposiciones que yacen por debajo de 

las afirmaciones de las tradiciones espiri-

tuales que esta honorifica e investiga. 

La psicología transpersonal ofrece 

una plataforma que se alinea con el pensa-

miento crítico y la cautela metodológica de 

la ciencia, sin suscribirse al cientificismo, 

esa “perversión de la ciencia...en una ideo-

logía estrecha” (Friedman, 2002, p. 178). La 

psicología transpersonal puede lograr una 

“nueva imagen de la humanidad” (Maslow, 

1969b, p. 6) a partir de una base precisa, sin 

que esta sea confinada por el modernismo 

o devorada por el postmodernismo, y opti-

mista sin ser restringida por las estructu-

ras de las tradiciones, llámense religiosas o 

espirituales, o realizadas por medio de un 

romanticismo ingenuo (Friedman, 2002). 

En contraste con algunas versiones de la 

espiritualidad aceptadas por la psicología 

convencional, la cual apela a lo tradicional 

—en especial cuando se relaciona con tra-

diciones religiosas en específico— la visión 

transpersonal es progresista y en proceso 

de continuo refinamiento.

Conclusión

La amplia aceptación del estudio de la es-

piritualidad es un beneficio valioso para 

la psicología, el cual puede ayudar a los 

psicoterapeutas a lidiar con clientes que 

estén atravesando por asuntos espiritua-

les dificultosos con mayor cuidado y com-

pasión, así como también trazar nuevos 

caminos para la teoría, la investigación y 

la praxis. En este sentido, donde quiera 

que sea situada dentro de la disciplina de 

la psicología, es un beneficio bienvenido. 

Sin embargo, es fundamental no presen-

tarlo de una forma idealizada en la cual su 

sombra sea ignorada. Abusos significativos 

como el uso de la espiritualidad con fines 

proselitistas deben ser evitados en su com-

pleto espectro, reconociendo en su lugar, 

su capacidad de ser terriblemente desagra-

dable así como también inspiradoramente 

extraordinaria (Bonner y Friedman, 2011), 

aceptando que la espiritualidad no es mera 
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fantasía, sino la cuestión más profunda y 

significativa que pueda imaginarse. 

Creemos que los enfoques espiritua-

les en la psicología estarían mejor situados 

dentro de una perspectiva transpersonal, 

de manera de manejar estos asuntos con 

integridad, ya sea a través de un enfoque 

científico convencional (Friedman, 1983) o 

por medio de un renovado enfoque post-

cartesiano (Hartelius, 2009). Cualquier 

versión de la psicología transpersonal, pro-

vee de un espacio adecuado y responsivo 

para un campo de interés de la psicología 

espiritual. Las características primarias de 

la psicología espiritual tal como es definida 

en enfoques de la espiritualidad que enfa-

tizan una interconexión secular y no-so-

brenatural, encajan extremadamente bien 

con las tres definiciones temáticas princi-

pales identificadas dentro de la psicología 

transpersonal (Hartelius et al, 2007).

En consecuencia, concluimos que 

la espiritualidad debería ser desarrollada 

como un área de estudio dentro o cerca-

namente relacionada con, el campo trans-

personal, en lugar de como una disciplina 

completamente separada. Por ejemplo, una 

disciplina cercanamente relacionada de la 

psicología espiritual, podría encontrar un 

espacio dentro del amplio campo de los 

estudios transpersonales, en especial en 

cuanto a que algunos de los enfoques de 

la espiritualidad contienen nociones so-

brenaturales que los colocan más allá del 

alcance de la ciencia convencional. Sin 

embargo, abandonar el término de psico-

logía transpersonal para reemplazarlo con 

el término psicología espiritual o psicología 

de la espiritualidad, representa una gran 

desventaja. La psicología transpersonal 

dispone de una forma de tratar con un 

continuum de experiencias no trascenden-

tales pero aún transpersonales que van 

más allá del individuo y que pueden ser es-

tudiadas científicamente (Friedman, 2013), 

así como también provee de una forma 

potencial de representar las experiencias 

trascendentales que se relacionan a lo que 

es visto como espiritual en muchas tradi-

ciones. Esto puede hacerse por medio del 

estudio de sus expresiones (MacDonald, 

2000), como frutos que crecen a partir de 

estas, sin aceptar ontológicamente a estos 

eventos como reales bajo ninguna circuns-

tancia. Esta también provee de un método 

para lidiar con otra variedad de asuntos en 

maneras que nos llevan a concluir, signi-

ficativamente, que es prematuro escribir 

el obituario de la psicología transpersonal, 

puesto que el término puede ganar un me-

jor uso si la psicología transpersonal se de-

sarrolla adecuadamente.
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