CAPITULO QUINTO

LAS DIMENSIONES PSICOLOGICAS
DE LA RELIGIOSIDAD DEL NINO

1. El antropomorfismo

2. El animismo
a) El animismo punitivo
b) El animismo protector

3. El magismo
4. La concepcion de Dios en la nifiez

Conclusiones

Intentaremos describir en este capitulo algunos dinamis-
mos psiquicos de la personalidad del nifio, estudidandolos dia-
crénicamente, para ver mejor su influjo sobre el desarrollo
religioso.

Este método nos obligard también a una esquematizacion,
para extraer de las investigaciones experimentales tinicamente
aquellos elementos que nos interesan. Cuando nos hallemos
ante algtin estudio importante, haremos una presentacion glo-
bal de sus resultados, también como cauce y estimulo para un
conocimiento de las metodologias y técnicas de investigacion
de la psicologia religiosa experimental.

1. EL ANTROPOMORFISMO

Ya hemos dicho antes que el antropomorfismo se puede
definir como la tendencia a representarse y a representar a
Dios segtn los esquemas sacados del comportamiento humano.
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Se puede distinguir un atropomorfismo imaginativo y un
antropomorfismo afectivo. La distincién es puramente meto-
dolégica, ya que, en la experiencia vivida, los aspectos imagi-
nativos v los afectivos no estdn nunca completamente sepa-
rados.

Con Godin, llamamos «antropomorfismo afectivo» a la
tendencia a proyectar, en la relacién afectiva con Dios, el con-
junto de las actitudes conscientes y, con frecuencia, incons-
cientes, estructuradas a través de las relaciones familiares de
la primera infancia.

Cronolégicamente anterior, esta forma de antropomorfis-
mo es también la mas cargada de consecuencias. Ya hemos
hablado ampliamente de ella, al presentar las investigaciones
experimentales que nos muestran su incidencia hasta en la
misma religiosidad adulta.

Consultense las paginas precedentes que hemos dedicado
a este problema en el capitulo sobre el origen de la religiosi-
dad y en el de la religiosidad en la infancia.

En este segundo estadio de desarrollo es, en cambio, mas
relevante el antropomorfismo imaginativo, que podemos defi-
nir como la tendencia a representar a Dios segin una imagen
constituida por formas y rasgos humanos.

Clasica, aunque superada ya en parte, es la investigacién
realizada sobre este tema por Claver (1926): en 1913 realizé
su trabajo con 75 nifios de 6-10 afios; y en 1924 con 107, de 1-
12 afios, la mayoria de religién protestante.

Tras haber observado que las primeras manifestaciones
religiosas se dan a los tres afios y que son estrictamente antro-
pomérficas, Clavier demostré que la concepcién antropomor-
fica material de Dios va disminuyendo a partir de los 7 afos
y tiende a desaparecer casi completamente hacia los 12, segiin
un proceso que va de un «antropomorfismo material» sencillo
(Dios lleva un vestido blanco, tiene barba, vive en un jardin
florido), hasta un «antropomorfismo mitigado» (tiene un ves-
tido hermosisimo, una casa sin techo ni paredes, «no es un
hombre como todos los demads»), vy a una espiritualizacion
mas o menos explicita («es un espiritu, no puede ser dibujado,
lo ve todo»).
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Esta claramente demostrado por todos los especialistas de
psicologia religiosa genética que el antropomorfismo imagina-
tivo primario va disminuyendo en funcién de la edad, de la
maduracion y de la educacién ‘del nifio. El camino de la pro-
gresiva espiritualizacién es activado por las nuevas experien-
cias que el niflo vive y por las informaciones, que puede facil-
mente asimilar gracias también al momento de relativa para-
lizacién emotiva que caracteriza a este periodo del desarrollo
del yo.

Generalmente, hacia los 6-8 afios, el nifio, atin representén-
dose a Dios antropomodrficamente, tiene ya conciencia de la
diversidad radical, de la alteridad de Dios respecto del hom-
bre; esto parece cierto, aunque no siempre existe una con-
ciencia refleja y la capacidad de expresarla en el lenguaje.

Intenta, sin embargo, subrayar que las cualidades humanas
estan presentes en Dios de modo preeminente: Dios tiene un
vestido brillante, lleno de estrellas, es superior a nosotros,
esta presente en todo lugar (Thun, 1959, 41). A través de esta
forma que Clark definiria como «super-antropomorfismo», se
abre progresivamente camino la idea de que Dios «ha hecho
todas las cosas, quiere su bien, es providente, proporciona el
alimento a los animales (ibid., 32), quiere bien a los hom-
bres» (ibid., 132).

Barbey (1947) y Thun (1959, 55), ratifican las observacio-
nes de Clavier, afirmando que cuando a los nifios de 8-10 afios
se les pregunta que nos describan a Dios, muchos rehuyen la
respuesta, indicando la imposibilidad de semejante intento,
aunque después no deje de manifestarse cierto antropomor-
fismo subrepticio en las expresiones de los nifios, precisamerite
en aquellas manifestaciones donde el control intelectual difi-
cilmente puede realizarse sobre la actividad afectivo-emotiva.

También de los trabajos de Deconchy, que citaremos con
mas amplitud después, se deduce que el antropomorfismo ima-
ginativo de tipo fisico casi ha desaparecido a los 8-10 afios.
«No parece que el nifio llegue a pensar en Dios como en un
Jupiter tonante, musculoso y barbudo, con el rayo en sus pu-
fios» (1967, 114). Atin mas, el nifio individualiza algunas carac-
teristicas negativas del hombre que en Dios estdn ausentes.
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Dios «no muere», «no tiene edad». En ello Deconchy cree ver
una especie de «antropomorfismo moral». El nifio traslada a
Dios algunos imperativos morales que tienen gran importancia
en su axiologia: como «servicial», «piadoso», «reza», «lee la
Biblia» (!!). De igual modo, por una especie de proyeccion
empdtica que surge de su propia experiencia, Dios es «feliz»,
«alegre», «contento».

Seguin Deconchy, este antropomorfismo moral representa
un punto de partida para la comprension de la trascendencia
divina: es una forma de comprension vital, interiorizada, que
va mucho mas alld de los «conocimientos» catequisticos me-
morizados. Se trataria de una forma primaria, tosca, de pen-
samiento analégico.

Todas las distinciones que se pueden hacer sobre la nocién
de antropomorfismo (imaginativo, afectivo; primario, secun-
dario; fisico, moral) demuestran la gran dificultad que existe
en definir la evolucién y la desaparicién del antropomorfismo
en el nifio. Si algunos autores ven una decidida superacién ya
a los 7 afios, otros, como McDowell (1925) afirman que la es-
piritualizacién de Dios comienza entre los 9-14 aiios, bajo el
impulso de informaciones recibidas a través de la ensefianza,
y que se puede hablar de superacién del antropomorflsmo So-
lamente en la preadolescencia.

Pero esta constatacidon nos remite al estudio tedrico sobre
la naturaleza v la funcion del antropomorfismo.

Hemos definido el antropomorfismo como la fendencia a
representarse a Dios de modo humano.

Barbey (1947) afirma que es imposible, aun para el adulto,
hablar de Dios en términos que no deriven de la experiencia
humana. El antropomorfismo seria, pues, un paso obligado de
la religiosidad, en cualquier edad de la vida. Se trataria sélo
de ver cudles son las formas de antropomorfismo proporcio-
nadas a las diversas etapas del desarrollo.

Por esto, Barbey, en el caso del nifio, prefiere hablar de
«personalizacién», entendida como la actividad fantdstica ti-
pica y difusa del nifio que tiende a atribuir realidad personal
e intencionalidad a todo lo que le rodea. También Aragé-
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Mitjans es més bien reacio a hablar del antropomorfismo in-
fantil (1970, 147-153 y passim), sobre todo porque ve en el uso
de esta expresién un periodo de reduccionismo, que deduciria
del antropomorfismo la imposibilidad por parte del nifio de
percibir lo trascendente y, por lo mismo, de realizar, desde
sus primeros afios, actos religiosos (tesis muy querida a Aragé-
Mitjans). «No se debe, por tanto, exagerar el problema del
antropomorfismo y exigir al nifio un concepto de Dios propio
del adulto»; luego sintetiza su pensamiento citando a C. Fa-
bro: «Es preciso no confundir en el nifio la idea con su ima-
gen: la imagen es un vestido, una ayuda para el concepto, no
su verdadero contenido»; «la idea de Dios en el nifio, como
todas sus ideas, tendra su lado pueril, presentara cierta repre-
sentacién ingenua de la divinidad, por ejemplo la ya citada
de un buen anciano de barba blanca. Pero la nocién del nifio
no termina aqui; aun sin barba, aun cuando se le dice que no
tiene cuerpo, Dios sigue siendo Diosx».

Se puede afirmar, en definitiva, que cuando se habla de
antropomorfismo, se hace referencia a la representacién, al
vestido del concepto. Segtin hemos indicado ya varias veces,
al psicologo le interesa estudiar la religiosidad tnicamente
como es vivida subjetivamente en el psiquismo, independien-
temente de la verdad de los conceptos representados por ella.

Si es verdad que todos los conceptos del hombre estdn ne-
cesariamente condicionados por sus experiencias, también es
presumible que estos esquemas representativos estén especial-
mente unidos a una forma de actividad fisica, mental o moral,
y es util y conveniente clasificarlos segin una categoria que
los caracterice. Si estos esquemas estdn muy presentes en la
infancia y en la nifiez, deberemos decir que una de las carac-
teristicas formales de la religiosidad en estos periodos es el
antropomorfismo. Sélo nos queda por determinar si y cémo
el antropomorfismo puede coexistir con una experiencia reli-
giosa que presupone un concepto trascendente de Dios, como
precisamente se exige en la tradicién cristiana. Por lo dicho,
semejante coexistencia parece verificarse cuando el sujeto esta
en situacién de distanciarse de la propia érbita egocéntrica
de forma que sea posible entrever la diversidad, la radical al-
teridad que existe entre Dios y las propias representaciones.

179



Probablemente, el concepto de analogia expresa bien esta per-
cepcién de alteridad, en el interior de una similaridad. Pero
la psicologia de la religién no esta todavia en situacién de
decir con cierta aproximacién cuando el pensamiento anald-
gico se hace conquista definitiva en la experiencia del nifio.

2. EL ANIMISMO

Entendemos por animismo la tendencia espontdnea a atri-
buir al universo inanimado o a los acontecimientos del mundo
exterior intenciones benéficas o, mas a menudo, maléficas,
respecto al sujeto.

Esta propension, estrechamente ligada al egocentrismo, es
una de las caracteristicas especificas del pensamiento infantil.
Piaget ha tratado de ella ampliamente en «La représentation
du monde chez I'enfant». Este fenémeno ha sido también es-
tudiado en una amplia muestra experimental, en una investi-
gacion sobre el pensamiento causal y pre-causal realizada por
Laurendeau y Pinard (1962). M4s alld de los estadios infanti-
les parece claro que el animismo es una disposicién constan-
te, aunque reprimida, que emerge a veces en el analisis y en
la interpretacién del comportamiento de los adultos, cuando
los frenos inhibidores son relajados (por ejemplo, en los sue-
fos, o en situaciones de intoxicacién etilica o por psicofar-
macos).

En los nifios (6-11 afios), el animismo parece presentarse,
como ya hemos indicado someramente, de dos formas: ani-
MIiSmo punitivo y aninmismio protector.

No esta claro si las dos modalidades se dan de un modo
sucesivo, cronolégicamente hablando, o si se superponen, al
menos parcialmente, durante estos afios; por lo demds, los
estudios dedicados a esta caracteristica psicoldgica son toda-
via bastante escasos para poder construir con seguridad un
cuadro descriptivo bien motivado y documentado. Expondre-
mos por lo mismo los datos mas importantes de las tltimas
investigaciones, dejando para otro momento la sintesis inter-
pretativa.
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a) El animismo punitivo

Piaget, en colaboracién con Rambert, ha realizado un estu-
dio experimental sobre el animismo, empleando un método
semi-proyectivo; el fin de sus indagaciones era el de encontrar
una reaccion de «justicia inmanente» ante algunos aconteci-
mientos caracterizados por infracciones de la ley moral (Pia-
get, 1932, 288-301). Propuso individualmente a los 167 nifios,
comprendidos entre los 6 y los 12 afios, pequefias narraciones
o cuentecillos; inmediatamente después de la lectura se hacian
preguntas concretas sobre los acontecimientos narrados, pre-
paradas de forma que permitieran entablar una conversacién
elastica.

He aqui, a titulo de ejemplo, la primera de las narracio-
nes:

«Dos nifios estdn robando manzanas en un vergel. De re-
pente llega un guarda y los dos nifios se salvan escapando.
Pero uno es cogido. El otro, intenta volver a casa por un ca-
minillo apenas transitado, y para ello debe atravesar un ria-
chuelo por un puente en mal estado. Al intentarlo cae al agua.

¢Qué piensas de esto? Si no hubiese robado las manzanas
y hubiese pasado igualmente por aquel puente en mal estado,
shubiera caido igualmente al agua?»
c g g

A esta y a otras preguntas derivadas de narraciones andlo-
gas, el 20 por 100 de los nifios entrevistados dieron respuestas
que los investigadores clasificaron como «inciertas».

El ndmero de respuestas de tipo claramente animista («si
no hubiese robado las manzanas no hubiera caido al agua»)
es inversamente proporcional a la edad de los sujetos: 86 por
100 tiene 6 afios; 73 por 100, 7-8 afios; 54 por 100, 9-10 afios; 35
por 100, 11-12 afios.

Ademas, se ha observado que, en caso de desarrollo men-
tal retrasado, el animismo tiende a conservarse por mas tiem-
po: un grupo de nifios mentalmente retrasados, de 13-14 afios,
daba todavia un 75 por 100 de respuestas «animistas».

La percepcién de la «justicia inmanente» parece, pues, uui-
da claramente a la edad de los sujetos y también a su des-
arrollo mental.
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Con el mismo método y con las mismas narraciones, salvo
pequenas adaptaciones a los contextos culturales diversos, la
encuesta ha sido repetidamente aplicada por distintos psicé-
logos y sociélogos a muestras de sujetos muy distintos por su
cultura y religién. Daremos algunos resultados, siguiendo de
cerca los trabajos de Godin-Vay Roey (1959).

Caruso en Bélgica ha obtenido resultados muy semejantes
a los de Piaget-Rambert. Aplicé las narraciones de Piaget, jun-
to a otras pruebas encaminadas a verificar la nocién infantil
de justicia inmanente. Y llegdé a conclusiones mucho menos
concretas que las de Piaget, en cuanto se refiere a la teoria de
los estadios del desarrollo moral. La actitud religiosa parece
que se viene construyendo a través de la aportacién de nume-
rosos rasgos muy distintos entre si, que aparecen en ¢pocas
distintas y con ritmos de desarrollo muy tipicos.

En otro ambiente cultural y variando las narraciones lige-
ramente, R. Havighurst y B. L. Neugarten, entrevistaron a 714
nifios de 10 tribus de indios norteamericanos y pudieron des-
cubrir un nuevo factor del animismo. Encontraron en esta
muestra un tipo de animismo generalmente elevado y atribu-
yen la causa al factor ambiental (1955, 143-159). Un nuevo ele-
mento ha sido descubierto por G. Jahoda (1958), que realizé
su experiencia en Ghana, interrogando a nifios y muchachas
de 6 a 18 afios, de la escuela primaria y secundaria. Podemos
distinguir en esta encuesta tres tipos de respuestas que de-
notan animismo: justicia inmanente pura, justicia inmanente
por intervencidn divina y causalidad mdgica. Mientras a la
edad de 6-10 afios prevalece la percepcién de una justicia in-
manente pura (45 por 100 de los sujetos) y la intervencién di-
vina es considerada con menos intensidad (33 por 100), a los
11-18 afios esta intervencién es proclamada por 47 por 100 de
los casos, mientras la justicia inmanente pura desciende a 8
por 100. El autor clasifica ademads algunas respuestas como
«naturalisticas» cuando el infortunio es considerado como «un
simple accidente» o como una causalidad «psicolégica» que
proviene de la culpa cometida (por ejemplo, el sujeto ha expe-
rimentado nerviosismo, angustia, shock...). Estas respuestas
estan del todo ausentes en los nifios de 6-8 anos y apenas lle-
gan al 10 por 100 en los que tienen 11-18.
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También Loves (1957) en otro trabajo realizado en el ex
Congo Belga, comprueba la -presencia de la interpretacién
«castigo inmanente» en los sujetos mas jovenes, presencia que
disminuye sensiblemente con la edad; mientras que la inter-
pretacién «castigo divino» es ya la mas fuerte a los 12 aiios
(56 por 100) y va en aumento, hasta llegar al 72 por 100 a los
16 afios. También en este trabajo la interpretacién naturalis-
tica tiene escasisima importancia.

Estos dos 1ltimos estudios, los de Loves y Jahoda, nos
muestran un hecho interesante: la curva de la llamada «justi-
cia inmanente» (es decir, la de la «sancién inmanente inme-
diata») disminuye con la edad, mientras crece la curva de la
interpretacién «justicia inmanente por castigo divino». Es im-
portante seflalar que la conexién entre animismo natural y
«castigo divino» se realiza también sin la existencia de estimu-
los especificos aptos para suscitar respuestas de caracter reli-
gioso. El nifio parece pasar de una justicia «inmanente al ob-
jeto» a una justicia ejercida por una «intencién personal».
Como veremos seguidamente, esta evolucién es comprensible,
visto el cuadro evolutivo del nifio. Por lo demads, todas las in-
vestigaciones demuestran que el animismo punitivo en estado
puro es una caracteristica tinicamente de la primera infancia.

b) El animismo protector

Las investigaciones que han seguido de cerca la de Paiget
tenian por objeto el estudio del animismo infantil considerado
bajo el aspecto de intencionalismo punitivo. Quedaba por sa-
ber si el animismo se manifestaba u obedecia a una ley de
desarrollo idéntica a la explicada, aun cuando los aconteci-
mientos presentados en las narraciones semiproyectivas pre-
sentaban una situacién de defensa, de proteccién del nifio
contra algo temido. Esta pregunta ha sido la base del intere-
sante trabajo de investigaciéon realizado por Godin-Van Roey
(1959). La encuesta fue hecha a 120 nifios estudiantes de cen-
tros catdlicos, divididos en cuatro grupos de 6, 8, 12 y 14 afios.
Inicialmente se pusieron a la consideracién de los nifios unas
narraciones en las que uno de ellos encontraba ayuda en situa-
ciones dificiles, por intervencién de causas fortuitas unida a
una oracién. Después se hacian a los nifios diversas preguntas
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con el fin de comprobar el significado atribuido al hecho con-
tado en cada historia. Ofrecemos a continuacién una narracién
(la niimero 3), a titulo de ejemplo.

«Un grupo de nifios decide partir de paseo, a pesar de que
el cielo esta cubierto de nubes. También Juana desearia ir con
ellos, pero el grupo no quiere por mostrarse muchas veces
arisca y malhumorada. Juana quiere vengarse; cuando queda
sola, va a la iglesia a rezar. Pasado un poco de tiempo, se le-
vanta un violento temporal y el grupo debe volver a casa em-
papado de agua.»

Los resultados muestran que a los 6-8 afios el intenciona-
lismo protector divino estd presente con menor fuerza que el
animismo punitivo, pero la curva que representa su evolucién
se eleva progresivamente, pasando por un maximo (59 por 100)
a los 12 afios, para descender después rapidamente hacia los
14 afios; esta evolucién presenta, pues, un curso bastante di-
ferente de la de las reacciones ante las historias de sancién
inmanente, que decrecian continuamente a medida que avanza-
ba la edad.

La reaccién de intencionalismo protector por intervencién
divina no esta tampoco en correlacién con el desarrollo de la
actividad mental, segiin demuestra su confrontacién con los
resultados de un test de inteligencia (Raven’s Matrices, 1938)
y segtin lo confirman las respuestas a las preguntas tedricas.
Asi, las respuestas a la pregunta n. 3, que conceptualiza la si-
tuacion de la narracién referida («icrees que Dios atiende la
oracién de un niflo que le pide que ocurra alguna cosa des-
agradable para otros nifios?»), siguen una linea que partiendo
a los 8 afios de una puntuacién casi igual a la obtenida en las
respuestas dadas a la narracién semi-proyectiva, desciende,
sin embargo, regular v rapidamente.

La reaccién a las situaciones descritas es, pues, de natura-
leza grandemente afectiva y ciega. En las historias, esta re-
accion escapa maés facilmente al control intelectual, mientras
en las preguntas aparece una etapa més controlada de las
creencias religiosas: y éstas parecen estar en relacién con la
inteligencia. Sobre todo a los 10-12 afios, los nifios muestran
mas agudizado el contraste entre lo que «sienten» y lo que
«sabenn».
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Para terminar esta breve presentacién, nos permitimos
concluir con una larga cita de Godin-Van Roey, los cuales lan-
zan una hipdtesis general que tiene en cuenta no sélo las in-
vestigaciones realizadas sobre el animismo punitivo, sino tam-
bién las del animismo protector, y podria explicar la discor-
dancia entre las curvas relativas, en una poblacién de nifios
catequizados: «todo acontece como si el animismo intencio-
nalista, natural en el nifio y cuyo decrecimiento con la edad
ha sido establecido por Piaget, se hallase, hacia los 8-10 afios
solamente, unido y reforzado por una cultura religiosa.

Mientras esta cultura religiosa se apoya en la tendencia
afectiva (en vias de extincidén), produce también efectos cie-
gos y exagerados, llegando mads alld de la mera ensefianza
formal, desde el momento que muchos nifios atribuyen a po-
tencias superiores cualquier conexiéon maégica realizada para
su provecho, aun en materia mala. Pero, como el apoyo afec-
tivo va cediendo poco a poco, llega el momento (precisamente
hacia los 13-14 afios)} en que se opera un discernimiento, hasta
que se fija el tema tedrico de una significacion religiosa posi-
ble, efectiva sobre todo en materia buena hacia el préjimo,
que no perjudica ya a la interpretacién mediante las causas
naturales».

Queremos afiadir solamente una nota. En la prueba de
Godin-Van Reoy aparece siempre como elemento constante de
todas sus narraciones el recurso a la oracién. Nos parece que
esto es meter en danza lo divino para que actie sobre las co-
sas. Tal vez no se trata ya de animismo simplemente, sino de
la tendencia a hacerse duefios de las causas segundas median-
te ritos. Es decir, nos parece advertir la existencia de una
situacién en la cual no sélo se atribuyen intenciones a las co-
sas (animismo), sino donde el animismo se prolonga en la
tendencia a hacerse duefios de esas intenciones y de esos dina-
mismos. Se trata, pues, de una actitud «mégica». El «recurso
a Dios» implica también un elemento magico, por esta doble
serie de motivos:

a) En la oracién que hacen los pequefios protagonistas
de las narraciones, notamos que la alusién que se hace de ella
es tal que casi siempre corre pareja con un ritualismo de ges-
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tos, como si el fin de la oracién fuera siempre el de obtener
garantias o poder sobre las causas segundas.

b) Se subraya ademas que el animismo y el magismo pue-
den coexistir con una actitud religiosa que es capaz de perci-
bir la trascendencia de Dios. El nifio puede concebir también
un mundo animado por fuerzas misteriosas, e intentar hacer-
se duefio de estas fuerzas, a las cuales, sin embargo, Dios es
trascendente, como ha demostrado Deconchy (1967, 111). Y la
experiencia de la persistencia de formas del pensamiento ma-
gico en los adultos (cfr. Piaget, 1966, 165-169), podria servir-
nos de confirmacién de esta afirmacién. Por lo demads, son
numerosos los puntos de contacto y, segiin algunos autores,
las lineas de continuidad entre magia y religién (Piaget, 1966,
136).

En conclusién, nos parece que no es posible establecer una
linea precisa de demarcacién entre pensamiento magico v pen-
samiento animista, ya que este tltimo tiende espontineamen-
te a traspasar al campo de aquél.

3. EL MAGISMO

Una definicién global de magismo podria darse inicialmente
en estos términos: «fendencia a aduefiarse de fuerzas ocultas
y superiores para propio provecho, mediante el empleo de
signos y de ritos sin ulterior compromiso personals.

Nos parece que esta definicién es un poco mas amplia que
la de Aubin (1952, 227). Para ¢él, la magia es «el convencimien-
to de poder dominar autométicamente las fuerzas de las que
el hombre quiere hacerse duefio, sin invocar ninguna divini-
dad y sin ningun acto de reverencia o de sumisién».

Por lo demas, también en otros autores, el magismo es de-
finido de ordinario como negacidn, o en relacién con la ciencia
(acentuacién del aspecto racional) o en relacién con la reli-
gion (acentuacion del aspecto religioso). Atn mds, muchas ve-
ces, las definiciones se dan por antitesis v contempordneamen-
te, haciendo hincapié¢ en cuanto distingue la magia de la reli-
giéon y de la explicacién racional de las cosas.
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Asi, Yinger (1961, 43 ss.), en un estudio de claro plantea-
miento funcionalistico, define religién y magia relacionando-
las antitéticamente en base a sus fines primarios (la religién
responde a los grandes problemas de la existencia humana:
salvacién, muerte, significado de la existencia; mientras la
magia se dirige a los fines inmediatos: salud, buena cosecha,
dominio del tiempo atmosférico).

También antitéticamente, en la linea de una superacion
del funcionalismo, Crespi (1965, 33 ss.) define la religién como
reconocimiento de lo divino, personificado en la consideracién
de la trascendencia, contraponiéndola a la magia, que tiende
a manipular lo divino, entendido como fuerza impersonal in-
manente a la realidad profana.

Segin otra perspectiva, la magia es definida en relacién al
«pensamiento cientifico adulto». Es el camino recorrido por
Piaget; para ¢él, magia es «el uso que el individuo cree poder
hacer en las relaciones de participacién con vistas a modifi-
car la realidad» (1966, 136). A su vez, el pensamiento por par-
ticipacién es descrito por Piaget, siguiendo a Levi-Bruhl, como
«la relacién que el pensamiento primitivo cree percibir entre
dos seres o dos fenémenos considerados ya como parcialmen-
te idénticos, ya como poseedores de una estrecha influencia
entre si, aun no existiendo entre ellos ni contacto espacial ni
unién causal inteligible» (ibid.). Esta definicién nos pone ne-
cesariamente ante las caracteristicas propias de la inteligencia
infantil, como por ejemplo el egocentrismo, entendido como
la asimilacién de los procesos externos a los esquemas sumi-
nistrados por la experiencia interna.

Fl pensamiento cientifico se diferencia por eso del magico
en cuanto sabe descentrarse del propio punto de vista y per-
cibir las relaciones reales de causa a efecto (ver con maéas de-
talle Milanesi, 1967, y Piaget, 1966, 127-171).

Teniendo presente la pluralidad de referencias que el con-
cepto comporta, podemos analizar el influjo que el pensa-
miento magico ejerce en el pensamiento y en la conducta re-
ligiosa.

En la experiencia del nifio se verifican momentos de inten-
sa participacion en la vida religiosa, en los cuales parece po-
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sible evidenciar un componente mdgico. Sobre este tema se
han realizado algunas investigaciones que merecen especial
atencion, aunque la extensién del problema no permite, por
ahora, tener una visién suficientemente clara y detallada.

Para las aplicaciones catequisticas y pastorales, parece in-
teresante, por ejemplo, la investigacién realizada por A. Godin
y sor Marthe (1960) sobre la incidencia de la mentalidad mé-
gica en la comprensién de los sacramentos de la Eucaristia y
de la Confesién.

Es evidente que los sacramentos pueden ser fdcilmente in-
vestidos de una mentalidad mdgica por algunas analogias que
se pueden hallar entre ésta (operacién automéaticamente unida
a algunos ritos, efectos prodigiosos, etc.) y aquéllos (instru-
mentos de intervencién divina en lo humano, realizada a tra-
vés de ritos y participacién interior).

Godin y sor Marthe intentaron comprobar hasta qué pun-
to los nifos interpretaban como ritos magicos los gestos sa-
cramentales.

Teniendo como punto de referencia los sacramentos de la
Confesién y de la Eucaristfa, se proponian a los nifios y mu-
chachos (8-14 aiios) catequizados en ambientes catdlicos, tres
comparaciones que se referfan a la modalidad de accién del
sacramento en cuestion. Los muchachos debian elegir la com-
paracién que a ellos les pareciera més adecuada y explicar los
motivos de esta eleccion. La confesién, por ejemplo, era com-
parada a la limpieza de las manchas sobre un vestido, al gesto
de perdon de un padre, o al del juez que levanta la mano para
decir que ya no se es culpable. El nifio debia interpretar des-
pués el sentido de una narracién que tenia una probleméatica
relativa al sacramento. El sistema de evaluacién establecia las
puntuaciones de magismo, basadas en las respuestas conside-
radas exactas por el nifio.

Los resultados obtenidos demostraban que a los 8 afios la
mayor parte de los sujetos ve una causalidad automatica en-
tre el signo material y su efecto espiritual. Hacia los 11 afios,
se da una rdpida disminucién de las mterpretaciones magicas
extremas, las cuales no desaparecen totalmente en los afios
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sucesivos; a los 14 afios, existen todavia huellas de margismo,
entendido como relacién de causalidad entre sacramento reci-
bido y efectos prodigiosos de orden material o como confu-
sién entre signo y significado.

Los autores de la encuesta indican que no hay correlacién
estadisticamente significativa entre los resultados del test de
magismo y los de un test de inteligencia (el «Progressive Ma-
trices, 1938») de Raven; y deducen de ello que el magismo de
la nifiez ha de unirse a la afectividad egocéntrica de esa edad,
quizds acentuada por la carencia del lenguaje, la instruccidn
religiosa y el ambiente cultural.

Pero la aplicacién de la prueba a una muestra de pre-
adolescentes (Milanesi, 1967, 79-114) proporcioné la manera
de relacionar los resultados de puntuacién mégica con otros
test de inteligencia (Otis, Culture Free de Cattel, Batteria Fat-
toriale de Thurstone) e hizo registrar correlaciones negativas
y estadisticamente significativas entre magismo e inteligencia,
sobre todo en relacién con los test de inteligencia verbal (Otis
y Thustone V. y W.).

Esto hace pensar que el test empleado para medir el ma-
gismo sea mas bien influenciable por factores culturales y no
logra, por ello, captar el nicleo esencial de la actitud méagica
del nifio. En otras palabras, el test es capaz de evidenciar los
rasgos magicos de la ensefianza religiosa impartida al nifio,
pero no es definitivo para demostrar si y cudnto esta predis-
puesta la estructura psiquica del sujeto para acoger un estimu-
lo mégico.

La sospecha de que la prueba de Godin-Marthe no sea en
realidad mucho mas que una prueba objetiva de conocimiento
catequistico, y no un instrumento para medir el influjo del
magismo, nos viene de su confrontacién con la investigacién
dirigida por el mismo Godin, sobre el intencionalismo divino
«protector» que hemos presentado ya. Hemos indicado antes
que esa prueba parece mas apta para verificar la presencia de
una forma de magismo, y no de animismo (como querian los
mismos autores), y, sobre todo, hemos mostrado la continui-
dad y la afinidad entre animismo y magismo. Queda todavia
por explicar el motivo por el que las dos curvas que visuali-
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zan la marcha de los resultados de las dos pruebas es tan di-
versa: el incremento de las respuestas «animisticas», a los 11-
12 fios, no encuentra en efecto ninguna semejanza en la curva
del «magismo», que, precisamente a los 11 afios comienza a
decrecer rapidamente. Consideramos, por tanto, que la deter-
minacién concreta de las modalidades genéticas del magismo
en el pensamiento religioso en la nifiez es todavia una cues-
tién abierta, aun aceptando como hipétesis satisfactoria la que
ya hemos presentado citando a Godin-Van Roey; la mentalidad
magica (igual que la animista) unida a la afectividad ago-
céntrica v radicada en las estructuras infantiles, encontraria
un relanzamiento en la nifiez gracias a determinados tipos
de socializacién religiosa, que tienen apoyo en los esquemas
utilitaristicos del pensamiento légico-concreto. Sélo tras la cla-
rificaciéon de las funciones del lenguaje simbélico y tras la re-
lajacién del impulso afectivo egocéntrico, lo «divino» emerge-
ria como una realidad trascendente y sin posibilidad de ser
manipulada mediante el rito y la oracién.

De lo dicho deberia quedar claro que nosotros considera-
mos el antropomorfismo, el animismo y el magismo como di-
mensiones «normales» de la religiosidad infantil; a través de
estos esquemas mentales, de los que el nifo es capaz, se ex-
presa su intencionalidad religiosa. El adulto da facilmente un
juicio negativo sobre estas cuestiones, en cuanto emplea un
criterio de valoracion tipicamente adulto. Pero para una com-
prension adecuada de la religiosidad infantil seria preciso
analizar con mas atenciéon qué significado asume la estruc-
tura madgica en el cuadro complexivo del psiquismo infantil
(y, conjuntamente, la antropomorfica y la animistica).

En esta perspectiva, Deconchy (1966 b) nos proporciona
algunas indicaciones en un estudio claro y penetrante; en él
nos inspiraremos para las ideas que siguen.

Hemos visto que se suele hablar de magismo del nifio en
relacion a la capacidad del pensamiento cientifico de la inte-
ligencia adulta (Piaget, en clave intelectualista) o al pensa-
miento religioso adulto (considerado como tal en un determi-
nado contexto cultural, referible, por lo mismo, necesariamen-
te a una religién institucionalizada; cfr. Godin, 1964 b, 27;
1964 a, 53).

190



En otros términos, el adulto define como «méagico» aquello
que no es coherente con su visién racional y religiosa. Los dos
polos de pensamiento mégico-pensamiento cientifico son sélo
una transposicién de la dualidad pensamento del nifio-pensa-
miento del adulto. Afirmar, por lo mismo, que el pensamiento
del nifio es magico, equivaldria inicamente a decir que el nifio
no es adulto.

Igualmente la dualidad «mdgico-religioso» viene construida
identificando lo méagico con aquello que un determinado gru-
po cultural no acepta como religioso, es decir, haciendo hinca-
pié en un orden instituido de valores al que el psicélogo como
tal no puede hacer referencia, por cuanto cae fuera de su
alcance. El psicélogo no puede calificar como magicos los
ritos, los comportamientos, las oraciones. Decir que el com-
portamiento del nifio es mégico equivale solamente a decir que
no tiene las convicciones y las actitudes religiosas del adulto
de su grupo cultural.

Es preciso, pues, encontrar otro criterio para estudiar la
«mentalidad magica infantil», que no tenga por referencia ni el
pensamiento cientifico ni un dato cultural o cultual. Tenemos
que introducirnos —afirma Deconchy— en el centro mismo
de las operaciones del nifio, para intentar descubrir en la
perspectiva de su desarrollo la caracteristica especifica y cons-
titutiva de su comprensién del mundo: cosa imposible de rea-
lizar con categorias deducidas tinicamente del exterior. Como
un intento de salida, Deconchy toma como punto de partida el
analisis del juego del nifio, que se nos presenta con tres ca-
racteristicas fundamentales:

a) El juego como actividad de imitacion

Mediante el juego el nifio se construye un mtundo que no
es el real, pero que se le parece y que puede ser manejado por
él. Una muiieca o un osezno, por ejemplo, pueden asumir to-
das las funciones o caracteristicas que el sujeto quiere atri-
buirles: se convierten, por turno, en el nifio pequefio que no
quiere comer la papilla, en la sefiora de visita a la amiga, en
la sefiora del comerciante... El nifio no puede sustraerse a la
necesidad de captar y manipular la realidad; pero ante un
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mundo que lo supera demasiado, no puede hacer otra cosa
que construirse uno proporcionado a sus posibilidades que no
es mas que imitacioén de la realidad. El se construye un «falso
real» que puede explorar y dominar; «real», en cuanto imita-
cién de la realidad, pero «falso» en cuanto menos «resistente»
que la realidad. Asi el juego «exorciza el mundo». Es una ac-
titud bastante préxima a aquella que los adultos suelen llamar
magia.

b) El juego como actividad de expresién

Igualmente, el juego sirve también para crear un mundo in-
termedio entre el yo y la realidad, donde puede sustraerse a
las presiones de cardcter educativo y social que limitan al nifio.
El juego crea un mundo donde todo estd permitido, donde el
nifio expresa su espontaneidad. No que el juego no tenga sus
reglas, leyes, rituales, sino que se trata de normas impuestas
por el sujeto mismo, no por el ambiente. El nifio se crea de
este modo su propio mundo, donde puede manifestar la ne-
cesidad de una relacién libre y creativa. En este caso, lo que
el adulto llama magismo no es mas que un vehiculo psicold-
gico de evidenciar necesidades y tendencias que no hallan ade-
cuado instrumento expresivo a nivel del pensamiento légico-
formal y del lenguaje que le corresponde.

c) El juego como solucién de la angustia

En el juego, el nifio se libera también de la angustia de un
mundo real demasiado grande y oprimente para él. Se evade
de la brutalidad de la realidad. Los psicélogos se han pregun-
tado a menudo sobre el porqué de la aficién de los nifios
(nifios y nifas) por los juguetes del tipo del «osezno afelpa-
do» que en nada imita la realidad (como ocurre, por el con-
trario, con la muiieca, por ejemplo) y que parece no tener mo-
tivo para suscitar la proyeccién de una relacién afectiva. Quiza
es precisamente por eso, porque no representan nada de la
realidad por lo que permiten una evasién y suscitan asi una
relacién emotiva tan intensa.

Aquello que el adulto llama conducta méagica es en reali-
dad, para el nifio, un instrumento o mecanismo de reintegra-
cion afectiva.
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Inspirados en estas consideraciones, podemos exponer al-
gunas conclusiones que podran ser objeto de ulteriores refle-
xiones y estudios.

1. EIl magismo y las correlativas actitudes del antropo-
morfismo y del animismo parecen derivar de la actividad li-
dica, la cual asume en el conjunto del psiquismo infantil un
significado madurante y liberador. Ella, en efecto, canaliza la
comprensiéon de la realidad, la relacién creativa y la integra-
cién afectiva. Mediante la actividad ludico-magica el nifio se
adapta a un mundo que le es hostil, y al mismo tiempo trata
de superar las contradicciones, asumiendo un lenguaje que es
de naturaleza claramente simbdélica. Mds que una negacién de
la realidad, la actividad mdgica expresa la necesidad de un
mundo distinto, gobernado por leyes de libertad y de promo-
cién de la persona. La canalizacién de la actividad ladico-
maégica hacia aspectos religiosos parece que se debe atribuir
a precisos estimulos de naturaleza ambiental y se verifica, por
ello, sélo en algunos casos. De modo més general se nota, en
cambio, que el lenguaje simbdlico se limita a la esfera o nivel
de las experiencias psiquicas. Es, de todos modos, natural el
paso de esta forma a la otra, dada la semejanza de los len-
guajes usados (se trata siempre de actividad simbdlica). Hay
que esperar, pues, que la experiencia religiosa del nifio esté
connotada de componentes ludicos, que tienen, sin embargo,
un significado trascendente. Consideraciones analogas podrian
hacerse sobre aquellos casos en que el adulto utiliza un len-
guaje lidico para expresar tendencias frustradas o inexpresa-
bles; pero en el adulto, que estéd capacitado para emplear otros
instrumentos de expresion existencial, el recurso a estas for-
mas es sefial indudable de alienacién (con raices sociales),
cuando no esté acompafada de positiva evolucién hacia otras
formas de auto-realizacién. El «<homo ludens» adulto expresa
ciertamente valores de libertad y de creatividad, cuando no
esté coaccionado unicamente por la necesidad de compensa-
cién impuesta por las presiones de una sociedad masificante.

En semejante circunstancia, se coloca ya en camino de

una busqueda religiosa, en cuanto expresa una necesidad de
trascenderse y sustraerse a lo concreto de la vida diaria.
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En definitiva, las actividades ltidicas, aun con su solo com-
ponente magico, contienen un significado implicitamente reli-
gioso que no se puede infravalorar.

2. En el nifio, las actividades mdgicas, animisticas, antro-
pomdrficas representan casi con seguridad un sintoma de ma-
duracidn e indican actitudes «pre-religiosas». Y es esencial a
estas actitudes precisamente la «necesidad de comprensién»
que estd en la base de la experiencia religiosa; al mismo tiem-
po, en estas actividades se expresa claramente la necesidad de
superarse a si mismos, madurando hacia nuevas estructuras
psiquicas, que hagan posible un mejor dominio de los signifi-
cados del mundo y del yo. El nifio manifiesta, segiin le es permi-
tido por el conjunto de sus capacidades psiquicas, la tendencia
a una integraciéon cada vez mads abierta hacia la realidad total.
Asi demuestra ya que atribuye a la realidad que le rodea una
relevancia existencial; el reconocimiento de la radical alteri-
dad de algo que no se identifica con su yo, ya iniciado con el
descubrimiento del alcance simbélico de la imagen paterna,
encuentra en esta sucesiva fase del desarrollo una nueva direc-
cién. El nifio reconoce en la realidad el caricter de una radical
alteridad cuando manifiesta la necesidad de dominarla, adue-
farse de ella, servirse de ella para fines que miran a su libe-
racion y a su desarrollo humano. Bajo esta concepcién el nifio
proyecta la conviccién de que el propio destino no estd ligado
solamente a las fuerzas del organismo (psiquicas y fisicas),
sino también a las «presencias» que lo circundan condicionan-
dolo y estimulandolo.

Queda todavia al sicélogo el determinar la medida de es-
tas intuiciones de cardcter trascendente en las diversas catego-
rias de nifios (de edad, cultura, religién, secularizacién, nivel
social, etc.); queda todavia por estudiar cémo se realiza la
integracion lenta de estas formas afectivo-emotivas de recono-
cimiento de una dimensién trascendente en otros esquemas
mds comprensivos, donde al lenguaje simbélico, casi tinica-
mente inconsciente, se unen expresiones rituales, verbales y
gestos, expresion ya de una lograda madurez aun en el plano
del pensamiento y de la autoconsciencia. A través de estos pa-
sos sucesivos, la intuicion de un destino trascendente se va
liberando de la ambigiiedad de las edades precedentes y se
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adapta a los nuevos niveles v a los interrogantes existenciales
de las nuevas experiencias.

4. LA CONCEPCION DE DIOS EN LA NINEZ

El estudio de la concepcién de Dios parece ofrecer una
ocasiéon privilegiada para verificar la convergencia de todos
los factores de ambiente v de maduracion individual dentro
de una conducta religiosa complexiva.

Pero antes de adentrarnos en el analisis, es preciso aclarar
el alcance del término empleado por nosotros.

En la literatura psicolégica se encuentra a menudo la ex-
presion «idea de Dios». Pero es preciso aclarar en seguida que,
en la mayoria de los casos, semejante término parece una
traduccion no cuidada de la palabra francesa «Idée», o de la
inglesa «Idea». En realidad, el término «idea» es vago y sin
un «status» definido en el lenguaje psicolégico. En el lenguaje
ordinario posee cierto matiz racional, como significaciéon de
un conocimiento adquirido mediante procedimiento légico-
abstractivo. Ahora bien, la toma de conciencia de Dios no es
ciertamente el fruto sélo de un acto légico. Por eso, preferi-
mos el término «concepcién» que nos parece tener una mayor
comprensién de significado. Tampoco el término «concepcién»
posee un «status» preciso en el vocabulario psicoldgico, pero
nos parece que puede abarcar una amplia serie de factores,
ademaés del intelectivo.

Preferimos «concepcién» también a «representacién», tér-
mino ambiguo que podria ser entendido como representacién
consciente intraindividual o interindividual, mientras el psicé-
logo pretende ir al fondo de las realidades y mas alla de las
meras representaciones o manifestaciones que aparecen al es-
pectador.

Finalmente, el término «concepcion», que preferimos tam-
bién a «concepto», parece abarcar el acto psicolégico en su
misma génesis; es, por ello, mas apto para significar el conti-
nuo devenir de la relacién psicolégica sujeto-Dios, mientras el
término «concepto» parece mds estético y algo ya elaborado.
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Para el estudio de la concepcién de Dios, disponemos de
pocas investigaciones psicolégicas, pero algunas son muy valio-
sas, ya que, aunque no se trate de indagaciones longitudina-
les, tienen en cuenta la dimensién evolutiva. Entre otras, me-
rece especial atencién la de Deconchy (1967, y también muy
utiles los estudios preliminares de 1962, 1963, 1964) que so-
bresale por la claridad de las exposiciones teéricas, vigor de
método, esmero y abundancia de documentacién.

Deconchy se ha propuesto una investigacién rigurosamente
experimental sobre la concepcién de Dios en un grupo muy
grande (la aplicacién inicial fue realizada con 4.163 nifios y
3.899 nifias) de sujetos comprendidos entre los 7 y los 16 afios
de edad. La muestra preparada para el analisis es de mas de
4700 sujetos, distribuidos proporcionalmente segiin criterios
capaces de formar un grupo verdaderamente representativo de
la regién de Lille, regién homogénea desde el punto de vista
de la practica religiosa familiar. Todos los sujetos han sido
catequizados en la Iglesia Catdlica, en escuelas confesionales.
Este ultimo dato permite aislar la incidencia de la catequesis
en la formacién de la concepcién de Dios y por ello extrapolar
las resultantes fundamentales también en muestras no caté-
licas.

Hemos observado ya que la investigacién de Deconchy no
es longitudinal y por tanto, no propiamente «genética». El au-
tor factorializa las respuestas obtenidas en las diferentes eda-
des, comprendidas entre 8 y 16 afios, realizando un paso del
plano transversal de los datos al plano longitudinal de las
conclusiones; pasa de las acentuaciones prevalentes en diver-
sos grupos, en funcién de la variable edad, a las fases de un
solo desarrollo; del criterio politransversal, al mono-longitu-
dinal.

El autor va mas alla del nivel epistemolégico, cuando con-
sidera como parametro o variables fundamentales de una
concepcién unitaria de fin, a aquellas caracteristicas halladas
en cada una de las fases de desarrollo.

No obstante estas delicadas manipulaciones epistemoldgi-
cas, el trabajo de Deconchy conserva toda su validez, en cuan-
to se mantiene en el plano de la hipétesis y sélo pretende pre-
sentarnos una aportacién parcial (219-224).
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Se les pregunta a los sujetos entrevistados que indiquen la
palabra principal dentro de una serie de términos presentados
en el siguiente orden: casa, padre, madre, Dios, pecado, sacer-
dote (método de las asociaciones libres). Después, Deconchy
examina sélo los inducidos (es decir, las palabras evocadas)
sobre la palabra «Dios»; a veces, recurre al examen de los
otros inducidos como instrumento precioso de comparacién
para iluminar el significado de algunos inducidos sobre Dios,
que aun aparecen poco claros.

Un meticuloso andlisis estadistico y factorial de los indu-
cidos sobre «Dios» permite llegar a una clasificacién intere-
sante en 19 temas fundamentales. Analizando después las fre-
cuencias, las co-presencias, las curvas y los factores de des-
arrollo, el autor cree advertir tres acentuaciones diversas, o
mejor, tres «fases» de la estructura genética de la concepcién
de Dios, que corresponden también a periodos cronolégica-
mente bastante tipicos del desarrollo.

1. Fase atributiva (8-10 afios), en la cual el nifio tiende a
construirse una concepcién de Dios partiendo sobre todo de
sus atributos.

2. Fase de personalizacién (muchachos 11-13; muchachas
11-14) en la cual se comienza a reconocer a Dios como persona,
como «alguien» al que hacen referencia los atributos ya indi-
viduados anteriormente.

3. Fase de interiorizacion (muchachos 14-16, muchachas
15-16) en la cual la concepcién de Dios esta caracterizada por
la prevalencia de temas de intensa resonancia afectiva y sub-
jetiva.

Se trata naturalmente de fases contiguas y, por lo mismo,
el limite entre una y otra no es neto; hay temas de personali-
zacion que ya acttian en el fase atributiva, asi como en la fase
de interiorizacién no son «desconocidos» los atributos de Dios.
Las denominaciones (atributiva, personalizacién, interioriza-
cién) son sintesis esquemadticas que caracterizan la acentua-
cién prevalente en un periodo.
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El periodo de la niiiez puede ser, pues, caracterizado como
fase atributiva; ésta halla su punto culminante a los 9-10 afios.
Dentro de los temas atributivos, se podrian distinguir, en es-
quema, tres parejas de esquemas con mayor influjo operativo:
Atributos Objetivos: «Grandeza-Omnipotencia-Omnisciencia» y
«Espiritualidad»; Atributos Afectivos: «Potencia-Fuerza» y
«Belleza-Santidad-Pureza»; Atributos Subjetivos: «Bondad-
Amor» y «Justicia».

Uno de los términos que aparece con mas frecuencia en
este periodo es el de Dios-Creador. Lo cual no significa que
los nifios de esta edad comprendan claramente la idea de
creacién; lo demuestra el hecho de que se detienen mucho a
considerar las creaturas (las descripciones de la naturaleza dan
un gran coeficiene de coagulaciéon —es decir, son muy «redun-
dantes»—) en el tema «Creacién», mientras aluden mas rara-
mente al Creador, y todavia menos, al acto creativo. Es dificil
igualmente advertir una unién causal entre Creador y criatu-
ra: ambos polos son considerados separadamente, al menos
al comienzo de este periodo.

El concepto de causalidad emerge s6lo después de los 8
afios, cuando el nifio, aunque sélo sea con matices animistas y
magicos, comienza a concebir a Dios como «el del mas alla»,
que «estd detrds» de lo creado. Pero todavia no ve con clari-
dad la relacién existente entre Dios y las creaturas. Afirma
que uno de los atributos de Dios es el de «haber hecho el
mundo», pero no llega todavia a concebir las relaciones de de-
pendencia y de trascendencia que caracterizan el acto de la
creacion. En esta edad se limita a afirmar que existen en Dios
cualidades que denotan de alguna manera su relacién super-
eminente con la creatura. En este punto la sensibilidad y las
acentuaciones de los nifios son muy diferentes de las de las
nifias.

Los muchachos parecen remontarse de las creaturas hacia
un Dios creador caracterizado por los atributos afectivos de
«Fuerza» y «Belleza» que presentan entre si relaciones dialéc-
ticas muy estrechas. La unién Dios-mundo, ante la carencia de
una nocién precisa de causalidad, es considerada como una
relaciéon «milagrosa»: el mundo es creado milagrosisticamente
por la «Fuerza» de Dios.
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Las nifias, en cambio, parecen acentuar en Dios los atribu-
tos de la «Grandeza» y «Espiritualidad», que corresponden a
un concepto mas objetivo y consciente. La creacién es con-
siderada como una especie de actividad artesanal, en la que
Dios emerge ya como «persona». Hay que notar que el tema
de la creacién, pese al constante influjo de la catequesis caté-
lica, no es percibido de acuerdo con los abundantes conoci-
mientos proporcionados por el dato revelado; proviene més
bien de las proyecciones antropomérficas y mégico-animisticas
tipicas de esta edad (ver Thun, 1959, 20 y ss.). Esto significa
que el tipo de catequesis impartido a los nifios de esta edad
tiende a reforzar estas proyecciones, en lugar de superarlas,
Se trata, pues, de una ensefianza que aun haciéndose cada vez
méas orgéanica, se detiene excesivamente en la definicién de
Dios en términos técnicos y casi filoséficos, subrayando los
atributos y no la persona viviente que es el «sujeto» de los
mismos.

El tema de la creacidn es, sin embargo, sélo una parte de
la concepcién de Dios que tienen los nifios de esta edad; hacia
los 10 afios, esta acentuacidn tematica se atentia para dejar
el sitio a otros desarrollos, en los que los influjos de los fac-
tores de personalidad son mas evidentes. Examinemos breve-
mente algunos aspectos de los mismos.

Podemos observar en seguida que la concepcién de Dios se
manifiesta, en esta edad, a través de esquemas antropomdrfi-
cos. Parece superado el antropomorfismo fisico primario, pero
se deja entrever una especie de antropomorfismo moral, que
se refuerza ante la experiencia de las cualidades humanas per-
cibidas como valores por el nifio y proyectadas en Dios. Asi,
se asocian a Dios términos como «inteligente», «valiente»,
«servicial», «reza» (donde se dejan ver también las proyeccio-
nes de algunos imperativos moralisticos).

Las proyecciones tipicas del antropomorfisimmo moral deno-
tan, sin embargo, un profundo deseo de maduracion religiosa:
al atribuir a Dios las cualidades que son objeto de conquista
moral (punto de llegada del desarrollo hacia el propio yo
ideal), el nifio expresa la conviccién de que Dios representa
algo trascendente, un punto-limite hacia el cual gravita el des-
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tino del sujeto mismo. Como nota acertadamente Godin, «el
antropomorfismo moral nos hace vislumbrar un inicio de pen-
samiento por analogia, y un inicio de dialéctica ascendente
donde el aspecto afectivo y axiolégico realiza un papel de gran
importancia» (1967, 125 y, en general, 110-125).

Y sin embargo, el progresivo emerger de una concepcién
més madura del mundo trascendente estd todavia acompafia-
do, en esta edad, de la percepcién clara del cardcter ambiva-
lente de lo sagrado.

En la infancia, las actitudes inicialmente ambivalentes ha-
cia la imagen del Padre provenian, sobre todo, del «transfert»
de la imagen paterna y se resolvian, con la evolucién del com-
plejo de Edipo, en una concepcién de Dios nacida de la con-
fianza y del amor.

En la nifiez, se van despertando sentimientos a veces con-
tradictorios en las confrontaciones de la imagen divina; lo
«fascinosum» -de la descripcién fenomenolégica de R. Otto se
mezcla entonces con lo «tremendum». La religiosidad se hace
a veces problematica y, hacia el final del periodo, en especia-
les contextos culturales, el nifio puede ya hacerse preguntas
problemdticas sobre la realidad trascendente. Algtin sujeto,
bajo el impulso del interés moral que, a los 9 afios, es ya
fuerte, se pregunta sobre el fin de lo creado, sobre el Parafso,
sobre la salvacién del hombre, sobre la posibilidad de conocer
a Dios, sobre su misma existencia, sobre la absolutez de sus
atributos. Puede aflorar, hacia los 10-11 afios, alguna duda
(Braido-Santi, 1967).

Dios no es ya sélo el providente animador de todas las co-
sas (y mucho menos el tierno Nifio Jests), sino el Omnipo-
tente duefio y sefior. Van Bunnen ha podido mostrar el creci-
miento del sentido ambivalente de lo sagrado, en una entre-
vista realizada a nifios de 5-12 afios. A través de un test semi-
proyectivo, los nifios eran llevados a identificarse con Moisés
en la escena biblica de la teofania en la zarza ardiendo. Los
datos evidencian claramente que el sentido de la distancia
frente a Dios, el sentido del respeto debido a lo sagrado, el
miedo ante su presencia, sufre un fuerte incremento con la
edad. Las respuestas afirmativas a la pregunta «;Tendrias
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miedo si te encontraras en la situacién de Moisés?», experi-
mentan un fuerte aumento, del 8 por 100 a los 5-6 aiios, hasta
el 70 por 100 a los 11. Y, sin embargo, notamos en seguida
que este sentimiento es considerado por los mismos sujetos
como natural y capaz de poder coexistir con la felicidad de en-
contrar a Dios.

La relacién con lo trascendente se va desarrollando asi en
esta edad por fases y niveles dialécticamente opuestos entre
si, que hacen dificil el camino hacia la madurez de la actitud
religiosa.

También Goldman (1964) subraya esta ambivalencia de la
concepcién de Dios en el nifio, y, en algunos aspectos, precisa
v ateniia las conclusiones de Van Bunnen.

Por una parte, Dios es concebido como omnipotente e im-
previsible, con la posibilidad de hechizarnos, hacer milagros
y, sobre todo, castigar lo que él considera malo. El autor pien-
sa que sobre la estructuracién de esta concepcién puede in-
fluir grandemente el tipo de relacién que el nifio, en este pe-
riodo, estd viviendo con los adultos, cuando se encuentra ante
personas que hacen cosas para ¢l incomprensibles e impre-
visibles, v que con su autoridad determinan lo que estd bien
y hay que premiar, y lo que estd mal y hay que castigar.

Por otra parte, vy no obstante lo dicho, igual que los adul-
tos, el nifio experimenta hacia Dios una fundamental confian-
za; lo siente amigo y lo cree generoso, aun cuando estos senti-
mientos se hallen en estado embrional.

En la experiencia citada de la zarza ardiendo, Goldman ad-
vierte que el nifio, al tiempo que se da cuenta de las razones
de Moisés para sentir temor, no experimentaria él mismo este
sentimiento. El se encontraria en una actitud de fundamental
confianza (1964, 116-127).

Pero volviendo a las investigaciones de Deconchy, vemos
que la concepcion de Dios es completada por una serie de in-
ducidos que hacen referencia a la figura de Jesucristo. Se ve
con toda evidencia que la mayor parte de éstos se refieren al
Jestis histérico, no al Cristo que salva, a su personalidad divi-
na. Los nifios subrayan aspectos descriptivos y anecdéticos,
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referidos particularmente a los momentos de la Pasién, consi-
derada bajo el aspecto del sufrimiento fisico y de la resurrec-
cion como manifestacién de poder.

Es interesante observar, para compararlo con lo que ha ad-
vertido Mailhiot en los nifios de tres y cinco afios, que son
muy pocos los inducidos que hacen referencia a Jesiis Nifio.

Si la escasa integracién entre la figura histérica de Cristo
y su realidad divina es fruto de cierta catequesis anecdética
y ocasional, no hay que olvidar que, en realidad, resulta difi-
cil al nifio de esta edad superar la 1égica concreta, es decir,
elevarse a abstracciones y conexiones de tipo formal. El re-
conocer en Cristo una presencia trascendente es ya fruto de
un posterior desarrollo del pensamiento. Términos como «Hijo
de Dios», «Hombre-Dios», «Persona divina», aunque memoriza-
dos y repetidos, no llegan a ser poseidos en toda su densidad;
mejor comprendidos, por su cardcter mas concreto, parecen
los términos de «Salvador», «Redentor», «Mesias»: es en el
periodo siguiente («fase de personalizacién», 11-13 afios) cuan-
do estos términos son estudiados con mas profundidad y uni-
ficados en el concepto de Dios como Persona. Hemos seguido
hasta aqui la linea interpretativa de Deconchy, integrandolo
con otras aportaciones titiles. Otros estudios han contribuido
por lo demds a hacer conocer con mas amplitud la concepcién
de Dios en la nifiez.

El trabajo de Goldman estd entre los mejores (1964).

La investigacién actual, aunque impulsada por preocupa-
ciones pedagdgicas y catequéticas, se desarrolla con el empleo
riguroso de técnicas psicoldgicas, aplicadas en el ambito de
una entrevista semi-clinica individual.

Han sido examinados 200 sujetos ingleses de 6 a 17 afios,
distribuidos por edad, clase, cociente intelectual, religién, prac-
tica religiosa familiar, ambiente social. Todos los sujetos ha-
bian recibido normalmente una formacién religiosa anglicana-
protestante.

A cada sujeto le eran presentadas tres momentos diferen-
tes (familia que entra en la iglesia, nifio/a que reza a los pies
de la cama, nifio/a que mira una Biblia estropecada). Sobre
estos momentos nacian la conversacién semi-standardizada.
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En un segundo modelo los nifios eran invitados a respon-
der a otras preguntas, después de haber escuchado la graba-
cién de tres narraciones sacadas de episodios biblicos (Moisés
y la zarza ardiendo, el paso del Mar Rojo, las tentaciones de
Jesus).

La conclusién fundamental de Godlman es que el desarro-
llo del pensamiento religioso parece realizarse segiin las lineas
propuestas por Piaget para el desarrollo de la inteligencia: de
un pensamiento intuitivo y pre-operacional, a través del pen-
samiento operativo concreto, al pensamiento operativo abs-
tracto.

Se observa, sin embargo, con claridad que la evolucion del
pensamiento religioso rebasa sus bases, dado que se puede
observar que para la mayor parte de los sujetos, el pensa-
miento religioso intuitivo se prolonga hasta los 7-8 afios y
aun hasta més tarde (estas delimitaciones son muy aproxima-
tivas) v el pensamiento operatorio concreto hasta los 13-14
afios. Parece que sélo en torno a esta edad las tres cuartas
partes de los sujetos consiguen ver en las narraciones biblicas
el significado simbélico religioso y tener concepciones religio-
sas adecuadas a su madurez general.

En cuanto a la concepcién de Dios, Goldman ha descubier-
to que en este periodo ésta se halla unida a las modalidades
egocéntricas y concretas que caracterizan el pensamiento en
esta fase del desarrollo.

Hacia los 6-7 afios, el antropomorfismo es todavia tosco y
material: Dios es un hombre, vestido al modo palestino, con
la barba. Si habla, lo hace en sentido real, fisico, con voz
fuerte. Vive en el ciclo, que es su casa, pero algunas veces, vi-
sita la tierra en forma fisica. Aunque a veces el nifio parece
aceptar el concepto de la omnipresencia divina, se trata en
realidad de un puro verbalismo.

A continuacién el nifio tiende a abandonar algunas de las
formas de antropomorfismo mas toscas, pero Dios es siempre
concebido como un Super-Hombre, dotado de poderes de tipo
magico.
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Persisten todavia confusiones entre la presencia de tipo fi-
sico y omnipresencia (pp. 87-101).

Dios interviene en la modificacién de la naturaleza por me-
dios fisicos, para obtener sus fines. En la narracién del paso
del Mar Rojo, por ejemplo, el nifio se imagina que Dios pe-
netra en el agua y la divide con sus manos; la zarza ardiendo
de Moisés no quemaba realmente, porque Dios desde el inte-
rior encendia hojas de papel. Esta forma de interpretacién pa-
rece tener una correspondencia cierta con los esquemas del
artificialismo mitolégico encontrado por Piaget, a nivel de pen-
samiento general, como caracteristica de los nifios de 4-7 afios.

Sélo en una segunda etapa, que podemos llamar, con la
terminologia de Piaget, del artificialismo técnico (7-10 afos),
encontramos el intento de unir las explicaciones mitolégicas
con otras deducidas del pensamiento 1égico-cientifico. Pero pa-
rece que, en el aspecto religioso, esta etapa se presenta con
notable retraso respecto a los limites cronolégicos hallados
por Piaget y que puede prolongarse hasta los 13 afios, cuando
se llega a la fase del no-artificialismo y la explicacién es bus-
cada en el dmbito del pensamiento 16gico-cientifico (102-115).

La natural tendencia del nifio a pensar en términos con-
cretos y egocéntricos parece venir alimentada y reforzada por
el lenguaje biblico que trasmite los contenidos religiosos.

También la inmadurez emotiva y social puede jugar un pa-
pel muy importante. Asi, basado en las propias dificultades de
relacién con los adultos de los que tiene experiencia, el nifio
es llevado a considerar a Dios como omnipotente y legislador,
imprevisible e indiscutible y sin embargo siempre amoroso
(126-127).

Los nifios tienen mucha confusién entre Dios y Jesucristo;
algunas veces, pero sélo a nivel de puro verbalismo, Jests es
llamado «Hijo de Dios».

La nifiez de Jesucristo es vista de modo irreal, rico en de-
talles fantasticos y fabulosos. Jestis era un nifio modelo in-
capaz de hacer el mal. Parece que algunas concepciones irrea-
les y fantasticas de la infancia y nifiez de Jestis son debidas
a la influencia persistente de los mitos y de las narraciones
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nacidas en torno a su nacimiento, transmitidas por la ensefian-
za familiar y catequistica.

Jestis adulto es considerado como un hombre sencillo, bue-
no, piadoso; pero no se encuentran elementos que connoten
el origen divino de su misién.

Si El resiste a las tentaciones, lo hace por motivos no apro-
piados, fitiles. Ademas los nifios mas grandecitos afirman que
El no podia ceder a la tentacién por estar protegido por pode-
res magicos.

CONCLUSIONES

Refiriéndonos, como conclusién, al camino recorrido por
el nifio en esta etapa de su desarrollo en relacién con la ante-
rior, podemos anotar algunas adquisiciones tipicas. La con-
cepcion de Dios se ha venido independizando de las predomi-
nantes conexiones simbdlicas con las imdgenes parentales. A
medida que el yo se va madurando en relacién a experiencias
mas vastas que la familiar y en dependencia de las nuevas
estructuras de la personalidad, también la experiencia religio-
sa se hace mds especifica. La afectividad y la emotividad de
la primera infancia son ahora modificadas por el pensamiento
concreto, aun cuando perduren las caracteristicas del antropo-
morfismo, del magismo, del animismo. La evolucién del pen-
samiento légico del nifio es todavia incierta, condicionada como
estd por muchas ambigiiedades, pero ya emerge una tension
interior hacia la elaboracidn de una relacién con Dios fundada
en la trascendencia. Sera en la edad siguiente cuando el «haz
de atributos» tomara realidad, en muchos sujetos, como un
«radicalmente otro».

Mientras tanto, la religiosidad ha adquirido una primera
dimension social, que se ird desarrollando con el tiempo; en el
trato con modelos de comportamiento de grupos religiosos,
participando en ritos colectivos, en signos sacramentales de
iniciacién, el nifio camina hacia la comprension del mundo de
lo divino, que asi se le presenta mas claramente integrable en
el propio proyecto de vida.
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