Editorial

En este nimero de Consonancias se presenta el trabajo del padre Fabian Gallego, quien
responde a una necesidad interdisciplinar cada vez mas urgente: poner en didlogo el
itinerario  formativo religioso con las ciencias humanas, para enriquecer sus
fundamentos y sus practicas. Este estudio explora, desde las perspectivas teoricas en
torno a la religiosidad infantil, la conceptualizacion de Dios en nifios de cinco y seis
afios de edad, teniendo como contexto una investigacion sobre el proceso de ensefianza
y aprendizaje de los contenidos relativos a las nociones de Dios en el nivel inicial.
Fabian Gallego se pregunta acerca de la génesis del sentido religioso, del grado de
autenticidad o veracidad de la religiosidad infantil, y de la capacidad de los nifios en esa
franja etaria para elaborar una representacion del Trascendente. Para ello parte de la
siguiente hipotesis: “las ideas o nociones religiosas que los adultos proponen
educativamente a los nifios son asimiladas a sus propios esquemas mentales de
interpretacion del mundo”.

Desde la psicologia evolutiva y desde la teologia, plantea un abordaje empirico a partir
de una serie de preguntas: ¢cuanto conocemos de las etapas evolutivas y las
posibilidades de comprension del concepto de Dios? ¢Cuales son las representaciones y
posibles distorsiones de este concepto en los que lo transmiten (“Dios méagico”, “Dios
castigador”, “Dios refugio”)? ;Cuales son las mediaciones o estrategias facilitadoras u
obstaculizadoras (lenguajes, narrativas, imagenes) en el desarrollo de una religiosidad
madura y autdbnoma que pueda acoger el misterio de un Dios que es don gratuito? ;Cual
es la seleccion de contenidos y metodologias adecuadas a cada etapa para acompafar el
encuentro personal y comprometido con el Dios de Jesucristo? ;Queé teologia subyace
en las practicas pedagdgicas de la formacién religiosa?

Cabe destacar que el autor parte del reconocimiento de la centralidad del sujeto, y del
pasaje de una cultura transmisiva a una cultura hermenéutica en los procesos
formativos. A partir de los rasgos del horizonte cultural contemporaneo se desprende
que una educacion religiosa, para entrar en sintonia con los nuevos sujetos de la
educacion, debe hacerse significativa en los niveles mas hondos de la experiencia
humana; y asimismo, debe hacerse cargo de los aportes de las diversas disciplinas para
comprender mejor al educando y a su circunstancia.

El texto puede leerse en su decurso, pero también segun los intereses de quien se
acerque a él, ya que presenta tres puntos diferenciables; uno sobre las interpretaciones
del problema de la génesis del sentido religioso; otro sobre la capacidad del nifio para
elaborar una representacion del Trascendente — apoyandose en especial en los
lineamientos de Ana Maria Rizzuto — y luego la presentacion de los resultados de un
estudio de campo llevado a cabo con nifios del Gltimo afio del nivel inicial, sobre la
conceptualizacion de Dios. La bibliografia sobre este punto es extensa y poco conocida
entre los educadores religiosos, y constituye una reflexion ineludible para una practica
pedagogica con sentido. Consideramos que el texto asume la convocatoria de la Quinta
Conferencia de los Obispos Latinoamericanos a ser discipulos misioneros recordando
que, “el itinerario formativo del cristiano, en la tradicion més antigua de la Iglesia,
tuvo siempre un caracter de experiencia, en el cual era determinante el encuentro vivo
y persuasivo con Cristo, anunciado por auténticos testigos” (Documento Final,
Aparecida, 290)
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El presente articulo desarrolla algunas tematicas profundizadas a lo largo de un trabajo
de investigacion llevado a cabo en el Centro de Investigaciones en Educacion de nuestra
Universidad. En dicho proyecto nos hemos propuesto explorar el proceso de ensefianza
y aprendizaje de los contenidos relativos a la representacion de Dios, en el nivel inicial
de las escuelas cato6licas de la Arquididcesis de Buenos Aires.

Para ello, en primer lugar, indagamos algunos aspectos particularmente problematicos
que giran en torno a la religiosidad infantil —la génesis del sentido religioso, la
veracidad de la religiosidad infantil y la capacidad del nifio de elaborar una
representacion de Dios—; en segundo lugar, aquellas notas que caracterizan y definen la
representacion de Dios que tiene el nifio a los cinco-seis afios de edad y, finalmente, la
modalidad educativa con la cual la escuela catdlica, en el dltimo afio del nivel inicial,
Ileva a cabo el proceso de ensefianza de los contenidos relativos a la representacion de
Dios. Con relacion a esta Ultima tematica hemos analizado los Lineamientos
Curriculares para la Catequesis en la Escuela, los dos textos de catequesis mas
utilizados en el nivel inicial de las escuelas catdlicas de la Arquidiocesis de Buenos
Aires y, por ultimo, hemos profundizado en la figura del docente-catequista.

Nuestra intencion de fondo ha sido la de concientizar acerca de la necesidad de un
proceso educativo-religioso sensible a los intereses e inquietudes que son propios de la
personalidad infantil, particularmente en el nivel de desarrollo cognitivo entre los 5 y
los 6 afios de edad. ¢Por qué?

Porque creemos que todo proceso educativo-religioso es fecundo cuando logra que la
verdad que anuncia entre en dialogo con aquellos nucleos existenciales que estructuran
la personalidad del individuo. De este modo, el anuncio de las verdades de la fe se
transforma en el anuncio kerygmatico de una Verdad que libera y salva la vida del
hombre, llevando a plenitud su misma condicion humano-existencial. Nuestro trabajo se
ubica, por ello, en el centro de un delicado y, por lo tanto, sensible problema educativo
eclesial.

La investigacion ha estado inspirada y sostenida por un presupuesto educativo-religioso
de base: no educamos un hombre auténticamente cristiano si no intentamos, a la vez,
cultivar y expandir aquellas condiciones de desarrollo que le posibilitan al individuo
ser hombre en plenitud.

En la concrecién de esta doble atencidon radica, como deciamos mas arriba, la
fecundidad de todo proceso educativo-religioso. Este, asi concebido, goza de una virtud
esencial: comunica el contenido religioso como un valor intensamente significativo
para la vida -evitando la transmisién de significados ambiguos que engendran
fragmentaciones en la estructuracién de la personalidad religiosa- y, a la vez, ayuda a
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que la vida descubra, en la verdad del contenido religioso, un impulso para su
desarrollo y plenitud.

El articulo que presentamos consta de tres grandes puntos. El primero profundiza en dos
de los aspectos tedricos investigados. A lo largo del primero de ellos -la génesis del
sentido religioso- son presentadas, sintéticamente, las principales teorias interpretativas;
se trata de una presentacion que permite al lector encontrarse con un amplio nimero de
autores y obras. A lo largo del segundo -la capacidad infantil de elaborar una
representacion de Dios-, y basandonos en los aportes de Ana Maria Rizzuto, ahondamos
en el pensamiento psicoanalitico.

El segundo punto analiza la conceptualizacion infantil de Dios que el nifio manifiesta
tener a los cinco afios de edad. También de forma sintética, presentamos los resultados
de un estudio de campo realizado en dos escuelas catdlicas de la Ciudad Auténoma de
Buenos Aires. Este permite constatar que la vida religiosa infantil como asi también su
representacion de Dios cargan con aquellas condiciones impuestas por su nivel de
desarrollo cognitivo.

Vale la pena destacar que las tematicas desarrolladas en cada una de estos dos puntos -
asi como su estilo de presentacion- hacen de cada uno de ellos una unidad en si mismo;
es decir, cada uno goza de una cierta autonomia en la lectura.

El tercer y dltimo punto intenta, desde una perspectiva educativa, formular una
conclusion general.

1. Perspectivas teoricas en torno a la religiosidad infantil

El abordaje psico-educativo de la religiosidad infantil, como unidad de analisis, se
encuentra contextualizado por una serie de aspectos problematicos. Asi lo evidencian
diversos estudios realizados en el ambito de la psicologia de la conducta religiosa.

Entre ellos, dos aspectos se presentan particularmente cuestionados o discutidos: la
génesis del sentido religioso y la capacidad del nifio para elaborar una representacion
del Trascendente.

1.1. Interpretaciones del problema de la génesis del sentido religioso

A lo largo de la historia de la psicologia de la conducta religiosa, las teorias acerca del
origen del sentido religioso han girado entorno a tres ndcleos interpretativos: la
espontaneidad, la connaturalidad y la disponibilidad religiosa genérica (Milanesi-
Aletti 1973). Los describimos y sefialamos los principales criterios interpretativos que
en ellos subyacen.

1.1.1. La espontaneidad del sentido religioso: Las interpretaciones que estos autores
sostienen oscilan entre una teoria derivacionista y una innatista (Milanesi-Aletti 1973).

1.1.1.1. La interpretacion de la teoria derivacionista



Si bien las opiniones varian, debemos afirmar que estos autores prefieren hablar de
religiosidad como respuesta a las necesidades propias del nifio. Encontramos, entre
ellos, cuatro grupos de opinion.

El primero considera que el sentido de lo religioso nace de la experiencia de la
dependencia infantil del ambiente; en especial, de las figuras parentales. La satisfaccion
de dicha experiencia predispone al sentimiento religioso (Gemelli 1956; Bovet 1956;
Grasso 1960; Clark 1961; Strunk 1962).

El segundo afirma que nace de la conciencia del limite humano o la intranquilidad
existencial. EI hombre, tomando conciencia de su finitud, llega a la idea de Dios como
respuesta a los problemas fundamentales de la existencia (Lutte 1962; Meadow-Kahoe
1984).

El tercero subraya la importancia de la dimensién cognitiva. Algunos afirman que el
sentido de lo religioso deriva del interés noético infantil; es decir, del descubrimiento de
nexos causales (Gallo 1959). Otros ponen de relieve de qué manera los elementos de la
religion institucional salen al encuentro de aquellos problemas de adaptacion,
provocados por el desarrollo cognitivo del individuo (Elkind 1971). Estan quienes
asumen, como punto de partida, la teoria de la atribucién (Spilka-Hood-Gorsuch 1985).
Finalmente, quienes sefialan que la religion deriva del esfuerzo humano por responder a
profundos interrogantes de sentido. Estos son provocados por la influencia de dos
factores: el psicosocial y el cognitivo (Batson-Schoenrade-Ventis 1993).

Finalmente, en el cuarto grupo, encontramos la opinion de Allport (1985). El autor
sostiene que el sentimiento religioso individual deriva de una mezcla indiferenciada de
emociones y razén; de sentimiento y significado. Una fusidn de elementos afectivos e
intelectivos.

1.1.1.2. La interpretacion de la teoria innatista

Para Jung la idea de Dios se presenta como un arquetipo en el inconsciente colectivo.
Dicho inconsciente, a diferencia del inconsciente personal que deriva de adquisiciones y
experiencias personales, “es innato” (1983a, 3). Se trata de un substrato psiquico que
posee contenidos y comportamientos comunes e idénticos en todos los hombres. Dichos
contenidos reciben el nombre de arquetipos. Estos pueden ser definidos como “formas
preexistentes” (Jung 1983b, 44) en el inconsciente colectivo; “imagenes primordiales
comunes a toda la humanidad” (Jung 1987, 66); “formas determinadas” (Jung 1983b,
43) presentes en la psiquis; “una propiedad estructural o una precondicién de la psiquis”
(Jung 1966, 154).

En la opinidn de Jung, la religion se impone a la conciencia del individuo. No se origina
en su voluntad sino que, por el contrario, lo aferra y domina. El sujeto humano “es
siempre la victima més bien que el creador” (Jung 1966, 10).

1.1.2. La connaturalidad del sentido religioso: Sofia Cavalletti -creadora, en Roma, de
un método catequistico para la primera infancia denominado Catequesis del Buen
Pastor- sostiene que la facilidad con la que el nifio expresa su religiosidad hace pensar
“en algo que brota de lo profundo, como si fuera connatural al nifio” (Cavalletti 1993,
36).



El concepto de connaturalidad comporta una relacion; “soy connatural hacia alguien”
(Cavalletti 1996). Presupone una armonia con la persona con la cual me siento
connatural. El nifio, que tiene necesidad de un amor global e infinito, se dirige a Dios -
que es Amor- satisfaciendo una profunda exigencia de su naturaleza; es decir, una
auténtica exigencia de vida. Dios y el nifio “se encuentran, por lo tanto, en una
particular correspondencia de naturaleza” (Cavalletti 1993, 39-40).

1.1.3. Ladisponibilidad religiosa genérica

Un numeroso grupo de autores afirma la existencia de una disponibilidad religiosa
como caracteristica del ser humano (Terstenjak 1955; Fargues 1961; Lorenzini 1962;
Salman 1968; Arago-Mitjans 1970; Morlino 1975; Dacquino 1980; Zavalloni 1987;
Vergote 1991; Sovernigo 1993; Morante 1997). El término disponibilidad, en algunos
casos disposicién o predisposicion, es acompafiado por una serie de adjetivos -natural,
psicoldgica, interior, espontanea, connatural, etc.- que proporciona una sutil diversidad
de significados. De todos modos, creemos poder afirmar que se trataria de la existencia
de una singular tendencia, inclinacion o apertura del hombre hacia una realidad que lo
trasciende.

1.1.4. Lectura critica de las teorias: El andlisis critico se orienta, fundamentalmente, a
descubrir si las teorias mencionadas:

- Demuestran pertinencia con relacién a la pregunta, especifica para nosotros, acerca
de la génesis del sentido religioso.

- Respetan la libertad como condicion que hace de la existencia del hombre, una
existencia plenamente humana.

- Consideran el sentido de lo religioso como una realidad totalizante. Es decir,
abarcadora de las multiples dimensiones del ser personal.

Partiendo de tales supuestos ponemos de manifiesto lo siguiente:

1.1.4.1 Algunas de las interpretaciones mencionadas no responden a la problematica del
origen del sentido religioso.Entre ellas podemos mencionar:

a) La corriente que afirma la dependencia infantil del ambiente.

Fundamentalmente, por dos motivos: En primer lugar, el transfondo de dependencia o
necesidad que plantea hace referencia, mas que a una descripcion originaria del sentido
religioso, a una descripcion analdgica del mismo. El sentido religioso, analégicamente
hablando, nos descubre algo de esa dependencia infantil que el nifio recién nacido
experimenta en relacién a sus figuras parentales. Desde este punto de vista podemos
afirmar que se trata de una experiencia prototipica de lo religioso. “La religiosidad es
una dependencia mas o menos consciente de una divinidad/Dios y del trascendente”
(Tamminen 1991, 15) que se evidencia en el complejo de la personalidad individual. En
segundo lugar, la respuesta mas o menos satisfactoria de las figuras parentales a ese
transfondo de necesidades infantiles no crea el sentido de lo religioso. A nuestro modo
de ver, condiciona la elaboracion de aquella primera representacion psiquica de Dios
que motivara u obstaculizara el desarrollo de una vida religiosa personal y significativa
para el individuo.

b) La corriente que afirma la conciencia del limite humano y la intranquilidad
existencial.



La afirmacion de estos autores deberia ubicarse en otro ambito de estudio: el referido a
las motivaciones psicolédgicas -no religiosas- de la religion. Desde el punto de vista
psicolégico, la motivacién religiosa hace referencia a una serie de “dinamismos
psiquicos que empujan al sujeto humano a recurrir al sobrenatural religioso, en vista de
satisfacer ciertos deseos humanos provocados por una tension desagradable y tendientes
a su reduccion” (Schepens 1995, 105). Una cosa es preguntarnos por qué el hombre
asume una conducta religiosa y otra es preguntarnos cémo nace en el hombre esta
capacidad de ser religioso.

c) Los estudios realizados por Allport.

El autor dirige fundamentalmente su atencion al estudio de la religiosidad madura. Esta,
a diferencia de la religiosidad inmadura -cuyos motivos dominantes son los impulsos y
los apetitos corpdreos-, estd dominada por el cardcter autonomo de su poder
motivacional. Se trata de un sentimiento que independientemente de sus motivaciones
originarias, por lo tanto funcionalmente autébnomo, ocupa una posicion de mayor
dominio sobre la economia de la vida (Milanesi-Aletti 1973).

1.1.4.2. Una de ellas no s6lo deja de lado la problemética del origen del sentido
religioso sino que, ademas, olvida que la libertad hace de la opcién religiosa una opcion
plenamente humana.

Se trata de la teoria innatista elaborada por Jung. En primer lugar, el autor no demuestra
interés por el significado originario de la manifestacion religiosa. Da por descontada su
existencia, afirmando una religiosidad universal y valida en todas las culturas. En
segundo lugar, al decir de Frankl, Jung “ha localizado en modo errado el «Dios
inconsciente»” (Frankl 1990, 75). Ubicando la religiosidad en el inconsciente colectivo
de la humanidad, el individuo pierde toda competencia en el &mbito de lo religioso.
Considerando la religiosidad como algo meramente compulsivo olvida que, para ser
verdaderamente existencial, el hecho religioso requiere de la decision libre y
responsable del ser humano.

1.1.4.3. Finalmente, en una de ellas el sentido religioso no se presenta como una
realidad totalizante.

Se trata de la corriente intelectualista o noética sostenida por Gallo, Elkind, Spilka-
Hood-Gorsuch y Batson-Schoenrade-Ventis. En ella nos parece encontrar una vision
gue limita, en un doble aspecto, el hecho religioso. En primer lugar, no tiene en cuenta
gue se trata de un sentimiento que abarca la personalidad en su totalidad. Entre sus
componentes, ademas del intelectual, es necesario mencionar las dimensiones emotiva,
social, ritual y motivacional-existencial (Fizzotti 1995). De este modo, se transforma en
una potencia fuertemente unificadora. En segundo lugar, si bien es cierto que la religion
permite al hombre el descubrimiento de un sentido profundo de la vida, ésta no lo hace
en virtud de la respuesta que brinda a los grandes interrogantes del ser humano. Si es
por ello, es posible afirmar que la religion agrega, a estos interrogantes, aquellos
misterios que le son propios y que desafian profundamente a la razén humana
(Schepens 1995).

1.1.4.4.Dos de las interpretaciones mencionadas se manifiestan en particular
congruencia con los supuestos de analisis asumidos.



Nos referimos a la connaturalidad del sentido religioso y a la disponibilidad religiosa
genérica. En nuestra opinion se trata de términos que, fundamentalmente, gozan de un
mismo significado. Ambos, desde distintos estatutos epistemoldgicos, afirman la
existencia de una apertura connatural del hombre hacia lo trascendente.

1.1.5 Conclusion

Tal como expresamos en el parrafo anterior, entendemos que los conceptos de
connaturalidad y disponibilidad religiosa genérica afirman, cada uno a su modo, la
existencia de una apertura del hombre hacia una realidad que trasciende la mera
inmanencia.

El concepto de disponibilidad indica la existencia de una profunda capacidad de
busqueda. EI hombre busca, apasionadamente, el descubrimiento de una plenitud; de
una totalidad. “El nosotros mismos buscado, deseado es la figura plena, el cumplimiento
pleno de nosotros mismos. Deseamos, tras todo deseo, una cierta plenitud: ser, ser sin
fin, ser felices. (...) Ser felices, en particular, indica el despliegue total de nosotros
mismos, de nuestros posibles” (Corona 2003, 6).

Se trata de una disponibilidad o tendencia propiamente humana. Crece y se desarrolla a
lo largo de todo el proceso evolutivo. “La busqueda de significado, en efecto, esta
presente, de modo diverso, en el nifio que apenas advierte alguna resonancia psicoldgica
de las propias necesidades fisiolégicas y en el adulto, frustrado, que se enfrenta con la
muerte; en el nifio que experimenta la caida del mito de la omnipotencia paternay en el
adolescente que cultiva ideales de autorrealizacion” (Milanesi-Aletti 1973, 224).

La vida del hombre transcurre en la constante e incansable busqueda de un «sentido»
verdaderamente significativo. Un «mas»; un «algo» o «alguien» capaz de unificar los
fragmentos de su vida cotidiana; capaz de prolongarlo en la existencia. Este «sentido»
no necesariamente es religioso. Para muchos consiste en un poder, una inteligencia, una
fuerza o un elemento que, aceptado como realidad dltima y definitiva, brinda seguridad.
Para algunos es la ciencia, para otros el arte, la filosofia, la politica, etc. Se trata de
realidades que manifiestan la intuicion de una dimension més profunda de la vida. No
logran dar el paso hacia una realidad trascendente, pero indican algo mas que la mera
inmanencia.

Ahora bien, dicha disponibilidad se califica como religiosa. Este tltimo concepto sefiala
una orientacion precisa: la busqueda mencionada no agota sus posibilidades en un bien
significativo. ElI hombre esta llamado a un «Mas». Esta potencialmente abierto hacia el
encuentro con un sentido Ultimo; desea un significado verdadero. “Hablamos de
conductas religiosas cuando el «search of meaning» (es decir, la «necesidad de
significado») llega a una hipétesis que asume como fuente de significado la existencia
de un «radicalmente otro»” (Milanesi-Aletti 1973, 15). Es decir, cuando se reconoce la
existencia de una realidad que se diferencia absolutamente de lo concreto y cotidiano.

Y no sélo. “La busqueda religiosa se cualifica, justamente, (...) porque logra la
personificacion del sentido, la aprehension a una Persona que es garantia de sentido”
(Pajer 1998, 295). No se trata, simplemente, de una realidad diversa sino de una Persona
diversa. De una presencia gue, trascendente y misteriosa, sale al encuentro del hombre;



lo busca; lo nombra; lo interpela; lo rescata. Manifestdndose profundamente intima al
corazén humano le brinda sentido y la certeza de una respuesta Unica y definitiva.

No se trata de una necesidad. Se trata de una disponibilidad humana. En la hondura mas
intima del corazon humano, alli donde «resuena» la fuerza arrolladora de su deseo,
pareciera resonar también el eco de una deseada trascendencia. Su actualizacion
depende de la voluntad libre. EI hombre es capaz de brindar y asumir una respuesta
religiosa; es capaz de trascendencia.

“Ciertamente, no se trata -y ello no es ni siquiera posible- de ignorar mi finitud, porque
es la misma finitud la que me permite ofrecer una base a todo lo que hago o deseo (...).
La finitud es justamente aquello que me constituye y se halla en la base de lo que me
permite ser un hombre, y no un Dios (cosa que, en el fondo, seria algo puramente
imaginario). Esto no impide que la idea de destino evoque, de un modo u otro,
reprimida o no, la idea de un méas-alla (sea del modo que fuere) hacia el cual puede
tender mi finitud, para encontrar alli su nota mas honda. (...) En este fondo emerge la
idea de un tipo de vocacion suprema para algo que no se identifica pura y simplemente
con el tiempo y el espacio. Una vocacion para algo que, sin embargo, no destruye ni
disminuye las cosas de aqui abajo, sino que podria pertenecer a un «no sé qué» mas
grande, a la idea, quizés, de que nos espera una cosa (¢0 alguien?), a la idea de que
existe, quizas, ¢quién lo sabe? un Oriente del oriente, Oriens ex alto, algo que es
precisamente mi oriente, pero que sin embargo, al mismo tiempo, viene de mas arriba.
En todo esto descubro que mi deseo, y s6lo mi deseo, si yo lo escucho bien, me esta
Ilamando” (Gesché 2004, 96).

Finalmente, se trata de una disponibilidad religiosa genérica. Esto significa que el
sentimiento religioso no tiene un origen unidireccional. No brota, simplemente, de una
busqueda intelectual por explicar la realidad. No se desarrolla, s6lo, a partir de
necesidades o miedos inconscientes. No nace, Unicamente, de un intento por adquirir
poder sobre el mundo que nos rodea.

«Brota de» y «repercute en» la totalidad de la existencia humana. Tiene su base de
apoyo en las multiples dimensiones del ser personal. Cuando la intuicién de dicha
Presencia deviene certeza, en la interioridad del corazén humano, la misma se convierte
en un nacleo integrador de aquellos factores constitutivos de la personalidad individual.
“Los procesos afectivos, cognoscitivos, volitivos se ordenan en una estructura
compleja” (Vergote 1991, 213).

En este sentido, la actitud religiosa “se distingue por su caracter comprensivo” (Vergote
1991, 216). Manifiesta una manera de concebir y de vivir la vida; un modo de ser. Se
transforma en un impulso orientador; en una fuerza organizadora de la estructura
psiquica del sujeto. Ocupa “un lugar-clave, central, en el dinamismo de la personalidad”
(Alberich 1991, 103).

Asi entendida, la disponibilidad religiosa genérica afirma la existencia de un dinamismo
profundamente humano. De un trasfondo, una base, un espacio, un movimiento que
abre al hombre, desde la profundidad de su existencia, a una dimension que lo
trasciende. Se trata de una vivencia subjetiva, independiente de la estimulacion de un
real existente. Un dinamismo connatural que orienta hacia el descubrimiento de un
motivo Gltimo y definitivo de la existencia.



Dicho dinamismo, motivado a partir de una estimulacion propiamente religiosa,
posibilita la manifestacién de un comportamiento religioso. A éste lo denominamos
religiosidad. Se trata de una expresion, una conducta, una préactica devocional,
motivada a partir de la certeza interior de una «presencia» que trasciende y da sentido.
La repercusion existencial de la misma es tal que, entretejiéndose con los componentes
psiquicos del individuo, abraza y compromete la personalidad humana en su totalidad.

De este modo, disponibilidad religiosa genérica -como tendencia o dinamismo basico-
y religiosidad -como comportamiento o conducta religiosa- nos remiten al concepto de
representacion psiquica de Dios. Nos parece logico hipotetizar que, en la interioridad
infantil, exista la representacion de un Dios que, de algin modo, sustente y motive su
religiosidad. “La persona no permanece siendo creyente sino que lo deviene a través de
una reelaboracion de la idea inconsciente de Dios que lleva consigo, construida por la
espontaneidad de su psiquismo” (Schepens 1995, 109).

1.2 Lacapacidad del nifio para elaborar una representacion de Dios

Basamos nuestra exposicion en los aportes brindados por la Dra. Ana Maria Rizzuto -
psiquiatra y psicoanalista argentina- quien ha realizado importantes contribuciones al
estudio de la psicologia de la religion.

Con la finalidad de lograr una més clara comprension de la teoria de Rizzuto acerca del
origen de la representacion psiquica de Dios desarrollamos, en primer lugar, la ya
clasica interpretacion psicoanalitica acerca de la religion y, a continuacion, el cambio
que dicha perspectiva encuentra en el pensamiento de Winnicott.

1.2.1. La concepcion psicoanalitica

Es sabida la primacia que Freud otorga al intelecto humano en detrimento de la ilusién.
Esta, como los suefios, se basa en el principio de la satisfaccion imaginaria de los deseos
e interfiere en aquello que, él considera, es el deber primario de los seres vivos:
“soportar la vida” (Freud 1980a, 148) y la dureza que ésta nos impone.

Cuando Freud se pregunta acerca de la finalidad de la vida humana afirma que los
hombres “tienden a la felicidad, quieren ser y permanecer felices” (Freud 1980c, 568).
Esto significa que todo hombre busca constantemente, por un lado, evitar el dolor -lo
desagradable- y, por otro, vivir intensos sentimientos de felicidad. Sin embargo, este
principio de placer, que domina el funcionamiento del aparato psiquico desde el inicio
de la vida humana, es irrealizable. Es mas facil y probable que el hombre experimente la
infelicidad que la felicidad.

El sufrimiento amenaza constantemente al hombre. La fatal impotencia humana es
experimentada, particularmente, a traves de tres elementos: la fragilidad del cuerpo -
destinado a deteriorarse y deshacerse-, el mundo externo -la fuerza y la hostilidad de la
naturaleza- y, finalmente, la convivencia social -con la carga de incomodidades y
represiones instintuales que impone-.

La presion de semejante amenaza hace que el hombre busque métodos que le permitan,
mas que hacer realidad la felicidad, evitar la infelicidad. Los mismos se diversifican
segun la fuente del sufrimiento. Los mas interesantes son aquellos que actan sobre el



mismo organismo que sufre. Por ejemplo: introducir en la sangre sustancias extrafias
que permitan la percepcién de sensaciones placenteras, actuar sobre determinados
movimientos pulsionales, desplazar las metas pulsionales de la libido a través de un
proceso de sublimacién. Cada uno de estos procesos permite al individuo
independizarse del mundo exterior.

Existe uno donde la conexion con la realidad es particularmente débil: “la satisfaccion
mediante las ilusiones reconocidas como tal” (Freud 1980c, 572). Otro método mas
radical es aquel que considera la realidad como el Gnico enemigo. Es necesario, por lo
tanto, eliminar todo tipo de relacion con ella; por ejemplo: el eremita. Es posible,
todavia, ir méas lejos. Estdn aquellos que transforman el mundo que los rodea
construyendo, en su lugar, un mundo con caracteristicas que coinciden con sus deseos;
por ejemplo: los paranoicos. Se trata de una transformacion delirante de la realidad.

Ahora bien, la ilusion, como tal, se asemeja y a la vez se diferencia de la idea delirante.
Se asemeja en aquello que es propio y caracteristico de la ilusion: “derivar de los deseos
humanos” (Freud 1980b, 461). Se diferencia en cuanto que la idea delirante posee como
elemento esencial la contradiccion con la realidad. No es la misma cosa que un error y
tampoco es, necesariamente, un error. Nace de la fantasia y, renunciado a su propia
convalidacién en la realidad, tiene “la funcidn de ahorrarnos determinados sentimientos
desagradables consintiéndonos de gozar, en su lugar, de algunas satisfacciones
sustitutivas” (Freud 1980a, 128).

Para Freud, la religion del hombre adulto se ubica en el &mbito de lo ilusorio (Freud
1980b). EI hombre experimenta la necesidad de defenderse de la frustracién que
imponen: el poder aplastante de las fuerzas de la naturaleza y las incomodidades de la
convivencia social. La tierra que tiembla y todo lo que sepulta; el agua que todo lo
sumerge; las tempestades que no dejan nada en pie; las enfermedades, el enigma de la
muerte, las ofensas y privaciones que impone la sociedad humana. Son experiencias que
enfrentan al hombre con su propia impotencia. Para defenderse de ellas, el hombre las
personifica y las transforma en dioses. De este modo, se conforma a un modelo infantil
prolongando la impotencia experimentada durante los afios de su infancia. Durante esos
afios, el nifio se apega a aquellos objetos que le aseguran una satisfaccion. En primer
lugar, a la madre. Esta se transforma en la primera defensa contra los peligros del
mundo exterior. En la medida que el nifio crece, la funcion protectiva de la madre es
sustituida por el padre. El es mas fuerte. Con el crecimiento del individuo, sin embargo,
esta necesidad de proteccién no cambia; permanece. EI hombre adulto se da cuenta de
ser eternamente nifio. Reconoce su impotencia -ahora, en relacion con las potencias de
la naturaleza- y la necesidad de hacer perdurar la existencia de un padre, esta vez, mas
potente. Por lo tanto, brinda a dichas potencias “los rasgos de la figura paterna, se crea
los dioses que teme, que busca granjearse y a los cuales, no obstante, se confia para ser
protegido. ElI motivo del deseo ardiente del padre coincide, por lo tanto, con la
necesidad de proteccion contra las consecuencias de la debilidad humana” (Freud
1980b, 454).

De esta manera, nace una serie de representaciones religiosas que tiene la finalidad de
ayudar, al hombre, a soportar su miseria. Poseen dos direcciones: protegen al hombre de
los peligros de la naturaleza y del destino, y contra las ofensas de la sociedad humana.
“Los dioses conservan una triple tarea: exorcizar los terrores de la naturaleza,
reconciliarnos con la crueldad del destino, especialmente como se manifiesta en la
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muerte, resarcirnos de los sufrimientos y las privaciones impuestas por la sociedad”
(Freud 1980b, 447-448). Estas representaciones son indemostrables e irrefutables, en
cuanto que no surgen de la experiencia ni resultan de un proceso légico de pensamiento.
“Son ilusiones, satisfacciones de los deseos mas antiguos, mas fuertes, mas apremiantes
de la humanidad; el secreto de su fuerza esta en la fuerza misma de estos deseos” (Freud
1980b, 460). Aceptarlas, supone una regresion a un infantilismo psiquico que
obstaculiza el desarrollo y la maduracion del individuo. Ahora bien, “el hombre no
puede permanecer eternamente nifio, antes o después debe aventurarse en la “vida
hostil” (Freud 1980b, 478). Por eso, la religion es una realidad destinada a desaparecer,
en la medida que se manifieste el primado del intelecto. En la medida que la adquisicion
lucidamente racional supere la mentalidad infantil y pre-cientifica que caracteriza al
hombre religioso. Esto sucedera “en un futuro muy, muy lejano, pero probablemente no
infinitamente lejano” (Freud 1980c, 482). A la larga, experiencia y razon se imponen.
“No, nuestra ciencia no es una ilusién. Seria, en cambio, una ilusion creer que se puede
obtener a través de otras fuentes aquello que ella no estd en grado de darnos” (Freud
1980b, 485).

Ahora bien, mas alld de las conocidas concepciones freudianas acerca de la religion
como neurosis obsesiva de la humanidad o ilusion que satisface imaginariamente los
deseos infantiles, queremos ahora ahondar en su interpretacion acerca del origen de la
misma.

En Totem y Taba (Freud 1993), el autor analiza el origen social e individual de la
religion. En ambos, la figura paterna es de una importancia fundamental. Al desarrollar
el origen social de la religion da por supuesta la existencia de una horda primitiva. En
ella, el padre se erigia como potente obstaculo sea a las necesidades de potencia, como a
las pretensiones sexuales de sus hijos. Un dia éstos se reunieron, mataron y comieron al
padre, poniendo fin a su despotismo y tirania. En el acto de comerlo se identificaron con
él, apropiandose cada uno de una parte de su fuerza. Después del asesinato surge el
sentimiento de culpa. Se hace viva, a la conciencia de los hijos, la imagen del padre
amado Yy odiado, envidiado y temido al mismo tiempo. Sacralizan su imagen en el totem
y su presencia se hace mas fuerte de lo que era cuando estaba vivo. Los hijos revocan su
accion y se prohiben aquello que su padre les prohibia. Se declaran prohibidos: la
matanza del totem y el ejercicio de la sexualidad. El origen individual de la religion
reproduce el mismo conflicto edipico. Este tiene lugar alrededor de los tres afios de
edad. El nifio guiado hasta este momento por una relacién fuertemente gratificante con
la madre encuentra en la presencia del padre un limite a la expansion de su libido. Este
representa la ley que censura; el obstaculo que limita. EI nifio quiere asesinarlo para
apoderarse de la madre, pero advierte su impotencia. Por otra parte, reconoce en el
padre el modelo que alienta hacia el desarrollo personal. Esta situacion hace que el nifio
experimente, en relacion con él, un sentimiento ambivalente de amor y odio al mismo
tiempo. Dicha ambivalencia dard lugar a la constitucion fantastica de una imagen
dilatada del padre.

1.2.2. El pensamiento de Winnicott

Con el correr de los afios, la reflexién psicoanalitica reelabora la funcion psicolégica de
la ilusion. La experiencia ilusoria permite, al hombre, la expresion de sus deseos y
aspiraciones mas profundos. Depositaria de la creatividad, ella se transforma en una
“fuerza necesaria y poderosa en el desarrollo de la psiquis humana y en la constante
alimentacion y salud del espiritu humano” (Meissner 1984, 164).
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Este cambio fundamental de perspectiva dentro de la corriente psicoanalitica debe ser
atribuido a Winnicott. Su estudio acerca de los fendmenos y objetos transicionales
revaloriza la funcion de la experiencia ilusoria. Permite rehabilitarla como “fundamento
de un contacto creador y realista con la realidad” (Grom 1994, 112); como el “origen de
toda creatividad y cultura” (Jones 1991, 38).

Winnicott estipula la necesidad de una adecuada definicién de naturaleza humana.
Existen dos tipos de definiciones que considera insuficientes: la que describe a la
persona en términos de relaciones interpersonales y la que considera al individuo,
solamente, a partir de su realidad o mundo interior.

Es necesario destacar un tercer &ambito o aspecto que forma parte de la definicion de
persona: la existencia de “un area intermedia de experiencia a la cual contribuyen la
realidad interna y la vida externa” (Winnicott 1997, 25). Un estado intermedio que
permite al individuo la distincion y, a la vez, la relacion entre lo interno y lo externo; un
espacio entre la incapacidad y la creciente capacidad infantil de aceptar, objetivamente,
la realidad exterior.

Este paso del principio de placer al principio de realidad -o de la creatividad primaria a
la percepcion objetiva- no es posible, para el nifio, sin la existencia de una madre
suficientemente buena. Winnicott la define como “una madre que, activamente, se
adapta a las necesidades del nifio” (Winnicott 1997, 37). Al inicio, de una manera
absoluta; con el paso del tiempo, el crecimiento del nifio y el desarrollo de su capacidad
para enfrentarse con la frustracion, de una manera gradualmente menos absoluta.

La respuesta adaptativa de la madre -realizada al inicio de una manera total- brinda al
nifio la capacidad de ilusion. Le permite creer que es él -el nifio- quien crea aquello que,
en realidad, ya existe. Con otras palabras, el nifio se hace la ilusion de que existe una
realidad externa que corresponde a su capacidad de crear. De este modo, el seno
materno es creado por el nifio tantas veces como tiene necesidad. “La madre pone el
seno real, alli, donde el nifio esta listo para crear y al momento justo” (Winnicott 1997,
38-39). Desde un punto de vista psicoldgico, en esta relacion no hay ningdn tipo de
intercambio. El nifio se alimenta de un seno que es parte de él mismo y la madre
alimenta a un nifio que es parte de ella.

La asistencia materna permite, al nifio, vivir y desarrollarse. Cuando el cuidado materno
no es suficientemente bueno el yo del nifio se hace débil; “su verdadera personalidad no
logra formarse o se forma escondida detras de una falsa personalidad” (Winnicott 1968,
25). En cambio, cuando dicha atencion es adecuada y oportuna, el nifio experimenta
“una continuidad del ser que es el fundamento de la fuerza del yo” (Winnicott 1970,
61). El yo materno sostiene silenciosamente el yo del nifio; lo hace potente y estable. La
personalidad y el caracter del nifio maduran lentamente. El yo infantil adquiere un gran
sentido de confianza en la madre, en las personas y en las cosas. Se hace posible, de este
modo, una separaciéon gradual de la madre que permite, al nifio, la creacion de un
espacio potencial para la relajacion, la fantasia, la ilusion y el juego creativo.

A esta area nuestra de la experiencia ilusoria pertenecen, segin la terminologia de
Winnicott (1997), los fendmenos transicionales y los objetos transicionales.
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El nifio neonato comienza rapidamente a estimular su zona erogena oral. Al comienzo,
llevando su dedo o mano a la boca. Gradualmente, su interés se dirige hacia otros
objetos: lleva a su boca, por ejemplo, la punta de una sabana, de una manta, de una
servilleta o de un pafiuelo. Con el pasar del tiempo y el crecimiento del nifio la atencion
se centraliza en mufiecos, mufiecas, 0sos de peluche o cualquier otro tipo de objeto
presentado por los padres. A estos primeros objetos que el nifio manipula y con los
cuales se relaciona a modo de verdaderas posesiones «no yo», Winnicott los Ilaman
objetos transicionales. Ahora bien, esta amplia secuencia del desarrollo infantil que va
del erotismo oral a la relacion objetal -0, con otras palabras, desde el «dedo en la boca»
al «oso de peluche»- estd caracterizada por una serie de eventos o fenomenos:
balbuceos, distintos tipos de sonido, notas musicales, palabras parcialmente
pronunciadas, alguna cancion, etc. A ellos, Winnicott los denomina fendmenos
transicionales.

Los fendmenos y objetos transicionales representan los primeros estadios del uso de la
ilusién. Se ubican en la raiz del simbolismo, abriendo camino al “proceso que capacita a
aceptar la diferencia y la similaridad” (Winnicott 1997, 31). Si bien el objeto es
simbdlico de la presencia de la madre, para el nifio posee un «valor real»: el objeto
transicional es la madre. Su existencia ilusoria es, para el nifio, intensamente real.
Encontrados y usados por é€l, estos objetos adquieren gran importancia. Por ejemplo, al
momento de ir a dormir o cuando el nifio se siente solo se transforman en “una defensa
contra la angustia, sobre todo la angustia de tipo depresiva” (Winnicott 1997, 28).

De este modo, los objetos y fendmenos transicionales “dan inicio, en cada ser humano,
a aquello que sera siempre importante para ellos; vale decir, a un area neutra de
experiencia que nunca sera puesta en duda” (Winnicott 1997, 40). Este permite hacer
realidad una tarea fundamental -pero dificil- para la sanidad del ser humano: la de poner
en relacion lo percibido objetivamente y lo concebido subjetivamente. Para el nifio
pequefio, esta area se prolonga en el juego y, “por toda la vida, es mantenida en la
intensa experiencia que pertenece a las artes, a la religion, al vivir imaginativo y al
trabajo creativo cientifico” (Winnicott 1997, 43). De este modo, el hombre alivia la
tension que surge de la necesidad de una constante y verdadera aceptacion de la
realidad.

El termino «objeto transicional», por lo tanto, describe el pasaje que va desde lo
subjetivo a lo objetivo; “es lo que nosotros vemos de este viaje, del progreso hacia la
experimentacion” (Winnicott 1997, 31).

Posee ciertas cualidades particulares.

1. El nifio asume sus derechos sobre el objeto y el adulto pacta con este hecho.

2. El objeto es tratado con afecto, y al mismo tiempo, amado con excitacion y mutilado.

3. No debe cambiar nunca, a menos que sea cambiado por el nifio. Lavarlo implicaria
una ruptura en la continuidad de la experiencia del nifio, lo cual destruiria el valor y
significado del objeto.

. Debe sobrevivir al amor instintual, al odio, y también a la pura agresividad.

. Al nifio debe parecer que el objeto da calor, que se mueve o que hace algo que
demuestra la existencia de su vitalidad o realidad.

6. Proviene desde lo externo segin nuestro punto de vista, pero no segun el del nifio.

Ciertamente, no es parte del cuerpo del nifio, pero éste no logra ain reconocerlo

o~
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como un objeto perteneciente a la realidad exterior. Tampoco viene desde lo interno;
no es una alucinacion.

7. Su destino es que, gradualmente, sea desposeido de cargas afectivas. Esto permite
que, sin ser olvidado, sea relegado. Es decir, pierda valor.

1.2.3. El pensamiento de Ana Maria Rizzuto

Ana Maria Rizzuto critica el pensamiento freudiano y, valiéndose de los paradigmas
epistemoldgicos introducidos por Winnicott, elabora su propia teoria acerca del posible
origen de la representacion individual y privada de Dios.

1.2.3.1. Teoria sobre las representaciones

Tanto la representacion objetal como la representacion de si mismo que el individuo
elabora son “procesos de memoria compuestos, que tienen su origen en todos los
niveles de desarrollo que se suceden en el tiempo” (Rizzuto 1994, 93).

Ambas representaciones estan intimamente relacionadas. Se desarrollan a partir de la
interaccion reciproca y dinamica que se establece entre los objetos primarios y el
individuo que los representa.

La diversidad de experiencias que desde el dia del nacimiento el nifio vive en su
relacion con las figuras parentales adquiere un valor esencial. Estas son preservadas
como un vasto nimero de memorias complejas. Dichas memorias varian segln el
origen, las modalidades de intercambio con el objeto y los 6rganos involucrados al
momento de la formacion. Pueden ser clasificadas en memorias de tipo: visceral (la
leche que “toca” internamente), perceptiva (presion y sensaciones musculares),
sensorio-motora, iconica y conceptual.

Las memorias no solo registran los acontecimientos. Estas, ademas, integran -a través
de una serie de maniobras defensivas 0 adaptativas- sentimientos, fantasias, deseos y
afectos presentes, para el nifio, al momento en que estos acontecimientos suceden. Por
lo tanto, mas que una simple codificacion y almacenamiento de datos, la memoria es el
resultado de una sintesis elaborada por el yo infantil. Este organiza un nimero
determinado de experiencias a partir de la interaccion conciente o inconsciente con las
personas que contribuyen a su crecimiento y desarrollo. “El resultado final y sintético de
este proceso, extremadamente activo, es una representacion intensamente significativa”
(Rizzuto 1994, 96). No consiste en una entidad fija, concreta o estable. La
representacion cambia, se reelabora y actualiza constantemente. Siendo profundamente
dinamica ejerce su influencia sobre la persona; sobre sus percepciones y conductas. Le
permite alcanzar un equilibrio psiquico y convertirse en un ser “psicolégicamente vital
en el mundo real” (Rizzuto 1994, 95).

1.2.3.2. La representacion de Dios

Hemos afirmado que las representaciones objetales tienen su origen en las innumerables
experiencias que el nifio vive con sus padres. El tipo de relacion que se establece y los
recuerdos interiorizados por el nifio condicionan su desarrollo evolutivo y la manera con
la cual, su yo individual, se relaciona con el mundo exterior. Con otras palabras, la
relacién parental condiciona la representacion que el nifio elabora de si mismo y de los
demas.
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Ahora bien, asi como la representacion del yo infantil estd en intima relacion con la
representacion objetal, la representacion de Dios “toma cuerpo a partir de las precoces
representaciones de los padres en interaccion dialéctica con las representaciones del yo”
(Rizzuto 1994, 88). Esta interaccion permite al nifio pre-edipico formar una
representacion de un ser como sus padres. Un ser que esta sobre todo y que es méas
grande y potente que cualquier otro. Es una representacion temprana que intenta dar
respuesta a las ansiedades psiquicas surgidas a partir de la relacion parental. Una
creacion infantil destinada a satisfacer las necesidades psicoldgicas exigidas por la
formacion basica de su yo. En este sentido, la representacion de Dios se transforma en
un “elemento preciso y dindmico dentro del yo” (Nelson 1996, 33).

La autora coloca la representacion de Dios, explicitamente, en el espacio transicional.
Alli, donde el nifio crea un mundo privado y fantastico de objetos transicionales. Estos
objetos ilusorios no son creados a partir de la nada; “son generados a partir de la
inmensa riqueza de cargas afectivas, representacionales y procesos de memoria
disponibles en la mente de cada nifio, quien puede darles carne cada vez que tenga
necesidad de ellos” (Rizzuto 1991, 54).

Desde este punto de vista, Dios es una realidad psiquica creada por la imaginacion
infantil. Como todas las realidades psiquicas, elaboradas por la fantasia, posee una vida
ilusoria. Sin embargo, la representacion de Dios se convierte, para el nifio, en una
realidad viva e intensamente real. “Muestra los atributos de una persona viviente”
(Rizzuto 1991, 51). Se trata de atributos que son experimentados, mas que a un nivel de
conceptualizacion, con un sentimiento de profunda conviccion. El sentido de realidad
gue posee este ser ilusorio esta favorecido por el comportamiento religioso de los padres
y por el consenso de la comunidad cristiana adulta. Ambos elementos dan, al nifio, la
impresion que se trata de un ser comprendido en el orden natural de las cosas.

1.2.3.3. Las caracteristicas de la representacion de Dios

Rizzuto define a Dios, desde un punto de vista psicolégico, como “un objeto
transicional ilusorio” (Rizzuto 1994, 271). Su existencia inicia en el espacio psiquico
transicional de la ilusion, situado entre la experiencia psiquica y los objetos primarios.

Las principales tesis de su obra son las siguientes:

1. “Dios es un tipo particular de representacion objetual creada, por el nifio, en
aquel espacio psiquico en el cual toman vida los objetos transicionales” (Rizzuto
1994, 272). Posee, como ellos, una existencia ilusoria e intensamente real.

2. “Dios, como todos los objetos transicionales, esta situado contemporaneamente
al externo, al interno y en el limite” (Rizzuto 1994, 272).

3. “Dios es un objeto transicional particular porque, a diferencia de los osos de
peluche, de las mufiecas o de las mantas que estan hechos con material de lujo,
esta creado a partir de material representacional cuyas fuentes son las
representaciones de los objetos primarios” (Rizzuto 1994, 272).

4. “Dios es un objeto transicional particular porque, ademas, no sigue el recorrido
tipico de los objetos transicionales” (Rizzuto 1994, 272-273). En lugar de ser
relegado en un limbo perdiendo paulatinamente su significado, es investido en
manera creciente durante los afios pregenitales. Su mayor interés coincide con la
culminacién de la excitacion edipica.
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5. “El proceso psiquico que consiste en el crear y encontrar a Dios, un objeto
transicional en forma de representacion y personalizado, no termina nunca en el
transcurso de la vida humana” (Rizzuto 1994, 274).

6. “Dios no es la Unica representacion mental que tanto los nifios como los adultos
usan como objeto transicional” (Rizzuto 1994, 276). Sin embargo, en nuestra
cultura, ocupa un lugar particular.

7. “El sentido del yo del nifio y del adulto sufre los influjos de los rasgos que

caracterizan la representacion del Dios privado del individuo” (Rizzuto 1994, 276).

1.2.3.4. El origen de la representacion de Dios

La representacion de Dios esta determinada por los mismos, “numerosos y complejos
componentes sexuales y no sexuales, representacionales e ideativos” (Rizzuto 1994, 81)
que participan en la creacion infantil de un ser imaginario.

Rizzuto disiente en dos aspectos con la interpretacion de la teoria freudiana:
1. No acepta que en la elaboracion de la representacion de Dios sea utilizada,
solamente, la imagen paterna.

Este se presenta, para Rizzuto, como el punto de mayor conflicto con el fundador del
psicoanalisis, quien sostiene que la imagen de Dios es la imagen edipica del padre
investida de libido sublimada. De este modo, aunque transformada, la imagen exaltada
del padre continua siendo el padre; de hecho para Freud Dios es, en realidad, el padre.
El Unico cambio se presenta en la calidad de la libido, ahora inhibida en la meta y
desexualizada.

Para Rizzuto, esta afirmacién es inaceptable. “Este modo de explicar la formacion de la
representacion de Dios la reduce a un fosil representativo, congeldndola a un Gnico nivel
de desarrollo” (Rizzuto 1994, 81). La diferencia no se encuentra en el tipo de energia
con la cual es investida la representacion, sino en los numerosos y complejos
componentes que contribuyen a la creacion de un ser imaginario.

La representacion de Dios es elaborada a partir de una compleja serie de elementos: “La
situacion psiquica edipica, el estadio inicial del complejo edipico, las caracteristicas de
los padres, la situacién del nifio respecto a cada uno de los padres y de los hermanos, el
trasfondo general religioso, social e intelectual de la familia. Y como si todos estos
precedentes no fueran bastante complejos, las circunstancias del momento en el cual
emerge el interrogante sobre Dios pueden permear la representacion de Dios...”
(Rizzuto 1994, 80).

Se trata, por lo tanto, de una representacion altamente personalizada. Una creacion
psiquica del todo particular que supera, ampliamente, los fundamentos a partir de los
cuales ha sido constituida. A ello colabora la fuerte capacidad fantéstica infantil. Esta
“agrega color, dramaticidad, fascinacion y horror tanto a los acontecimientos
insignificantes como a las tragedias reales de la vida cotidiana. Es a partir de esta matriz
de hechos y fantasias, deseos, esperanzas y temores, en el &mbito de los intercambios
con aquellos seres increibles que llamamos: padres, que es elaborada la imagen de
Dios” (Rizzuto 1994, 25). Es una representacion original que desarrolla funciones que
van mucho maés alla de aquello que los padres inspiraban. La misma se ird modificando
con el paulatino y constante desarrollo y crecimiento del sujeto.

16



Asi presentada, la teoria de Rizzuto da por tierra con dos conocidas afirmaciones de la
teoria freudiana: la que sostiene que el hombre cada vez que recurre a Dios lo hace en
busqueda de su padre, tal como éste era en realidad, y la que afirma que la fe en Dios se
explica, solamente, en personas infantiles e inmaduras.

2. Desde un punto de vista evolutivo, no acepta que la formacion de la imagen de
Dios dependa de la resolucion del conflicto edipico.

“La capacidad de formar representaciones precede la crisis edipica” (Rizzuto 1994, 77).
Los estudios acerca del desarrollo afectivo y cognitivo lo confirman. La constancia
emocional e intelectiva del nifio permite demostrar que posee, entre otras,
representaciones de su madre, de su padre y de sus hermanos. “Los diversos casos
clinicos demuestran imagenes de Dios que pertenecen a cada nivel evolutivo, desde el
oral al edipico” (Rizzuto 1994, 78).

1.2.3.5. El proceso cronoldgico de elaboracion de la representacion psiquica de Dios

En la descripcion cronologica del proceso que permite la elaboracién de una
representacion de Dios, Rizzuto sefiala los siguientes momentos:

1. La “mitologia” con relacion al nacimiento del nifio.

Se refiere al tipo de consideracion que los padres tienen acerca del nacimiento del hijo:
regalo de Dios o castigo; fruto deseado o fruto de un «incidente» bioldgico. Desde el
inicio, sea a nivel conciente o inconsciente, ellos transmiten al nifio el tipo de
intervencion que lo ha traido a la luz. Este tipo de experiencias tempranas, como
también aquella del bautismo que atribuye al nifio un nombre determinado, son de gran
importancia. Clasificadas y organizadas en el &mbito de un proceso bioldgico y psiquico
permiten al nifio representarse aquello que esta experimentando y elaborar una
particular representacion de si y de su identidad. “A su debido tiempo, esta mitologia
sera utilizada, por el nifio, para su representacion de Dios” (Rizzuto 1994, 282).

2. El estadio del espejo.

El rostro humano, la sonrisa y el contacto visual ejercen sobre el nifio una atraccion
particular. En el contexto de la nutricién, la experiencia misteriosa e incomunicable del
contacto visual supera los limites de la satisfaccién de una necesidad. Es la primera
indicacion de aquella capacidad humana de simbolizacion. Es el periodo del desarrollo
de la confianza de base; el nifio y la madre entran en una relacion simbiotica. EI primero
espera ser reflejado en los 0jos maternos: ser considerado digno de admiracién, un nifio
atrayente, espléndido, fuerte. La segunda, a través de su mirada, ofrece al nifio una
representacion de si; lo llama por su nombre; le dice que aspecto tiene. Se abre, para
ambos, el area del juego, de la fantasia, y del espacio transicional. Esta precoz necesidad
de ser reflejado en los ojos maternos, fundamental en el proceso de desarrollo humano,
“es la primera experiencia directa del nifio que sera usada en la formacion de la
representacion de Dios” (Rizzuto 1994, 286).

3. El proceso de individuacion y separacion.
Si el estadio del espejo se ha desarrollado con normalidad, el nifio comienza a separar,
lentamente, la representacion de si de aquella de su madre. Ahora bien, el nifio tiene
siempre necesidad del adulto; todo lo que espera de él, es ser aceptado. Si lo es, logra
relajarse y usar de la fantasia para adaptarse a la realidad. De este modo y apenas
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despunta en ellos la capacidad de representacion, comienzan a poblar el espacio
transicional de una serie de criaturas y personajes fascinantes. Dichas creaciones
fantasticas ayudan al nifio en la resolucién de sus propios conflictos. Le permiten tolerar
las frustraciones y acceder a las exigencias del mundo real. La funcion psiquica méas
importante que desarrollan es la de brindar un enriquecimiento narcisistico
posibilitando, al nifio, el ejercicio del poder y del control mégico. “Junto a esta
multicolor multitud de personajes, y en el contexto de intensos deseos, preocupaciones,
fantasias y temores anales, falicos y vaginales, llega Dios” (Rizzuto 1994, 299). Si bien,
en un primer momento puede parecer un personaje mas, ayudado por una serie de
fendmenos familiares y socio culturales ocupa enseguida un lugar particular. A pesar de
no ser visto es considerado real, existente, potente, respetable, responsable del mundo y
omnipresente.

A los dos afios y medio, el nifio considera que las cosas son hechas por las personas
(causalidad antropomorfica). Cuando pregunta sobre el origen de las mismas y se le
responde que es Dios quien las ha hecho, el nifio tiene necesidad de imaginar una
persona suficientemente potente. En base a su experiencia, 10s Gnicos seres potentes que
conoce son sus padres. Por lo tanto, exalta la representacion de éstos para adaptarla al
rol grandioso que, segun le han dicho, es desarrollado por Dios. Con el tiempo descubre
que ninguno hizo a Dios. Reconoce que las cosas no son hechas por las personas y que
Dios, entonces, es un ser fuera de lo comin. Esta problematica, que alcanza su punto
culminante alrededor de los cuatro afios, se extiende desde los dos afios y medio hasta
los seis, aproximadamente.

4. Laderrota edipicay la valoracion realistica.

Entre los tres y los seis afios, la preocupacién narcisistica del nifio se entreteje con el
deseo de que el objeto lo encuentre atrayente. En la competicién edipica el nifio busca
ganar la atencion y el amor del padre o de la madre. Estos, con su comportamiento, le
demuestran que todavia es pequefio. Intensos temores de castracion convencen al nifio
de su realidad y de la necesidad de aplazar el ideal de ser el compafiero predilecto de la
madre o del padre. De este modo, la resolucion del problema edipico consolida la
conciencia realistica del nifio. Este modifica la representacion de si mismo, la
representacion de sus padres, ahora desexualizada, y como consecuencia modifica
también la representacion de Dios. A los cinco afios, “la maduracion intelectual del nifio
le permite considerar a Dios en relacion a su mas extendida experiencia del mundo y de
sus padres” (Rizzuto 1994, 304).

5. El estadio sucesivo a la derrota edipica.

La desilusion que el nifio ha experimentado hace que, ahora, se muestre como un
individuo manifiestamente separado de sus padres. La representacion de Dios, en este
momento, responde a las necesidades del nifio en la relacion que sostiene con sus padres
y al mantenimiento de un sentido del propio valor y seguridad. Dios se presenta, por lo
tanto, como el “mediador de este sentimiento de soledad y separaciéon” (Rizzuto 1994,
307). Una presencia potencial; un aliado potente que acompafa al nifio en la intimidad
de sus pensamientos. En cuanto representacion objetal transicional cubre las carencias
afectivas de los padres. Se trata de un Dios capaz de ofrecer “méas amor y de mejor
calidad respecto a un banal padre edipico” (Rizzuto 1994, 316).

Llegados a este momento del desarrollo evolutivo podemos afirmar que la personalidad
de base del nifio esta formada y que la representacion de Dios, profundamente enlazada
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con cada uno de los estadio evolutivos de la infancia, ha adquirido también “su
personalidad fundamental” (Rizzuto 1994, 309). Segln Rizzuto “ningun nifio del
mundo occidental, crecido en circunstancias normales, completa el ciclo edipico sin
elaborar una representacion de Dios al menos rudimental” (Rizzuto 1994, 310).

1.2.4. Conclusién

La elaboracion de la representacion de Dios se encuentra, desde un punto de vista
psicolégico, intimamente relacionada con el mundo de lo ilusorio. Hemos analizado la
importancia que la ilusion posee para el desarrollo del psiquismo humano. Se trata de un
area intermedia de experiencia que pone en relacion, con una profunda sensacion de
realismo, la vida interna y la realidad externa.

La transformacion ilusoria, particularmente en los primeros afios de vida, se presenta
como un proceso psiquico esencial. Permite tolerar frustraciones y acceder a las
exigencias de un mundo, no siempre favorable. No se trata de una simple incapacidad
infantil para confrontarse con la realidad; al contrario, es “un proceso psiquico esencial
de auto integracién, una funcion ubicuitaria siempre disponible para conservar la
confianza en si mismos, la esperanza y una sensacion de seguridad” (Rizzuto 1994,
275). En el ejercicio de dicha elaboracion ilusoria, el nifio responde a los requerimientos
manifestados por la formacién béasica de su yo. Experimenta un fuerte enriquecimiento
narcisistico. Puede consolidar el sentido de poder, de control magico y de dominio que
lo ayudan a «aduefiarse» de la realidad que lo rodea.

El espacio transicional ilusorio es un espacio para la creatividad. Alli, el individuo crea
una serie de representaciones que pueden, 0 no, poseer una existencia externa y real.
Estas no hacen referencia a un contenido mental o a una idea, sino a una serie de
experiencias, cargadas de afecto, que el nifio vive en la relacion con sus padres desde el
inicio de su vida.

Dios emerge en este espacio de creatividad, como un «objeto transicional ilusorio». Su
representacion no depende de la resolucion del conflicto edipico. Es “un proceso que
comienza muy temprano” (Rizzuto 1980, 127). Se desarrolla “a partir de la memoria
afectiva de la madre y del padre en la interaccion con el nifio” (Rizzuto 1991, 54) y se
ubica junto a aquella abundante serie de representaciones ilusorias que caracterizan el
mundo imaginario infantil. “Junto a sus hermanos menores, los monstruos, las brujas,
los ogros, los compafieros imaginarios y deméas” (Rizzuto 1994, 314); alli, aparece Dios
con una existencia invisible pero intensamente real. ES una representacion que se ubica
en el confin entre la interioridad humana y el mundo externo. Es una realidad «creada»
y «encontrada» al mismo tiempo. Creada sobre la base de aquellas necesidades mas
intimas del ser infantil y de la bdsqueda de su propio valor y seguridad -bldsquedas
afectivas, anhelos, sufrimientos, secretos, etc.-. Encontrada, en cuanto deriva de
aquellos objetos primarios que el nifio «ha encontrado» durante su vida. Creacién y
encuentro confieren a la representacion de Dios un valor psiquico particular. Se trata de
una representacion intima; inefablemente privada y, por lo tanto, fuertemente
personalizada. Un Dios que se manifiesta como un compafiero absolutamente personal.
Con El, el nifio establece una activa y silenciosa comunicacion. Esta se desarrolla en el
nacleo mas intimo de su persona, confiriéndole un fuerte sentido de realidad personal.
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2. La conceptualizacion de Dios a los cinco afios de edad

En este apartado presentamos los resultados de un estudio de campo llevado a cabo con
nifios del daltimo afio del nivel inicial. A lo largo del mismo, se investigd acerca de la
modalidad cognitiva con la cual el nifio, a los cinco afos de edad, se relaciona con Dios.
Es decir, el punto de vista interpretativo desde el cual el nifio realiza su propia lectura
acerca de la representacion de Dios.

Se utilizé6 una metodologia descriptiva. A través del método de exploracién clinico
critico se han indagado cinco problemaéticas especificas: la caracterizacion de Dios, la
omnipresencia, la omnipotencia, la omisciencia y el concepto de Dios garante de la
justicia inmanente a través de las cosas creadas.

2.1. Nuestra hipétesis

Como hipétesis fundamental de nuestra investigacion sostenemos que las ideas o
nociones religiosas que los adultos proponen educativamente a los nifios son asimiladas
a sus propios esquemas mentales de interpretacion del mundo. De tales nociones,
entonces, los nifios aceptaran aquellas que sean compatibles con su actual significacion
del mundo y no requieran una acomodacion demasiado exigente de dichos esquemas.

En este sentido, la vida religiosa carga con aquellas condiciones impuestas por su nivel
de desarrollo; brota de una estructura psiquica fuertemente condicionada por aquellas
caracteristicas que son propias de su periodo evolutivo. Asi, el concepto religioso -
complejo y abstracto- es construido por el nifio en base a sus propias capacidades
cognitivas; se trata entonces de un concepto que, en contacto con la mente infantil,
adquiere notas que son absolutamente originales.

2.2. Metodologia

2.2.1. Participantes

En primer lugar, y para poner a prueba el interrogatorio clinico, se trabajé con una
pequefia muestra piloto. La muestra definitiva estuvo compuesta por un total de 20
nifios -10 varones y 10 mujeres- cuya media de edad se encontraba en los 5 afios y 7
meses. Todos ellos eran alumnos de sala de 5 afios del Nivel Inicial pertenecientes a
escuelas catolicas de la Arquidiocesis de Buenos Aires. Por tanto, se trataba de sujetos
pertenecientes a instituciones educativas que brindan educacion religiosa a sus alumnos.
Para la seleccion de las mismas se ha tenido en cuenta que fueran instituciones
pertenecientes a dos niveles socioeconomicos marcadamente distintos: una de clase
media y otra de clase baja.

2.2.2. Disefio

La recoleccion de los datos se ha efectuado por el método de exploracion clinico critico,
con preguntas clave sobre la tematica de las ideas religiosas de los nifios. Dicho método
consta basicamente de una entrevista caracterizada por una interaccion entre las
preguntas del investigador y las respuestas de los nifios. Uno de sus rasgos mas
caracteristicos es que el entrevistador indaga a los nifios elaborando hipdtesis que se
pueden o no modificar en el intercambio dialéctico con las respuestas de los
entrevistados.

Si bien en los estudios propiamente psicogenéticos, a partir de un numero que se
considere relevante de entrevistas, los investigadores tratan de sistematizar la
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informacion  haciendo hincapié en las transformaciones y reconstrucciones
cognoscitivas, la finalidad de este estudio no ha sido la de reconstruir el proceso de
formacién de las ideas religiosas sino la de identificar aquellos rasgos caracteristicos
que adoptan las ideas religiosas en una edad muy temprana de los nifios.

Para la elaboracion definitiva del disefio se tuvieron en cuenta: por un lado, la resefia del
estado del arte y -tal como ya lo planteamos- el estudio exploratorio previo que permitio
precisar las tematicas a abordar, las situaciones que generaban mas argumentacion por
parte de los nifios y las preguntas que resultaban mas pertinentes. Por otro, nuestros
conocimientos acerca de la educacion religiosa y nuestros propios interrogantes a
propasito de la religiosidad infantil y su relacion con otras ideas del mundo social.

Para el desarrollo de la entrevista se presentaba, al nifio, una serie de fotografias que
servian de complemento para la narracion de historias o situaciones problematicas a
partir de las cuales se le formulaban una serie de preguntas. Estas intentaban suscitar las
hipotesis infantiles alrededor del concepto Dios.

2.3. Procedimiento

Una vez elaborado el disefio experimental definitivo, se establecié contacto con las
autoridades escolares. Obtenida la autorizacion correspondiente por parte de las mismas,
los investigadores comenzaron el estudio. Llegados a la institucidn escolar, visitaban la
sala de preescolar. Dialogaban y compartian un tiempo breve con los nifios. Se
establecia, asi, un primer contacto que permitia, a los alumnos, socializar con los
investigadores. Inmediatamente, las autoridades escolares disponian una salita «ad hoc»
-silenciosa- para la realizacion de las entrevistas. El Gnico criterio que interesaba a los
investigadores para la seleccion de los nifios que iban a ser entrevistados era: «que
fuesen nifios habladores»; es decir, no timidos y con facilidad para la expresion oral. A
partir de dicho criterio, la seleccion de los mismos quedd a cargo de la docente de sala.
Una vez ingresados en la salita donde se realizaba la entrevista, los investigadores
entablaban con el nifio una relacién de cercania. Entre otras cosas, le contaban por qué y
para qué le hacian la entrevista, poniéndole de manifiesto que sus palabras iban a ser
grabadas para después poder ser escuchadas nuevamente y analizadas. Finalmente, se le
preguntaba al nifio si él queria preguntar algo o decir algo en particular. Una vez
finalizada la entrevista se le agradecia la participacion y se le invitaba a tomar algunas
golosinas de un recipiente.

2.4. Resultados

2.4.1. La caracterizacion de Dios

Las respuestas encontradas son coincidentes con las de otros estudios: Dios es
concebido bajo una forma humana; es considerado como un hombre y, por ello mismo,
es confundido con JesuUs. A tal punto que, para algunos sujetos, “Dios sali6 de la panza
de Maria”. Esta modalidad se constata, también, respecto de las relaciones existentes
entre las figuras religiosas: asi, entre Dios y Jesus, José y Maria existe una clara
indiferenciacion entre sus rasgos. En los casos en los que encontramos una version algo
mas sutil, que reconoce algunos rasgos diferentes de los humanos en las figuras divinas,
notamos que ésta no se puede sostener en la argumentacion.

Junto con esta concepcion sumamente humanizada de Dios, muchos le atribuyen la
posesion de «poderes» que le permiten intervenir magicamente sobre el mundo o sobre
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las personas. Sin embargo, dicha atribucién de poderes méagicos no las diferencia de
modo cualitativo de aquellos poderes que atribuye a los adultos.

Todos los sujetos plantean que Dios es varon y, en general, sostienen que se hace mas
viejo cada afo. Aquellos sujetos que dicen que Dios no envejece, en verdad consideran
que Dios era un hombre que murié y que ahora esta en el cielo. Y es por eso que ya no
envejece mas. Es claro que la perspectiva antropomérfica que caracteriza el desarrollo
cognitivo en esta fase evolutiva hace que Dios no sea, aun, un hombre invisible.

2.4.2. La omnipresencia

Todos los sujetos sostienen que Dios estd en el cielo, pero que antes habitd la tierra.
Esto sucedié hace mucho tiempo. Aparentemente, esto lo sitGan antes de que nacieran
los hombres pero “después de los dinosaurios”.

Las actividades que las figuras religiosas, en términos generales, desarrollan en el cielo
son similares a las de los hombres en la tierra: comen, duermen, cocinan, trabajan, etc.
Respecto de su funcion, las diversas respuestas coinciden en atribuirles una funcion
benefactora, en el sentido de que se ocupan principalmente de cuidar y proteger a los
seres humanos, atendiendo a sus pedidos. Para ejecutar su actividad benefactora es
central la mirada y la escucha de los sucesos que ocurren en la tierra. La ubicacion
espacial en el cielo les permite, a las figuras religiosas, tener una visién panoramica de
lo que sucede en la tierra.

2.4.3. La omnipotencia

Se trabajo la posibilidad de una intervencion divina a partir de tres narraciones que
planteaban las siguientes situaciones: el salvataje de un avién a punto de caer, el
desarrollo de los fendmenos climaticos y, por ultimo, el salvataje de un nifio a punto de
cruzar mal una calle en la que estan pasando muchos autos.

La narracion relativa al primer caso era la siguiente:

Suponete que hay un avion volando por los aires y de repente el piloto se da cuenta de
que el motor se rompid y que el avion se va a caer. ¢Es posible salvar al avién y a la
gente que viaja? ¢Por quée? ¢Como? ¢Alguien podria salvarlos? ¢De qué manera? (Si
no menciona a Dios, proponer: un chico nos dijo que Dios podria salvar a los
pasajeros, ¢te parece que tenia razon o que se equivocaba? ¢Por qué?). Un chico nos
dijo que Dios no podia salvar al avién porque el avion era muy pesado y no podia
sostenerlo, ¢te parece que tenia razon o que se equivocaba? (Si plantea que Dios no
puede salvar al avion por limitaciones humanas, repreguntar por tragedias en las que
un hombre podria intervenir: un nene ahogandose en el mar, por ejemplo).

Al respecto, debemos afirmar que ningin sujeto menciona espontaneamente la
intervencion de Dios. Los nifios aluden a razones de indole humana para pensar en un
posible salvataje (el radar lo capta y manda a otro avidn para salvar a la gente, la gente
tiene paracaidas, los pilotos tratan de arreglar el desperfecto, etc.). Incluso al
preguntarles si hubiera otro modo de salvarse, niegan esta posibilidad y no recurren a
Dios. Ante el contrargumento referido a la posible intervencion de Dios, algunos nifios
consideran, igualmente, que Dios no puede salvar a la gente. Otros, sostienen que Dios
se entera del problema y puede intervenir. Es interesante sefialar que muchos sujetos
consideran que Dios “ve” la situacién porque ésta sucede en el cielo, lugar donde él
habita. Para explicar el modo de intervencion de Dios en esta situacion, algunos aluden
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a la magia y otros adjudican limites humanos a la accion divina para el salvataje: el
avion es pesado y entonces no podria sostenerlo.

Respecto de la intervencion divina en fendmenos climéticos la mayoria de los nifios
considera que Dios no interviene -“no se mete en esas cosas”-. L0os nifios que, por su
parte, sostienen que Dios decide que haya sol o que llueva aluden a elementos magicos
para explicar como interviene en esta clase de fendmenos -“lo hace con su varita”-.

Finalmente, con relacion al salvataje del nifio en peligro se relataba la siguiente
situacion: Una nena esta caminando por la calle con su papa y ve que otro nene esta
por cruzar mal la calle, estdn pasando muchos autos y colectivos y el nene cruza la
calle por la mitad. La nena cierra los 0jos y le pide a Dios que salve al nene. ¢{Qué te
parece que pasara cuando abra los 0jos? ¢Por qué? (Dios pudo salvarlo, o Dios no
pudo salvarlo, segln lo que conteste). Si la nena no le hubiera pedido a Dios que salve
al nene, ¢igualmente Dios lo hubiera salvado? ¢Dios sabia que ese nene corria
peligro? ¢Como lo sabia?.

El estudio indica que ninguno de los sujetos recurre espontaneamente a Dios. Ante el
contrargumento, la mayoria de los sujetos sostiene que Dios no podria salvar al nifio.
Pareciera que los sujetos pensaran que el hecho de que un chico esté en peligro y que
Dios intervenga son dos aspectos totalmente separados, que no tienen nada que ver uno
con otro y, mas aun, que son dos sucesos de categorias no asimilables. Estd quien
sostiene que “Dios no puede bajar”; quien afirma que Dios quiere mucho a los nifios
pero para que el auto no pise al chico, éste deberia cruzar bien la calle; quien considera
que Dios no puede hacer nada ““porque esta muy lejos”. (Recordemos lo ya planteado
en la situacion del avion, donde varios nifios afirmaron que la intervencién divina era
posible porque este accidente ocurria en el cielo). Son pocos los nifios que frente al
contrargumento afirman que Dios podria salvar al pequefio de la narrativa. Los modos
de intervencién no estan del todo claros. Algunos creen que puede hacer que el nifio en
peligro ““se dé cuenta” de que lo estd y cruce correctamente la calle. Algo asi como una
advertencia que se liga directamente a la funcion de mirar, cuidar y proteger -ya
mencionada- atribuida a la divinidad. Otros proponen una intervencién mas directa -
“Jesls y Maria les piden a los autos que paren”. Un solo nifio liga, ante el
contrargumento, la salvacion al rezo -“Jesus pensé y el deseo de la nifia fue realidad y
por eso pudo hacer que el nene se salve”-.

2.4.4. La omnisciencia

Este aspecto ha sido trabajado a partir de la siguiente situacién: Un dia la maméa de un
nene se va a hacer las compras y el nene se queda en la casa solo un rato.
Aprovechando que no estaba la madre, se sube a un banquito y saca una taza que la
mama le habia prohibido usar pero que a él le gustaba mucho. Tanta mala suerte tuvo
que cuando se estaba bajando del banquito se le cay6 la taza y se rompi6. Escondio
todos los pedacitos con mucho cuidado y dejé todo como estaba antes. Cuando la
mama vuelve de hacer las compras, ¢te parece que va a descubrir lo que paso? ¢Por
qué? ¢Cdémo puede saber la mama que el chico rompi6 la taza? ¢Alguien mas puede
saberlo? ¢El papa puede saberlo? ¢Dios puede saber que el chico rompio6 la taza?
¢Como?

El analisis de las respuestas infantiles nos muestra que nuestros nifios creen bastante en
la omnisciencia de Dios. La mayoria responde que Dios o Jesus “se enteran” de que el
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chico cometid la travesura. Hay quien afirma que Jesus se entera “porque escucha y
tiene ojos para ver”; otro argumenta que “se entera de todo porque escucha y ve”; esta
quien le otorga un sesgo mas controlador a la figura de Dios: “se entera de las cosas
feas que hacen los nenes (...) escucha méas que una persona comdn”. Esta quien supone
que Dios se entera “porque vive en el cielo (...) y desde el cielo ve porque usa bien sus
0jos”; “nosotros no lo vemos a Jesus pero €l si nos ve a nosotros”.

Lo que resulta por demas interesante es que esta omnisciencia reconocida tiene limites
sumamente “humanos”: ante el contrargumento de que un chico pensaba que Dios no
podia enterarse de la travesura porque la casa tiene techo, son muy pocos los que
contintan afirmando la posibilidad de que Dios se entere de lo ocurrido o, si siguen
sosteniendo que se entera, es “viendo por la ventana”. Es decir, se trata de una
omnisciencia fuertemente humanizada: para saber, se necesita de un canal “sensorial” -
Dios “ve” pero duda si puede enterarse “si las ventanas estan cerradas”; “si esta
nublado no puede ver”; “se enterd porque como las tazas hacen ruido Jesus se entera
(...) si fueran de pléstico Jesus no se entera”-.

Por Gltimo, los pocos nifios que aun frente al contrargumento siguen sosteniendo que
Dios sabe lo ocurrido, parecieran adjudicarle a la divinidad un carécter diferente del
humano -“el espiritu puede pasar por las maderas”; “Jesus es un angelito, entonces ve
igual”.

2.4.5. Dios garante de la justicia inmanente a las cosas creadas

2.4.5.1. El castigo

Para estudiar este aspecto se les planted a los nifios la siguiente situacién: Un dia unos
chicos se meten en un supermercado y roban unos caramelos. Se los llevan sin pagar y
nadie se da cuenta. Van caminando por la calle muy contentos con sus caramelos y
cruzan un puente. El puente tiene unos escalones muy viejos y cuando los chicos estan
cruzando se rompe y los nenes se caen. ¢Por qué te parece que paso esto? Si los chicos
no hubieran robado los caramelos, ¢el puente se hubiera caido igual? ¢Por qué? ¢Dios
tiene algo que ver con esto que paso o no tiene nada que ver?

Las respuestas infantiles indican que todos los sujetos consideran que el puente se cayd
porque era viejo. Incluso sostienen que si los nifios no hubieran robado los caramelos y
hubieran pasado por el puente, éste se caeria igual. Dicho de otra manera, no vinculan -
al menos en un primer momento- la caida del puente con la accion incorrecta de los
nifios. Asi, la caida del puente responderia a causas fisicas y no morales. Sin embargo, a
lo largo del interrogatorio algunos sujetos caen en contradicciones planteando, al mismo
tiempo, que el puente se cay6 porque era viejo y porgue los chicos habian robado.

A la hora de analizar la situacion, la gran mayoria de los nifios no introduce
espontaneamente la figura de Dios. Ante la sugerencia de una intervencion divina en
esta situacion, aparecen respuestas distintas: un pequefio grupo de nifios acepta que
puede haberse tratado de una intervencion divina -“Jesus lo hizo caer porque eran nifios
robando”; “Jesus decidié que se cayera porque no pagaron”-y otro grupo mayoritario
considera que Dios no tuvo nada que ver con esto que paso “porque él hace todo bien”.

En relacion con esto, es interesante sefialar que ante la pregunta explicita acerca de un
posible castigo de Dios, varios sujetos niegan rotundamente que Jesus castigue. Incluso,
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algunos que aceptan por sugerencia la intervencion divina, lo hacen considerando que
Dios interviene para ayudar y no para castigar.

2.4.5.2. El premio

Para estudiar este aspecto se les planted la siguiente cuestion: Un dia un chico iba
caminando por la calle y ve a un viejito que esta intentando cruzar la avenida y no
puede. Rapidamente corre hacia donde esta el viejito, lo toma del brazo y para los
autos para que lo dejen cruzar la calle. Cuando llegan a la otra esquina el viejito le
dice ““muchas gracias, que suerte que me ayudaste!”” y se va. El chico sigue caminando
y en esa misma cuadra encuentra una bolsa con chocolatines. ¢Por qué te parece que
pasé esto? Si el chico no hubiera ayudado al viejito, ¢igual se hubiera encontrado los
chocolatines 0 no se los hubiera encontrado? ¢Por qué? ¢Dios tuvo algo que ver con
esto que pasé o0 no tuvo nada que ver? ¢ Como es?

El analisis de las respuestas infantiles nos muestra que la mayoria de los sujetos
relacionan espontaneamente el encuentro de la bolsa con la buena accion realizada
anteriormente. En este sentido, podemos decir que para muchos nifios la buena accién
es premiada. Si bien la mayoria de los pequefios no introduce de modo espontaneo a la
figura de Dios como responsable de haber otorgado el premio, algunos sujetos si lo
hacen. Si comparamos con la situacion anterior -la del castigo- podemos notar que son
mas los nifios que relacionan a la divinidad con la accién de premiar que con la accion
de castigar. Incluso, en aquellos pequefios que no mencionan en un primer momento a
Dios como responsable de dar el premio, ante la sugerencia por parte del entrevistador,
casi todos lo aceptan. Destacamos, por tanto, que la figura de Dios como «premiador»
resulta mas asimilable para la concepcion benefactora que sostienen los sujetos, que
aquella de «castigador».

2.5. Conclusion

Es innegable que las caracteristicas que definen el nivel de desarrollo cognitivo infantil
a los 5-6 afios de edad determinan la comprension que el nifio posee de las nociones
religiosas, en general, y del concepto Dios, en particular. Hemos constatado de qué
manera el egocentrismo, el realismo, el antropomorfismo y el pensamiento magico se
manifiestan como caracteristicas que determinan la captacion de sus ideas religiosas vy,
en este sentido, cdmo la caracterizacion de Dios que el nifio sostiene -expresion clara de
la perspectiva egocéntrica que guia su asimilacion cognitiva en este periodo evolutivo-
se encuentra hasta tal punto antropomorfizada que le niega a Dios caracteristicas 0 notas
que la teologia define como atributos esenciales de la divinidad: asi, por ejemplo,
sucede con la omnipotencia, la omnisciencia y la omnipresencia.

3. Conclusidn final

En los primeros afios de la vida, la educacion religiosa estd particularmente llamada a
centralizar su atencion en el «nifio todo». Es todo el mundo infantil el que debe ser
asumido educativamente: con su carga de inquietud y fantasia, de juego, de imitacion,
de respuesta espontanea, de asombro; con todas sus ganas de conocer, de comprender,
de asimilar. Esta invitada a acompafiar respetuosamente al nifio hacia un desarrollo
gradual y evolutivo de su personalidad religiosa, a través de un camino impregnado de
libertad y serenidad; sin bloqueos ni imposiciones traumaticas; evitando engendrar
inseguridades y superando sentidos de culpa inspirados mas en el temor que en el amor.
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Este agudizar la atencién en el nifio y en la dignidad que encierra su persona en
crecimiento permite constatar que existe, en él, una modalidad absolutamente original
de pensar el mundo religioso. Una modalidad que, debemos afirmar, difiere
notablemente de la interpretacion religiosa del ser humano adulto. La vida religiosa
infantil carga, sin duda, con aquellas condiciones impuestas por su nivel de desarrollo;
brota de una estructura psiquica fuertemente condicionada por aquellas caracteristicas
que son propias de su periodo evolutivo. En este sentido, el concepto religioso -
complejo y abstracto- es construido por el nifio en base a sus propias capacidades
cognitivas; se trata de un concepto que, en contacto con la mente infantil, adquiere notas
que son absolutamente originales. Esto ha quedado demostrado en nuestro estudio. Es
innegable que las caracteristicas que definen el nivel de desarrollo cognitivo infantil a
los 5-6 afios de edad determinan la comprension que el nifio posee de las nociones
religiosas, en general, y del concepto Dios, en particular. Hemos constatado de qué
manera el egocentrismo, el realismo, el antropomorfismo y el pensamiento magico se
manifiestan como caracteristicas que determinan la captacion de sus ideas religiosas Y,
en este sentido, como la caracterizacion de Dios que el nifio sostiene -expresion clara de
la perspectiva egocéntrica que guia su asimilacion cognitiva en este periodo evolutivo-
se encuentra a tal punto antropomorfizada que le niega a Dios caracteristicas o notas que
la teologia define como atributos esenciales de la divinidad: asi, por ejemplo, sucede
con la omnipotencia, la omnisciencia y la omnipresencia.

Se trata de una constatacion que nos abre a una interesante y fundamental problematica
educativa: (Como educar sin perder de vista estas tendencias propias del desarrollo?
¢De qué modo acompafiar al nifio hacia una comprension de Dios que, respetando su
madurez evolutiva, se manifieste cada vez més elaborada y cercana al dato teoldgico?

La modalidad comprensiva del nifio a los cinco afios de edad plantea un desafio
religioso-educativo. Nuestra percepcion nos indica que se trata de un desafio que
encierra, al menos, dos aristas fundamentales e intimamente relacionadas: una relativa a
la religiosidad infantil en si, y otra relativa a su proceso educativo.

Por lo que respecta a la primera, nos parece percibir la existencia de una cierta ruptura,
o de una cierta distancia, entre lo que seria la comprension cognitiva y la comprension
afectiva que el nifio manifiesta con relacién a sus creencias religiosas. Como si la
experiencia de lo religioso -en este caso de Dios- se mantuviera, mas bien, en un nivel
conceptual -cognitivo- sin lograr invadir, penetrar o fecundar su dimension afectiva.
Desde este punto de vista, el nifio pareceria estar incapacitado para estructurar una
personalidad que se manifieste en coherencia con sus creencias religiosas. Existe un
saber del conocimiento que no logra explicitarse en un saber del corazon.

Esta ausencia de significacion afectiva, de hecho, es la que hace que algunos autores
consideren la religiosidad infantil como algo meramente conceptualista o ritualista,
lejana a una auténtica expresion religiosa. No consideramos necesario llegar a una
posicion tan extrema. Percibimos si una ruptura pero que consideramos logica desde un
punto de vista evolutivo, y desafiante desde un punto de vista educativo.

Al respecto, considerariamos importante la elaboracion de un proceso educativo capaz
de reformular, delicada y prudentemente, el Mensaje religioso a través de conceptos que
se correspondan con categorias intelectuales auténticamente infantiles. Que pueda
acercarse al mundo interpretativo infantil y dialogar, con el nifio, a partir de categorias
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conceptuales que le sean afines. Este nos parece un primer paso realmente importante.
Creemos que de este modo la Verdad que transmite podra devenir cada vez mas
significativa para la vida del nifio y convertirse, asi, en un mensaje real de Vida y
Esperanza. De lo contrario, dicha Verdad corre el riesgo de pasar inadvertida para el
corazon infantil; de “transformarse en una «respuesta a preguntas nunca formuladas»”
(Pajer 1998, 295).

Ahora bien, es claro que esto supone en los educadores un conocimiento profundo del
nifio y de su desarrollo cognitivo. Exige el dificil arte de hacer dialogar -en un dialogo
respetuoso tanto del hombre como del contenido a transmitir- ciencias humanas y saber
teologico.

Nuestra investigacion ha querido evidenciar esta necesidad. Ha intentado, desde las
ciencias humanas, brindar un aporte util para la reflexion y el enriquecimiento del
acontecer educativo-religioso en el nivel inicial.

Antes de concluir queremos reflexionar, sintéticamente, acerca de la modalidad de
educacidn religiosa que se «destila» a partir de una mirada global del presente articulo y
que, en definitiva, es la que estamos queriendo sostener.

Como quedéd en evidencia, afirmamos la necesidad de un proceso educativo-religioso
que, respetuoso de las vicisitudes propias del devenir evolutivo, promueva al individuo
y le facilite la construccién libre y responsable de su propio y personal proyecto de vida
humano y cristiano.

Esto supone un proceso educativo-religioso dispuesto a:

1. Ahondar en lo auténticamente humano.

Consideramos importante que el proceso educativo-religioso se encuentre impulsado y
sostenido por una confianza incondicional en el valor positivo de lo humano.

Todo hombre posee la capacidad de buscar y cultivar responsablemente su verdad
interior. La intuicion atenta de dicha verdad ubica, al hombre, ante un misterio que lo
atraviesa y desborda. Acompanarlo hasta esa hondura significa acompafiarlo hacia la
percepcion intuitiva de aquella Vida que, latiendo en la intimidad de su ser, lo humaniza
divinamente. Da sentido divino a lo humano, y sentido humano a lo divino. Le permite
percibir la vida como un acontecer teologal. “Ningun hombre es realmente religioso
sino es también realmente humano; viceversa, lo humano no se conservara cuando lo
religioso se haya perdido o haya sido destruido” (Stachel 1983, 204).

2. Liberar interrogantes profundos.

La educacion religiosa adquiere sentido en la medida en que el contenido de la fe que
transmite se manifiesta como una verdad que, encarnada en la vida, le brinda a ésta un
sentido Gltimo. Es decir, cuando el sujeto la experimenta como un recurso que le
permite orientar, en clave teologal y, por lo tanto, evangélica, su propio proceso de
maduracion y de promocion humana (Trenti 2000).

La verdad de fe es asumida alli donde se descubre armodnicamente integrada en la
estructura de personalidad. Donde crea espacios capaces para liberar la vida; para
«descomprimir» la existencia. Donde favorece la elaboracion libre y la expresion
confiada de interrogantes humanos profundos.
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Si la educacion religiosa “no alcanza al hombre a nivel de interrogantes profundos, las
verdades aprendidas permanecen extrafias y, peor todavia, ahogan aquellos problemas
que, en cambio, tendrian el derecho de ponerse como hombre antes que como creyente”
(Pajer 1998, 295).

3. Hacer descubrir el valor unico e irrepetible que encierra cada persona.

Proponemos un proceso educativo caracterizado por una atenta valoracion de la
persona. Profundamente respetuoso de su historia y de las caracteristicas que definen su
momento evolutivo. Que sepa observar, interpretar, dar respuesta y promocionar la
originalidad que define a cada uno de los individuos.

Es necesario gque se constituya como un «espacio» en el cual las diversas experiencias y
actividades sean pensadas en modo de ayudar, al hombre, a descubrir y a sintonizar con
aquella Palabra creadora y vivificante que el Dios de la Vida ha pronunciado en lo
profundo de su corazon y a través de la cual ha dado, a su persona, un valor Unico e
irrepetible.

4. Lograr un respetuoso equilibrio entre contenido y destinatario.
Consideramos importante reconsiderar la accién educativa cuando ésta se encuentra
motivada e impulsada, Unicamente, por un interés doctrinal.

Creemos necesario cultivar, junto con una seria y delicada preocupacion por la verdad
objetiva que ciertamente es necesario transmitir, una delicada preocupacion y un
respetuoso interés por el hombre. De este modo, la verdad de fe, hablando al corazon de
la existencia humana, podra transformarse no sélo en una verdad légicamente entendida
sino, ademas, en una verdad experiencialmente comprendida.

5. Formulamos una ultima afirmacion a modo de eje transversal de nuestro planteo. Ella
expresa un nucleo del cual, creemos, no puede prescindir ningin proceso educativo-
religioso: se hace necesario pasar de una imagen autoritaria y moralizadora de Dios a
una que brinde la intuicién de una Presencia dispuesta a dar plenitud y significado
apasionante al proyecto de vida personal.

Desde un punto de vista educativo subrayamos que nuestro interés esta puesto en
motivar “el encuentro, el didlogo, la comunidon con una trascendencia que llama a
realizar todas las dimensiones de la vida” (Trenti 2000, 137). Dicha motivacion se
apoya en una intuicién para nosotros cierta: poseemos un Dios a favor de la vida y la
esperanza de los hombres.

* % %
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