CAPITULO TERCERO

EL SIGNIFICADO
DE LA RELIGIOSIDAD INFANTIL

1. Relaciones entre imagen materna y religiosidad infantil
a) La relacion hijo-madre.
b) EIl simbolo materno en el psicoandlisis.

2. Imagen paterna y religiosidad infantil

a) Investigaciones positivas sobre el contenido de la ima-
gen de Dios.

b) Freud vy la religion del Padre.

Conclusiones

Siguiendo el analisis del capitulo precedente, en éste se
intentara explicar las relaciones afectivas que ligan al nifio
con las imagenes de los padres, y que parecen condicionar
substancialmente su desarrollo religioso.

Sobre la pauta de la brillante contribucién de A. Vergo-
te (1967), daremos amplio relieve a las teorias psicoanaliticas.

1. RELACIONES ENTRE IMAGEN MATERNA Y RELIGIOSIDAD
INFANTIL

Nuestra investigacién no se restringe al simple andlisis de
la correlacién entre el contenido de la imagen materna v el
contenido de la concepcién de Dios en los nifios: éste es sélo
un aspecto, aunque muy importante, de la cuestién. No po-
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dremos ciertamente pasarlo por alto, tanto més cuanto dis-
ponemos de algunos descubrimientos interesantes sobre este
argumento especifico.

Ni queremos destacar simplemente la importancia deter-
minante de la madre en la génesis de la religiosidad infantil
como factor de aprendizaje religioso, que representa un ele-
mento determinante en la situaciéon de muchas familias cris-
tianas, si es verdad que la religiosidad infantil es también
un hecho de condicionamiento y aprendizaje.

Queremos analizar la importancia psicolégica de la madre
respecto al hijo en sus manifestaciones maés evidentes y, so-
bre todo, en sus implicaciones simbdlicas (en este sentido ha-
blamos de «imagen materna»), que son las destinadas a per-
manecer después del periodo infaniil, por ejercer un influjo
determinante en el psiquismo del hombre adulto.

a) La relacion hijo-madre

La relacién hijo-madre que tiene lugar en los primeros
afios de la vida, marca para siempre el psiquismo del nifio.
Incluso en la vida del adulto la evocacién de la relacién ma-
dre-hijo proporciona elementos positivos, unidos al conoci-
miento de la esencial necesidad de la experiencia materna
para consolidar algunas actitudes fundamentales en la vida
individual y de relacién. Efectivamente, la simbiosis que tie-
ne lugar en la relacién madre-hijo, ademas de asegurar al nifio
las condiciones de supervivencia, asume poco a poco un sig-
nificado simbdlico que va mas alla de la experiencia misma.
La imagen de la madre evoca una impresién de gozo, de se-
guridad, de total abandono que llega progresivamente a con-
figurarse como experiencia de la méas completa integracion
fisico-psiquica.

Por lo demas, el aspecto simbdlico de la imagen materna
se confirma ampliamente por la abundancia de llamadas al
simbolismo maternofemenino en todas las manifestaciones
de la cultura occidental.
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El significado de la madre como fernura, como fuente del
eros y de la vida, como punto logrado de equilibrio y de sa-
tisfaccion beatifica, estd figurado en innumerables simbolos
que la presentan como naturaleza, centro y 4mbito primordial
que ha dado origen a la vida de todos los seres, como mar,
casa y hogar, caverna oscura y profunda. Son todos simbolos
que rodean a la funcién materna de un halo de misterio ine-
fable.

Por lo demas, la unién con el simbolo materno se toma en
algunas formas de religién vitalistico-participativas como em-
blema y como instrumento para celebrar la unién del hombre
con Dios (con frecuencia entendido este 1ltimo como «natu-
raleza»).

De estas primeras consideraciones ya parece emerger cla-
ra una componente religiosa en la imagen materna, cuando se
la toma a nivel de signo simbdlico. Es capaz de representar
va el punto natural de llegada y de satisfaccion del eros o de-
seo humano que tiende al encuentro de la absoluta felicidad,
ya el misterio insondable que rodea la fuente del ser y de la
vida. En la relacién madre-hijo aparece con inmediata intui-
cién el flujo libre y vivificante del eros que tiende al logro
de una total y absoluta satisfaccién existencial.

La problemaética de la relacién materna traslada asf el pro-
blema hacia un vasto orden de consideraciones; el que en
concreto considera el eje materno de la religiosidad como un
punto particular (en la historia genética del individuo) de una
mayor experiencia en la busqueda de Dios, fundada precisa-
mente en el eros o deseo religioso.

Si nos detenemos en estas manifestaciones amplias del
eros religioso es porque creemos que sirve para esclarecer el
significado religioso del eros materno; confiamos asi recon-
quistar mejor el simbolo materno con relacién a la religiosi-
dad, después de haber estudiado algunas componentes en la
larga tradicién que considera la investigacién religiosa centra
da en el deseo de Dios. Después de este largo rodeo, serda cuan-
do nuestras reflexiones sobre la imagen religiosa de la madre
adquieran también significado mas fundado culturalmente.
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El simbolo materno remite, en efecto, a la problemética
del eros mistico, del deseo de Dios como motivacién funda-
mental de la religiosidad. Analizaremos, siguiendo a A. Ver-
gote, algunas manifestaciones caracteristicas en el dmbito de
la cultura occidental.

La componente mistica parece que es esencial a este deseo
de Dios en la medida en que ella se presenta como intuicion
inmediata de su presencia amorosa, que elimina los limites de
separacién y las apariencias engafiosas de las cosas.

La intima unién del hombre con Dios, que es la base de la
aspiracién mistica, estd figurada por la intima union entre
madre e hijo; pero, ¢qué distinciones hay que hacer entre los
dos procesos, que se nos presentan paralelos? ¢Hasta qué
punto el deseo mistico es distinto del materno? ¢Hasta qué
punto el deseo de Dios no se reduce a puro deseo humano o
por lo menos a su proyeccién o prolongacién? Surge evidente
de estos interrogantes la profunda ambigiiedad de una reli-
giosidad fundada en el eros religioso; como fuerza unitiva y
deseo de satisfaccién, incluye en cada momento el peligro de
un repliegue sobre el hombre, de un retorno a la necesidad
del hombre, de un reflujo sobre si mismo. Pero esta regresion
constituiria el fin de la autenticidad religiosa, si es cierto que
la experiencia religiosa recibe su autenticidad de la intencio-
nalidad que proyecta al hombre hacia Dios, de que surja una
actitud de reconocimiento y de aceptacién de la palabra y del
mensaje, mas que de la persistencia de una necesidad a la que
sirve de respuesta la religion.

El deseo de Dios se salva del peligro de repliegue narci-
sista sobre el hombre cuando, como en el caso de la larga
tradicién monacal medieval cristiana, llega a equilibrar el de-
seo de Dios con un proporcionado sentido de la medida y de
la realidad humana en concreto. No es casual el que la reli-
giosidad medieval esté surcada en cada época de cambio por
la existencia de un interds profético total, para que el deseo
estuviera dirigido por el interés religioso y por la activa bus-
queda de Dios. Si el Dios escondido se revela en la fidelidad
al deseo religioso, su revelacion se realiza continuamente con
el interés hacia el hombre y hacia el mundo.
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El filén del deseo de Dios como vector de la experiencia
religiosa debe identificarse también en nuestra época, si se
quiere encontrar cierta consonancia entre el motivo de la re-
ligiosidad materna y la componente mistica. ¢ Existe atin hoy
una disposicién religiosa en el sentido de la mistica, que pue-
da hacer sensible el hombre contemporaneo a los atractivos de
una religiosidad proveniente de la experiencia de la relacion
materna?

Hoy, en efecto, el deseo de Dios, en el sentido mistico de
la palabra, parece una actitud mas bien rara. De algunas en-
cuestas hechas por Vergote (1967, 163), parece estar presente
en algunos periodos de la adolescencia, cuando son mas vivas
las exigencias contrapuestas de la soledad y de la integracidn,
que empujan hacia una religiosidad de presencia y de totali-
dad, caracterizada por una acentuada componente individua-
lista e intima. Pero ya hacia el final de la adolescencia, la reli-
giosidad pierde el cardcter «mistico», hasta el punto de hacer
inutil el buscar tal deseo de Dios entre los adultos contempo-
raneos.

La sociedad industrial, caracterizada por el desarrollo de
las ciencias y de la técnica, ha exaltado como nunca la volun-
tad prometeica del hombre, su autonomia personal, y al mis-
mo tiempo ha vaciado y envilecido el sentido del eros median-
te un organizado control de las manifestaciones sentimentales
y afectivas, que obedecen mas a las exigencias de la vida so-
cial que a la espontaneidad de su génesis.

Ni tampoco pueden considerarse frecuentes las manifesta-
ciones del eros religioso, aunque se entienda en el sentido me-
nos exigente que algunas psicologias contemporaneas tienen
de él.

No parece adecuada, por ejemplo, la descripcién que hace
Spranger, cuando identifica la religiosidad con la biisqueda
del valor supremo para el ser espiritual del hombre. El deseo
de relacién con la totalidad de valores, no indica de por si
una relacién con el «radicalmente otro». Tal deseo se realiza
también en la experiencia de valores puramente terrenos, en
una mistica vitalista para la realizaciéon de un humanismo mas
que para una relacién religiosa. Falta la presencia de otro en es-

¢ 129



ta experiencia de valores; tanto que en algunos casos se hacen
experiencias de tipo panteista, en las que la dimensién religio-
sa queda envilecida, a causa de la fusién de los dos polos de
la relacién religiosa.

El deseo de infinito no es, pues, en si, religioso hasta que
no supera el escollo del cerrarse el hombre en su deseo y de
la no distincién entre deseo y objeto del deseo.

El peligro que se advierte en estas definiciones de deseo
religioso es una vez mas la amenaza a la originalidad e iden-
tidad del sujeto, que corre el riesgo de perderse, anularse,
quedar absorbido; la reaccién a esta toma de conciencia pue-
de llegar hasta el abandono de la religién fundada en el deseo
de Dios y alcanzar formas diversas de ateismo.

Tampoco aportan mayor luz los mas modernos estudios de
Maslow sobre las experiencias de vértice. Estas conductas su-
periores no nacen, ciertamente, de situaciones de vacio, y
no denotan sé6lo la busqueda de algo que falta, sino que se
instalan en motivaciones que son extensivas y exploratorias.

Son conductas que no presuponen, ni siquiera indirecta-
mente, una recompensa o gratificacién (de sabor mas o menos
utilitario), sino que pretenden una satisfaccién de la persona-
lidad en la modalidad del ser.

Maslow distingue entre experiencias de vértice en las que
el mundo se percibe como absoluto en su totalidad y en las
que el sujeto se siente integrado con él en una relacién alta-
mente satisfactoria: son las experiencias filosdficas, religio-
sas, misticas; y experiencias estético-amorosas, en las que cada
objeto se percibe como absoluto y en las que la relacién del
sujeto estd mas personalizada. Pero en ambos casos no es di-
ficil notar el peligro de confusién, de la pérdida del sujeto en
el objeto. No hay verdadera religiosidad en la experiencia de
vértice, sino sélo una experiencia pre-religiosa.

El andlisis de la religiosidad fundada en el deseo de Dios
nos ha movido a poner en evidencia las deficiencias de la ima-
gen materna: se corre el peligro de dafar el desarrollo del
propio deseo, haciendo de la busqueda un fin en si mismo,
convirtiendo el deseo en una tentacién de narcisismo dificil de
superar.
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Es necesario profundizar en las implicaciones del simbolo
materno que se presenta con evidentes consonancias con los
simbolos religiosos; es necesario descubrir cudles son las am-
bigiiedades que se ocultan en la experiencia madre-hijo con
relacién a la estructuracién de la religiosidad.

b) El simbolo materno en el psicoanalisis

A estas y a otras preguntas decisivas para una valoracién
del eros como motivacién de la religiosidad responde ante
todo una interpretacién analitica de la relacién madre-hijo.
Como sucede con frecuencia, el psicoanalisis se presenta como
desmitificador, esto es, como factor de esclarecimiento, tam-
bién en el caso de la imagen simbélica de la madre.

El psicoandlisis tiene una posicién muy articulada frente
a la interpretacién del misticismo y del eros religioso. Al me-
nos podemos distinguir la interpretacién freudiana de la jun-
giana.

Freud, en el volumen Die Zukunft einer Illusion, trata de
dar una explicacién del misticismo o religiosidad inspirada en
el deseo de Dios: radicaria en las experiencias enlazadas al
principio del placer y, por ello, en conexién con la satisfac-
cién de la libido. Esto contrasta naturalmente con la religiosi-
dad en sus formas histéricas, que se presenta unida a las difi-
cultades provenientes del surgir del principio de la realidad.
Normalmente el misticismo permanece a nivel inconsciente,
confinado como recuerdo de las experiencias narcisistas, que
podrian ser de nuevo evocadas, pero que normalmente no
emergen, como conciencia, a nivel religioso.

Se trataria, pues, de una forma netamente regresiva carac-
terizada por signos macroscopicos de infantilismo.

Para Freud el misticismo no tiene mucho relieve en la pro-
blematica religiosa, porque va unido a la figura materna, ha-
cia la que el psicdlogo vienés nunca dedicé verdadera atencién
cientifica. El admite sinceramente que no comprende la fun-
cién de la imagen materna, convencido como esta de la pre-
ponderante importancia de la imagen paterna.
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Por el contrario, en el psicoandlisis jungiano la imagen o
simbolo materno ocupa un puesto central; tanto que la obra
jungiana, en su conjunto, puede llamarse con todo fundamen-
to un psicoanalisis del simbolo materno.

La intuicién de Jung consiste sobre todo en haber identifi-
cado, en el proceso de humanizacién del individuo, los facto-
res pre-conflictivos, que preceden a los momentos de tension
propios de la experiencia del adulto.

En el desarrollo del individuo, él destaca el papel positivo
de las experiencias primordiales que unen al hijo con su ma-
dre, tanto que las anomalias y neurosis del crecimiento pare-
cen depender de la falta de una adecuada imagen materna.

La imagen de la madre tiene un doble significado en el des-
arrollo humano y religioso del individuo: por una parte cons-
tituyen el elemento de fondo y la fuente de la vida psiquica,
en cuanto que representa el elemento que unifica las tensiones
opuestas en el equilibrio biolégico-psicolégico, ya prefigurado
en la simbiosis de los primeros afios.

Por otra parte, también esta presente en la vida del adulto;
se encuentra como arquetipo del inconsciente colectivo, de
donde la experiencia simbolica lo saca a la superficie de la
conciencia.

Cada vez que una persona adulta experimenta un simbolo
materno o femenino, se vuelve a evocar el deseo de integra-
cion unitiva y beatifica.

Al mismo tiempo, mediante un analisis profundo de los
simbolos religiosos, Jung descubre sorprendentes analogias
entre el simbolo materno y los simbolos de Dios; ambos fun-
cionan como factores de unificacién, como creadores del equi-
librio, en cuanto satisfacen el deseo de unién y felicidad. Toda
religién, en cuanto intento de satisfacer el deseo de unién o
de integridad original que cada uno ha experimentado en el
seno materno o en su relacién con la madre, estd marcada
profundamente por esta caracteristica femenina. En conclu-
sién, la religiosidad se puede reducir a una experiencia simbo-
lica en la que prevalece el recuerdo estructural de la figura
materna; por otra parte, el arquetipo materno y el divino se
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encuentran insinuados en el arquetipo del Selbst, que es como
la prefiguracion del equilibrio y de la madurez psiquica, tanto
que puede llegarse a la equivalencia de los tres arquetipos:
Dios, madre, Selbst. La integracién psiquica se confunde con
la religiosa hasta el punto de considerarse intercambiables:
la experiencia materna se identifica con la religiosa y la reli-
giosa con la psiquica.

Todo el mundo ve lo que implica esta interpretacién; sur-
ge sobre todo el peligro de reduccion psicoldgica de la reli-
gion; en efecto, no es posible distinguir en la psicologia jun-
giana lo que pertenece al yo y lo que pertenece a Dios; no
existe auténtica presencia de Dios como persona, latente en
la necesidad y simbolo humano. Una vez mas la religiosidad
fundada en el deseo de Dios se transforma en un deseo am-
biguo de perfeccién, de satisfaccién, de felicidad, comprome-
tiendo tanto la inalterabilidad absoluta de Dios como la origi-
nalidad individual del hombre. También aqui, como en el pen-
samiento de Maslow, la experiencia mistica tropieza con la
ambigiiedad de su raiz psicolégica, siempre capaz de aprisio-
nar al hombre en la 16gica del deseo, que por su naturaleza
tiende a volver sobre si mismo.

De la especulacién jungiana puede, pues, deducirse la enor-
me importancia de una experiencia de felicidad madurada en
la relacion maternal para la instauracion de una religiosidad
vdlida. Esa experiencia es esencial a la religiosidad; pero al
mismo tiempo asume toda su validez, si se refiere a un nuevo
clemento que la puede sacar de la dindmica egocéntrica re-
presentada por el narcisismo afectivo.

La importancia de la relacién materna queda demostrada
por la permanencia de elementos especificos maternos incluso
en la religiosidad madura y adulta.

De todos modos, no queremos, como ha hecho Freud, lle-
var la necesaria integracién del simbolo materno hasta la exa-
gerada y unilateral importancia del padre en el proceso de
instauracién de la religiosidad; no vemos en el simbolo ma-
terno, como le sucede a Freud, el peligro de un retorno de la
libido, retorno que ¢l ve de forma puritana como un conato de
afirmacion ilusoria del deseo libidinal en el nifio.
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Sera mas bien necesario afirmar de nuevo que la religiosi-
dad (infantil o no) se construye sobre la tension de polos
opuestos, en momentos dialécticos complementarios, sin los
que le faltaria una dimension fundamental.

La importancia de la experiencia materna se confirma tam-
bién por la psicologia no analitica. Tenemos en Riimke un
ejemplo muy 1til de las actividades que preceden a una expe-
riencia religiosa auténtica. Se trata casi siempre de condicio-
nes afectivas primarias unidas a las experiencias maternas.
Asi la exigencia religiosa o pre-religiosa de sentirse inserto en
]a totalidad de ser, que se experimenta sobre todo en la época
de la pubertad, queda satisfecha s6lo en aquellos individuos
que han tenido una experiencia de felicidad proveniente de su
relacién con los padres.

No puede lograrse la percepcién simbélica de Dios en el
universo sino cuando nos sentimos insertos en el universo.
Pero esto no sucede sino cuando se tiene una experiencia de
insercién y de satisfaccién en el ambito de las relaciones hu-
manas que encaminan a la relacién con el universo. Es evi-
dente que esto se cumple en el nifio con la presencia de la
madre.

La historia diaria nos convence de que faltando una expe-
viencia inicial de felicidad, el mensaje religioso no puede ser
acogido, porque no responde a ninguna esperanza natural y
vital. En el nifio, lo sagrado, entendido como presencia amo-
rosa de Dios, aparece durante el crecimiento vital y afectivo.

La conclusién del analisis que hemos hecho del simbolo
materno deberia sugerir la necesidad de tal experiencia y sus
limites.

Ante todo, sobresale el hecho de que la presencia de una
relacién con la madre es atin mas importante como factor es-
tructurante del fondo de la afectividad y de la personalidad,
que como factor de aprendizaje directo o de intromisién ejem-
plar. La madre, si influye, lo hace ante todo como simbolo
que forma en la personalidad caracteristicas de fondo que
predisponen a lo sagrado y no como fuente de nociones o de
condicionamientos religiosos.
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Ademas estamos totalmente de acuerdo con una afirmacién
de Vergote: «Simbolo arcaico de un infinito vivido, el senti-
miento ocednico, en gran parte inconsciente, aparece como
fuente de religion mediante la apertura a la felicidad v al
amor con los que marca la afectividad; sélo desemboca en la
religién a través de una serie de transmutaciones muy profun-
das operadas en él por el simbolo paternos (o. ¢., 178).

Sin estas transmfutaciones, la carga de la libido del eros
materno se transforma en naturalismo religioso, fuerza des-
tructora de la religiosidad, aunque sea deseo de unién y de
profunda armonia.

No queda otra cosa por hacer que estudiar la incidencia
del simbolo paterno en el materno y captar en clave dialéctica
las diferencias y complementariedades entre ambos.

2. IMAGEN PATERMA Y RELIGIOSIDAD INFANTIL

La imagen del padre, como simbolo de Dios, estd presente
en la historia de las religiones tan frecuentemente como la
materna. Puede decirse que la imagen de Dios, tomado como
padre, corresponde a una intuicién primitiva de la realidad
divina, que precede en muchos aspectos al descubrimiento de
la afinidad entre imagen materna y Dios. Los pueblos primi-
tivos tienen una intuicién ingenua, pero muy participada de
la paternidad de Dios, si bien esta imagen del padre divino se
transforma en el curso de sucesivas experiencias existencia-
les. El simbolo del padre no es inmutable, sino que lleva con-
sigo una continua restructuracién, que parece tener lugar en
la linea de un continuo interrogante sobre la realidad que se
oculta tras la imagen espontdnea. Se trata, pues, y al mismo
tiempo, de una imagen o de un simbolo connatural al hombre
y de una dificil conquista, encaminada a purificar las sucesi-
vas intrusiones que se han interpuesto a la primitiva intuicién
de Dios como padre.

Siguiendo a Vergote, analizaremos las relaciones entre ima-
gen paterna ¢ imagen de Dios, en dos lineas fundamentales del
desarrollo: seguiremos ante todo algunas investigaciones po-
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sitivas que estudian el contenido de la imagen de Dios en los
nifios, y después, expondremos la interpretacion que el freu-
dismo da de la «religién del padre».

Los dos puntos del analisis se diferencian netamente por-
que utilizan diversos medios de investigacién y hablan lengua-
jes totalmente distintos; por esto serad necesario ponerse €n
guardia contra la peligrosa tentacién de confrontar los resul-
tados de una serie de consideraciones (las positivas) con las
otras (las analiticas) como si se quisiese encontrar confirma-
cion o condena de las teorias de Freud sobre el argumento.
Como maximo, se tendran indicaciones tutiles para construir
una critica, pero no prucbas definitivas de la verdad psicclo-
gica de uno o de otro modo de ver.

a) Investigaciones positivas sobre el contenido de la imagen de Dios

Analizando el contenido de la imagen de Dios, para encon-
trar las eventuales referencias a las iméagenes de los padres,
es necesario tener en cuenta la distincién fundamental entre
imagen-recuerdo e imagen simbélica.

Mientras la primera se refiere a la personalidad real del
padre y casi es su misma imagen, la segunda expresa la imagen
ideal, en la que confluyen deseos, proyecciones, influjos cultu-
rales. También esta segunda imagen del padre estd radiceda
solidamente en las experiencias de relacién, pero las trasciende
netamente remitiendo a un esquema mental mas influyente y
profundo.

En efecto, la imagen-simbolo tiene el poder de volver a
evocar otras imdgenes no contenidas claramente en la del re-
cuerdo, tiene el poder de suscitar una experiencia mds com-
pleta, y no especular, que la vivida en el pasado. Ademds,
como simbolo va cargada de resonancias afectivas y emotivas.

En el andlisis de las iméagenes de Dios estudiaremos el in-
flujo de la imagen-recuerdo tal como la estudian, por ejemplo,
Nelson y Jones, Strunk y Godin. Pero ante todo advertiremos
que se presentan a nuestra atencion dos problemas: debere-
mos preguntarnos en qué medida la imagen de Dios contiene
elementos humanos. Y a continuacién deberemos preguntar-
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nos cémo puede tener lugar el paso de la experiencia de la
relacién con los padres a la de la relacién con Dios.

Las dos preguntas son complementarias entre si.

Nelson y Jones habian encontrado en su investigacién de
1957 una neta correlacion entre imagen-recuerdo materna e
imagen de Dios. Ademads, habian constatado una mds acentua-
da correlacién entre la imagen materna y la imagen de Dios
en los sujetos que manifestaban una marcada preferencia por
la madre. Por el contrario, en los sujetos en que parecia no-
tarse cierta indiferencia en el preferir uno u otro progenitor,
la correlacion entre imagen paterna e imagen de Dios era muy
inferior a la registrada entre imagen materna e imagen de
Dios.

Dos afios después, Strunk (1959) aplicaba la misma prueba
a un grupo mas homogéneo en edad y madurez religiosa. En-
contraba que los sujetos proyectaban sobre Dios tanto la
imagen-recuerdo materna como la paterna; las correlaciones
entre Dios y el padre por un lado, y entre Dios y la madre por
otro, alcanzaban el mismo nivel de significacion estadistica.

Para explicar este resultado Strunk sugeria la hipétesis de
que esto podia atribuirse al hecho de que la madurez espiri-
tual y religiosa favorecia la desvinculacion de las componentes
afectivas derivadas de las primeras experiencias familiares.
Ademas, Strunk notaba mas estrecha conexién entre imagen
del padre e imagen de Dios en los sujetos de sexo femenino y
al contrario en los masculinos. Los problemas dejados abier-
tos en la investigacién e hipotesis sugeridas por Strunk esti-
mularon a Godin y Hallez a profundizar en la misma busque-
da sobre grupos mds vastos y seleccionados. Del examen de
los resultados obtenidos, esos autores deducen algunas ten-
dencias psicoldgicas:

a) La evocacién divina con frecuencia se perfila practica-
mente igual en las dos lineas parentales.

b) El condicionamiento de las iméagenes parentales es
tanto mas fuerte cuanto mayor es la preferencia por uno de
los dos padres.
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c) Se pone en evidencia cierta «oscilacién afectiva», por
la cual los sujetos masculinos conectan con preferencia la
imagen de Dios a la imagen de la madre, mientras que los fe-
meninos lo hacen con la del padre.

d) A medida que aumenta la edad, la unién entre imagen
divina e imagen de los padres tiende a disminuir. No es po-
sible esclarecer si este hecho es debido a una progresiva ma-
durez espiritual o a un aprendizaje de conocimientos teolégi-
cos (como parece suceder sobre todo entre religiosos y con-
templativos) o a una indiferenciacién creciente de las dos
imégenes, unida a la idealizacién del primitivo ambiente fami-
liar, 0 a otros motivos.

Otra investigacién experimental, aunque no del todo co-
rrecta metodoldgicamente es la de Siegman (1961), que que-
riendo someter a prueba las hipétesis freudianas deduce de
los resultados obtenidos que una eventual proyeccién (si es
que existe) de la imagen del padre va disminuyendo a medida
que el concepto de Dios pierde su ambigiiedad y la actitud
religiosa va madurando.

Aparte las criticas metodolégicas que pueden hacerse a es-
tas investigaciones, lo cierto es que los resultados obtenidos
parecen atenuar las conclusiones propuestas por Freud en su
Zukunft einer Illusion: que la religion es sélo una regresién
ilusoria a un estadio infantil en que se imagina al padre (no a
la madre) como factor de compensacién y satisfaccién por la
frustracién del deseo de satisfaccién de la libido. Estas inves-
tigaciones, por el contrario, destacan la importancia de la pre-
sencia de elementos maternales junto a los del padre.

Confirman también la importancia de la temdtica edipica;
negando que la imagen-recuerdo agote la riqueza de la imagen
paterna, remiten a un estudio més profundo de la imagen-
simbolo (Vergote, 1967 y 1969).

La técnica utilizada por Vergote permite cierta profurida
proyeccién de actitudes; la imagen-recuerdo queda superada
mediante la presentacién de estimulos que recuerdan los ras-
gos asignados por la tradicién cultural a la imagen del padre
y de la madre ideales.
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Los sujetos encuestados han puesto en evidencia estas ten-
dencias fundamentales:

— la idea de Dios se forma mediante las dos imagenes, en-
tendidas como imdagenes diferenciadas y complementarias;

— ¢l contenido simbélico de las imagenes de los padres
es el que tiene el poder de evocar la imagen de Dios;

— la imagen de Dios se presenta como una sintesis de atri-
butos antagénicos presentes en las imagenes de los padres;

— el simbolo paterno parece mds idéneo que el materno
para evocar la imagen de Dios;

— ¢l simbolo paterno no es exclusivo; evoca a Dios en
cuanto se refiere complementariamente al de la madre;

— no hay diferenciacién entre las proyecciones de los su-
jetos de sexo masculino y las del sexo femenino.

Aparte las muchas incertidumbres sobre la validez univer-
sal de las conclusiones, ¢sucederd lo mismo en ambientes so-
ciales donde prevalece el matriarcado o donde existen claras
tendencias a nivelar los papeles sexuales y parentales en la
familia? La prueba de Vergote tiene el gran mérito de remitir
a un andlisis mds profundo del simbolo materno y, sobre todo,
del paterno que parece prevalecer en la evocacion de Dios.
De este analisis debe surgir el significado de la unién que pa-
rece existir entre simbolos humanos y presencia de la imagen
divina en el alma del creyente.

- e

b) Freud y la religién del padre ) .

En el plan general del pensamiento freudiano la imagen
del padre ejerce una funcién estructural que constituye la
clave del proceso de humanizacién del individuo.

La incidencia de la imagen simbdlica del padre se hace
mas viva en el periodo decisivo de la experiencia edipica. Es
este el periodo en que las relaciones afectivas del nifio resul-
tan mas complejas, diferencidandose notablemente y recibiendo
su definitiva orientacion.
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El padre introduce en la dual relacién madre-hijo una nue-
va dimensién. Saca al hijo de la ambigua hipoteca del amor
materno y lo introduce en el mundo de la realidad. Principio
de la realidad se llama precisamente el principio que preside
esta maduracién de la afectividad. Mientras anteriormente el
principio organizador de la libido infantil era exclusivamente
el principio del placer y la satisfaccién se obtenia mediante
una vida de simbiosis psiquica con la madre, ahora la presen-
cia del padre imprime un ritmo mas preciso al desarrollo. En
cuanto antagénica y figura complementaria de la madre, el
padre impone una ley a la expansion de la afectividad del nifio
y representa un llamamiento y una censura a la tendencia nar-
cisista de la libido infantil. Al mismo tiempo constituye para
el hijo un modelo que hay que interiorizar; en efecto, el nifio
intuye inconscientemente que nunca podrd reintegrarse ade-
cuadamente en el cuadro de la familia, si no madura hasta lle-
gar a tener la «estatura psicolégica» del padre: en otras pala-
bras, la figura del padre constituye el principio del super-ego,
entendido como limite y como modelo.

El padre asume un papel decisivamente positivo en el des-
arrollo del nifio, apareciendo como la sintesis entre ley y mo-
delo; es decir, asume una significativa forma de comportarse
a los ojos del hijo, conducta que se interpreta como factor de
promocién de las inmensas posibilidades del hijo. El padre
constituye, en efecto, la promesa, en cuanto pronuncia una
palabra que el hijo reconoce. En otros términos, la humaniza-
cién del hijo tiene lugar cuando el padre, destacando la acep-
tacién del hijo a la ley y al modelo, lo integra en la propia
relacién afectiva.

El estudio de Freud sobre la religion se coloca en esta pers-
pectiva.

Segun Freud, una profunda sensacion de culpabilidad es
coesencial al complejo de Edipo; desde que el nifio intuye la
presencia del padre junto a la de la madre, surgen en él sen-
timientos de ambivalencia (odio-amor) que nunca quedan eli-
minados. En el fondo el nifio concibe al padre como a un rival
y experimenta sentimientos espontaneos de aversién y de ten-
dencias de caréacter agresivo y destructor hacia el padre. En
consecuencia, se hace consciente de la imposibilidad de colo-
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car adecuadamente la carga instintiva sobre objetos propios,
de la imposibilidad de «ser todo» y de «tener todo» y de que
precisamente el padre constituye el limite a tal expansién.

La religién, segun Freud, se funda en este sentimientc de
culpabilidad y, a su vez, lo estructura cada vez mas. A nivel
individual la religién no es mas que un conjunto de practicas
y de creencias provenientes directamente de la situacién con-
flictiva en que se encuentra el nifio en el complejo de Edipo.
Este nifio proyecta en el Padre celestial tanto las caracteris-
ticas de limite, renuncia, prohibicién, que ya ha intuido en el
padre terreno, como el deseo de omnipotencia que se frustra
en la relacién con el padre terreno. La religién del nifio pare-
ce asi apoyarse en una irresoluta situacion conflictiva y es
sintoma de un bloqueo del desarrollo.

En este punto es donde la interpretacion freudiana es don-
de carece de consecuencia légica. No se ve, en efecto, por qué
el Padre celestial debe concebirse como limite y rémora (al
maximo como modelo de omnipotencia frustrada) y no tam-
bién como promesa de desarrollo, como quien pronuncia la
palabra de vida que el hijo acepta y le estimula haciéndole
superar la fase de dificultad ligada a la ruptura de la relacidon
materna.

No se ve por qué no acepta Freud en todo su alcance la
carga simbdlica de toda la imagen paterna, tanto mas que un
andlisis desapasionado de las formas mads elevadas de la reli-
giosidad histérica demuestra plenamente la presencia de ele-
mentos que superan la mera concepcion juridica de la religion
misma. Sobre todo en la tradicién judeo-cristiana existe la
presencia continua de una componente de promocién del hom-
bre en su relacién con Dios; el judeo-cristianismo se mueve
precisamente sobre la base de una «promesa» que se cumple
en el «Hijo» que el Padre envia, reconoce, acepta. Dificilmente
puede negarse que el hecho religioso cristiano realice a nivel
psicolégico las caracteristicas integrales de la imagen simbo-
lica del padre, en su relacién con el hijo.

Para aceptar, pues, la explicaciéon que Freud da de la reli-
gion es necesario llevar su intuicion hasta el fondo; superar
su resistencia a aplicar por entero la virtud estructural del
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simbolo paterno y, como consecuencia superar la unilaterali-
dad de la situacién conflictiva como elemento caracteristico
de la relacion.

Esto no excluye que para muchos cristianos la religiosidad
se cimente segin las modalidades analizadas por la especula-
cién freudiana; esto es, como desarrollo en una sola direccién
de una imagen del padre, como fruto de una situacién de con-
flicto no superada, como consecuencia de un planteamiento
negativo derivado del encogimiento del super-ego.

Aunque se reconoce a esta religiosidad una noble funcion,
en cuanto constituye un conato de correccién y de contencién
de la libido (y por ello un paso adelante hacia la humaniza-
cién) se le achaca su cardcter represivo que deberd superarse
con una visién mas amplia del desarrollo. Serd precisamente
el psicoandlisis, segin Freud, el que abra el camino al hom-
bre para descubrir la ilusién de la religién y el verdadero des-
tino de la libido.

Muchos han sido los continuadores de la linea freudiana;
es clasica, por ejemplo, la divulgacién a alto nivel hecha por
Bovet (1956, 26 ss.), el cual tiene también en cuenta, por otra
parte, otras aportaciones recientes de la psicologia cientifica.

Para Bovet la religiosidad profundiza sus raices en el amor-
adoracion que el nifio tiene hacia sus padres, en un principio
tenidos como simbolos de omnipotencia (3-4 afios). Pero al
sobrevenir nuevas experiencias, el nifio descubre los limites
de la figura paterna y experimenta una fuerte frustracion, que
no puede superarse si no es proyectando la necesidad de se-
guridad hacia una figura sublimada de Padre. Esta imagen
sustituye a la del padre terreno, asumiendo las caracteristicas
de omnipotencia, de bondad y de omnisciencia.

De este modo se obtiene la «paternalizacién» de la imagen
de Dios, que atin depende de las caracteristicas animistas del
pensamiento infantil. Segin Bovet, el nifio tiene una esponta-
nea tendencia a mitificar, que sélo serd superada mds tarde
por el desarrollo del pensamiento causal. En estas ultimas
precisiones, evidentemente, Bovet se aleja de la perspectiva
freudiana, aceptando algunas categorias claramente piagetia-
nas.
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Otros (v. g. Philp, 1956, 22-31), creen haber confirmado por
via experimental el origen conflictivo de la religién infantil,
refiriéndola al sentimiento de culpabilidad que se instaura con
relacién a la interiorizacién de las normas de conducta. La
transgresion de la norma misma seria la que lleva al nifio a
la necesidad de expiacién y al deseo de re-integracion a la rela-
cién con el padre; esta recuperacién de la plenitud afectiva
se facilitard enormemente por la creacién fantéastica de un
Padre sublimado, que comprende, perdona, acoge.

Pero también en estas investigaciones es patente la parcia-
lidad de la lectura freudiana del hecho religioso en la primera
infancia; este intento constituye, sin embargo, la aportacién
mas estimulante para la comprensién del fenémeno.

No se puede negar, por ejemplo, que en la visién cristiana se
notan sorprendentes correspondencias con el modelo interpre-
tativo proporcionado por Freud (aunque con las correcciones
surgidas). El padre es, efectivamente, el depdsito de la ley y el
mas alto modelo a imitar; al mismo tiempo, pronuncia la pa-
labra de promesa y de salvacién, que se hace persona viviente
y simbolo de promocién humana.

También las investigaciones en este campo han destacado
una cierta correlacién entre simbolo paterno e imagen de
Dios.

Pero esto no es del todo suficiente para alirmar la deriva-
cién de la religiosidad del complejo de Edipo. El «cémo» de
esta conexién no esta aun al alcance del andlisis psicoldgico,
ni la explicacién de Freud parece del todo convincente.

Se debe destacar, ante todo, que la imagen simbdlica del pa-
dre y no la simple imagen-recuerdo es la que tiene poder es-
tructural. Ademas, la vision freudiana ha de completarse con
la interpretacién jungiana. El simbolo del padre lleva consigo
una referencia explicita al de la madre v surge con relacidn al
materno: se configura como elemento dialéctico respecto a él.
Parece, pues, natural que incluso en la fase de solucidon del
conflicto y en la fase positiva del comienzo de la religiosidad,
la figura del padre represente algo sélo si esta en relacién di-
namica con la madre y como portador de valores integrables
y complementarios con los de la madre.
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Este punto de la critica de Freud esta particularmente des-
arrollado en la obra de M. Oraison (1961, 141-160), para el cual
las dos experiencias de los padres representan la condicién
esencial para la formacién del elemento «racional» de la reli-
giosidad (imagen del padre) y el elemento «afectivo» (imagen
de la madre). Ademads, Oraison, admitiendo, como Bovet, cier-
ta derivacién psicolégica de la imagen de Dios de las frustra-
ciones referidas al descubrimiento de la no-omnipotencia del
padre terreno, advierte que la ambigiiedad de esta primera
aproximacién religiosa puede superarse sélo si se acentiian
las exigencias de absoluta trascendencia de la imagen divina
que el nifio ya intuye. El, en efecto, vive la relacién con el pa-
dre como algo absoluto y traslada esta dimensién a la expe-
riencia religiosa; las intervenciones educativas «liberadoras»
son las que permiten separarse de una imagen excesivamente
paternalista de Dios y reconquistar el sentido auténtico.

Por lo demsds, se llega también a estas conclusiones a tra-
vés de la lectura atenta de las investigaciones positivas que
han demostrado la estrecha unién entre simbolos parentales
e imagenes de Dios.

Finalmente queda el problema del vinculo psicolégico en-
tre imagen y realidad.

A. Vergote parece rechazar por inconsistencia un concepto
simplista del proceso de proyeccién («no abarca ningin pro-
ceso psicolégico real») y se orienta hacia una interpretacién di-
versa que utiliza el concepto tranfert simbdlico: «el hombre
puede mirar la realidad de Dios a través de la figura humana,
ya que la historia humana y la religiosa se desenvuelven efec-
- tivamente segin las mismas leyes». Mas atn, pone en eviden-
cia los sorprendentes paralelismos entre historia de la huma-
nizacién del hombre e historia de la presencia de Dios en la
humanidad. Dios realiza en el hombre lo que el padre realiza
en el hijo. De aqui el valor de la evocacién del simbolo pa-
terno. Parece que la conclusién es la de una simple posibilidad
de evocacion, creacién de un esquema mental radicado en la
experiencia que puede facilitar, en presencia de oportunos
simbolos o estimulos religiosos, el surgir de la religiosidad y,
en particular, de una religiosidad basada en las relaciones pa-
rentales.
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También Godin (1963, 103-104), aun admitiendo que el des-
pertar de la religiosidad infantil pueda a veces tener lugar en
la linea de una proyeccidn compensadora (como quiere Bovet),
opina que ordinariamente se refiere a un proceso de partici-
pacién por «transferencia» en la actitud religiosa de los pa-
dres. El nifio llega a ser religioso en la medida en que deduce
de las caracteristicas de los padres (autoridad paterna y bon-
dad materna) la existencia de una fuente trascendente de
aqguellos signos, a la cual los mismos padres hacen referencia.
La deduccién siempre estd en el plano de significados simbd-
licos, que se presentan ambivalentes y, por lo mismo, necesi-
tados de ulterior madurez.

En definitiva parece dificil afirmar que haya continuidad,
entendida de forma determinista, entre iimagen paterna e ima-
gen divina.

Puede concluirse con Vergote: «La psicologia no estd en
grado de deducir a Dios de la simple imagen del padre huma-
no. La psicologia se limita a manifestar la afinidad de estruc-
tura entre las relaciones hijo-padre y hombre-Dios. Esta co-
rrespondencia no es, por otra parte, fortuita; al humanizarse
en sus relaciones familiares, el hombre se hace capaz de lograr
la verdadera dimensién religiosa» (o. c., 208).

A nuestro juicio, la cuestién queda atun abierta, ya porque
no es del todo convincente la liquidacién del concepto de pro-
veccion realizado por Vergote (existe una amplia literatura a
este propdsito, en clave freudiana y en otras perspectivas), ya
porque surgen atun grandes interrogantes respecto a la rela-
cién entre imagen humana e imagen divina. .

No estd, en efecto, resuelto el problema de la autonomia
absoluta y de la transcendencia de Dios. Se pone aun un inte-
rrogante sobre la derivacién humana de Dios. ¢Se trata de
una nueva forma de entender la mitificaciéon de una relacién
humana? Y si se niega que haya relaciones entre esta imagen
humana y la divina del Padre, ¢no se correra el riesgo, en esta
escisién radical, de destruir todo eslabén con la experiencia
humana, en la que parece razonable radicar la experiencia reli-
giosa?
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Tal vez toda representacién humana de Dios en cierto modo
es un idolo. El Dios trascendente es s6lo una «utopia» para
el hombre inmerso en la experiencia terrena; es término de
comparacién que muestra los limites de nuestros idolos; es
una meta jamas lograda, a pesar de las progresivas purifica-
ciones; es el polo dialéctico que da la medida limitada de
nuestros conceptos y estimula la actividad simbdlica para su-
perar las certezas va logradas.

La madurez religiosa comprende ciertamente esta toma de
conciencia de la dialéctica y de la relatividad de nuestras re-
presentaciones de Dios.

La ciencia psicolégica puede constatar esta tendencia a la
trascendencia y descubrir que ella corresponde a las dindmi-
cas del simbolo paterno; pero no puede ir mas alla.

Todo esto lleva a la conclusién de que si la religiosidad ra-
dica necesariamente en una experiencia parental, no puede,
sin embargo, reducirse a ella; exige, mas bien, una posibilidad
de desatarse e independizarse de la experiencia inicial.

La verdadera religiosidad se manifiesta como fension entre
dos polos irreductibles, que no se deducen el uno del otro: se
trata del polo de la experiencia humana, que en este caso esta
representada por la relacién parental, y del polo de la presen-
cia divina. Toda experiencia humana puede evocar lo divino,
pero no por esto lo hace presente de forma magica. Con mayor
precision, toda experiencia humana puede hacer sentir al hom-
bre el reconocimiento de la presencia divina, puede anular, al
menos en parte, el silencio de Dios y su ausencia. Pero es pre-
cisamente en este silencio y en esta ausencia cuando el reco-
nocimiento de Dios adquiere valor espiritual; los motivos hu-
manos de su busqueda se colocan en su justa dimensién de
evocadores, ocasiones, estimulos. El silencio y la ausencia
crean una separacion que demuestra la absoluta alteridad y
total independencia del polo divino, de forma que es dificil
pensar que derive lo divino de lo humano.

Todo esto, evidentemente, esta lleno de consecuencias tam-
bién para la religiosidad infantil, sobre todo respecto a su
futuro desarrollo, que se entiende como gradual maduracién
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de la experiencia simbélica paterno-materna evocadora de la
inicial presencia de Dios.

CONCLUSIONES

Resumiendo brevemente los elementos de nuestro analisis,
podemos fijar algunos puntos en que ias conclusiones parecen
mas aceptables.

1. Nos parece una adquisicién la importancia de las figu-
ras de los padres respecto al despertar y a la estructuracion
de la religiosidad infantil. En la interpretacién que hemos dado
en la linea del psicoanalisis, las figuras de los padres se en-
tienden no sélo como condicionamientos de la religiosidad a
través de la ejemplaridad y la ensefianza de las nociones y de
las actitudes religiosas, sino como factores de «normalizacién»
psiquica de la personalidad de los nifios y como factores de
experiencia simbdlica pre-religiosa.

En otras palabras:

a) Los padres preparan al nifio a la experiencia religiosa
cuando la relacion entre ellos y los hijos es tal que facilite la
evolucion del niiio sin obstinaciones ni faltas de adaptacion no-
tables. Esta funcién normalizadora de la presencia de los pa-
dres se estudia mas ampliamente en muchas investigaciones
de la psicologia infantil.

b) Los padres preparan al nifio a la experiencia religiosa
desarrollando una funcion simbdlica pre-religiosa; desempefian
un papel de predisposicién, estructurando en la psiqué del
nifio algunas actitudes fundamentales que se hallan después
en la experiencia religiosa.

Aunque no aceptamos la simple transposicién del conteni-
do de la imagen-recuerdo al contenido de la idea de Dios, ni
la identificacién entre imagen simbdlica del padre o de la ma-
dre con la imagen de Dios, pensamos que la relacién padre-
hijo se vive a nivel simbdlico hasta el punto de convertirse en
condicién del despertar de la religiosidad. En normales con-
diciones de relaciones, el nifio esta en condiciones ideales para
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recibir el influjo de los estimulos religiosos y de reaccionar
de forma adecuada. Su disposicién hacia una conducta religio-
sa auténtica se funda principalmente en esta experiencia pa:
rental, aunque son necesarios otros factores ambientales y
educativos, para llevar a un 6ptimo nivel esta disposicion de
base.

Con otras palabras: el nifio estd disponible a una experien-
cia religiosa cuando la relacion con los padres es de tal modo
«liberadora» que le permita una experiencia simbdlica; esto
es, cuando en la presencia materna €l intuye una actitud de
amor, no posesivo y estatico y en la presencia paterna ve la ley,
el ideal, la promesa de desarrollo de su personalidad.

2. Ademas de la relacién con los padres y con los educa-
dores, parece tener gran importancia el ambiente. Los condi-
cionamientos a que los nifios estan sometidos, provienen unas
veces de los modelos de conducta difundidos en la sociedad,
filtrados por la «cultura» familiar, otras, de las mismas inter-
venciones educativas, orientadas a estimular el interés reli-
gioso.

Es importante hacer notar que en nuestro ambiente cultu-
ral, estos estimulos estan bastante difundidos, sobre todo en
las clases populares y rurales, a pesar de los cada vez mas
difundidos sintomas de secularizacién de la sociedad.

Es también conveniente recordar que la educacion religio-
sa obtiene, de hecho, un resultado muy diverso, segin que se
apoye en una dinamica psicologica «abierta» o «cerrada», esto
es, segiin que el proceso de interpretacion de los simbolos pa-
rentales se encamine o no a la solucién positiva del desarrollo
de la personalidad del nifio. El papel de los factores de apren-
dizaje es, de todas formas, a nuestro juicio, secundario respec-
‘o a los de la estructuracion de las actitudes pre-religiosas de
base; opinamos que ningin simbolo religioso lleva la esperan-
za de lograr el éxito, si no existen las premisas «estructurales»
para su desarrollo. No tenemos mucha confianza en una en-
sefianza intensiva, cuando no la acompaifia y precede la pro-
porcional «normalizacién» educativa del nifio, mediante una
serie de intervenciones «liberadoras».
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En caso contrario, la educacién religiosa puede transfor-
marse en un factor de blogueo (los psicoanalistas ven con fre-
cuencia, y justamente, un instrumento de «castracién» psiqui-
ca), y hasta puede ser utilizado deliberadamente como medio
de manipulacion en la personalidad infantil. No es raro en-
contrar en la edad infantil, elementos de una religiosidad fun-
dada en el temor, en el sentimiento de culpabilidad, en el ri-
tualismo exterior; tales caracteristicas no proceden de la pro-
blemética edipica, como opinan los psicoanalistas, sino mas
bien de conscientes intervenciones educativas que prostituyen
la religién convirtiéndola en instrumento de presién moral so-
bre los nifios, como sustituto y suceddneo de una relacién afec-
tiva auténtica.

Estd claro que el nifio no estd capacitado para soslayar
estas limitaciones de la personalidad, impuestas por la fuerza
del chantaje psicoldgico; pero es obvio prever que en cuanto
pueda abandonara estas «practicas» o «creencias» religiosas,
que para él constituyen el simbolo de la agresividad parental.
Estas presiones, evidentemente, explican, por ejemplo, la irre-
ligiosidad de muchos jévenes, educados en familias o ambien-
tes «religiosos».

3. El tercer punto se refiere al cardcter necesariamente
ambivalente, mds bien ambiguo, de la religiosidad infantil.

Ademaés de estar ligada intimamente a la problemaética de
las relaciones parentales casi hasta confundirse enteramente
con ella, la religiosidad de los nifios estd también penetrada, a
niveles profundos, por las caracteristicas de su psiquismo, uni-
do al egocentrismo y a la pre-causalidad.

Con esta tonalidad son vividos tanto los procesos simbé-
licos unidos a las imagenes parentales como los estimulos re-
ligiosos provenientes del ambiente circundante. Como anterior-
mente hemos anotado, esto hace extremadamente dificil una
valoracién global de la religiosidad infantil. Es verdad, como
advierten muchos observadores y educadores, que el compor-
tamiento religioso de los muy pequefios se caracteriza muchas
veces por la espontaneidad, alegria, creacién, poesia. Pero tam-
bién es verdad que hay en ello mucha imitacién, proyeccién
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de deseos y necesidades frustradas, antropomorfismos, magia,
animismo.

Persiste problemdtica la respuesta al interrogante inicial:
¢es capaz el nifio de una verdadera conducta religiosa, aunque
sea con todas las condiciones sugeridas por el conocimiento
de su psiquismo? La solucién al interrogante no puede venir
méas que de un conocimiento fenomenolégico (esto es, del in-
terior «subjetivo» del interesado) que hasta el presente no
parece haber sido atin aplicado a los muy pequeifios; y hay que
preguntarse hasta qué punto sea metodolégicamente posible.

Por nuestra parte opinamos que el nifio es capaz, antes de
los seis afios, aunque ocasional e intuitivamente, de captar en
el estimulo religioso («Dios», «Jestis», «la oracidn»...) una di-
mension que de algiin modo trasciende las experiencias por
las que el estimulo ha sido provocado. Evidentemente que esto
no es suficiente para probar la existencia de la «religiosidad»,
actitud que madura lentamente durante toda la vida y que
empieza a aparecer de forma estructurada hacia el final de la
edad evolutiva. Esto demuestra lo dindmico y a veces contra-
dictorio que es el crecimiento religioso. En capitulos sucesi-
vos trataremos de esbozar el largo camino que atn deben re-
correr los primeros elementos religiosos en la historia del in-
dividuo.
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