UNIVERSIDAD NACIONAL
SISTEMA DE ESTUDIOS DE POSGRADCO
FACULTAD DE FILOSOFIA Y LETRAS
PROGRAMA DE MAESTRIA £N BSTUDIOS
DE CULTURA CENTROAMERICANA

IDENTIDAD RELIGIOSA EN EL CONTEXTO

INSTITUCIONAL CATOLICO COSTARRICENSE
APORTES PARA UNA APROXIMACION

PSICOCULTURAL AL LENGUAJE RELIGIOSO
DE LA IDENTIDAD

Gilbert Odalier Ulloa Brenes

Tesis presentoda como requisito pora oplar al
Posgrado de Magister Litterarum en Cultura
Centroamericana, con Mencién en

o Religion y Sociedad

Heredia, Costa Rica, 2006




i = -
- *
]
" .
-~
o o B X £2

®B< 1333) L



SISTEMA DE INFORMACION DOCUMENTAL

BIBLIOTECA JOAQUMN GARCIA MONGE




»

IDENTIDAD RELIGIOSA EN EL CONTEXTO INSTITUCIONAL CATOLICO
COSTARRICENSE. APORTES PARA UNA APROXIMACION
PSICOCULTURAL AL LENGUAJE RELIGIOSO DE LA IDENTIDAD

Gilbert Odalier Ulloa Brenes

Sustentante

Tesis presentada para optar al Posgrado de Magister Litterarum en Estudios de Cultura
Centroamericana, con Mencién en Religion y Sociedad, en cumplimiento con los requisitos

establecidos por el Sistema de Estudios de Posgrado de la Universidad Nacional. Heredia, Costa
Rica.



Miembros del Tribunal Examinador

e df e

Dra. Alexa Jengich Buck

Representante Consejo Central de Posgrado

| sta,

Luis Rivera Pérez, Ph. D.

Dr. Amando Robles Robles

Director Maestria en Estudios de Cultura Tutor

Centroamericana

Asesor

Gilbert Odalier Ulloa Brenes
Sustentante



Dedicatoria

A Suzanne Botterill Garro
Amiga con quien siempre pude contar;
Y cuyo nombre es metifora
De ocednica presencia en un mundo
A veces dndo.

m



Agradecimientos

A mis padres, Maria Elena Brenes Fonseca y Gilberth Ulloa Pérez, por su apoyo y comprensién

para quien, en condicién de hijo, se aventuré por un camino, acaso extrafio, que siempre supieron
respetar.

A los compafieros Réger Campos Montero y Leonel Sojo Alemdn; amigos sin cuyo respaldo,
consejos y platicas, este trabajo hubiese sido dificil de realizar. A las compafieras Margarita
Lucke Vergara, Sara Valenciano y al compaiiero Marco Antonio Ziifiiga Gémez, por sus brazos y

casas siempre abiertos.

A Joyce Villalobos Fray, Rebeca Lazo Romero y Nancy Niifiez Barquero; amigas y companeras
de otros caminos quienes, con sus muestras de solidaridad, carifio v apoyo incondicional, han

sido participes importantes en la realizacion de mi trabajo.

A Kattia Castro y a Kerstin y Lennart Strandlund, porque con sus manos extendidas y abiertas a
través de SEFCA, me prestaron una ayuda fundamental.

A sor Cecilia Valverde Rosales y al parroco Roberto Salazar, por permitirme trabajar en su
espacio; asi como a las muchachas y los muchachos del Grupo B de Pastoral Juvenil en la
Parroguia San Juan Bautista de Tibis, por su colaboracion y por acceder tan amablemente a

compartir conmigo sus palabras.

Y un muy especial agradecimiento para los profesores Amando Robles Robles, Alvaro Vega
Sanchez y Danilo Pérez Zumbado, por su oportuno consejo, observaciones criticas y valiosas
reflexiones de las cuales tanto he aprendido. También a los profesores Luis Rivera Pérez y

Francisco Mena Oreamuno, cuyo respaldo fue vital.



Resumen

La presente lesis estudia la manera en que aparece estructurada la identidad religiosa,
referida especialmente a los jévenes miembros de la Pastoral Juvenil, segin el discurso
institucional de la Iglesia Catdlica. Para ello, delimitamos el radio de trabajo a tres fuentes
documentales, cuyos discursos han sido producidos por diferentes agentes de la Iglesia Catélica;
estas son: a) el primer capitulo del Catecismo de la Iglesia Catélica, b) las Conclusiones del VIII
Congreso de Pastoral Juvenil de la Arquidiéeesis de San José, Costa Rica, y ¢) un conjunto de
veintidés cartas elaboradas por jévenes pertenecientes a la Pastoral Juvenil de la parroguia San
Juan Bautista de Tibis, en San José, Costa Rica.

Siguiendo una perspectiva epistemol6gica y analitica cuya base estd constituida por
algunos elementos del psicoandlisis alineado desde el estructuralismo, hemos seguido una
propuesta tedrico-metodolégica denominada Psicologia cultural estructuralista, desde la cual
articulamos un modelo “Local-sincrénico™ para el estudio de la identidad religiosa institucional,
Segtin esto, la identidad religiosa es entendida como la enunciacién en ¢l lenguaje institucional,
del lugar ocupado por el sujeto dentro de una estructura eminentemente simbdélica. Dicho lugar
queda estructurado en relacion a los lugares ocupados por otros personajes enunciados en esta
estructura, expresando asi lo que llamamos una estructura institucional de parentesco, que regula
el deseo del sujeto y posibilita determinada modalidad de goce identitario.

Los principales hallazgos de este trabajo indican que la identidad religiosa queda alienada
en un discurso institucional en el que, el desplazamiento por las diferentes series estructurales del
significante Revelacién, instaura una ruptura en la relacién primordial entre el ser humano y Dios
que erige como mediacion castradora el lugar de la Iglesia. Esta mediacion se levanta sobre la
castracion del sujeto, en tanto que “Yo religioso” metaforizado por los atributos de ser un “Yo
religioso™ reconocido como “Pecador-llamado a la Santidad”. De este modo, el lugar identitario
del ser humano religioso, particularmente referido al creyente joven perteneciente a la Pastoral
Juvenil, ocupa un lugar estructural relativo a su identificacién con la mediacién eclesidstica, por
medio de la cual es posible su vinculo con Dios. Esta mediacién supondrd para el sujeto una
modalidad de goce centrada en la observacién de una serie de preceptos por los cuales puede

alcanzar la santidad a la cual estaria llamado, como medio para renovar una perdida relaci6én con

lo divino.



Las conclusiones derivadas del estudio cuestionan la manera en que esta identidad
religiosa estructurada institucionalmente, podria ser una base identificatoria pertinente para los
jévenes en el actual contexto sociocultural lleno de cambios y matices, cuestionando de paso si

las soluciones pastorales formuladas por la Iglesia Catdlica tocan el fondo del problema que
hemos puesto aqui de relieve.

Descriptores: Identidad religiosa, lglesia Catdlica, Psicoanilisis, Cultura, Juventud.



Abstract

This thesis studies the way in which religious identity is structured, specifically with the
members of the Youth Pastoral Team, according to the Costa Rican institutional Catholic Church
discourse. The study reviews closely two documental sources of the Catholic Church and twenty
two letters that members of the Youth Pastoral Team wrote, requested by the researcher.

Following an epistemological perspective based on structuralist psychoanalysis, we made
a theoretical-methodological proposal called cultural structuralist Psychology, from which we
develop a “Local-synchronic™ model for the study of religious identity. From this point of view,
religious identity is understood as the enunciation in the Church’s institutional language of the
place occupied by the subject in an eminently symbolic structure. This place is defined in relation
io the places occupied by other enunciated instances in this structure, expressing in this way,
what we call an institutional kinship structure that regulates the subject’s desire, and makes
possible a specific modality of identity enjoyment.

The main findings of this work suggest that the religious identity remains alienated in an
institutional discourse, in which the displacement of the signifier Revelation through different
structural series, brings a rupture in the primordial relationship between the human being and
God, due to the Church castrating mediation. This mediation arises from the subject’s castration
as an “I religious” metaphorized by the attributes of being an "I religious” recognized like
“Sinner- called to Holiness”. In this way, the identification place of the religious human being,
particularly refers to the young member of the Youth Pastoral Team, is a structural place defined
by subject’s identification with the Church’s mediation, through which his relation with God is
possible. This mediation leads the subject to a modality of enjoyment centered on the obedience
of a series of precepts as the way to reach the holiness to which the religious human being is
called, in order to renew a lost relationship with the divine.

The conclusions obtained from this study question the way in which this religious identity
institutionally structured, could be a pertinent identity base for young believers in the actual
social and cultural Costa Rican context, and generally in the Central American (context full of
changes and variety); questioning at the same time if the pastoral solutions formulated by the

Catholic Church touch the subject matter that we have mentioned here.

Keywords: Religious identity, Catholic Church, Psychoanalysis, Culture, Youth.
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Presentacién

Presentar al lector un trabajo con pretensiones cientificas', fruto ademds de la confluencia
en €l de diversas experiencias académicas, requeriria de entrada explicitar, al menos, el lugar, el
topos l6gico en donde éste fructifico.

Pero la botdnica imagen del fruto relacionada al drbol fructuoso del que pende, puede
prestarse a engafos si se concentra la atencién solo en la condicién del fruto, sin reparar que él es
metaférico de un trazo, significante ciertamente, de un momento discreto a los ojos del
observador en el fluir constante de la fructificacién.

Asi el decir, 0 més bien en nuestro caso escribir una presentacién para quien lee, es
también intento por ex - poner la parte atractiva (un fruto) y como tal discreta por los limites de la
atraccion que la configuran, de un fluir cuyo objeto es fluir-sin-objeto y ante el cual, quien
escribe, creyéndose en dominio del curso impremeditado del fluir, presenta como fruto logrado
de su lugar el documento que introduce.

Investigar es un ejercicio recomendadamente metédico: con pasos de preferencia lo més
claros posible y que en secuencia dé la impresién armonica de una coreografia bien montada.
Digamos que el ejercicio investigativo apunta, en la medida de lo posible, a la supresién del error.
Para alcanzar ese estado ideal de lo investigado, no obstante, y de forma paradéjica, el
investigador ha debido relacionarse con el error, ojald y hasta las més profundas consecuencias
planteadas por esta relacién. Porque el error es significante de la fluidez inaprehensible por la
cual se desliza el logos del investigador, y es en €l donde radica la posibilidad de que tal logos
advenga creativo y no simple mojén pétreo que marca el lugar-donde-se-cree-estar.

Por otra parte, el lector sabrd que lo primero con que €l se encuentra en este trabajo, esta
presentacién, es lo dltimo que quien escribe ha hecho. Esta ruptura de la l6gica continuidad
temporal en el acaecer de los acontecimientos es sintomdtica de cuanto viene implicado en el
investigar habida cuenta del error: ir y venir del cual luego se informa por medio de un
documento en donde se dejard constancia de un proceso lleno de discontinuidades, que debe dar

la mejor apariencia de un metodos con principio y fin.

' Esta presentacidn se inspira en algunas de las ideas de Feyerabend (1975) y Gonzilez (1993), aulores a quiencs
debemos nuestra comprensidn del guehacer cientifico; sin soslayar, claro estd, los cuestionamientos que a las
certidumbres cientificas hemos encontrado en nuestro contacto con el psicoandlisis.



Pero la savia que ha alimentado el fruto presentado corre invisible, silente, por el tejido
vascular de los acaeceres en donde se ha inscrito la investigacin, siendo ella fuerza, aliento,
cuyo torrente asoma encauzado entre el desfile palabresco ordenado bajo la apariencia de un
informe final.

Por ende, informamos al lector que entre sus manos tiene, y ante sus ojos la tarea de leer,
no tanto un resultado documental como la discreta traduccidn en palabras de algunos episodios de
una experiencia nacida en el nombre de la Ciencia. Y en cuanto tal, este documento intenta
honrar el parentesco en el cual se juega el reconocimiento de su estirpe, lo que no deja de insinuar
cierto goce para su autor: goce en una experiencia que ha tenido como objeto el estudio de la
identidad religiosa.

Y es que, inquirir por la identidad, identidad religiosa particularmente, y desde el punto de
vista de una epistemologia estructural que no solo cuestiona el estatuto ontolégico del yo, sino
ademds considera de entrada el perpetuo descentramiento del sujeto cuya opcién de estabilidad
aparece urdida entre las puntadas de lo institucional, esto es, certidumbre oscilante entre el
enunciado y el codigo religioso que lo sostiene; inquirir desde ese lugar por lo que a la identidad
toca, supone también para quien acomete tal empresa el cuestionamiento a la identidad cientifica
por cuye reconocimiento, al interior de una institucién académica, brega.

Asf, la relacién entre el investigador y la “identidad religiosa en el contexto institucional
catdlico costarricense™ que se desarrolla a continuacién, puede entenderse también, como
relacién entre espejos situados uno frente al otro. Y este informe testimonia una opcién prevista
académicamente: cudl de entre ambos reflejos es asumido como objeto (de estudio) en ese juego

de espejismos, en donde, por afiadidura, se dibuja la imagen especular de un investigador creador

de una investigacion.



1
La identidad religiosa como objeto de estudio

All that vou touch / All that vou see / All that vou taste / All you feel.

All that you love £ All that vou hate £ All you distrust / All you save,

All that you give / All that you deal / All that you buy / Beg, borrow or steal.
All you create / All you destroy / All that you do / All that you say.

All that you eat / Everyone you meet £ All that you slight / Everyone you fight.
All that is now ! All that is gone / All that"s 1o come

And everything under the san is in tune;

But the sun is eclipsed by the moon

(Pink Floyd, Eclipse)

1. Tema de investigacion

Religion e identidad: dos de los temas que durante los dltimos afios han movido
importantes cantidades de literatura especializada. Muestra de ello son los trabajos referentes al
tema de la identidad en autores como Castells (1999), Cerutti (1996), Diaz (2004), Gainza
(1996), Gergen (1997), Giddens (1997), Laing (1974), Larrain (1996), Mora (1996), Murillo
(1996), Ortiz (1996), Serrano (1991; 1994), Taylor (1996) y Thiebaut (1990); y en lo tocante a la
religion, Chédvez (1996), Corbf (1983; 1992 y 1996), Marzal (1995), Morillas (1994) y Robles
(1995 y 2001) entre otros”.

Parte de su apogeo es atin perceptible varios afios después de las celebraciones, protestas,
apretones de manos y polémicas que desde finales de la década de los ochenta y principios de los
noventa del siglo que recién dejamos atrds, se vivieron con motivo de los quinientos afios del
primer arribo de Coldn a las costas del continente que algiin tiempo después comenzd a llamarse
América. En ese escenario, a veces exorcizante, la puerta estaba abierta para que la religién y la
identidad, en cuanto problemas culturales, se dieran cita en diferentes espacios en los cuales se
discutia no solo en torno a ellos, sino ademds, de manera mds general como ha sido nota
caracteristica en el mundo occidental durante las dltimas décadas, sobre una serie de cambios
culturales de perceptible impacto social.

La emergencia de ambos temas en el contexto de los quinientos afios del arribo de Coldn,
no ha estado exenta de discusiones en torno a recursos terminolégicos en las cuales el uso de

determinada palabra (“invasién”, “conquista”, “encuentro”, “descubrimiento™) acicateaba (y

* La lista se amplfa con los trabajos que resefiamos més adelante en el estado de Ia cuestion,



justificaba) la revisién de las bondades o perjuicios culturales sustentados en el papel de lo
religioso, o la a veces bucélica biisqueda de una pretendida identidad latinoamericana.

Asi las cosas, en América Latina como en todo el mundo occidental signado por el
cristianismo, ambos temas contintan sobre la mesa: catorce afos después de los quinientos. Hoy
como parte de los elementos que antes menos y ahora més los adoban, ha ido surgiendo la
discusion por el lugar de lo religioso y la identidad de cara a una serie de procesos mundiales que
se estdn sucediendo en todo occidente, recogidos dentro de estudios abocados al andlisis de los
actuales procesos sociales, en un contexto cultural que algunos Ilaman simplemente
“modernidad” (Robles, 1992; 2001 y Giddens, 1997) y otros prefieren denominar como
“postmodernidad” (Garcfa Canclini, 1995b y Lyotard, 1998). De esta guisa, la discusion tanto de
lo religioso como de lo identitario aparece situada ante los procesos de homogenizacién cultural a
la que parece proclive esta sociedad moderna, entre cuyos componentes, paraddjicamente,
podemos contar medios de comunicacién transnacionales como internet, gracias a los cuales
diferentes subculturas y diversidades han logrado poner al tanto de su heterogeneidad a mayor
cantidad de espectadores y, por ende, contar con circulos cada vez mds amplios en apoyo a sus
causas.

Pero volvamos a lo que nos ocupa. Deciamos que el debate por lo religioso y lo
identitario, juntos o por separado, ha estado presente entre los temas descollantes de las dltimas
décadas, tomando, claro estd, espacios importantes entre los estudiosos de diferentes disciplinas
cientificas sociales y filoséficas.

Es en este escenario donde nos hallamos. Es, por asi decirlo, la circunstancia investigativa
en que nos desenvolvemos. Y como hemos considerado que ain hay algo por decir al respecto,
precisamente en el trabajo investigativo realizado nos decantamos por asumir como tema el de la
identidad religiosa.

Para situarlo con mayor concrecion, lo delimitamos de manera particular dentro de las
condiciones del lenguaje institucional religioso catélico, en referencia al lugar identitario en que
quedaria planteado en tal lenguaje el reconocimiento de jévenes involucrados en la Pastoral
Juvenil de la Iglesia Catdlica. A efectos de abordar dicho tema, junto al andlisis de
documentacion oficial emanada por la Iglesia Catdlica, particularmente del Catecismo de la
Iglesia Catélica (1992), hemos incorporado el estudio de documentos oficiales expedidos por la

Arquidi6eesis de San José, Costa Rica, referidos a la Pastoral Juvenil; y lo complementamos con



la recoleccién y andlisis de discursos escritos elaborados por jévenes pertenecientes a la Pastoral
Juvenil de una parroquia urbana en San José, Costa Rica.

Entonces, mds especificamente, la identidad religiosa juvenil es el tema de estudio que se
desarrolla en esta investigacién. Planteado tal tema, se lo ha abordado desde un modelo analitico
estructuralista aplicado al estudio psicocultural, cuyo interés recae en el modo en que la identidad
religiosa juvenil catdlica, se expresa estructuralmente en discursos referidos a ella tanto en
documentos oficiales de la Iglesia como desde el discurso mismo de un grupo de jovenes
pertenecientes a la Pastoral Juvenil de una parroquia de la Arquidideesis de San José, Costa Rica.
Recordamos al lector que esta manera de delimitar dos temas tan vastos y llenos de aristas, nunca
exentos ademds de controversias, como son los de la identidad y la religién, por lo tanto, supone
la propuesta de una aproximacion entre otras posibles, a la forma en que se estarian condensando
ciertos elementos identificantes del discurso juvenil, al interior de una estructura simbélica
institucional religiosa. Por ello, este trabajo selo pretende ser un aporte en las lineas agui
sugeridas.

1.1. Justificacion del tema

Ahora bien, partamos considerando gque la cultura mediatiza las relaciones humanas
dotindolas de sentido. Posibilita entonces la estructuracion de mundos significantes para
diferentes grupos humanos en las diversas circunstancias vividas por estos’; mundos, a su vez,
basados en instituciones que tratan de mantener vigentes una serie de principios considerados
fundamentales por cada cultura. Pero al mismo tiempo, tales instituciones estdn atravesadas en y
por la cotidianidad de las relaciones humanas dadas en otros dmbitos y, por ello, aunque lo
institucional suele constituirse en calidad de escenario para resistir (o mitigar controladamente) la
cuota de impredecibilidad que comportan los cambios, ellas son, también, sujetos-intersubjetivos

de las transformaciones que se van operando en la aparente modestia del diario vivir.

* Precisamente, Corbf sefiala que la cultura caracteriza la forma concreta de ser del “viviente humano”, pues esta
cumple una funcién determinante en la programacién de la especie humana, para su desarrollo y adaptacién al
entorno: “.. la cultura tendra que determinar nuestra actividad, nuestras relaciones y lo que s nuestro mundo, de forma
indudable, incandicional y absoluta. Lo que nuestra cultura nos dice que es y vale, 850 es lo que realments es y vale para
nosotros™ (Corbi, 1996: 10-11), De esta forma, segin menciona Berger: “La existencia humana es una continua busca del
equilibrio justo entre el hombre y su cuerpo, entre el hombre y el mundo (...) En el transcurso de este proceso el hombre produce
U munda. Y solo en un mundo como éste, producido por él, puede encontrar su lugar y realizar su vida. Pero este mismo
proceso que construye su mundo, también le ‘acaba’ su propio ser...

Y este mundo, por supuesto, es cultura. Su propdsito fundamental es proveer la vida humana de firmes estructuras de las que

biologicamente carece. Pero ocurre que estas estructuras de produccién humana nunca pueden tener la estabilidad que
caracteriza a las estructuras del reino animal” (Berger, 1971: 18).



La religion entendida como institucién cultural con caracteristicas particulares, forma
parte en las estructuras institucionales. Coadyuva, pues, en lo cultural: tiende filamentos que se
imbrican en ese tejido simbdlico-significante con aspecto de matriz generadora de sentido que es
la cultura. A través de su caricter institucional, los valores, normas, dogmas, significados y otras
especies culturales de indole religioso vigentes para determinada cultura, suelen ser mantenidas y
/ o ajustadas (cuando no quedan por completo inoperantes y devienen vetusta legislacién), en
orden a sus implicaciones con la vida cotidiana, de manera que dado el caso de posibles cambios
culturales, éstos no sean percibidos como amenazas a los basamentos del sentido del mundo
significante vigente.

Como parte de ese sentido cultural del mundo la permanencia y el cambio suelen
conjugarse, conjuncién no exenlta de tensiones, en aquél elemento ubicado a medio camino entre
la subjetividad y la cultura: la identidad. La pretendida posesién de alguna identidad permitiria a
los individuos diferenciarse entre si, ubicarse unos respecto a otros, ubicarse también respecto a
ese s mismo que creen cultural y subjetivamente ser, incluso dentro de otros sistemas en diversos
niveles de la vida'; y también, en tratdndose del acaccer de la identidad en el campo religioso,
respecto a la estructura de las realidades sacralizadas que se expresan en €l (Eliade, 1973).

Si por una parte consideramos que la identidad aparece en calidad de fenémeno cultural,
por otra, hemos de situarla en el campo de lo psicolégico; es decir, como fenémeno respecto al
cual el discurso de la psique tendria algo que decir. Asi vista, la identidad se estructuraria como
parte de un proceso subjetivo y cultural de identificacién, a partir de las relaciones instauradas
por las estructuras simbélicas culturales particulares (verbigracia, la estructura institucional
simbdlica llamada Iglesia Catélica), donde los actores quedan marcados, identificados en sus
posiciones por la diferencia respecto a los actores ocupantes de otros lugares.

Agreguemos a esto un nuevo ingrediente: el lenguaje. Lo lingiiistico es simbélico: por una
parte es medio cultural para la transmisién de fundamentos significantes, siendo, en tanto que
lengua compartida, vehiculo por excelencia para la interrelacién entre seres humanos que
intercambian experiencias de vida y mantienen por medio de significantes comunes, ¢6digos que

hacen posible el reconocimiento de la identidad’. Pero también comporta la estructuracion

* Por ejemplo, a un nivel natural, basado en las semejanzas cosmico-humanas que apuntan al reconocimiento de un
mundo “natural” independiente de la voluntad; al nivel social, basado en las semejanzas y diferencias sobre las que

interactdan los grupos humanos, compartiendo rasgos (nosotros) o difiriendo de ellos (otros); y al nivel personal,
basado en una nocion de personalidad individual diferente v dnica (yo) (Malina, 1995; 21-25),



simbdlica de determinadas formas culturales y subjetivas de ser, de advenir si mismo, por decirlo
asi. A esto se agrega que el lenguaje también es cambiante, tratdndose por ende de un fenémeno
estabilizante aunque no por completo estable: estd asentado en lo arbitrario a la vez que en lo
tradicional, en la inmutabilidad como en la alterabilidad (Courtés, 1997: 13-98). En las culturas
occidentales, la institucionalidad religiosa ha estado hondamente marcada por el cristianismo en
sus diversas vertientes, y ha coadyuvado, desde su lenguaje, en la estructuracion simbdélica de
identidades que suelen definirse en relacion con las cosmovisiones cristianas.

En el caso de Latinoamérica, desde la Conquista y la Colonia (siglos XVI, XVII y XVIII),
la cultura ha estado fuertemente arraigada a la institucionalidad religiosa catélica. Esta ha
permeado en buena medida los procesos de estructuracién identitaria latinoamericana y con ello,
implicita o explicitamente, el lenguaje con que se han expresado las identidades (Samandaq,
1991). Pero ese predominio histérico ha debido convivir y mantenerse actualmente junto con la
aparicion de cambios en las formas de comunicacion e interaccién cultural, sobre todo a partir de
una serie de procesos de modernizacién econémica y cultural (Garcia Canclini, 1995b: 13-25),
acaecidos durante las Gltimas décadas del siglo XX.

La regin centroamericana no se sustrae al impacto de los cambios sociales que se han
estado produciendo en ¢l mundo. Ejemplos de ello son los recientes intentos por firmar tratados
econémicos como el CAFTA y el ALCA, los cuales implican, en el campo econdémico, la
introduccién de la regién en macroprocesos de transnacionalizacién econémica®. Bien podemos
plantear que junto al ritmo de estos procesos, las interacciones cambian y se dinamizan con la
introduccién de nuevas formas de comunicacién y tecnologias (internet, medios de comunicacién

masiva), que repercuten, directa o indirectamente, en la vida cotidiana de los centroamericanos y,

* En nuestro criterio, la identidad refiere a los discursos por los cualés se reconocen v dan nombres (posiciones) a las
diferencias desarrolladas en las instiluciones. Asi: ... preguntamos por nuestra identidad no es interrogar s6lo quiénes
s0mos, sino qué y como debemos ser, cudl ha de ser el sentido del juego de la vida que jugamoas, cimo podemos dar sentido a
nuestras acciones, a nuestros afectos y a nuestros desalectos. Y ese interrogar no apunta sélo a un ser o a una manera de ser,
sing también a una manera de saber. Indaga, asi también, una palabra que diga quiénes somos, dédndonos en cierta forma un
nombre y construyendo, para ello, un lenguaje que no sélo sita, que no sblo ubica, sino que también define con sentido. De

esta manera, el preguntar quiénes somos parece exigir una ubicacion consciente en el telar social en el que vivimos y
trabajamos™ (Thiebaut, 1990: 33).

® Macroprocesos que generarfan, al decir de Garefa Canelini, un nuevo escenario sociocultural que modifica, entre
otras cosas, el sentido de “lo propio”, debido al predominio de mensajes procedentes de una “cultura globalizada™
por sobre los generados en la ciudad-nacién a la cual se arraigaba la pertenencia; esto supone la redefinicidn del
sentido de pertenencia ¢ identidad, cada vez menos organizados por lIn participacién en comunidades “locales” o

“nacionales”™, y mds por la transnacionalizacidn y desterritoralizacidn cultoral-consumidora (Garefa Canclini, 1995a;
24-25).



de esa manera, en las relaciones institucionales de las que participamos. Esto conlleva la
introduccién de contactos con otros valores, percepciones y actitudes; con otras visiones de
mundo y sus lenguajes, todo lo cual podria devenir en elementos de paulatino cambio cultural y
subjetivo; cambios en los fundamentos sobre los cuales se asienta en Centroamérica un cierto
mundo cultural y, por supuesto, para las instituciones y las identidades nutridas por él, como muy
bien apuntan diferentes trabajos resefiados mds adelante

Por ende, nuestro abordaje de la temdtica de la identidad religiosa, estd inscrito dentro de
un conjunto de preocupaciones relacionadas con la dindmica cultural y religiosa actual, en
contextos donde diversos factores podrian ser generadores de cambios, a veces profundos y
acelerados, en otros campos sociales y por lo tanto, en las experiencias vividas por diferentes
actores culturales, Este complejo panorama de la cultura actual, no deja también de plantear
cuestionamientos a los modelos explicativos con que se ha mirado la realidad, presentdndonos asi
el problema respecto al alcance que pueda tener nuestro propio quehacer, en especial al intentar
comprender las identidades y los discursos por medio de los que éstas son expresadas. Esto
resulta fundamental considerando que ante la idea de tales cambios, la apariencia homogénea de
las instituciones culturales se abrirfa, epistemolégicamente, al cuestionamiento respecto a
estructuras y esquemas que en su interior, en lo simbdlico y en los discursos, las legitiman y
soportan.

Entonces, ;qué implican estos cambios para la institucionalidad religiosa y para los
lenguajes que ella sostiene? [Como aproximarse a ese lugar? Si se toma como caso
paradigmitico el de la Iglesia Catdlica, jcémo los cambios culturales influyen en la identidad de
sus feligreses? Ante cuestiones de este tipo, el estudio de las identidades tal y como aparecen en
el discurso de actores involucrados en instituciones religiosas, serfa una de las vias investigativas
para comenzar a sondear el posible impacto de los cambios culturales en la religién vy en dichas
identidades. Pero, ;donde ubicar un estudio con tales pretensiones?

Actualmente, existen jévenes vinculados en agrupaciones religiosas catélicas dentro de las
denominadas Pastorales Juveniles. Es plausible pensar que dicha poblaci6n se ha desarrollado en
un contexto donde las condiciones sociales aparecen como procesos de “hibridacién™ (Garcia

Canclini, 1995b) entre diferentes grupos culturales’; hibridacién que bien podria devenir en

- Con Garcia Canclini (1995h: 13-18), entendemos que la hibridacién es una categoria que tratn de dar cuenta,
epistemoldgicamente, de la actual inoperancia de las oposiciones analiticas abruptas entre, por ejemplo,
aproximaciones que entienden lo cultural como simple oposicidn entre lo “tradicional” y lo “moderno™. Se trata de
un concepto con el cual se advierte sobre el proceso por el cual atributos culturales (verbigracia, lo culto, lo popular
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cambios, o que podria estar siendo integrada “‘exitosamente” (Tapia, 2004: 79), para y por la
institucionalidad religiosa; institucionalidad de por si ya muy acostumbrada a tener que lidiar con
la unidad y la diversidad en el seno de su estructura (Solera, 2001). Esto permite interesarnos
también en cdmo estos jovenes estdn siendo identificados desde la institucionalidad religiosa, con
el catolicismo y su doctrina. Es decir, cémo desde el lenguaje institucional, integrador o no de
una posible hibridacién, los jovenes participantes en la institucion religiosa catélica, quedan
reconocidos bajo una “identidad™ por medio de la cual son definidos en tanto jévenes catdlicos.
Por ello nuestro estudio, si bien inquiere sobre un tema vasto y polifacético, motivo de muchas
pdginas, discusiones y contraposiciones, se restringe al campo religioso; més particularmente, a la
identidad religiosa referente a jévenes participantes de la Pastoral Juvenil en la Iglesia Catélica.

Es palpable en el caso de la identidad religiosa juvenil aquf estudiada, que la misma se
expresa en un discurso sobre ser joven cristiano marcado por la institucionalidad catdlica, y que,
en tal caso, los elementos estructurales fundamentales de la antropologia cristiana catélica,
aparecerian como basamentos de la identidad juvenil por la que inquirimos. Atendiendo esto, y
pese a los cambios culturales, es presumible que la estructura latente del lenguaje institucional
persista en la identificacion de un sector como el juvenil, desde las lineas genéricas y
tradicionales que marcan el reconocimiento institucional del ser humano en general.

El estudio efectuado trata, pues, de ofrecer un acercamiento al fenémeno de la identidad
religiosa tal como ésta se expresa en un discurso institucional que enuncia el lugar identitario,
desde el cual la institucién reconoceria a los jévenes insertos en la Pastoral Juvenil Catélica, con
miras a conocer en la estructuracion discursiva de dicha identidad, la estructuracidn simbdélica en
la cual particularmente se estaria fraguando lo identitario en el seno de la Iglesia Catdlica.
Nuestro abordaje podria ser insumo para emprender estudios de similares dimensiones en otros
escenarios del campo religioso centroamericano, siendo debidamente, claro estd, discutidos sus
alcances y circunstancias; esto con el fin de posibilitar otras perspectivas en el estudio de los
procesos socioculturales que acaecen actualmente en la regién. Esta condicién, dinamizada por
todo lo antes mencionado, justifica y delimita cuanto modestamente realizamos acd.

El vinculo de nuestro trabajo con el campo religioso centroamericano, podrd ser mejor

entendido por el lugar de éste en el horizonte temitico de las ciencias sociales ocupadas en el

y lo masivo) tienden en la actualidad a entremezclarse, cuestionando en dltima instancia la pretendida pureza que se
queria observar en esos dmbitos, al ser tratados como pertenecientes a delerminados estratos sociales, Por lo tanto la
“... incertidumbre acerca del sentido y el valor de la modernidad deriva no solo de lo que separa a naciones, etnias y clases, sino
de los cruces socioculturales en que lo tradicional y lo modemo se mezclan™ (Thid.: 14; cursivas del autor).



estudio de lo religioso y la identidad en Centroamérica. Pasemos revista, pues, a las condiciones
cientificas en que nuestra investigacién ha visto la luz, y frente a las cuales tratamos de tomar

posicién.

2. El estudio del campo religioso y la identidad en Centroamérica

Durante las dltimas cuatro décadas del siglo pasado, el escenario cultural centroamericano
estuvo marcado por una serie de tensiones de tipo econdmico y politico, donde fueron constantes
las luchas entre diferentes sectores por construir modelos sociales acordes a sus intereses de cara
al siglo XXI, en cada uno de los cinco paises de la regién (Pérez-Brignoli, 1987: 155-188 y
Torres-Rivas, 1993). Se generaron, por ello, en la mayoria de los paises, cruentos procesos en los
cuales no faltaron enfrentamientos armados con altisimos niveles de violencia, en el marco de
luchas donde diferentes movimientos de corte popular pujaban por alcanzar mayores niveles de
representatividad en el poder, frente a las clases que tradicionalmente lo detentaron por la via de
regimenes de tipo dictatorial respaldados, ora en el poder de las milicias, ora en la sucesién de
cardcter dindstica como fue el caso de la familia Somoza en Nicaragua.

Este panorama circundante del campo religioso centroamericano, impelié que se prestara
particular atencién por parte de diversos estudios ocupados en el tema, al papel de la Iglesia
Catélica en tan conflictivo escenario; papel caracterizado generalmente como ambiguo, pues lo
religioso catélico pudo comprenderse ya formando parte en los proyectos de tipo popular que
procuraban, auspiciados por una comprension liberadora de los procesos sociales que se estaban
sucediendo, alcanzar un poder mds representativo para las clases subalternas; o también
entenderse como adalid legitimante de los regimenes instaurados, dando muestras de un
aparentemente usual conservadurismo institucional frente a toda propuesta de cambio.

Ese caricter ambiguo de lo religioso, o como mejor dice Martin-Bard (1998: 220), esa
potencialidad histérica de lo religioso para promover posiciones sociales y culturales en
apariencia contradictorias, solia alcanzar gran intensidad al interior de la Iglesia Catélica por las
frecuentes tensiones entre la cdpula jerdrquica y los movimientos de base surgidos de su seno.

Nos interesa mencionar estas circunstancias porque ellas marcaron en buena parte los
estudios sobre el campo religioso efectuados, principalmente, durante la segunda mitad de la
década de los ochenta y principios de los noventa. Asi advertidos, no nos ha resultado inesperado,

entonces, que el estudio de la mediacion religiosa en la configuracin de las identidades también

apareciera marcado por dichas circunstancias,
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Atlentos a estas consideraciones, presentamos a continuacién una serie de estudios que nos
permiten situar el estado de la cuestién emprendida en este trabajo, cuyo foco de interés es,
dentro del campo religioso centroamericano, el estudio de la estructura de identidad religiosa
Juvenil.

Para una mejor disposicién de los estudios que resefiamos, su presentacién estd dividida
en tres grandes apartados: a) los estudios referidos al campo religioso en su vinculacién con lo
social y cultural, b) los estudios referidos al tema de la identidad dentro del campo religioso, y ¢)

un balance sintético final de las principales lineas investigativas halladas en los trabajos
resefiados.

2.1. El estudio de lo religioso en el escenario social, politico y cultural centroamericano

Para un més adecuado tratamiento de los estudios resefiados en este apartado, se los ha
subdividido considerando: a) aquellos que abordan las relaciones del campo religioso con lo
social, lo politico y lo cultural en los diferentes paises centroamericanos, exceptuando Costa

Rica, y b) aquellos ocupados en similar temdtica pero centrados particularmente en Costa Rica.

2.1.1. El estudio del campo religioso en Centroamérica

Un primer grupo de los trabajos hallados se refieren al campo religioso desde perspectivas
macrosociales, interesados la mayoria en el estudio de los vinculos entre lo religioso y los
procesos sociales y politicos acontecidos en los paises centroamericanos

En este primer grupo ubicamos estudios como los de Blanco y Valverde (1987) y Pochet
y Martinez (1987), los cuales abordando sociolégicamente la situacién de la Iglesia Catélica en
Honduras y Nicaragua respectivamente, estudian la manera en que lo religioso catélico, en tanto
que modelo eclesidstico histéricamente determinado, se convirtié en factor mediatizador que
avalaba o intentaba reprimir los movimientos sociopoliticos acaecidos en ambos paises.

Este mismo tipo de preocupaciones, pero desde un andlisis de carfcter psicosocial, lo
hallamos en Martin-Baré (1998), quien revisando el caso salvadorefio, plantea que la religiosidad
popular puede sostener compromisos de resistencia en contra de la dominacién cultural. Para el
autor, los acontecimientos en el campo religioso de El Salvador posibilitaron el surgimiento de
una vertiente popular de “praxis liberadora™ canalizada a través de las Comunidades Eclesiales de

Base, praxis cuya premisa consistia en la concientizacién de que los pobres debian buscar su
liberacién histérica.
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En el caso de Guatemala, dos trabajos encontrados sefialan la problemdtica de la Iglesia
Catdlica en sus intentos por adecuarse a una sociedad cambiante y en crisis. Chea (1988) analiza
la respuesta jerdrquica de la Iglesia Catélica en Guatemala ante los lamados al cambio
promovidos durante el Concilio Vaticano Il y el encuentro del episcopado latinoamericano en
Medellin. Para el autor, el repaso histérico indica que, si bien la hegemonia de la Iglesia Catélica
fue paulatinamente en deterioro, ésta si consiguié mantener cierto acceso a los grupos de poder,
lo cual le permitié esforzarse en recobrar algunos de sus antiguos privilegios. Hasta los sesenta la
Iglesia Catélica guatemalteca experimentd un crecimiento fisico y geogrifico que posteriormente
devino en una respuesta tradicionalista y conservadora de su cipula, ante los procesos de cambio
promovidos por otros sectores importantes del catolicismo. Los timidos esfuerzos reformistas no
lograron ser articuladores de las posiciones “revolucionarias” que pugnaban por el cambio, por lo
cual la Iglesia Cat6lica guatemalteca tuvo poco éxito en sus esfuerzos por lograr situarse ante los
procesos de cambio. Similares conclusiones pueden seguirse en el trabajo de Samandd et al.
(1990) que aborda el tema de los movimientos de base dentro de la Iglesia Catélica guatemalteca,
en el contexto de una serie de conflictos sociales, politicos vy militares generadores de fuertes
problemas de violencia social. Los autores mencionan que la Iglesia Catélica guatemalteca, a
partir de los setenta, no mostré signos de una hegemonia evidente frente a dos vigorosos actores:
los movimientos populares que intentaban consolidar un modelo de “Iglesia de los Pobres™, v la
casta militarista que procuraba mantener dentro de su alcance la estructura eclesidstica. Sefialan
que como intento por dar respuestas a este escenario, la lglesia Catélica traté de consolidar
proyectos pastorales poco fructiferos, lo cual menoscabd su solidez institucional.

Ahora bien, un segundo grupo de estudios estarfa conformado por aquellos referidos a
como los procesos de cambio acaecidos en la regidn, impactaron la configuracién del campo
religioso mismo, al punto de aparecer paradigmas alternativos y movimientos religiosos
“novedosos” en su interior. Para una mejor comprension del asunto, merece tenerse en cuenta que
a las crisis politicas acontecidas en la regién fueron concomitantes crisis al nivel cultural
(Cuevas, 1995) en al menos dos sentidos: a) en la operacién de reconfiguraciones de las visiones
de mundo entre actores pertenecientes a diferentes sectores culturales, y b) en la emergencia de
nuevas experiencias de lo religioso.

Respecto a lo primero, Robles (1992) ha realizado un estudio sobre la relacién entre
religion y modernidad en las visiones de mundo de las clases subalternas de la sociedad

nicaragiiense. El repaso histdrico y su cotejo con la formacién social de fines de los ochenta en
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Nicaragua, permite observar al autor que se han operado transformaciones en las cuales estd
implicado el surgimiento de una pluralidad de visiones que oscilan entre modelos culturales
miticos, hasta aquellas basadas en modelos analiticos de tipo més racional en las que habria ya
una paulatina pérdida de la centralidad religiosa en cuanto factor homogenizador de la cultura, las
identidades y de la accidn orientada socialmente, asistiéndose con esto a la necesidad de construir
tanto identidades como principios, normas y valores orientadores de la vida, a partir de nuevos
dmbitos personales y grupales.

Dichas transformaciones, que tocan lo cultural centroamericano, habrian contribuido por
otra parte al auge de movimientos religiosos alternativos respecto a la institucionalidad cat6lica.
Esto lo advierte Schiifer (1992) al estudiar el fenémeno religioso protestante, destacando que el
protestantismo en Centroamérica ha tenido historicamente diferentes expresiones, pero presenta
un rdpido crecimiento sobre todo en sus vertientes pentecostales y neopentecostales, llegando de
esta manera a dar significado a diversas demandas religiosas, en el marco de las crisis politicas,
econdmicas y militares vividas en Centroamérica durante la década de los ochenta, en espacios
donde el catolicismo ha tenido problemas para realizar dicha funcién social. De ahi que, para el
autor, el protestantismo parecié articularse a partir de tres roles distintos: a) como espacio de
seguridad ante el aumento de la violencia; b) como anuncio del advenimiento de un nuevo orden
de vida, con un Dios justiciero y la promesa de un reino celestial; y ¢) como canal para diversas
protestas simbdlicas y/o politicas. Haciendo un balance general, el mismo autor indica en otro
lugar (Schiifer, 2000) que el panorama del campo religioso en Centroamérica se estd presentando
como un espacio matizado por diversos grupos que van, desde las formas mds tradicionales de las
denominaciones cristianas, hasta aquellos que tratan de presentar alternativas religiosas no-
cristianas, en correspondencia a un momento histérico en que la regién vivié fuertes procesos de
cambio en otros campos. Tales cambios han redundado en transformaciones de aspectos otrora
medulares que daban sentido a las l6gicas reguladoras de las pricticas de los actores culturales
centroamericanos.

Por otra parte, un tercer grupo de estudios se han centrado en cémo los discursos de
algunas autoridades eclesidsticas, han tratado y se han posicionado ante la conflictividad social de
la region. Un buen ejemplo de esto es la investigacion de Vega (2003), autor que ha estudiado las
connotaciones politicas implicitas en los discursos de Juan Pablo II durante sus visitas a
Nicaragua, El Salvador y Guatemala en 1983 y 1996. Demuestra el autor cémo en esos discursos

el mensaje del Papa se dirigi6 a recuperar y consolidar la influencia de la Iglesia Catélica en la
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vida sociopolitica centroamericana, legitimando, simbélicamente desde lo religioso, proyectos
politicos afines a sus intereses institucionales.

Un trabajo similar por su aproximacién a lo religioso discursivo, es el realizado por
Pochet (2000: 23-87), autora que estudia la estructura profunda del discurso de las autoridades
episcopales nicaragiienses frente a dos coyunturas politicas diferentes: el advenimiento del
proyecto sandinista en 1979, y la posterior reaccion de la Iglesia frente al mismo en 1984, Para la
autora, aungue se trata de coyunturas diferentes, la estructura discursiva en ambos momentos es
dual y siempre la misma: oposicion de los valores del Bien y el Mal, segin los cuales los obispos

nicaragiienses se sitlian ante los acontecimientos politicos y sociales, primero apoyidndolos,

luego, condenédndolos.

2.1.2. El estudio del campo religioso en Costa Rica

Entre los trabajos referidos al campo religioso costarricense, un primer grupo estaria
conformado por estudios de cardicter historiogrifico que abordan el desarrollo de la Iglesia
Catélica en Costa Rica durante diferentes periodos.

Ciertamente los conflictos vividos en el resto de Centroamérica no alcanzaron el mismo
‘nivel de intensidad en el caso costarricense, pafs donde la problemitica del vinculo entre religion
.y sociedad, se articulé mds bien en tormno a la manera en que la institucionalidad catélica se
situaba frente a los cambios politicos acaecidos con motivo de las transformaciones padecidas por
el Estado. Esto puede notarse en trabajos como el de Picado (1989), estudio de cardcter
historiografico que abarca desde finales de la década de 1940 hasta finales de los ochenta,
analizando la manera en que la Iglesia Cat6lica se articulé con la accién estatal en la
configuracién de modelos eclesidsticos que fueron desde una “prictica eclesial
socialdemocrdtica”, hasta un modelo eclesidstico de cardcter conservador que mantuvo frecuentes
tensiones tanto con los grupos que el autor llama de “prictica eclesial ligada a movimientos
populares”, como con los grupos neoliberales; configurdndose asi, durante los ochentas, un
modelo inclinado hacia los sectores medios de la sociedad con una visién individualista de lo
religioso.

En este mismo orden, el trabajo de Troyo (2002), historiogrifico también, se ocupa
brevemente de los modelos eclesidsticos acaecidos durante un periodo mds extenso (desde la
Colonia hasta los noventas del siglo pasado), aunque su interés estaria centrado mds bien en

rescatar las bondades que el papel del catolicismo ha traido para la sociedad costarricense. Esto
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tiltimo puede decirse también del estudio realizado por Soto (2005), quien repasa la historia de la
Iglesia Catélica costarricense durante ¢l siglo XX,

En tomo al problema de los cambios de cardcter cultural se podria perfilar un segundo
tipo de estudios. Representativo de esta linea es el trabajo de Niifiez (1999), donde se ha
estudiado el caso de la comunidad de Palmares, Costa Rica, analizando la axiologia de las
generaciones jovenes de dicha comunidad dentro de un escenario cambiante respecto a las
condiciones sociolaborales, tradicionalmente agricolas, sobre las cuales se fund6 la comunidad y
en torno a las cuales se configuraron esquemas axiolégicos presentes alin en algunas
celebraciones religiosas comunitarias (Semana Santa y Navidad). Advierte el autor que tales
condiciones han estado virando hacia un acelerado proceso de “des-ruralizacién”, lo cual implica
para las generaciones jévenes la necesidad de reconfigurar los esquemas axiol6gico-religiosos
tradicionales (en aspectos tales como la conformacién familiar o la moral sexual que se aleja del
control eclesidstico, comunal y familiar) sin tener que rechazar por completo esquemas anteriores
sostenidos por las generaciones adultas. Esto supone para los jévenes el problema de
desarrollarse desde una pertenencia comunitaria integradora de las condiciones de vida actuales,
que amalgame con sus nuevos esquemas valorativos esquemas pretéritos presentes atn entre las
generaciones anteriores.

Un tercer nicleo problemdtico en el estudio del campo religioso en Costa Rica estaria
constituido por el estudio de lo discursivo, en cuanto matriz significativa para la semantizacion de
otros campos sociales. A este respecto, uno de los capitulos del trabajo de Gonzdlez (1994) estd
dedicado a analizar la manera en que el discurso de cardcter seglar, de diferentes editoriales
periodisticos referentes a la historia de Costa Rica, en dos diarios nacionales durante los afios de
1950 a 1986, llega a adquirir las caracteristicas de una matriz religiosa-fenomenolGgica. El autor
descubre una estructura ideolégico-mitica que reviste de cardcter religioso el discurso referente a
la patria, segin el cual diferentes acontecimientos de la historia de Costa Rica son entendidos

como ideol6gicamente sagrados, llegando a construirse as{ una especie de “historia sagrada”

costarricense.

2.1.3. Sintesis: el estudio del campo religioso en Centroamérica y Costa Rica
Llegados a este punto podemos constatar que un volumen importante de los estudios
relacionados con el campo religioso en la regién, han concentrado su atencién en torno a las

relaciones entre los campos religioso y politico, como conjuncién predilecta para estudiar los
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cambios operados propiamente en el campo religioso. Si bien no hemos hecho un recuento que

haya agotado todos los estudios referidos al campo religioso en Centroameérica y Costa Rica, con

los trabajos resefiados hasta aqui nos sentimos facultados para pergefar una serie de aspectos que

configuraron buena parte del panorama cientifico social, en el estudio de lo religioso durante las
ultimas dos décadas del siglo pasado:

Epistemolégicamente, el estudio del campo religioso en general solié efectuarse a partir
de una dicotomia analitica bdsica, dicotomia que planteaba el andlisis en términos de
pares opuestos que adquirieron diferentes connotaciones: la méds comiin, aquella por la
cual se comprendia el campo religioso desde la oposicion entre una lglesia Jerdrquica,
identificada con los grupos eclesidstica y politicamente ubicados en los lugares mds altos
de la estructura social, y que podia respaldar o condenar los movimientos sociales, frente
a una Iglesia Popular, identificada con las luchas populares y estructurada en tomo a la
experiencia de los llamados movimientos de base.

Asimismo, es evidente que la coyuntura vivida en la regidn durante las dltimas tres
décadas del siglo anterior, motivé el predominio de enfoques macrosociales, sustentados
en aproximaciones de cardcter socioldgico e historiogrifico, que prestaban especial
atencién a la manera en que los cambios de tipo politico y econdmico dinamizaron el
campo religioso, en detrimento, segin nuestro criterio, de estudios que intentaran
delimitar mds apropiadamente el campo religioso a partir de sus caracteristicas internas.
La conjuncidn de esta postura con la dicotomia analitica sefialada en ¢l punto anterior, es
lo que entendemos acd como el “modelo analitico macrosocial dicotémico™,

En buena parte de esos estudios, las ideas de la liberacién y la acci6n profética, tanto
teoldgica como socioldgicamente categorizadas, habrian fungido como ejes axiol6gicos
para la valoracién de los acontecimientos sociales estudiados, ¢ incluso para la
formulacién de proyecciones sociales a futuro,

Sin embargo, nos parece patente la apertura hacia nuevos escenarios para el estudio del
campo religioso, entre cuyos intereses estarfan conocer la manera como se ha estado
reconfigurando lo religioso en calidad de fendmeno cultural, en el sentido de
transformaciones generadas en aspectos tales como las visiones de mundo, las identidades
y las pricticas sociales de los actores vinculados a él. Otro posible escenario estaria

constituido por la manera en que frente a los conflictos y las transformaciones se han
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estado situando las autoridades jerdrquicas de la Iglesia Catélica, en términos de los
discursos institucionales.

e De esta forma, como parte de estos nuevos escenarios, una importante linea de estudio
vendria constituida por la aproximaci6n a lo discursivo en dos términos: a) en el estudio
de los discursos de autoridades eclesidsticas que revisten de simbolismo religioso dmbitos
tales como lo politico, y b) discursos de tipo secular que apuntan a la sacralizacién de
aspectos medulares en la cultura, tales como la constitucién de las identidades nacionales.

e Otras dos lineas de estudio emergentes estarian siendo insinuadas por: a) la manera en que
las generaciones jévenes, que no han vivido en su madurez los procesos sociales de las
décadas de los setentas y ochentas, integran dentro de sus esquemas culturales lo religioso
y la convivencia con los esquemas de las generaciones mayores; y b) el estudio de la
manera en que grupos religiosos alternativos a la lIglesia Cat6lica estdn apareciendo en el
escenario cultural centroamericano.

e Vemos también que el caso de los trabajos historiogrificos a los que hemos accedido,
referentes a la Iglesia Catdlica en Costa Rica, seguirian dos perspectivas diferenciadas en
la valoracién de la historia eclesidstica: a) una posicion critica del papel jerdrquico y de
los modelos de Iglesia potenciados por esa jerarquia, y b) otra de cardcter panegirico en su
valoracién del papel eclesidstico; aunque ambas coinciden al rescatar la innegable

importancia que ha tenido lo religioso catdlico en la configuracidon de la cultura

costarricense,

2.2. El estudio de la identidad en relacién al campo religioso

Dentro del panorama que hemos bosquejado en el apartado anterior, el estudio de la
identidad religiosa llegaria a situarse como un problema particular por ¢l cual se han decantado
més bien pocos estudios a nivel regional; sea por tratarse de un tema cuyo tratamiento ha sido
visto tangencialmente, al calor de los grandes procesos sociopoliticos que marcaron las ltimas
décadas del siglo anterior en el campo religioso centroamericano; sea por tratarse de un tema
dejado en manos de quicnes estudiaban aspectos de cardcter etnogrifico en donde lo religioso,
pass a ser visto como manifestacion cultural en la que la identidad se visualizaba de manera atin

confusa entre lo literario, lo étnico o lo folklérico, por ejemplo.



No obstante, hallamos algunos trabajos que bien pudieran ser representativos del tipo de
abordaje del que ha sido objeto el tema de la identidad vista en su articulacién con lo religiﬁau“,
Los hemos subdividido en tres grupos: a) estudios sobre la identidad referida a procesos
liberadores en Centroamérica; b) estudios referidos a la identidad de género en grupos religiosos

y ¢) un estudio sobre identidad religiosa juvenil efectuado en Argentina.

2.2.1. La identidad como problema religioso y sociopolitico

El primero de estos trabajos corresponde a un ensayo cuyas inguietudes son
principalmente teol6gicas, y que encuentra su punto de reflexién en los acontecimientos sociales
y politicos en que se vio inmersa Nicaragua a inicios de los noventa tras la derrota presidencial
del Sandinismo. Se trata del trabajo de Vigil (1990), donde la pregunta generadora es si el fracaso
del socialismo implicaba también el de la Teologia de la Liberacién. A esto, el autor responde
arguyendo que, pese a la derrota electoral Sandinista en 1990, la cual habria coadyuvado en la
consolidacién del papel contrarrevolucionario de la jerarquia catdlica y su apoyo al proyecto
“burgués capitalista”, la vigencia de los proyectos liberadores y de la “Iglesia de los Pobres™ esté
dada por la existencia de sectores oprimidos que han optado por su liberacién. Nos interesa
destacar que Vigil dedica una porcién importante del documento a reflexionar sobre la doble
identidad complementaria de esta Iglesia de los pobres. Por ejemplo, ante la pregunta “;se es
cristiano o revolucionario?”, sostiene que la identidad propiamente cristiana es un niicleo de
identidad profundo complementado por la identidad revolucionaria, pues; mientras la identidad
personal del cristiano queda definida a partir de un sentido religioso de ultimidad y vida total, qué,l \
llega a ser sustrato de la personalidad cristiana, la opcién revolucionaria aparece como una A
mediacion concreta histérica en pos del absoluto de la opcién por el Reino. De esta manera,
emerge una identificacién con la Iglesia mediada por la identificacion con el advenimiento del
Reino, segin la cual se tratarfa de asumir lo eclesidstico al servicio de la causa del Reino, niicleo

€ste més profundo que sirve para “enjuiciar” la identidad eclesial frente a la connivencia de la

* Por otra parte, hemos dejado de referimos a una serie de trabajos que abordan el problema de la identidad en
relacién a otras problemdticas vinculadas a ella (produccitdn intelectual y literaria, lucha antiimperialista, ontologia
de lo latinoamericano, ecologia, globalizacién, modernidad), por considerar que, si bien hacen valiosos aportes, nos
conducirfan por caminos cuya amplitud estd fuera de nuestro foco de atencidn. Entre ellos: Castells (1999), Cerutti
(1996), Diaz (2004), Gainza (1996), Garcia Canclini (en: Escuela de Estudios Generales, 1998 y 1999), Garro (en:
Vega, 20000, Gergen (1997), Giddens (1997), Laing (1974), Larrain (1996), Mora (1996), Murillo (1996), Ortiz
(1996), Serrano (19915 1994), Taylor (1996) y Thicbaut {1990).
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institucién con los proyectos contrarrevolucionarios, con las posturas politicas e ideolégicas que
atentan precisamente contra la consecucién del Reino.

Por otra parte, Samandd (1991) discute en torno a la conformacién de una pretendida
identidad centroamericana a partir de los materiales simbélicos provistos por la religién. Para
ello, el autor comprende, dialécticamente, que la configuracién de las identidades
centroamericanas aparecié montada sobre el eje “dominacidn-resistencia”, y sobre ese eje, la
configuracion identitaria ha oscilado entre un “nosotros” perteneciente a grupos dominantes,
frente a un “otros™ con el cual se identifico a los grupos subordinados (indios, negros, pobres)
asignéindoles cierta identidad desde la comprensién del “nosotros” dominante (espafiol, blanco,
criollo, oligarca). Asi, para Samandd, la identidad del dominante “nosotros” se ha conformado,
desde la Conquista, pasando por la Colonia y el periodo Liberal hasta finales de la década de los
ochentas del siglo pasado, en torno a la religiosidad dominante del conquistador espafiol,
reasumida por el criollo y el oligarca, la cual ha sido base para la asignacién estereotipada de la
identidad de los “otros™: indios, mestizos pobres y negros. En este proceso, la religién fue sostén
.f;imh-ﬁlii:ﬂ para la configuracion dialéctica de las identidades, No obstante, apunta ¢l autor,
algunos de esos materiales simbdlicos religiosos dominantes, habrian sido reconfigurados por los
grupos dominados llegando a posibilitar espacios para una inversion del proceso de
identificacién, construyendo, incluso, significados “prohibidos”. Con esto, concluye, el
abigarrado universo religioso popular, de alguna manera opuesto al mundo religioso oficial, ha
llegado a constituirse en suelo fértil para la construccién, reformulacién y reproduccitn
identitaria de sectores sociales subalternos, aprovechando los materiales simbélicos religiosos
transmitidos por la tradicién dominante.

2.2.2. La identidad como problema de género en grupos religiosos

En cuanto a los estudios de la identidad en relacién al campo religioso elaborados en
Costa Rica, hemos tenido conocimiento de dos trabajos, ambos especialmente enfiticos en el
problema de la mediacién simbélica religiosa para la construccién de la identidad de género,
tanto en iglesias pentecostales como catélicas.

El estudio de Chacén y Ferndndez (1997) analiza la identidad de mujer asignada a un
grupo de feligresas de la iglesia “Asambleas de Dios”, desde una perspectiva de género. Las
autoras observan el concepto de mujer implicito en el discurso religioso protestante de la iglesia

en mencion, cotejdndolo con la forma en que las feligresas se identifican a si mismas en cuanto
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mujeres. Mencionan que la “identidad de mujer asignada” estd referida a una identidad que la
sociedad o los grupos de las que éstas participan les asigna, identidad interiorizada por medio de
la socializacidn efectuada en instituciones como la iglesia, la familia y la escuela entre otras. En
los documentos doctrinales las autoras hallaron un modelo de mujer que se sujeta y es pasiva ante
el poder, no puede ser activa ni capaz de dirigir y debe estar sometida al marido, a Dios, a la
iglesia y a otros poderes sociales. De esta forma, concluyen, la identidad de mujer se construye
para las feligresas teniendo a Dios en primer lugar; en segundo, su marido y su familia; en tercer
lugar se encuentra la dedicacitn a la iglesia y por dltimo el sometimiento al gobierno. Todo ello
desvirtia la posibilidad de una identificacién que privilegie, para las mujeres, aspectos como su
sexualidad vy su capacidad para tomar decisiones al interior de una estructura eclesial que, para
Chacin y Ferndndez, coincide con el patriarcalismo de la sociedad en general.

Por otra parte Tapia (2004) ha estudiado la identidad personal masculina de un grupo de
seis jovenes adolescentes entre los 17 y 21 afos pertenecientes a la Pastoral Juvenil de una
parroquia urbana costarricense. El autor recurre al campo de lo religioso en cuanto escenario
cultural que mediatiza simbélicamente la construccién de la identidad masculina de los jovenes
estudiados, de ahi que su énfasis recaiga en dicha identidad de género tal y como ésta aparece
marcada por el discurso religioso, en la forma de “estilos referenciales” que delimitan la
representacion que los jovenes tienen de si mismos. Destacable es en este estudio la constatacién
efectuada por Tapia referente a la manera en que la pertenencia de los jévenes al grupo religioso,
posibilita el desarrollo de una subjetividad en la cual se integra la identidad como un “estilo
particular de identidad personal”, en el que se habrian gestionado de manera “exitosa”
contradicciones entre lo tradicional y lo novedoso, aspecto que para el autor resulta fundamental
en el estudio psicolégico del desarrollo personal.

2.2.3. La identidad religiosa en adolescentes de Argentina

Finalmente, y aunque excede los limites regionales a los cuales deberiamos atenernos, nos
parece valioso hacer mencién a un trabajo sobre la identidad religiosa de un grupo de jévenes
adolescentes realizado en Argentina.

Se trata del estudio realizado por Fora (2002), donde se indican los principales hallazgos
al analizar la identidad religiosa en adolescentes catélicos pertenecientes a grupos juveniles en la
ciudad de La Plata, a partir de cinco rasgos: la trayectoria vital de los adolescentes, el

acercamiento ¢ ingreso al grupo, la conformacion de la comunidad de pertenencia, las relaciones
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intra y extragrupales y las percepciones que tienen sus miembros. La autora sefiala que los
adolescentes cuentan con una socializacidn en el catolicismo dada por sus familias o por la
educacion, la cual les da una “estructura de plausibilidad” que posibilita a los sujetos identificarse
como catélicos. Sin embargo, esta condicién no ha impedido que entre los jévenes haya una
visién mds critica de las pricticas y simbolos doctrinales, pues la pertenencia al grupo se
experimenta no como una adhesion incuestionable, sino como espacio para la resignificacion
religiosa de las concepciones y préicticas tradicionales. De esta manera, el acercamiento al grupo
estaria mds relacionado a consideraciones afectivas que de seguimiento tradicional,
consolidindose asf una comunidad de pertenencia a partir de sélidos lazos afectivos, que no
inhibe a los adolescentes en la participacién de otros grupos y realidades propios de su vida

cotidiana, “menos significativos”, eso si, Con esto, los adolescentes llegan a interpretar su vision

de mundo en funcion de la re-socializacion y re-aprehension de la religién, segin su pertenencia
a la agrupacién catdlica juvenil, base ésta que da sustento a sus identidades religiosas,

otorgindole, segtin Fora, un nuevo sentido a su existencia humana.

' 2.2.4. Sintesis: el estudio de la identidad en relacion al campo religioso
Pese a ser menos que los trabajos resefiados en el apartado anterior, los revisados aqui en
torno al tema de la identidad en relacién al campo religioso, nos permiten trazar una serie de
consideraciones respecto al tratamiento del que ha sido objeto el tema que nos ocupa:

e En primer lugar, seria patente la continuidad de los enfoques que partiendo de

consideraciones macrosociales, efectian aproximaciones de tipo dicotémico (Jerarguia-

Pueblo, dominacién-resistencia, hegemonico-subalterno, conservador-revolucionario,

opresidn-liberacion, y demds subrogados) al problema de la configuracién de las

identidades en el campo religioso. Esta continuidad sintomadtica de una tradicién cientifica

j consolidada entre los estudios centroamericanos, indica la fuerte presencia del modelo

| analitico macrosocial dicotémico que ha llegado incluso a permear el andlisis de un
aspecto tan particular como es la identidad religiosa.

e Asimismo persiste la tendencia a mirar lo religioso desde sus articulaciones funcionales

con otros ambitos. En el estudio de la identidad ello queda reflejado en un aspecto

esencial del cual nos hemos percatado: que todos los trabajos resefiados, de alguna

manera, pasan por el campo religioso mientras se dirigen a otros lugares: por ejemplo, la

Justificacion teolégica de la opcién por el Reino como liberacién sociopolitica, la
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subversion liberadora de los materiales simbdlicos provistos por la religiosidad, el
cuestionamiento al patriarcalismo, o la valoracién de lo religioso en términos del
desarrollo psicolégico de la personalidad o de la construccién de experiencias subjetivas
grupales.

e En ese sentido se estarfan perfilando una serie de lineas investigativas en las que el
estudio de la identidad en el campo religioso, apunta al establecimiento de conexiones con
otros campos de estudio que permitan, segiin parece, tener un panorama ampliado del
tema.

e Destacable es también la perspectiva dindmica desde la cual es entendido el problema de
la identidad. Es decir, se ha estado planteando lo identitario en términos de procesos
cambiantes, contradictorios, dialécticos, intra e intergrupales; lo cual nos indica que la
identidad, lejos de ser entendida ontolégicamente como nicleo sustancial inmutable del
ser, ha estado siendo vista a través de los cambios que, como indicamos mds arriba, han
constituido el escenario cultural de la regién.

* Finalmente, en el particular abordaje de la identidad en grupos religiosos juveniles, esta es
entendida como parte de un proceso que los mismos jévenes estdn viviendo en su trinsito
subjetivo y social; trdnsito en funcién del cual son vistas incluso las representaciones de

los jovenes respecto a lo divino y ritual.

2.3, Discusi6én general

Recapitulando: el estudio de lo religioso en Centroamérica desde las ciencias sociales,
segiin los trabajos revisados, nos muestra la especial preferencia a estudiar las relaciones que el
campo religioso tiene con el campo politico-econémico, en la configuracion de experiencias
asignadas como populares o hegeménicas, bajo el lente de un macroscopio sociolégico. Esto
parece hallar justificacién en los acontecimientos sociales vividos por la regién durante las
Gltimas tres décadas del siglo pasado, cuando se experimenté un importante surgimiento, e
incluso acceso al poder en el caso nicaragiiense, de movimientos que luchaban contra el dominio
de politicas internacionales de corte imperialista, o contra las clases poderosas al interior de cada
pais. En ese contexto, la Iglesia apareci6é ocupando papeles en apariencia contradictorios. pues
buena parte de sus actores condenaban el surgimiento de dichos movimientos (juzgados
groseramente como “comunistas”) aunque otros de ellos se involucraron ideolégica y

activamente del lado de los movimientos populares. Esto mismo vale, con excepciones, para el
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estudio del campo religioso costarricense, donde también se llevaron a cabo esfuerzos por
organizar teméticamente el problema de las tensiones entre diferentes sectores religiosos,
alrededor de un eje analitico articulado por la comprensién de movimientos progresistas frente al
conservadurismo reinante.

De atenernos al panorama oteado, deberiamos reconocer la necesaria continuidad de
nuestro trabajo con respecto a este “estado de la cuestién” en que se ha estado moviendo el
estudio del campo religioso en la region, y adherir de alguna manera al que hemos denominado
aqui como “modelo analitico macrosocial dicotémico”. Sin embargo, tenemos reservas sobre la
necesaria continuacién de dicho modelo en ¢l abordaje de los fenémenos religiosos. Al menos en
nuestro estudio.

No dudamos de los valiosos aportes que desde esa perspectiva se han generado para la
comprension de los diferentes elementos involucrados en el campo religioso; sobre todo al
enterarnos de la calidad de los estudiosos que los han realizado. Pero creemos que son posibles
otros enfoques, quizd mds particulares, desde los cuales se consiga conocer elementos internos
del campo religioso y en especial, la estructura simbélica sobre la que se levantan las
instituciones religiosas en la actualidad. Un paso importante dado por nosotros en este sentido, ha
sido el contacto con aquellos estudios que han inquirido por elementos més particulares del
campo religioso, tal el caso del andlisis de las visiones de mundo efectuado por Robles (1992),
trabajo sumamente esclarecedor para nuestros efectos, aungue esta propuesta difiere de la suya en
bastantes aspectos, tanto en lo epistemoldgico como en lo metodolégico seglin veremos més
adelante.

En lo tocante a la situacién de nuestro objeto de estudio (la identidad religiosa), el
tratamiento dado al tema de la identidad al interior del campo religioso por los estudios arriba
citados, nos deja la impresion de que si bien se aborda como problema de estudio la identidad, el
aporte hecho para la delimitacién de un objeto que apropiadamente pudiéramos llamar “identidad
religiosa™ debe ser visto al trasluz de los matices que cada estudio conlleva.

En efecto, somos del criterio que el problema de la identidad, por una parte, aparece atin
atemperado por las consideraciones seguidas del modelo analitico macrosocial dicotémico. Esta
aproximacion epistemolégica, muy consolidada todavia en nuestros dias, sitia el tema un poco
menos en la problemitica de la construccién de un objeto de estudio delimitado como “identidad
religiosa™, y si bastante mds en la oscilacién entre lo que parafraseando a Cerrutti (1996: 17-25)

podriamos llamar el muy latinoamericano problema ontolégico de “lo-sido” y “lo-por-ser”. Esta
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oscilacién no niega que, segtin indicamos més arriba, la identidad estd siendo vista como proceso,
como cambio, como transicién; mds bien, dice por la manera en que lo procesual es visto:
vicisitud padecida en pos de un micleo identitario al cual se ha de retornar (busqueda de “lo-
sido™); vicisitud padecida en la direccién de un nicleo identitario que alin no se posee pero gue
ha de llegar (blisqueda de “lo-por-ser™).

A este respecto, vale la pena preguntarnos si las perspectivas asumidas por Vigil (1990) y
Samandi (1991), cuyo tratamiento de la identidad, en nuestro criterio, contindian sobre el modelo
analitico macrosocial dicotémico, han llevado el tema por un camino que bien pudiéramos
considerar lugar comin de los estudios sobre el campo religioso en Centroamérica. No estaria
demds, aunque parezca osado, cuestionar si ese lugar comin ha dado ya todo de sf, mereciendo
que la discusidn se ubique también en otros lugares, Por otra parte, nos parece que los trabajos de
Chac6n v Ferndndez (1997) y Tapia (2004), si bien abordan la problemdtica de la identidad
dentro de grupos religiosos, lo hacen con especial preocupacién sobre c6mo en esa identidad
estudiada en grupos de creyentes (lo cual no implica que se trate de una “identidad religiosa™) se
estarfan jugando roles de género y diacronias en el desarrollo personal.

En términos de lo eclesidstico institucional, otro tema por discutir es que, con lo visto
hasta aqui, habria consenso en torno a que la Iglesia CatSlica ha estado girando hacia posiciones
conservadoras opuestas, abierta o solapadamente, segtin el caso, a la aparicion de nuevos modos
de estructuracién de lo religioso. Esto podria dejar la sensacién, al trasluz de la oposicion
analitica entre Iglesia Jerdrquica e Iglesia Popular, de que actualmente las estructuras
institucionales y las personas que participan en ellas presentarian un homogéneo
conservadurismo. Ello puede cuestionarse previendo la posibilidad de que, en el fondo, la
institucién esté también incubando procesos que més bien tienden a la hibridacitn, segtn advierte
Tapia (2004) y podriamos barruntar con Robles (1992) y Garcia Canclini (1995b). Por ello, en
nuestro criterio se hacen necesarios trabajos que sigan la pista a los aspectos que el campo

religioso adquiere de manera sincronica, al interior de un sistema social de apariencia proteica.
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3. Planteamiento del problema

3.1. La interpelacién de las circunstancias

Si la regién centroamericana (como Latinoamérica en general) ha estado sujeta a una serie
de transformaciones culturales a través de su historia’, y muchos de los problemas sobre una
pretendida identidad cultural, derivan justamente de esa historia llena de matices heterogéneos,
no solo se hace cuestionable hablar de desarrollos socioculturales que oscilan entre el alfa y la
omega; es decir, entre algo que fue (“lo-sido”) o que se estd por ser (“lo-por-ser”); sino que
ademds es preciso ir delimitando escenarios en los cuales el estudio de lo cultural en sus
diferentes expresiones posibilite aproximaciones sincrénicas que intenten dar cuenta de c6mo lo
cultural religioso identitario se estructura. Actualmente, el campo religioso centroamericano
aparece matizado por diversos “movimientos” (Berges, 2001), incluyendo junto a los
cristianismos histéricos, religiosidades de corte sincrético que integran elementos indigenas,
afroamericanos, y el auge de précticas de ascendencia asidtica y New Age, movimientos que
procuran espacios viables para la construccién de identidades; aunque, por la misma dindmica de
las transformaciones, €stos espacios generalmente resulten efimeros (Schiifer, 2000: 3). Esto
indica que el campo religioso actual apareceria sumamente complejo, matizado por muy diversas
expresiones, la mayoria de ellas poco tradicionales o, al menos, no reconocidas como oficiales.
;Es plausible en estas condiciones seguir la linea de estudios que abordan lo religioso de manera
global y dicotémica?'’ Nos parece necesario més bien ir planteando abordajes que pregunten por
c6mo los diferentes lugares dentro del campo religioso estdn estructurados: esto es, que el estudio

de lo religioso al nivel de los subcampos localizados dentro del campo religioso general, permita

¥ Par ejemplo, sélo durante ¢l periodo colonial, la sociedad se conformd desde una mezcla (o choque) de visiones de
mundo; mezcla que habria repercutido, en la formacion de las religiosidades populares. Asi, Segin Marzal: “La
historia de Amérca Latina estd llena de religiones populares emergentes. Nacen como cultos informales o como cultos
redentores, pero siempre son parte del horizonte religioso en el que se desarrolia la vida cotidiana del pueblo cristiano™
(Marzal. 1995 115: cursivas del autor). Como ejemplos de esta religiosidad popular, Marzal habla de la “fiesta
patronal”, la cual fue trafda por los misioneros como parte de so estrategin evangelizadora. Sin embargo ya hacia
principios del siglo XVII, estas celebraciones eran aprovechadas por grupos indigenas para la continuacidn de cultos
ancestrales, v, junto a las peregrinaciones (que integraban tradiciones anto espafiolas como aborigenes), fueron
dando lugar a la devocién de los santos en cuanto “experiencia religiosa fundante™ (Ihid.: 117-122),

1 podemos abonar @ esto las conclusiones de Schiifer, cuando menciona gue: “A theory of social transformation is
needed, capable not only to describe two poles (as, e.g., economy and thealogy) or macroeconomic data, but to analyze and
describe the social processes between the most different fields of social acion. It would have to say al least something about
fields of action; the interchange between these fields; and the connection between action, identity and social conditions™
(Schiifer, 2000: 9; cursivas del auter),
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ir perfilando conocimientos locales sobre sectores discretos y estructuras sincrénicas al interior
del campo mismo. Esta localizacién en nuestro criterio se puede efectuar con el estudio de las
estructuras simbdlicas institucionales.

Por otra parte, entendemos que la identidad aparece en calidad de objeto tanto cultural
como psicolégico: objeto respecto al cual el discurso de la psigue tendria algo que decir. Asi
vista, la identidad se estructurarfa como parte de un proceso subjetivo y cultural de identificacion,
a partir de las relaciones que los actores mantienen entre si ocupando lugares dentro de una
estructura simbdlica que es, especificamente, una estructura de parentesco’' (verbigracia, la
estructura simbélica de la Iglesia Cat6lica) regida por la diferencia entre los actores que forman
parte de ella. Siendo asi, ;c6mo aproximarse a ese lugar identitario localizable entre la estructura
simbélica de parentesco institucionalizado en el campo religioso y la lengua que codifica los
intercambios acaecidos entre los actores dentro de esa estructura? Si se toma como caso
paradigmdtico el de la Iglesia Catélica, jcémo aproximarse al territorio fronterizo entre lo
subjetivo y lo cultural constituido por la identidad religiosa de un determinado grupo religioso
institucional? Como primer paso ante cuestiones de este tipo, que tienden puentes hacia
reflexiones epistemolégicas y metodolégicas, ha sido menester el planteamiento de un problema
que nos permitiera proceder apropiadamente, en el estudio de las identidades religiosas tal y
como aparecen en el discurso de los actores involucrados en una situacién estructurante simbélica
religiosa particular. Asimismo, teniendo en cuenta el ya mencionado heterelito panorama
cultural y religioso en Centroamérica, nos ha parecido valioso ensayar un estudio en cuyo
problema intentamos abrir quizd un nuevo escenario epistemolégico para el estudio de lo que
llamaremos contextos “locales-sincrénicos” de lo religioso, derivando de ahi un modelo
estructuralista que, en el caso que acd nos ocupa, inquiere por la manera en que lo identitario en
cuanto estructura subjetiva estd urdida con la estructura simbélica religiosa institucional,
urdimbre que expresa en el discurso de los actores una identificacion basada en el parentesco

religioso institucional.

1! Al hablar de una “estructura simbdlica de parentesco”, hacemos referencia a la manera en que al interior de la
institucionalidad religiosa catdhca, el lugar ocupado por cada sujeto queda definido en términos de su relacién a
otros, respecto a los cuales conservaria, simbélicamente. ¢l lugar metaférico de un hijo, un hermano, un padre..
(designaciones tan comunes dentro de la organizacion eclesidsuca), segn los. particulares vinculos del sujeto
enunciado con ¢l significante “Revelacion”, significante que reconocemos, en la estructura discursiva religiosa
catélica. estando en funcién filica. Nuestro reconocimiento de esta estructura de parentesco institucional resulta de la
revision de los insumos analflicos obienidos de algunas de las principales tesis freudianas, respecio a la estructura
relacional ohservada en sistemas religiosos como el totemismo (Freud, 1997g) v en “masas artificiales” tales como la
Iglesia Catdlica (Freud, 1997h), en cuyo andlisis la dinémica de la estructura edipica es clave de lectura. Abundamos
sobre este punto en el siguiente capitulo.
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3.2. La identidad religiosa como problema de estudio “Local-Sincronico™

Como venimos diciendo, creemos que son posibles otros enfoques, quizd mds
particulares, desde los cuales se consiga conocer algunos elementos internos del campo religioso
y, en especial, parte de la estructura simbélica sobre la que se levantan las instituciones religiosas
en la actualidad.

El estructuralismo en nuestro criterio ofrece un modelo analitico apropiado para el
conocimiento localizado de la identidad religiosa. Asimismo, en la vertiente psicoanalitica
lacaniana (Sarup, 1993, 5-29), y operando algunos ajustes de tipo heurfstico, el estructuralismo
posibilita el andlisis de las estructuras simbdlicas que marcan la configuracién de las identidades
al interior de las instituciones religiosas.

La premisa bésica que nos gufa en este derrotero es aquella segiin la cual entendemos que
las instituciones culturales son estructuras de parentesco y como tales, se juega en ellas, también,
lo edipico'”. Esta premisa la seguimos desde el hilo investigativo fundamental que hemos
reconocido en los trabajos de Freud referidos a lo religioso, en combinacién con los
planteamientos del estructuralismo lacaniano (Deleuze, 1983; Dor, 1986: 81-114; Bleichmar,
1997: 9-90); lo cual nos permite trabar aproximaciones analiticas en torno a aspectos tales como
los procesos identificatorios, la funcién significante filica, el desplazamiento de la metafora
paterna y la promocién del sujeto en la demanda de reconocimiento. Sobre €sto nos detenemos
con mayor detalle en el siguiente capitulo.

El punto neurdlgico para una aproximacién estructuralista es el lenguaje, pues, en dltima
instancia. el modelo de andlisis que nos puede proveer el estructuralismo, y en esto el
psicoandlisis no serfa la excepcion, se funda en la inteleccion de las “realidades” en calidad de
procesos discursivos estructurados lingiifsticamente y en los cuales opera el signo'”, es decir,

opera algo del orden de lo significante adonde el cientifico social intenta reencontrar un c6digo

2 Pues lo edipico remite a la forma en que ¢l sujeto queda registrado en tres diferentes tiempos, dentro de un campo
estructurado simbélicamente, y en el cual, el deseo quedard renutido a las interrelaciones dadas entre los actores del
drama edipico. Esta estructura del campo edipico asi ampliamente entendido, indica que ¢l suyo es un drama de
parentescos en el cual estén involucrados los sujetos; entonces, si las instituciones culturales basan buena parte de su
arden en 1o simbalico, esto nos lleva a ver en ellas, también, estructuras de parentesco y, conseguentemente, una
pctualizacidn del campo edipico.

13 Tal coma indica Deleuze: “En verdad, no hay estructura mas que de lo que es lenguaje, aunque sea un lenguaje esoterico
0 incluso no verbal. No hay estructura del inconsciente mas que en la medida que el inconsciente habla y es lenguaje. Mo hay
mmmdahsmrpmsinumiamacﬁdaanqwmcumesﬁn autorizados a hablar con un lenguaje que es ¢l de los
sintomas. Las cosas no fienen estructura sino por cuanto tienen un discurso silencioso que es el lenguaje de los signos™
(Delewze, 1983: 568).
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escurridizo. En esto se ve que el lenguaje es mediador “epistémico” gue cautiva no solo un
pretendido “objeto”, sino, y acaso tanto més, al “sujeto” (cientifico) que registra la realidad del
objeto observado. Dicho en otras palabras, la condicién bdsica para un estudio estructuralista es
la de acatar una situacién “conversacional” entre los discursos del objeto y el del observador;
conversacion cuya configuracién hemos tratado de sostener en nuestro estudio.

En sintesis, el modelo estructuralista que seguimos aqui es aul:

s Para el estudio descriptivo sincrénico de la estructura lingiiistica en que se enuncia el
sujeto como un Yo,

e para el conocimiento de la estructura de parentesco institucional (lo edipico, su drama), en
que se funda lo simbélico identificatorio;

e y para el estudio de los procesos por los que los dos aspectos anteriores convergen en un
discurso a través del cual circula el deseo.

Sabemos que el estructuralismo no estd libre de criticas debido a sus particulares
procedimientos. Suele achacarse al estructuralismo, como una de las principales objeciones en su
contra, cierto sesgo anti-contextualista (Giddens, 1990) por el cual tiende a aislar los fenémenos
lingiifsticos del contexto en que estos se desarrollan, dejdndolos vacios, por asi decir, de la praxis
social en que estos surgirian. Ciertamente, para una aproximacién estructuralista como la que
aqui hemos ensayado, el “contexto™ entendido genéricamente resulta un lugar comin que se
invoca con preferencia entre quienes adhieren alegremente a enfoques hermenéuticos ocupados
en desentrafar significados o esencias ocultas, que en apariencia resultan de un proceso
diacrénico susceptible de reconstruccién tras lo cual emergerfa cierta entidad por conocer. Frente
a esta, nuestra posicién quizd mds modesta se ocupa de la identidad religiosa desde un modelo
que hemos denominado “local-sincrénico™, segun el cual, el estudio de la identidad religiosa en el
lugar elegido para ello, es plausible en términos de reconocer primeramente lo que estd
estructurado simbélicamente en lo local y en un momento determinado: la identidad de los
actores insertos en un grupo religioso institucional. No ha side, pues, nuestro interés indagar por
las relaciones entre diferentes campos y, menos atn, dicotomizar el campo religioso entre bandos
pretendidamente contrapuestos; sino aproximamos al conocimiento de como en la estructura
institucional religiosa estdn inscritos algunos de sus actores, a partir de la enunciacion de un Yo
que revela la identificacién desde determinada posicion en la estructura institucional.

Considerando esto, hemos formulado nuestro problema de investigacién preguntando:



:Cémo aparece estructurada la identidad religiosa en el discurso institucional de la Iglesia,
en cuanto identidad que denota cierta estructura simbdlica de parentesco en la que esti
ubicado el lugar identitario de los jévenes pertenecientes a la Pastoral Juvenil?

Esta pregunta supone que los jévenes a los cuales se refiere estdn ubicados en algin lugar.
Desde nuestra particular Gptica, el estructuralismo no es “anti-contextual”, sino que trabaja en un
nivel en el cual el contexto en que es analizado determinado problema, queda delimitado
primeramente por sus condiciones internas, evitando de esta manera tentadoras explicaciones
omniscientes. Mis bien el modelo estructuralista “local-sinerénico” se detiene, primero, en lo que
parafraseando a Courtés (1997: 68-83) podriamos llamar el “principio de inmanencia” de las
estructuras semidticas; principio segtin el cual, se ha de partir analiticamente, de las relaciones
estructurales sincrénicas definitorias de la diferencia que sustenta la “identidad” de los elementos
que forman parie en una estructura; o, dicho en palabras de Lévi-Strauss “.. 8l autentico
estructuralismo trata (...) por encima de todo de captar las cualidades intrinsecas de determinados tipos de
orden. Estas propiedades no expresan nada que sea extemno a ellas” (citado por Giddens, 1990: 262).
Este “principio de inmanencia” es lo que posibilita, desde el estructuralismo, el reconocimiento,
como veremos con Deleuze (1983), de un tercer orden que es al mismo tiempo parcela para el
estudio de lo cultural y, como es nuestro interés, de lo psicolégico: el orden simbélico. El
problema ha sido trabajado tomando materiales provistos por documentos oficiales de la Iglesia
Catélica y de la ArquidiGeesis de San José referidos a los jovenes, asi como por el discurso de
jovenes miembros de la Pastoral Juvenil en la parroquia San Juan Bautista de Tibas, en San José,
Costa Rica. Consideramos que las caracteristicas de los materiales requeridos, aunadas a la

estrategia metodolégica planteada, nos ha permitido llevar a la aplicacién el modelo propuesto.

4. Delimitacion del objeto de estudio

Similar es el dilema en este punto como en el anterior, al tratar de delimitar, esta vez, un
objeto de estudio pertinente a nuestra posicién. Sobre todo si tenemos en cuenta que, desde el
estructuralismo, un problema como el de la identidad religiosa no forma parte entre los que
tradicionalmente ocupan a quienes adhieren dicha posicidn. Sin embargo, somos del criterio que
la Psicologia puede recurrir al estructuralismo y encontrar en €l una valiosa veta (quizd no muy

explorada fuera del psicoandlisis) para el abordaje de los diferentes objetos que le tocan.
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Ciertamente entre los objetos que atafien a la Psicologia est4 la identidad, en cuyo estudio
se han dedicado diversos autores, verdaderos cldsicos, como Erickson (Lowe, 1979: 186-199) o
Fromm (1976: 57-59), sin olvidar el paradigmético “Psicelogia de las masas y andlisis del Yo"
donde Freud (1997h: 2563-2610) trata por primera vez en su obra el tema de la identificacion
grupal. Pese a ello, puede suponerse que el tema de la identidad, desde la Psicologfa, ha sido
escasamente planteado en los términos en que aqui lo hacemos: desde una posicién
estructuralista. Esto nos compromete en la delimitacién de un objeto acaso aiin poco definido en
dichos términos. Aunado a esto, tal y como advierten Puglisi (1972), Giddens (1990) y Sarup
(1993), el estructuralismo (o post-estructuralismo, distincién cuya discusién no podemos llevar a
cabo aguf) no es en sf mismo lo que pudiéramos llamar un movimiento homogéneo, con lineas
te6ricas claramente establecidas entre los diferentes autores que pueden agruparse dentro suyo. Sf
suele haber coincidencias respecto a fijar en el establecimiento de la lingiiistica por Saussure y las
aplicaciones que Lévi-Strauss sigui6 de éste para el estudio antropol6gico, dos de los momentos
bésicos para la ulterior emergencia del estructuralismo'®; empero, la “identidad” del movimiento
es sinuosa.

Volviendo a la identidad religiosa como objeto de estudio, contamos, pues, con dos
aspectos que lo marcan en el abordaje por nosotros propuesto: la excentricidad con que desde la
Psicologia que agui planteamos es visto en términos de su tratamiento tradicional; y la aparente
indefinici6én a que nos remite el estructuralismo de por sf. Ataquemos primeramente ese segundo
aspecto. Y para ello, es prudente seguir a Deleuze (1983) y sus seis criterios para el
reconocimiento de lo estructuralista.

Primero. indica el autor, epistemolGgicamente el estructuralismo reconoce un tercer orden
(entre lo real y lo imaginario): el orden simbélico que, en estrecho seguimiento de los
antecedentes de los estudios lingtifsticos, plantea el problema de lo simbélico como orden
estructurante.

Segundo, ese criterio epistemoldgico sitda, si se quiere heuristicamente, la atencién del
estructuralismo en las posiciones ocupadas por los elementos dentro de la estructura; es decir,
implica una perspectiva “topolégica” cuyo énfasis es relacional, por cuanto los elementos de la
estructura carecen de designacién extrinseca o significacién intrinseca, pues: ... los Jugares en un
espacio puramente estructural se sitian primeramente en relacion a las cosas y a los seres reales que

M Una buena ubicacidn de los contornos del estructuralismo lo hemos hallado en la obra de Puglisi (1972), que ¢l
lector interesado podrd consultar por su parte.
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vienen a ocuparlos, y también en relacién a las funciones y a los acontecimientos siempre algo imaginarios
que aparecen cuando son ocupados” (Deleuze, 1983: 569).

Tercero, segiin dicha perspectiva topol6gica, las relaciones estructurales entre los
elementos se juegan en las diferencias que los singularizan. De donde se sigue, muy
estrechamente, el cuarto criterio: la estructura es diferenciacién y es diferenciante: cada estructura
es en realidad una microestructura diferencial en cuyo interior se mueven objetos que quedan
diferenciados por los efectos estructurales de lo simbélico.

Quinto; la estructura, diferencial y diferenciante, implica la organizacién de los elementos
estructurados en series que se relacionan entre si de manera compleja. Y en fuerte vinculo con
esto, el sexto criterio se refiere a la pervivencia en la estructura de un “cuadro vacio”, un “objeto
X ™ que circula libremente por las diferentes series de la estructura, determinando al interior de
cada una de estas series las posiciones de los elementos que las componen.

A partir de estos criterios podemos colegir en el estructuralismo una perspectiva particular
sobre el objeto de estudio asumido aqui como “identidad religiosa”. Pero detengdmonos atn un
momento mds en su elucidacién y pasemos a perfilar qué es lo que, en nuestro criterio, toca del
estructuralismo a la Psicologia.

La Psicologia cultural estructuralista que estamos planteando, segin la entendemos acd, es
un discurso cientifico que versa sobre la produccién simbélica del sujeto en cuanto sujeto
alienado del deseo. Dicho de otra forma: la Psicologia cultural estructuralista estudia la manera
en que el sujeto adviene tal al ocupar un lugar dentro de una estructura simbélica institucional
que lo sitiia. No se trata de una “subjetividad” sin sujeto, como parece insinuar Sarup (1993: 2),
sino de un sujeto que, libre de preexistencias, es sujeto solo en una estructura y que como tal, es
un sujeto relativo'®. Un excelente ejemplo de esto viene dado por lo edipico (Lacan, 1979: 125-
173; 1990: 81-85 y 773-870; Dor, 1986: 81-130 y Bleichmar, 1997: 9-90) que en cuanto
estructura, es el lugar donde el sujeto queda constituido mds como sujetado a la circulacién del
falo en una serie estructurante triddica.

Ahora bien, al discurrir sobre un sujeto relativo y no esencial, entre los temas con los que
se las ha de haber la Psicologia cultural estructuralista, estd aquél que remite (lo cual no deja de

parecer paradéjico en un enfoque de pretensiones relativistas) a la “identidad”; o, dicho de otra

¥ Deleuze menciona que “El estructuralismo no es en absoluto un pensamiento que suprime el sujeto, sino un pensamiento
que lo desmenuza y lo distribuye sistematicamente, que discute la identidad del sujeto, que lo disipa y lo hace ir de lugar en
lugar, sujeto siempre némada hecho de individuaciones, aunque impersonales, o de singularidades, aunque preindividuales”
(Deleuze, 1983: 596).
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manera, el tema que atafie a la forma en que desde la estructura simbdlica el sujeto queda
sujetado en cierta posicién (nunca en posesién) de “si mismo”, quedando alienado en un Yo, o lo
que es igual inversamente, se relativiza diferencialmente desde otras posiciones en la estructura.
Desarrollamos estos aspectos con mayor detenimiento en el siguiente capitulo. Basta por el
momento con dejarlos insinuados.

Observemos ademds que la religién aparece aquf en cuanto campo, y en tal condicion, es
lugar para la estructuracién de lo subjetivo, para la estructuracién del desco, a partir de una
circulacién significante, de una circulacién de los bienes de salvacién, dirfamos con Bourdieu
(1974: 27-78), y en particular de uno que sostiene, fdlicamente, las posiciones en ¢l campo
religioso: la Revelacién. El campo religioso es escenario, entonces, para la actualizacion de la
estructura virtual institucional que hoy entendemos con el nombre de Iglesia Catdlica. Por lo
tanto, en nuestra aproximacién desde la Psicologfa cultural estructuralista, la Iglesia Cat6lica es la
institucién de una estructura simbélica por la cual circula, en calidad de objeto X la Revelacion,
objeto por el cual las posiciones al interior de dicha estructura y las series de relaciones de las que
estd compuesta, quedan definidas.

Considerando esto, en la investigacién efectuada hemos analizado la estructura de la
identidad religiosa en el discurso referido a los jévenes participantes en la Pastoral Juvenil. Asi,
el objeto formal de estudio para esta investigacién ha sido la identidad religiosa juvenil enunciada
como un “Yo religioso”, que expresa la ocupacién de un lugar simbélico. Por otra parte, para este
objeto formal, el referente empirico ha sido el discurso institucional sobre ese Yo religioso al cual
hemos accedido.

Al propésito hemos operacionalizado el objeto identidad religiosa a partir de la categoria
heuristica general denominada “Yo religioso del discurso”. Esta categoria posibilita leer
analfticamente la manera en que, en los discursos estudiados, es identificado el sujeto desde los
atributos que le son reconocidos, asi como las relaciones que, en la estructura discursiva, le son
reconocidas respecto a otros personajes enunciados. De esta forma nos ha sido posible analizar la
identidad institucional del sujeto respecto a su lugar en la dindmica del parentesco institucional
en cuanto al trdmite del significante Revelacion. Proponemos esta categoria teniendo en cuenta

que el Yo'®, en cuanto Yo religioso del discurso, seria producto de una imagen que los sujetos

" Desde la infancia y a partir de las primeras relaciones sociales del individuo, la identificacidn serin “... la
transformacidn producida en el sujeto cuando asume una imagen” (Lacan, 1990: §7). Esta imagen, asumida por ¢l sujeto
durante el denominado “Estadio del Espejo” durante los primeros meses de vida, serd sustitnida luego por
identificaciones parciales con la imagen de otros-semejantes, hacia los cuales se vuelea la dialéctica del deseo, es
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asumen desde el reflejo de otros con los cuales se identifican y ante los cuales se ubican
ocupando lugares (en el caso de los j6venes miembros de la Pastoral Juvenil) institucionales. Este

Yo se articula en un lenguaje, lenguaje del Otro institucionalizado'’, que marca la dindmica de las
identidades en la institucionalidad religiosa catdlica.

5. Objetivos

Los objetivos que nos condujeron en la investigacién efectuada fueron los siguientes:

5.1. Objetivo general

Contribuir desde un modelo psicolégico estructuralista a la delimitacién de la identidad religiosa
en cuanto objeto de estudio, a partir de los discursos institucionales, arquidiocesano y de un
grupo de jévenes insertos en una Pastoral Juvenil catélica, en San José, Costa Rica, para la
eventual discusién sobre sus alcances y limitaciones en la aplicacion al estudio de la identidad en

el campo religioso centroamericano.

5.2. Objetivos especificos

e Articular un modelo estructuralista para el estudio de la identidad religiosa en una
instituci6n particular: la Iglesia Catélica, y desde la situacién de un grupo especifico: la
Pastoral Juvenil.

e Analizar segiin el modelo articulado, a estructura de identidad religiosa que se expresa en
el discurso institucional tanto desde documentos institucionales y arquidiocesanos
oficiales referentes a la Pastoral Juvenil, como desde el discurso de algunos miembros de

un grupo de Pastoral Juvenil Catélica en una parroquia de San José, Costa Rica.

e Discutir sobre los alcances y limitaciones que para el estudio de las identidades en el
campo religioso centroamericano, tendrfa el modelo estructuralista propuesto y las
conclusiones a las que hemos llegado por medio de €l en este trabajo.

decir, la busqueda por “el deseo del otro”, a través de demandas alienadas inscritas en el lenguaje, en cuanto
reconocimiento del Yo (Thid.: 91).

1 En tanto dimension de lo Simbélica donde aparece la codificacion a la dindmica del deseo. Para Lacan “El self solo
se transforma en sujeto porque estd marcado por esta subordinacion al Otro (A} como lugar de la palabra y porque ese mismo
Otro esta marcado por las condiciones del significante™ (Lacan. 1979: 120-121; cursivas de autor).
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6. Procedimiento metodoligico

Nuestro planteamiento ademés debe dar de si algunos puntos bdsicos a considerar en
términos de sus implicaciones metodoldgicas. Estas implicaciones, por supuesto, deben también
honrar con propiedad las caracteristicas que, desde el estructuralismo, hemos venido asumiendo.

Por ende, no podemos dejar de lado la explicitacién del tipo de procedimiento metodolégico que
hemos observado en la elaboracién de nuestro trabajo.

6.1. Consideraciones sobre lo metodolégico desde el campo psicoanalitico

Lo metodolGgico, el “camino por seguir”, serd un camino que tiene como punto de partida
consideraciones teéricas de raigambre psicoanalitica y se desarrolla a partir de un procedimiento
heuristico apropiado a los materiales con que trabajamos.

Ante la carencia de trabajos que expliciten la aplicacién de un método en el que podamos
reconocer el procedimiento tipico de un psicoandlisis estructuralista, al andlisis de objetos
pertinentes a las ciencias sociales'®, y particularmente a objetos relativos al campo religioso y,
mis especificamente, al objeto de la identidad religiosa; es menester advertir sobre la diferencia
que en este punio nuestro trabajo supone con respecto a una “metodologia” psicoanalitica
tipicamente clinica. Y es que esto nos lleva sobre el problema de la ortopraxis psicoanalitica;
problema ante el cual nos mostramos disidentes, por las circunstancias tanto de nuestro objeto de
estudio como del abordaje que hemos llevado a cabo.

Ello apunta, por otra parte, al problema de las relaciones entre las ciencias sociales y el
psicoandlisis. Ciertamente, tanto Freud como Lacan nutrieron buena parte de sus elaboraciones
teGricas con los materiales que les ofrecian estudios realizados por investigadores sociales (Freud,
1997g; 1997h y 1997j; Lacan, 1990: 227-310 y Zafiropoulos, 2002). Sin embargo, esto no
implicé que las aproximaciones de ambos autores fructificaran en la elaboracién sistematica de
un método psicoanalitico aplicable al estudio de objetos pertinentes al campo de las ciencias
sociales, elaboracién que quedd relegada a un segundo plano, ya fuera por las disputas que tanto
Freud como Lacan mantuvieron con las corrientes cientificas de sus €pocas, por el cardcter

metodolégicamente sui generis de la practica psicoanalitica, o por lo reacio que se suele presentar

B En cuyo caso, lo més parecido que conocemos son las indicaciones de Perefia (1995), Recio (1995) y Acha (2003}
autores que plantean una serie de aspectos valiosos, pero gue no definen, en términos pricticos el tratamiento de
datos discursivos, como si lo hemos podido hallar en la estrategia concreta de andlisis del discurso en Van Dijk
(1990) v Pochet (2000).
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el psicoandlisis en su vertiente lacaniana a las experiencias de sistematizacién tedrico-
metodolégicas del saber.

Este descuido se entiende en buena parte al considerar que la prictica psicoanalitica suele
operar sobre el tratamiento clinico de tipo terapéutico, siendo ese el lugar privilegiado de lo que
pudiéramos llamar una “metodologfa clinico-psicoanalitica”. Esta operaci6n tiene lugar a partir
de la relacién analista-analizado establecida en virtud de los procesos de transferencia y
contratransferencia, condicién imprescindible para que el abordaje terapéutico de la escucha
analitica, permita el acceso a los materiales inconscientes del sujeto. Otro aspecto esencial en este
tipo de préctica vendria a ser aquel segin el cual, el lugar preponderante ocupado por el discurso
del analizado y las asociaciones que por medio de €l, en cuanto “asociacién libre”, permiten al
mismo analizado ir descifrando el sentido de un discurso sintomitico; sentido que se encuentra
anclado en pasajes reprimidos de su biografia y en donde el analista actiia como “pantalla
transferencial” al mantener una “escucha flotante™ que procura el libre fluir de los significantes,
en un discurso que siendo del sujeto, no obstante es inconsciente, en cuanto discurso del Otro',
La meta de tal abordaje implica que “donde es Ello advenga Yo", en tanto el sujeto mismo logre
reconocer una “verdad™ reprimida en el hondén de su subjetividad™.

Nuestro camino puede tener algo de eso, en primera instancia, aunque no incursiona en el
terreno de la situacién clinica: no trabajamos con sujetos analizados que se entienden como
portadores de un sintoma individual, sino en la aproximacién a un discurso que, tratando de dar
cuenta de un Yo religioso en un espacio especifico, plantea al sujeto-en-anélisis dentro de un
saber que no estd apareciendo como demanda de cura, sino en un saber que apunta a una forma
de goce establecido en la participaci6n institucional eclesidstica, Y esta advertencia conlleva no
pocas implicaciones para nuestro trabajo.

Primero, porque la transferencia en la relacién clinico-terapéutica desborda la situacién de
nuestro trabajo. No efectuamos, pues, un proceso continuado de reconstruccién de biografias

individuales (cual el de las extensas terapias psicoanaliticas), sino una recoleccidn transversal de

19 gi ¢l discurso (inconscientemente) es discurso del Otro, siendo el Otro la sede del c6digo del discurso en el cual
esti articulado el deseo, nuestro trabajo explora, por lo tanto, la manera en que lo institucional religioso estd
promovido discursivamente en el lugar del Otro desde cuyo cddigo la identidad religiosa sostiene al “Yo religioso”
que de ella habla. Se trata de una estructuracidn inconsciente de la identidad desde el cédigo cuya sede es ese Otro
institucional, v del cual el deseo religioso es deseo del deseo de ese Otro.

™ Asf, su fundamento epistemolGgico indica que *... en el psicoandlisis existe una inmanencia entre el sujeto y el objeto, en

el psicoandlisis no se deja fuera al sujeto, se trata de una investigacidn del analizante sobre si mismo ante otro, la cual conduce
a modificar la propia vida, a generar un analista™ (Tamayo, 2005).

35



datos discursivos con los cuales trabajaremos luego desde el lugar del andlisis de los atributos y
1&5 acciones relativas en el discursivo.

Segundo porque, contrario a la situacién en la terapia clinica, aqui quien plantea la
demanda de entrada es el investigador y no el “sujeto analizado”. Esto tiene su peso particular:
pues la demanda de los datos procede de un lugar sostenido en los requerimientos académicos
‘que porta quien investiga. La pertinencia de (el control sobre) dichos datos estd, entonces,
definida no por quien los da, sino por quien los solicita planteando solo la demanda introductoria
para su obtencion, operando ese control del demandante el riesgo inconsciente de sostener cierta
‘defensa académica respecto al lugar del Otro contenedor cientificista de datos. Esto implica que,
desde el lugar del Otro del investigador, el fluir del discurso no pueda estar completamente
regido por la “asociacién libre” en los términos que esta expresién adquiere en la relacion
terapéutica. Esto pues, en el sentido de la ciencia institucional, cualquier viso de “asociacion
libre” podria parecer riesgosamente anticientifico. Esto es ciertamente discutible; mas no es este
el lugar para emprender tal debate.

Tercero, nuestro trabajo supone un goce que opera en la supresién del goce. Si el saber del
otro en su participacién eclesidstica, fuente de goce para €l, es tomado como “dato cientifico™, se
lo estd usufructuando en atencitn a nuestro goce por el control cientifico de los datos obtenidos.
De ahi que nuestro trabajo opere sobre la aprehensién controlada de ese goce, siendo esta la
relaciGn cientifica que ha de establecerse. El tratamiento del discurso del sujeto y su devolucién
queda sujeta a los requerimientos de un proyecto de intenciones cientificas y académicas, lo cual
marca de entrada el tratamiento que de los datos ofrezcamos, ubicados de antemano en un lugar
donde lo que se juega es el saber; saber respecto a la identidad en el campo religioso.

Cuarto, a sabiendas de todo esto ;qué hay del lugar del otro en tanto que “unidad de
andlisis”? Vemos en el otro cuando menos tres lugares correspondientes con tres distintos
momentos: primer momento: €l otro como lugar del objeto, categorizable, operacionalizable, tal
«como se lo puede ver en el apartado en que definimos la estructura institucional que nos ocupa en
el capitulo tercero. Segundo momento: el otro fuente primaria, mensurable hasta cierto punto,
lugar del dato, discurso analizable, controlable. Y tercer momento: el otro concluido; el que
aparece en los resultados, portavoz de la identidad religiosa buscada, rostro que aparece en la
explicacién cientifica tras la investigacion efectuada,

Teniendo en cuenta esto, advertimos, quizd para escdndalo de quienes cultivan con

propiedad un método psicoanalitico que opere sobre la base de la relacion transferencial, la
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distancia que nuestro icular camino toma en lo metodoldgico®’. Pero concretemos todo esto
£

en algunos punto claves que nos permitirin explicitar y dejar mejor situado el aspecto que
adquiere nuestra propuesta metodolégica:

e Sialgo es claro en todo cuanto hemos venido planteando hasta aqui, y prestando atencion
a las consideraciones de Lacan respecto al problema de lo lingiifstico™, es que en nuestro
criterio un posible nexo entre lo psicoanalitico y las ciencias sociales viene dado por el
recurso al lenguaje, en la expresion concreta del discurso. Ese mismo nexo ya plantea una
posibilidad metodolégica.

e En estos términos, nuestro lugar de trabajo no serd otro que un discurso, institucional
claro estd, en el cual se organiza una identidad que intenta decir algo respecto a un “Yo™.
Esta consideracién permite, por otra parte, acceder a la cadena significante en que el
sujeto estd alienado cuando se enuncia como tal *Yo™ Yo religioso articulado por la
posibilidad del decir que abre el discurso institucional que este reconoce como el discurso
de su posibilidad subjetiva cultural (discurso del Otro).

e Ese lenguaje, més especificamente, la matriz discursiva que fundamenta la posibilidad de
la identidad (Perefia, 1995: 468-470) es ella misma posible solo a partir de una manera
particular de estructuracién social del deseo, que aparecerd como estructura de parentesco

levantada sobre la castracion que introduce al sujeto en el orden simbélico.

Creemos que estos tres aspectos nos dan los elementos necesarios para justificar la

posibilidad que hemos venido manejando, de un entronque entre los aportes del psicoandlisis y el

! Indicamos todo esto, que pudiera parecer extraiio a la formulacién de un apartado metodoldgico elaborado dentro
de los requerimientos de un proyecto de tesis, para sincerarnos con quienes nos leen y dejar patente que, el cardcter
puramente psicoanalitico de nuestro trabajo, no corresponderia con la ortopraxis del campo al cual hemos adherido,
Esto no deja de cuestionarnos en nuestro particular proceder; pero hemos de posponer la discusidn de este aspecto
particular para ulteriores trabajos.

2 En efecto, Lacan al disertar sobre el sentido de la letra en el abordaje psicoanalitico, apunta que: ... &5 toda la
estructura del lenguaje lo que la experiencia psicoanalitica descubre en el inconsciente™ (Lacan, 1990: 474 - 475), la razdn
por la que esta concentracién en lo lingGistico es particularmente atractiva al psicoandlisis, consistird en que “... &l
lenguaje con su estructura preexiste a la entrada que hace en él cada sujeto en un momento de su desarrollo mental (...} Y
también el sujeto, si puede parecer siervo del lenguaje, lo es mas aun de un discurso en el movimiento universal del cual su
lugar estd ya inscrito en el momento de su nacimiento, aunque solo fuese bajo la forma de su nombre propia™ (Ibid.: 475). De
esta manera, el lenguaje, v su desarrollo discursivo, conlleva que por medio suyo el individuo advenga “ser’™ ser
humano, pues. En términos del sujeto creyente, cuya identidad nos ocupa, su incursiGn en la institucion no se sustrac
a la preexistencia del lenguaje. Ya en el rito bautismal, ritual de reconocimiento del nifio como hijo de Dios, se
adjetiva su nombre “de pila” con la calidad de ser un nuevo cristiano. Esto lo introduce, plenamente, en una
estructura institucional de lenguaje.
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andlisis del discurso desde las ciencias sociales al cual estamos llamados a seguir aqui. Asi, no
nos resulta extraio entonces considerar, siguiendo a Acha (2003), que la posibilidad de un
ligamen entre el psicoandlisis y las ciencias sociales, radicaria en la teoria de la funcion paterna
(funcién simbdlica), que en nuestro caso nos ha llevado sobre los pasos de una estructura
institucional de parentesco, tal y como queda ejemplificado en trabajos cldsicos de Freud como
Tétem y Tabii (Freud, 1997a), Psicologia de las masa y andlisis del yo (Freud, 1997b), y Moisés y
la religion monotefsta (Freud, 1997¢). No obstante, continuamos con Acha (2003), dos
obstédculos se han planteado a este vinculo: el recusar por “ahistéricas™ las tesis fundamentales
del psicoandlisis (verbigracia la del complejo edipico) y la pretendida universalidad de la
castracién. Un aporte importante en la posible superacién de estos dbices lo ha constituido las
reflexiones de Lacan (1990: 261-310), al situar la funcién paterna en el registro de lo simbélico,
registro donde la estructuracién subjetiva se deriva de una funcién significante y que por
significante es cultural, en cuanto, desde ahi, el sujeto queda inscrito en lo simbélico a partir de
una castracién asumida como castracién simbélica, escindiendo al sujeto entre su deseo y el
decir, en el particular terreno del cortocircuito que en el lenguaje esa escisién genera al tratar de
atar en el discurso un “ser”, y que, por ser un intento lingiifstico, es un intento de goce en un lugar
cultural e histérico. De esta manera, la acusacion de “ahistoricismo” puede verse despejada a la
luz del cardcter sincrénico que supone un estudio estructuralista como ¢l que aqui efectuamos,
Nuestro andlisis no trata sobre la identidad “que posee” o que incluso es capaz de
“construir” tal o cual individuo creyente, hasta cierto punto duefio de su lenguaje™, que hemos de
reconocer como la “persona analizada”. Desde el principio nuestro objetivo no es otro que el
andlisis de la formacién discursiva sobre lo identitario en el territorio de una institucion religiosa:
la Iglesia Cat6lica. En ese tanto, nuestra tarea ha de conducirnos por el lugar de un lenguaje
institucional que sustentado en una estructura de parentesco, estructura eminentemente simbdlica,
habla de sujetos que ocupan lugares institucionalizados cual si se tratara de sujetos objetivados
por (su) identidad diferencial, y relativa al designio del significante que hemos reconocido como
estando en funcién falica: la Revelacién, todo lo cual aparece como estructura institucionalmente
inconsciente por la cual seguimos que el Yo religioso que habla no es duefio de su decir.
Finalmente, no estd de mds recordar al lector que en este sentido, nuestro trabajo presenta

un modelo de andlisis particular que no pretende erigirse en duefio de una verdad

* Esta salvedad respecto a una identidad narrativa que el sujeto o los sujetos construyen, gracias a la captacidin
consciente de sedimentos histéricos, es lo que distingue nuestro trabajo de las propuestas efectuadas por autores
como Ricoeur (1999: 215-230) o Diaz (2004).
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ontolGgicamente absoluta. Solo es un modelo aplicado a un dmbito particular del campo
religioso.

6.2. Sobre el método

Una vez explicitada nuestra situacién metodolgica respecto al objeto de estudio, es
menester que ahora nos detengamos a situar también los pasos dados en su abordaje.

Recordemos brevemente: hay un problema que nos interpela y al cual hemos planteado
desde un modelo que remite directamente al orden de lo simbélico, segiin unas coordenadas que
hemos denominado “local-sincrénicas™, frente a los modelos que veian el asunto desde enfoques
“macrosociales dicotémicos”. Sustentamos, pues, nuestra propuesta a partir de una serie de
insumos tedricos que nos pondrdn sobre la pista de tres registros en los cuales vemos articulado el
objeto “identidad religiosa”, a saber: la estructura del lenguaje en que ésta aparece, de donde
pasamos inmediatamente a observar una estructura que en nuestro criterio sitiia el problema en un
contexto simbélico cultural, delimitado en cuanto estructura de parentesco institucional (metdfora
de lo edipico levantada sobre la castracién simbélica) cuya clave de béveda es el significante
Revelacidn y, a continuacién, el asunto se desplaza hacia el sujeto del deseo que asoma en el
enunciado™.

En este punto ya arribamos al lugar correspondiente a la operacionalizacién de tales
elementos, de manera tal que ellos advengan en una propuesta metodol6gica que permita
trasladar el trabajo hasta los materiales en cuyos datos situamos la investigacion y ulterior
valoracién del proceso realizado. Esto nos pone ahora frente a dos problemas investigativos que
sittian nuestro proceder.

6.2.1. El problema del recurso a lo discursivo
El discurso es (en cuanto elaboracién lingiiistica) el referente empirico mediante el cual

hemos tenido acceso a la identidad del Yo religioso por la que inquirimos, para estructurarlo en

* T4l como plantea Recio (1995: 485) desde el psicoandlisis lacaniano, deben tenerse en cuenta las siguientes dos
caracteristicas del discurso: a) carece de referente, pues ¢l referente es efecto del discurso mismo; y b) los discursos
gravitan en torno & un goce producido en ellos mismos. Ese goce es una puesta en circulacitn social de la dindmica
inconsciente, o sea, una introduccidn de lo pulsional en el sistema social de la comunicacion. De ahi que Recio hable
del discurso como lazo social, el cual, para efectos de investigacion social, puede ser situado a partir de los
elementos que lo estructuran en tomo a lo imaginario de los yoes constituidos: “La teoria psicoanalitica como teoria
g&mm!mdam'iantarhinuastigmifnmgm.hmmphn%nrbdadsujehinbieﬁupmmiammﬂmmmhﬁ
desplazamientos metonimicos del deseo, sino también los anclajes falicos que realiza el grupo. Los semblantes que una
sociedad como la nuestra se proporciona” (Ibfd.: 489).
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sus elementos constitutivos, de manera tal que permita la obtencién de un modelo estructural de
identidad religiosa.

Al tenor de esto, el abordaje de la identidad religiosa, segiin el enfoque tedrico propuesto
en ¢l siguiente capitulo, ha de efectuarse por medio del andlisis del discurso; pero no se ha de
tratar sino de un discurso cuyos temas, si bien solo tangencialmente hablan de ese Yo religioso,
es por esa tangencialidad del sujeto sobre el que tratan que nos pueden hablar de un sujeto sobre
el cual, sin quererlo quizd, no dejan de hablar, y por el cual nosotros, muy a propasito,
preguntamos.

Ese cardcter tangencial no obsta que, recurriendo a categorfas heuristicas debidamente
planteadas, podamos observar en lo discursivo aquello sobre lo que preguntamos, que es sobre un
Yo religioso, enunciado, para efectos nuestros, en tres fuentes documentales.

Tres documentos componen aqui nuestro terreno de trabajo: a efecto de situar la estructura
de parentesco institucional, nos hemos ocupado en el anédlisis del primer capitulo del Catecismo
de la Iglesia Catélica (1992) (en adelante citado por la abreviatura CIC); documento cuyas
implicaciones son fundamentales en materia doctrinal para la institucionalidad religiosa del
catolicismo y, por supuesto, para quienes participan de ella.

A continuacién nos hemos dirigido al documento “Apuintate a la Santidad”™ Conclusiones
del VIII Congreso Arguidiocesano de Pastoral Juvenil (Comisién Arquidiocesana de Pastoral
Juvenil: 2004) (citado como ASC): documento que por tratar ya especificamente sobre la Pastoral
Juvenil en la Arquidiéeesis de San José, nos pone mds plenamente en contacto con el sujeto
juvenil cuya identidad queremos reconocer.

Y en el acceso a nuestra tercer fuente, nos hemos trasladado hacia documentos recogidos
en trabajo de campo (citados en adelante como CPIB), y en los cuales hemos colectado el
discurso de veintidds jovenes integrantes del Grupo B de Pastoral Juvenil, en la Parroquia San

Juan Bautista de Tibds, por medio un instrumento que explicamos mis adelante.

6.2.2. El problema de lo categorial como clave de lectura

Ahora bien, la posibilidad de reconocer la estructura de identidad, en una coleccién de
documentos elaborados por diferentes actores vinculados a la institucionalidad religiosa catdlica,
no solo implicé decidirnos por elegir determinadas fuentes susceptibles de andlisis. Conllevd,
ademds, la decisién por las categorias que habian de dirigimos en la lectura de los datos

contemidos en ellas.
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Con Lacan (1990: 67-85) el tratamiento categorial de los datos nos lleva a observar la
recomendacién metodolégica hecha por dicho autor, con motivo de su polémica sobre el cardcter
cientifico de una Psicologia de base psicoanalitica relativista. En efecto, de lo mencionado por
Lacan (Ibid.: 76-77)™, respecto a que en cuanto el discurso es una modalidad de lenguaje que,
antes de significar algo, significa para alguien, siendo que ese significado quedard encubierto en
una relacion interlocutiva en la cual el oyente queda atado al lugar del hablante en su respuesta;
se sigue como recomendacién metodolégica la lectura del dato desde la “suspension de la
respuesta”. Esto significa que la lectura analitica no hard otra cosa que ocuparse en las relaciones
que ciertos elementos del discurso, aquellos pertinentes a los objetivos que se siguen en la
investigacién, permiten el reconocimiento de una estructura cuyo desarrollo acontece en el
mismo discurso analizado.

Claro estd, la delimitacién de los elementos que interesan al anilisis efectuado viene
marcada por la particular relacién que, desde los presupuestos tedricos, el investigador mantiene
respecto al discurso al que se enfrenta, en cuanto éste constituye, por asi decirlo, su lugar de
trabajo.

Como se verd mis adelante, los elementos que de los materiales discursivos analizados
nos han interesado a efectos de nuestra investigacién, son aquellos en que se dice de determinado
sujeto en dos sentidos: en el de los atributos que en el discurso se le reconocen como posesion
suya, y en el de las acciones que éste observa respecto a otros personajes. Es decir, tal como
hemos planteado en nuestro “Andlisis de Personajes, Atributos y Acciones Relativas™ (APAAR),
las categorias heuristicas a las cuales acudimos para obtener los elementos discursivos de nuestro
interés, son: a) los personajes, cada uno de los sujetos mencionados explicitamente en el discurso
por medio de sustantivos personales; b) los atributos anotados como frases o rasgos marcados por
sustantivos o adjetivos que hablan de las caracteristicas de un mismo personaje; y ¢) las acciones
relativas, es decir, las frases que marcan determinadas formas de accidn entre diferentes
personajes que interactian en el discurso.

La distincién de estos tres elementos nos ha permitido la obtencién de una estructura

discursiva en la cual podemos seguir la manera en que, al interior del discurso analizado, la

™ En sus propias palabras: “Pero el psicoanalista, para no desiigar la experiencia del lenguaje de la situacién implicada por
ella, cual es la del interlocutor, se atiene al sencillo hecho de que el lenguaje, antes que significar algo, significa para alguien. Por
el mero hecho de estar presente y escuchar, ese hombre que habla se dirige a él, y, puesto que le impone a su discurso &l no
querer decir nada, queda en pie lo que ese hombre quiere decire. En efecto, lo que dice no puede tener sentido alguno’; lo que
le dice encubre uno. El oyente lo experimenta en el movimiento de responder; al suspender éste, comprende el sentido del
discurso™ (Lacan, 1990: 76; cursivas del autor).
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identidad del *Yo religioso” queda marcada en su enunciado a partir de atributos por los cuales es
reconocido, asi como por las relaciones que mantiene con otros lugares dentro de la estructura de

parentesco institucional; lo cual nos habla sobre el lugar que ocupa en dicha estructura.

6.3. Procedimiento heuristico analitico

En términos del procedimiento heuristico, hemos seguido tres momentos diferenciados
para la recoleccion, andlisis y presentacion de los datos.

Como ya hemos dicho, dos de nuestras fuentes son documentos publicados por la Iglesia
Catélica: el CIC, documento doctrinal publicado por el Vaticano para la correcta comprension de
la fe catdlica en el mundo; y el documento ASC, publicado por la Arquidideesis de San José en
calidad de documento programdtico para el quehacer de la juventud catélica enmarcada dentro de
la jurisdiccién de dicha ArquidiGeesis. La tercera fuente, los documentos CPIB, corresponden a
cartas escritas por jévenes, recogidas en nuestro trabajo de campo, por lo cual surgen de la
expresa solicitud de esta investigacion.

El primer paso heurfistico realizado consistié en la disposicidn de los tres diferentes
materiales discursivos en una matriz elaborada ad hoc, a partir de los tres elementos que
interesaban a nuestro andlisis: los personajes, sus atributos y las acciones relativas®®, Primero
aplicamos tal matriz de andlisis al CIC, posteriormente procedimos a su aplicacion al ASC y, por
iltimo, a los documentos CPIB. De esta manera, nos concentramos en la construccion del
“contexto institucional”, el cual no es otra cosa que el andlisis de la estructura de parentesco
institucional. Esto lo realizamos a partir sobre todo del CIC, Pero es menester observar que, dado
que en ese documento no se habla particularmente del “Yo religioso”, hemos debido pergenar
dicha estructura de parentesco en los términos generales en que ahi se (rata, segin las
interrelaciones de los principales personajes citados. En segunda instancia nos ocupamos ya
propiamente del *Yo religioso™ enunciado en el documento ASC, asumiéndolo como documento
con carficter de oficialidad, al ser producido por la Arquidiéeesis de San José. En €l ya
encontramos un enunciado que habla propiamente sobre el “Yo religioso” de los jévenes
involucrados en la Pastoral Juvenil. Posteriormente nos ocupamos en el “Yo religioso™ enunciado
desde el discurso que hemos recogido en las CPIB.

El segundo momento consistié en la elaboracion de las diferentes series estructurales que

marcan el lugar relativo de cada personaje segiin los datos hallados en los discursos, asi como el

b a
* Una muestra de esta matriz puede verse en el anexo L.
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desplazamiento de la Revelacién en la estructura de parentesco reconocida y el proceso
metafrico en el cual queda inscrita la identidad del “Yo religioso”, Esto nos permitié obtener las
caracterfsticas con que, desde el discurso institucional, es reconocido cada personaje enunciado
en el discurso y ver la manera en que las relaciones de los personajes hablan del lugar ocupado
por cada uno respecto a los otros, en términos de la estructura de parentesco institucional.

Y como tercer momento y final, procedimos a la elaboracién de un modelo general de
estructura identitaria institucional, basada en el “Yo-religioso” con que se reconoce al sujeto
joven creyente, logrando obtener el lugar identitario reconocido desde la estructura de parentesco
instituida. Ya en este momento presentamos un aspecto condensado de los datos, lo cual nos

permitié la interpretacion de los mismos desde nuestros presupuestos tedricos.

6.3.1. Técnica e instrumento

Ahora bien, nuestro recurso a determinada técnica e instrumento para la recoleccidn de
datos se justifica en dos sentidos: primero porque, como parte de los documentos sobre los cuales
trabajamos, constan un conjunto de discursos elaborados por jévenes participantes del Grupo B
de Pastoral Juvenil en la Parroquia San Juan Bautista de Tibds, discursos que debfan ser
recolectados por nosotros en trabajo de campo.

Y, por otra parte, desde nuestra particular perspectiva, segin la cual es plausible efectuar
un abordaje analitico de la estructura de identidad religiosa desde ¢l discurso institucional,
requerfamos de una técnica que tuviera en cuenta lo discursivo, y la manera en que, como parte
de ese discurso, se generan asociaciones por parte de los jovenes en tomo al tema investigado,
Para ello, nuestro trabajo con los jévenes pertenecientes al mencionado grupo de Pastoral Juvenil,
comprendié la implementacién de una técnica pertinente, con la cual hemos tratado de seguir la
manera en que desde el discurso escrito de los jévenes, éstos se sittian a si mismos dentro de la
estructura institucional, por medio de un instrumento que hemos denominado “Carta
Identificatoria”. La misma consiste en cartas elaboradas por veintidés jévenes pertenecientes al
Grupo B de la Pastoral Juvenil de la Parroquia San Juan Bautista de Tibds, en cuya elaboracion
solicitamos a los jévenes que mencionaran quiénes eran ellos en tanto que jévenes catdlicos
pertenecientes a dicho grupo, y cudl es el papel que desde su posicién atribuyen a cuatro

personajes: Dios, Cristo, la Iglesia y el Espiritu Santo”’. La alusién a estos personajes se solicit6,

*" Las cartas elaboradas por los jovenes pueden verse al final del anexo 2.
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por nuestra parte, al determinar la importancia de los mismos dentro del discurso institucional
tras el andlisis efectuado en el CIC y el ASC.




11
Elementos tedricos para el estudio de la identidad religiosa

Sancho Panza, que por lo demds nunca se jactd de ello, logrd, con ¢l correr de los afios, mediante la
composicidn de una cantidad de novelas de caballeria v de bandoleros, en horas del atardecer y de la
noche, apartar a tal punto de s a su demonio, al que luego dio el nombre de don Quijote, que éste se
lanzd irrefrenablemente a las mis locas aventuras; las cuales, empero, por falta de un objeto
predeterminado, ¥ que precisamente hubiera debido ser Sancho Panza, no dafiaron a nadie. Sancho
Panza, hombre libre, siguid impasible, quizds en razén de cierto sentido de la responsabilidad, a don
Quijote en sus andanzas, alcanzando con ello un grande y Gt esparcimiento hasta su fin.

{Franz Kafka, La verdad sobre Sancho Panza)

1. Algunas consideraciones previas

Durante los Gltimos afios del siglo pasado y los primeros de este que recién comienza, ha
sido frecuente escuchar entre quienes observan cientificamente el devenir social y cultural de la
regién centroamericana, que experimentamos cambios acelerados en comparacion a formaciones
socioculturales anteriores. Ciertamente hay cambios. Siempre los ha habido y no habria razén
sensible para que no los esté habiendo ahora. Pero el problema respecto a ellos, es como tales
cambios en la cultura implicarfan a la vez, cambios en la manera en la que lo cultural es
entendido™.

La institucionalidad religiosa, particularmente la institucion religiosa catdlica, por ser el
caso que nos interesa, pese a su pretendida invulnerabilidad espiritual, no estaria exenta de
situarse dentro de tal época de cambios al tenor de la muy mundana plasticidad de los
significantes y de los significados que forman parte en la dindmica cultural. Un sfntoma ya afiejo
de eso fue el intento de modernizacién realizado durante el Concilio Vaticano II, con las
consecuencias que para el cristianismo posterior en general trajo tal intento de modernizacion.
Empero, habrd que cuestionar si en efecto, se han operado cambios mds alld de la superficie.

En este marco es que cada vez mds suele traerse a colacion el tema de las identidades.

Tema invocado a propdsito de diversas preguntas que los estudiosos del fenémeno se hacen en un

™ Enire I literatura especializada que se puede consultar al respecto: Garcfa Canclini (1995b), trabajo paradigmaético
en cuanio plantea las culturas actuales y los cambios enfocidndolos como procesos de hibridacicn; y Corbi (1992,
1996) y Robles (1995; 2001), autores ambos que enfocan el problema en relacion al influjo de tales cambios en las
instituciones religiosas.
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mundo tendiente a nuevos procesos de modernizacién. Por ejemplo, cémo las identidades se
estarian reconfigurando o adquiriendo rasgos homogeneizantes a partir de propuestas culturales
hegemonicas (Samandd, 1991; Pérez y Gonzdlez, en: Ortiz, 1996 y Garro, en: Vega, 2000), por
qué medios se estarfan vehiculizando los principales simbolos constitutivos de las identidades
(Garcefa Canclini, en: Escuela de Estudios Generales, 1998), cudles son las formas de cohesién
que las identidades colectivas presentan (Castells, 1999), qué imaginarios se trasparentan en la
diferentes narraciones identitarias latinoamericanas (Difaz, 2004), y cémo influye la aparente
multifrenia identitaria que en la modernidad se estarfa configurando al presentar miiltiples y
diferentes dmbitos en los que el yo acontece (Gergen, 1997 y Giddens, 1997), son algunas de las
preguntas que podemos hallar ocupando a diferentes autores. Dentro de esta trama problemitica,
cabe también la pregunta por cémo se estdn configurando, entre las generaciones jévenes, las
identidades, trabajo que han abordado diferentes estudios ya (Torres-Rivas et al., 1988; Mora,
1996; Casanova, 1998; Pessoa, 2000; Induni, 2002 y Leandro, 2002). Por ello nos parece crucial
que inquietudes de similar estilo sean invocadas a efectos de estudiar otras esferas en el campo
cultural.

Dicha tarea en nuestro criterio requiere, ademds de preguntas que tengan la capacidad de
preocupar lo suficiente a quienes estamos abocados al estudio de lo cultural, enfoques tetricos
que localicen escenarios para el estudio de lo identitario: verbigracia, la localizacién en el
escenario de la institucionalidad religiosa, teniendo en cuenta las particularidades de dicho
escenario, del problema de las identidades. Asi, en tratdndose de un escenario particular como la
institucionalidad del campo religioso, es menester que dicho enfoque no caiga, necesariamente,
en profecias seculares-cientificistas entretenidas en vaticinar la desaparicién de lo religioso™
como condici6n sine qua non para el estudio cientifico del fenémeno religioso en las actuales
condiciones culturales. Dicho enfoque, ademds, deberd explorar aspectos quizd poco
contemplados en estudios precedentes, o al menos plantear problemiticas que intenten dar cuenta
de otros procesos no restringidos a las relaciones entre grupos entendidos dicotémicamente,
segtin seflalamos en el capitulo anterior.

El planteamiento teGrico de un enfoque asf, enfogue que en nuestro caso llamamos
modelo local sincronico para el estudio psicocultural de la identidad religiosa, es lo que

intentamos sustentar en este capitulo. Para ello recurrimos a diferentes autores, preferentemente

* Como es el caso de los planteamientos hechos por Martinez (2005), quien sipuiendo una ya algo anticuada critica
de la religién de ascendiente marxista ortodoxa, preconiza la necesaria desaparicidn de la religion como condicidn
para el progreso humano.
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seguidores y comentaristas de raigambre psicoanalitica. Empero, y esto es necesario advertirlo,
no llevamos a cabo aqui la elaboracién de un “marco teérico” tipicamente psicoanalitico. Nuestro
trabajo en este sentido es mis bien un ejercicio, quizd algo liberal para algunos gustos, quizé algo
sectario para otros, de lectura y relectura que nos ha permitido elaborar una propuesta en nuestro
criterio idénea para la observacion del objeto psicocultural identidad religiosa, evitando, en
cuanto esto fuera posible, su identificacién con las versiones mds clinico-terapéuticas del enfoque
psicoanalitico. Plasmamos acd, pues, nuestra version de los materiales leidos con miras a plantear
una posicién acorde al problema que nos atafie.

Antes de continuar adelante por dicha senda, echemos previamente un vistazo al aspecto
central que nos ocupa, el concepto de identidad, desde la perspectiva en que ha sido entendido
seglin diferentes autores revisados, para de esta manera ponderar nuestra ulterior propuesta.

2. Sobre el concepto de identidad

Mirando los actuales debates sobre lo cultural, nos percatamos que el tema de la identidad
ha tenido amplia acogida entre circulos especializados donde se discuten temas referentes a la
cultura en Centroamérica y Latinoamérica (Lépez y Espafia, 1998: 71-190; Guzmin, en:
Oyamburu, 2000: 15-26). Pero, ;c6mo ha estado siendo entendido el concepto de identidad?

En los términos mds generales, muy filoséficos por cierto, la identidad puede ser
entendida desde un principio ontolégico que supone la igualdad de una cosa respecto a si misma
(Ferrater, 1984: 1606). Es decir, la primera pregunta que hemos de hacernos es: ;la identidad
corresponde, en todos sus aspectos y abordajes posibles, con la igualdad?

Contrario a la consideracién ontolégica y formal de identidad como igualdad, creemos
plausible ver la identidad no como propiedad formal ontolGgica de igualdad inherente a los
objetos. Mis bien el objeto de estudio identidad religiosa no corresponde, segin el enfoque
estructural relativista al que adherimos, con una identidad ontolégica a partir de la cual el sujeto
se entiende siempre idéntico a si mismo, por aprehensién autoreflexiva, ermitafia, de su propia
sustancia. Antes bien, se considera que esa “identidad” es posible:

e En cuanto el sujeto se evoca como una ausencia, siendo su Yo" una evocacion alienada

en el lenguaje; en nuestros términos, es identidad estructurada en el lenguaje.
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* En razén de esto, la identidad més que una igualdad sustancial, es un lugar en una
estructura simbdlica en donde otros también concursan; a ello llamamos la identidad en
cuanto lugar estructural en el parentesco institucional.

Y esa estructura simbélica (estructura cultural) que por medio del lenguaje remite al
parentesco institucional que funciona como Ley, por otra parte remite a lo propio del

sujeto: el deseo; esto es, la identidad en cuanto modalidad de goce.

Reservemos el desarrollo de estos aspectos para més adelante y pasemos a revisar algunos

antecedentes respecto al concepto de identidad, que nos permitirdn ir perfilando nuestra propia
situacién conceptual.

2.1. Revision del concepto de identidad en estudios antecedentes

A partir de una breve revisiGn sobre el concepto de identidad en varios autores (Samandd,
1991; Pérez y Gonzdlez, en: Ortiz, 1996; Chang, en Murillo, 1996; Murillo, 1996: Garcia
Canclini, en: Escuela de Estudios Generales, 1998; Castells, 1999; Garro, en: Vega, 2000;
Pessoa, 2000; Leandro, 2002; Induni, 2002 y Diaz, 2004), hemos logrado determinar algunos de

los elementos que comparten las definiciones estudiadas. Entre ellos:

e El entender la identidad como un proceso o construccidn (narrativa incluso) personal y
social a la vez,

* con referencia a una igualdad o mismidad generadora de significado para un “nosotros”
(en contraposicion a unos “otros” diferentes, desiguales);

¢ proceso tendiente a la integracion de cambios sociales y culturales,

¢ dando asi cierta organizacitn de sentido (de pertenencia) a la experiencia humana,

e yen el cual intervienen simbolos ¢ instituciones socioculturales, pues la identidad aparece
construida en los materiales simbdlicos provistos por las instituciones;

* por lo cual supone la interiorizacién de cierta cultura colectiva en constante interaccion

(legitimadora o de resistencia) respecto a la cultura de otros colectivos.

A guisa de sintesis, siguiendo estos elementos, una definicién mds o menos estindar del

concepto de identidad serfa como sigue:



La identidad es un proceso que se construye, subjetivo v social a la vez. organizador de un
sentido de igualdad (mismidad) por oposicién a lo diferente (otredad), y que apunta a integrar
los diferentes cambios y acontecimientos sociales, basada en los sinbolos compartidos provistos

por una cultura interiorizada como propia, todo lo cual acontece dentro de ciertos procesos
sociales, historicos y culturales determinantes.

Sin embargo, mirando con detenimiento esta definicién “estdndar”, se verd que ella no da
cuenta de por qué hay identidad en los sujetos, dando por sentado que estos se han de identificar
ex nihilo, al interior de un grupo identitario en el cual le ha tocado en suerte estar al sujeto. Esta
definicién se centra, por lo visto, en aspectos como la integracién de procesos sociales
(socializacién), la dicotomia entre un Yo construido (que es un Yo colectivo y compartido
conscientemente, por todos los individuos comprendidos en €l) y los otros, o en el papel vehicular
de los simbolos y las instituciones hegemaonicas. Se echa de menos en ella, pues, el no indicar por
qué incluso al interior de un mismo grupo identitario, es posible hallar diferentes identidades; es
decir, no esclarece por qué mecanismos un sujeto se identifica de cierta manera en cierta posicion
dentro de la cultura en la que vive, y mds particularmente dentro de las instituciones de las que
participa y de los grupos de los que forma parte. Ademids, ninguno de los autores consultados
sefiala (no al menos explicitamente) que toda identidad, no importa si esta es hegemdnica,
subordinada o de resistencia, puede entenderse también como alienacién del sujeto en lo
simbélico, antes que una oposicién entre identidades construidas (solapadamente esenciales en
cuanto remiten a la imago de una personalidad rectora de lo identitario)”, tal como podria
seguirse de algunas definiciones por nosotros consultadas. Este sesgo de un solapado
esencialismo constructivista asoma pese a que en los trabajos revisados se intenta plantear la
identidad como resultado de un “proceso” en vez de un objeto sustancial. En nuestro criterio, al
entenderse la identidad como una relacién de oposicidén ontol6gica, se estarfa sosteniendo de
entrada una dicotomia entre esencias: Yoes versus Otros en constante lucha por sostenerse
mutuamente en la exclusion de lo diferente. ;De qué otra manera puede entenderse la identidad

sin caer en esas recurrentes dicotomias de sabor esencialista, o sin caer en cierto sociologismo

* Asf, por ejemplo, se justificaba en Vigil (1990) que el cristiano, portador de un sentido de ultimidad vital gue
apuniaba al advenimiento del Reino, adscribiera al proyecto revolucionario en cuanto mediacitn para fa realizacién
de esa esencia de la que es portador. En ese tanto, nos parece gue la posicidn de Vigil es la posicion paradigmitica de
los esencialismos constructivistas, en cuyo discurso se suele colar la idea de una construccidn de algo que, en el
fondo, pernocta esperando el amanecer de su realizacion.
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que, ademds, tiende a ver en todo el resultado de procesos sociales (por lo general groseramente
entendidos) sin exponer otras condiciones que intervendrian en ¢l fenémeno de la identidad
religiosa? Es en ese sentido que apunta la propuesta tedrica de este estudio. No olvidamos, claro
esti, que la nuestra es solo una propuesta, y por ende, solo una forma para mirar
aproximadamente el problema.

Ya mis arriba hemos insinuado los tres registros desde los cuales estamos entendiendo la
identidad: el lenguaje, el parentesco institucional y lo subjetivo deseante. Pero antes de pasar a
desarrollarlos con mayor detenimiento en el marco del modelo local sincrénico que proponemos,

revisemos cémo retomando algunas ideas del fundador del Psicoandlisis, queda plenamente
justificada nuestra eleccién.

3. Antecedentes psicoanaliticos freudianos en el estudio del campo religioso

Ya desde sus mds tempranos trabajos, Freud debié de habérselas de frente con el
problema de lo religioso. Mis especificamente, vemos que en sus escritos anteriores a Tdrem y
tabii (Freud, 1997g), el cual marca un singular giro en su perspectiva referente al tema, lo
religioso es tratado como parte de los contenidos manifiestos que ocultan el sentido inconsciente
de suefios y sintomas relatados por los pacientes. Sin embargo, tras la publicacién de aquella
obra, comienzan una serie de trabajos orientados a dilucidar los principios psicolégicos de los

sistemas religiosos, tarea que ocupard a Freud incluso hasta los dltimos afios de su vida.

3.1. El problema de lo religioso en las primeras obras de Freud

Como deciamos, dentro de la vasta obra de Freud podemos encontrar miltiples
referencias a elementos religiosos entretejidos en los problemas de cardcter clinico cuyo estudio
emprendié va desde finales del siglo XIX. La mayor parte de esas referencias son de cardcter més
bien tangencial y no ocupan lo esencial entre estos primeros escritos freudianos. Sin embargo,
ellos habrian alimentado inguietudes cuya acumulacién derivard en lo que bien podemos
considerar un corpus de obras psicoanaliticas freudianas, en las cuales se sientan con mayor
propiedad tesis de gran valor para el estudio del campo religioso. Tres son en nuestro criterio los
trabajos en que Freud ofrece las principales tesis psicoanaliticas para el estudio del campo
religioso, y que, de forma paradigmdtica, nos ponen sobre la pista del tratamiento que desde el
psicoandlisis en su version freudiana puede darse al estudio de lo religioso. Estamos hablando de
Tétem y Tabii (Freud, 1997g), Psicologia de las masas y andlisis del Yo (Freud, 1997h) y Moisés

50



y la religién monoteista (Freud, 1997j). Pero antes de pasar a su consideracitn, examinemos el
tratamiento que en trabajos anteriores Freud daba al tema.

Ya desde una de sus primeras obras, Estudios sobre la Histeria, Freud (1997a), al disertar
sobre el modo en que la técnica psicoanalitica procede en el tratamiento de los casos de neurosis,
relata el caso de una mujer que padece dolores en el bajo vientre. Esta paciente durante el
tratamiento experimenta una serie de “imégenes visuales” de tipo religioso: una cruz negra
asociada a extrafias figuras como de escritura en sdnscrito, tridgngulos de diversos tamafios, un sol
que simboliza a Dios, lagartos, serpientes y un reja interpuesta. Para ella “El sol es la perfeccion, el
ideal, y la reja son mis defectos y debilidades que se interponen entre el ideal y yo™ (Ibid.: 151). En
virtud de estas asociaciones, la mujer confiesa su inconformidad consigo misma, y su “lucha
espiritual” (pertenecia a una sociedad teoséfica) que se traducia en el sintoma del dolor ventral.

Por otra parte, también encontramos en la Interpretacion de los sueiios (Freud, 1997b)
miltiples simbolos de la vida onirica asociados a imdgenes religiosas (grecolatinas, judias y
cristianas). Por ejemplo, hallamos algunas alusiones referidas por Freud respecto al simbolismo
del cuerpo, tales como simbolos arquitecténicos o vegetales presentes en el “Cantar de los
Cantares": columnas y pilares como piernas, la vifia, la semilla, el jardin de la doncella, todos
ellos cargados de un profundo sentido sexual (Ibid.: 557). Asimismo, habla Freud del simbolismo
sexual transmutado por la elaboracién onirica en imdgenes asociadas a pinturas de la Asuncién de
Maria Virgen y el deseo expresado por una paciente de conservar en su comportamiento cierta
pureza sexual (Ibid.: 540). Encontramos ademds alusiones a los mitos del nacimiento hidrico de
personajes de la literatura y la leyenda religiosas (Adonis, Osiris, Moisés, Baco) en alusién a la
salida del feto del liquido amni6tico, como parte del andlisis efectuado por Jones®' del suefio de
una paciente. Freud mismo se pronuncia respecto a un suefio de Otto von Bismarck, en el cual se
revela un deseo de conquista transfigurado y la prohibicién a la masturbacion infantil vivida por
el personaje, en imdgenes oniricas similares al periplo desértico de Moisés (Ibid.: 575-578); asi
como miiltiples simbolos demoniacos asociados a la culpa por précticas masturbatorias infantiles
(Ibid.: 701).

Por otra parte, en Psicopatologia de la vida cotidiana, Freud (1997¢c: 918-919) propugna
por la comprensién de los mitos religiosos (del Parafso, del pecado original, de Dios, del bien y el
mal, de la inmortalidad) a partir de las elaboraciones metapsicoldgicas provistas por el

" Ernest Jones (1879-1958), psicoanalista inglés fundador de la Asociacién Psicoanalitica Norteamericana, discipulo
y uno de los més famesos hidgrafos de Sigmund Freud.
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Psicoandlisis, en la dilucidacién de la causalidad psiquica de fenémenos supersticiosos, asociados
a la religion, que las desplazan hacia el mundo exterior.

Mas adelante, en Psicoterapia (tratamiento por el espiritu), Freud (1997d), situando la
psicoterapia como el tratamiento de fenémenos anfmicos que influyen en las afecciones de los
pacientes, y cuyo medio privilegiado es la palabra, diserta sobre el papel de las “curas
milagrosas™ asociadas a eventos religiosos; curas producidas, en su criterio, por una “expectacion
confiada” del enfermo que deposita su objetivo de sanidad en una situacién en que la fuerza
sugestiva de los ceremoniales encaminados a exaltar sentimientos religiosos, opera cambios en la
constitucion del enfermo (Ibid.: 1018-1019).

Posteriormente, en Los actos obsesivos y las prdcticas religiosas, establece nuestro autor
(Freud 1997e: 1337-1342) la muy polémica analogia entre los ceremoniales del neurdtico
obsesivo y los religiosos. El autor realiza algunas conclusiones en las cuales analoga los procesos
psiquicos de la vida religiosa a la génesis del ceremonial en las neurosis obsesivas, constituidas
de pequefios ceremoniales cuya observacion el obsesivo no puede dejar de llevar a cabo, y que,
pese a la nimiedad de su apariencia, son vistos en el rango de “actos sagrados”. Asi, para Freud,
tanto el ceremonial neurdtico como los actos sagrados del rito religioso estdn fundados en el
temor que implica el dejar de seguirlos; aunque también hay diferencias entre ellos: por ejemplo,
el cardcter piiblico y estereotipado de los ritos religiosos, frente a la diversidad de los actos
obsesivos; asi como el sentido que viene aparejado a los ritos religiosos frentes a la aparente
absurdidad del ceremonial obsesivo™. Sin embargo, Freud defiende que aquf el aparente absurdo
del ceremonial neurdtico, reviste todo un sentido develado por la labor psicoanalitica, en cuanto
deriva de experiencias principalmente sexuales vividas por el sujeto, y subsumidas en lo
inconsciente. En las pricticas religiosas se observarfa también la renuncia a determinadas
mociones pulsionales. Esta renuncia realizada por medio de los rituales religiosos entrafiarian
elementos sexuales donde, en la vida religiosa, no siempre se reprimen exitosamente dichos
contenidos, de lo cual sigue Freud que la religién puede verse como una suerte de “neurosis
obsesiva universal” (Ibid.: 1342). La religién, como parte del desarrollo de la civilizacién, ha
fungido como institucién coadyuvante en la represién pulsional egofsta y antisocial al motivar en
el individuo la inhibicién del placer inmoldndolo en sacrificio a una divinidad.

2 Sin embargo, tal analogfa debe tomarse prudentemente, pues el mismo Freud advertia que “La neurosis obsesiva
representa en este punto una caricatura, a medias comica y triste 8 medias, de una refigion privada™ (Freud, 1997e: 1338). Es
decir, no debe entenderse coincidiendo puntualmente con las pricticas religiosas colectivas.
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Finalmente, en el célebre andlisis del caso Schreber (Freud, 1977f) es notable un ctiimulo
de materiales asociados a lo religioso, materiales que Freud aborda como elaboraciones
alucinatorias reveladoras de las vicisitudes psiquicas del personaje, es decir, vistos como
contenidos simb6licos. En el apéndice de la obra Freud destaca que su contacto con los
contenidos simbélicos de los delirios descritos por Schreber, vistos al trasluz de los estudios
sobre mitologfa, podrian facilitar la comprensi6én psicoanalitica de los origenes de la religion, lo
cual pone a los estudios psicoanaliticos ya no solo sobre la pista de fenémenos ontogenéticos,
sino ademds en la ruta de estudios que abarcan problemas de cardcter antropolégico filogenético
(Ibid.: 1527-1528). Estas consideraciones, desde nuestra perspectiva, marcan ya el giro de los
estudios freudianos sobre lo antropolégico que podemos ver a partir de Tétem ¥ tabii.

En este punto de nuestro breve repaso, es claro que para Freud lo religioso queda situado
en el lugar de lo simbdlico, ya sea de manera sistemdtica (como nos indica su analogia entre los
rituales religiosos y los del neurtico obsesivo) o de simbolismos onfricos y sintomdticos
aislados, que en Gltima instancia hablan de fenémenos asociados a la vida animica. El tratamiento
dado en este sentido, indica cémo el contacto temprano del Psicoandlisis con materiales de
cardcter religioso inspiraron a Freud el desarrollo de estudios mds sistemdticos del tema, que
abordaran los problemas culturales supuestos en el desarrollo de las religiones. Aunque, es
necesario apuntarlo, creemos que muchas de las ideas desarrolladas posteriormente ya estaban
contenidas en potencia dentro de las opiniones vertidas por Freud en los trabajos hasta aquf
resefiados. Por ello no nos resulta extrafio constatar en términos generales que lo religioso
siguiera siendo entendido en el psicoandlisis freudiano desde las lineas investigativas trazadas en
La interpretacion de los suefios y en Psicopatologfa de la vida cotidiana, donde el material
manifiesto de lo religioso (sus doctrinas, liturgias) son entendidos como parte de un lenguaje
cuyo sentido permanece oculto y movilizado por secciones oscuras de la subjetividad humana.

Esto ya nos pone al tanto de una diferencia cara a los estudios psicoanaliticos y cuya
mejor expresion nos la ofrecié el mismo Freud, al distinguir en el material de los suefios entre el
contenido manifiesto y el contenido latente. Se trata, en nuestro criterio, de una distincién
epistemolGgica bésica que apunta a la observacion atenta en el cardcter simbdélico de lo religioso,
por la presencia velada en la estructura discursiva de otra estructura cuyas leyes no corresponden
propiamente a la l6gica superficial del discurso. Si el psicoandlisis tiene posibilidades de acceder
al estudio de lo religioso desde su corpus tedrico, esto es posible considerando la dindmica
estructural inconsciente que solo aparece deformada en el discurso (en los signos que discurren)
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religioso. Este es el valor que debe concederse a una analogia como la practicada por Freud entre
el ritual del neurdtico obsesivo y el ritual religioso: no se trata de decir con cierta groserfa que
entre ambos rituales hay una simple similitud formal, ¥y seguir de ello que la religién es una suerte
de enfermedad mental, sino de dejar establecido que en ambos ejercicios rituales, que podemos
entender como formaciones discursivas, es posible llegar a reconocer una estructura significante
inconsciente, metaforizada en el sintoma o en la practica devota.

Seglin nuestra lectura, no es otro el procedimiento que en este sentido aplica Freud al
ocuparse propiamente del problema de lo religioso. Veamos.

3.2, El estudio de lo religioso desde Freud

En Totem y Tabii, Freud (1997g) se ocupa de estudiar los que en su criterio serfan los
origenes psicosociales de la religién y la moral. Para ello, pasa revista por una serie de trabajos de
cardcter etnogréfico realizados por estudiosos del totemismo en cuanto sistema religioso de
sociedades “primitivas”.

Siguiendo la analogfa entre los procesos psiquicos que se encuentran a la base de las
conductas obsesivas y el cardcter ritual de las actividades religiosas, nuestro autor plantea que en
el desarrollo del sistema religioso totémico y los tabiies asociados al mismo, es posible observar,
allende consideraciones superficiales de las ceremonias y prohibiciones asociadas al sistema
totémico, una serie de elementos que, por un lado, apuntan a la ereccién de un verdadero orden
de las relaciones sociales entre los individuos pertenecientes a un mismo clan totémico, orden
basado en la ley de la exogamia y cuyo fundamento moral radicaria en el tabi del incesto. Y, por
otra parte, en torno al conjunto de ceremoniales con que celebran los miembros del clan al animal
u objeto totémico, seglin la identificacién de aquellos con el tétem que ha llegado a constituirse
en sustituto de una ancestral figura paterna amada y odiada a la vez. Esto (iltimo pone de relieve
que el cardcter totémico no es inherente al animal u objeto tenido por t6tem, dice més bien de un
lugar simbélico ocupado por el mismo dentro de la estructura del ¢lan totémico.

Gracias a este enlace entre la exogamia y el totemismo se establecen una serie de
prohibiciones (regulaciones) asociadas antes que a un parentesco de sangre, a un “parentesco
totémico™ (Ibid.: 1750) que detiene al individuo ante el incesto. El parentesco totémico vincula al
individuo con el grupo, pues padre es todo aquel del grupo que haya podido serlo, igual madre y
hermana o hermano, representando todo esto relaciones sociales irreductibles a condiciones
bioldgicas. Este parentesco suele estar revestido de toda una serie de costumbres observadas con
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gran rigor religioso para marcar los limites en las relaciones entre los diferentes miembros
reunidos por dicho parentesco de cardicter simbélico.

Asi para Freud, los dioses y demonios asociados a las prohibiciones tabies, han surgido
de algo anterior a ellos, como parte de las fuerzas psiquicas humanas. La fuerza con que el tabi
alcanza a diferentes individuos, consistirfa en una suerte de “contagio” segin el cual, las
prohibiciones establecidas a través del tabi atafien a todos los miembros de un clan, para quienes
la rigurosa observacion de las prohibiciones establecidas como tabi, deben ser observadas bajo
pena de castigo. No obstante el rigor de las mismas. habria pervivido la tendencia a transgredir
tales prohibiciones, lo cual permite a Freud enlazar el sistema totémico de prohibiciones a la
excepcionalidad vivida durante la celebracidn de las “comidas totémicas™ celebracién en la cual
las interdicciones asociadas a la muerte del animal totémico quedan levantadas, permitiendo esto
a los miembros del clan celebrar una ritual trasgresién de reglas que les permite no solo sacrificar
aun representante tot€émico, sino ademds, devorarlo, como forma simbélica de identificacién con
el animal prohibido.

De esta manera Freud rastrea los origenes del tétem y las prohibiciones asociadas a €l
proponiendo, a guisa de hipdtesis, la pretérita existencia de un horda primitiva regida por un
macho dominante que hacia las veces de padre tirdnico quien usufructuaba para si el acceso a
todas las hembras de la horda. Esta primitiva formacién habria redundado en una revuelta de
todos los demds machos, quienes, movidos por un intenso odio hacia ese padre de la horda, se
habrian revelado asesindndolo y luego devordndolo en procura de identificarse con €l
incorporindolo simbélicamente por medio de las partes engullidas, No obstante la rebelidn, los
machos rebeldes habrian experimentado una fuerte conciencia de culpabilidad cuya solucion
siguié la apoteosis del padre devorado en divinidad que luego serfa identificada con el animal
tétem, respecto al cual se observard desde entonces el respeto debido al padre. Por otra parte,
como compensacion, se habria establecido la prohibicién a todos los machos de la horda a tener
acceso a las hembras pertenecientes al clan totémico. La ambivalencia afectiva, que oscila entre
¢l deseo por transgredir las prohibiciones y observarlas con sumo respeto bajo pena de castigo,
funciona aqui como pivote por el cual es posible articular una teorfa del tabi, que nos lieva sobre
los pasos de la formacién de la conciencia moral. En ella Freud ve el funcionamiento de una
represin sobre un deseo que quedard inconsciente y que solo halla expresién adecuada por los
entresijos rituales del tabi. El pensamiento animista de tales celebraciones, no serfa otra cosa, en

criterio de Freud, que un sistema de creencias basado en la “omnipotencia de las ideas”
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observable en los estadios més tempranos del desarrollo psfquico humano. Esta “omnipotencia de
las ideas™ consistiria en: “... el predominio concedido a los procesos psiquicos sobre los hechos de la
vida real” (Ibid.: 1802).

Por otra parte, traza Freud algunas analogias entre las fobias infantiles a los animales y la
actitud de las sociedades primitivas ante los animales totémicos, sobre la base de un
desplazamiento de la angustia respecto al padre sobre el animal objeto de la fobia dentro de la
trama edipica, en una actitud de identificacién y ambivalencia respecto al animal totémico. Todo
esto permite a Freud indicar que ... el sistema totémico constituye un resultado del complejo de
edipo...” (Ibid.: 1832), segtin lo cual, el animal totémico es un sustituto del padre. De esta manera,
podemos observar que la solucién freudiana nos lleva a considerar como la base del desarrollo,
no solo religioso y moral, sino de la civilizacién, un acontecimiento, hipotético ciertamente, que
toma como base para la explicacién el complejo edipico que hoy sirve de columna a las
explicaciones psicoanaliticas. Desde este punto de vista, podemos sacar algunas ideas que vienen
bien en provecho de la propuesta tedrica con que realizamos nuestro trabajo.

En primer lugar, observamos que en la posicién freudiana el totemismo, a la vez que un
sistema religioso del cual habrfa devenido la ulterior institucionalidad religiosa, lleva aparejada a
las consideraciones ceremoniales y doctrinales, agregarfamos nosotros, la estructuracion de las
relaciones tanto entre los miembros de un mismo clan totémico como la interdiccién que estos
‘observan respecto a sus vinculos con otros clanes y a la totalidad de los individuos pertenccientes
a la especie del tétem. Ello advierte sobre una estructura de parentesco revestida por una serie de
conminaciones morales asociadas a los tabtes referidos al tétem y a otros sujetos, contando entre
los principales los referidos al incesto. Es, por lo tanto, un sistema de creencias con implicaciones
religiosas y sociales, en cuanto mueve la estructuracién de las relaciones interindividuales.

Esta estructuracion de las relaciones estaria claramente asociada a una metifora paterna,
esto es, a una sustitucion significante segiin la cual la existencia del padre real pasa a un segundo
Pplano respecto a la ereccién de aquellos objetos, animales o personajes sustitutos reconocidos,
atin inconscientemente, como estando en el lugar del padre. Solo bajo esta apoteosis que nos
presenta la metafora paterna, adquiere pleno sentido el recurso a la perspectiva estructurante que
podemos ver en lo edipico, en tanto que estructura fundacional del deseo, para la inteleccitn de la
institucionalidad cultural de lo religioso.
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Estas ideas nos permiten ver en un posterior trabajo de Freud (1997h), toda la fuerza que
puede adquirir el caricter simbélico de las relaciones estructurales al interior de grandes
formaciones grupales, como seria el caso del ejército y la Iglesia.

En efecto, ya en Psicologfa de las masas y andlisis del yo, Freud se ocupa del problema
de los fenémenos de masa, en los cuales se puede rastrear la manera en que la masa influye sobre
la vida anfmica del individuo. Freud observa, a propésito del “alma colectiva™ que se deja
entrever en los fenémenos de masas, que: “Si los individuos que forman parte de una multitud se hallan
fundidos en una unidad, tiene que existir algo que los enlace unos a otros, y este algo podria bien ser
aquello que caracteriza a la masa™ (Ibid.: 2565). Ese clemento, en criterio de Freud, podria seguirse
de una serie de aspectos inconscientes que uniforman a los individuos en una formacidn duradera
y homogénea. Esto implica que en las colectividades tienen lugar una serie de lazos libidinosos
en virtud de los cuales los individuos vinculados a ellas. llegan a conformar un nuevo fenémeno,
una suerte de “alma colectiva™. Uno de estos fenémenos basicos caracteristicos de la masa es la
sugestion, en el sentido del contagio emocional que esta implica para todos los miembros de la
masa. Este contagio sin embargo, estarfa basado en vinculos libidinosos que posibilitan la
cohesion de los individuos en las formaciones colectivas, entre las cuales cuenta la Iglesia.

Con estos presupuestos, Freud aborda el andlisis de dos masas “artificiales™: la Iglesia y el
ejército (Ibid.: 2578-2582). Concentrando nuestra atencién en el caso de la Iglesia, tal como lo
expone Freud, su cardcter artificial consiste en que para prevenir que esta organizacion colectiva
se disuelva, se ejerce sobre sus miembros cierta coercién externa que ademds apunta a evitar
modificaciones en su estructura. Asf, ... no depende de la voluntad del individuo entrar o no formar
parte de ellas, y una vez adentro, la separacion se halla sujeta a determinadas condiciones, cuyo
incumplimiento es rigurosamente castigado™ (Ibid.: 2578).

Entre las caracteristicas principales de la Iglesia en cuanto masa artificial, podemos anotar
la ilusién compartida en la existencia de un jefe (Cristo, segin Freud) que ama a todos por igual,
figura que a las claras asume el lugar de un padre sustituto™. Esto nos habla ya de una estructura
libidinosa que funciona en la cohesién grupal de los individuos, a partir de la “ilusién” del amor
general que es capaz Cristo de ofrecer a todos sus hijos putativos. Pero a este respecto observa

** A este respecto Freud indica que, en virtud de ese aspecto paternal de Cristo “No sin una profunda razén se compara
la comunidad cristiana a mahﬂhymmﬂmnnhsﬂahamhmmamm?ﬁﬂn:aﬂnm.mhmnmpﬁmm
que Cristo les profesa. En el lazo que une a cada individuo con Cristo hemos de ver indiscutiblemente |a causa del que une a los
individuos entre s (Frewd, 1997h: 2579).
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Freud dos tipos diferentes de lazos libidinosos: el que une al individuo con el jefe (relaci6n

creyente-Cristo) y el que une al individuo con sus semejantes (relacién entre creyentes).
Estos lazos libidinales comprenden la identificacién. Esta opera sobre la renuncia al

narcisismo originario por la exteriorizacién de una ligazén afectiva con otros a los cuales se toma

por modelos. Dicha identificacién, en tanto que proceso psiquico, constituye la més originaria

forma de vinculo afectivo con un objeto, al cual se lo introyecta en el Yo y puede surgir de
cualquier rasgo comin que llegue a percibirse en otra persona que no es objeto de las pulsiones
sexuales (Ibid.: 2586-2587). Esto da pie para plantear la idea de que. en virtud de la
identificaci6n, el objeto con el cual hay identificacién se ponga en el lugar del Yo. Asi, puede
afirmar Freud como férmula de la constituci6n libidinosa de la masa regida por alguna figura
autoritaria, que “Tal masa primaria es una reunion de individuos que han reemplazado su ideal del 'yo'
por un mismo objeto, a consecuencia de lo cual se ha establecido entre ellos una general y reciproca
identificacién del 'yo™ (Ibid.: 2592).

Esto da claro sustento a la consideracién de que la masa se mantiene unida por sus
vinculos libidinosos, en virtud de la identificacidn con un jefe o lider asumido como ideal del vo
(como figura paterna), y la reciproca identificacién parcial entre los miembros que observan
rasgos “comunitarios” entre si. Tales elementos llevan a Freud sobre la consideracién de la masa
en analogia a los fenémenos observados en la hipétesis de la horda primitiva expuesta en Tdtem y
tabii. Segin esta, el padre primordial, que impedia a sus hijos la satisfaccién de sus aspiraciones
sexuales, les compelié a la abstinencia y al establecimiento de ligazones afectivas con €l y entre
ellos (Ibid.: 2597). De esta manera, se habrian dado los elementos basicos para la formacién de
una psicologia de la masa: la identificacién como vinculo libidinoso a un jefe, y la comunidad de
identificacién entre los miembros, bajo la ilusién del amor que el jefe-padre tiene para todos por
igual. Ahora bien, lo que permite la cohesién entre los miembros resultaria del efecto sugestivo
que une a los individuos entre sf por el sentimiento de ambivalencia que observan respecto a la
figura del padre, uniendo a todos los miembros en una comunidad de ligazon erdtica.

Esto habla de cémo en la masa el individuo aparece fragmentado entre su Yo y el ideal del

‘?3‘1

yo, siendo éste (iltimo permutado por el ideal “contagiado™" por medio de la masa encarnado en

el jefe. Asf al final de su trabajo Freud considera, en el caso particular de la Iglesia Catélica, que:

® Contagio gue debe entenderse como un fendmeno de identificacion cnlec_tiva. segiin _cl cual los miembros de la
masa observan entre ellos una especie de ligazén erdtica comunitaria, proclive a un objeto de amor comin. En tal
caso, lo “contagiado™ en la Iglesia es esa identificacion con el lider-Cristo, al cudl todos Tos fieles tienen por ideal del
YO comidn.
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“Cada cristiano ama a Cristo como su ideal y se halla ligado por identificacion a los demés
cristianos. Pero la Iglesia exige més de él. Ha de identificarse con Gristo y amar a los
demas como Cristo hubo de amarlos, La Iglesia exige, pues, que la disposicién libidinosa
creada por la formacion colectiva sea completada en dos sentidos. La identificacién debe
acumularse a la eleccién de objeto, y el amor, a la identificacién. Este doble complemento
sobrepasa evidentemente la constitucién de la masa. Se puede ser un buen cristiano sin
haber tenido jamas la idea de situarse en el lugar de Cristo y extender, como El, su amor a
todos los humanos. El hombre, débil criatura, no puede pretender elevarse a la grandeza
de aima y a la capacidad de amor de Cristo. Pero este desarrollo de la distribucién de la
libido en la masa es probablemente el factor en el cual funda el cristianismo su pretensién
de haber conseguido una moral superior” (Ibid.: 2603-2604).

Las tesis esbozadas en este trabajo nos permiten ahora hacernos la idea del papel
fundamental que tendria, para el mantenimiento de las organizaciones religiosas, la manera en
que en €stas quedan organizadas las “tendencias pulsionales” de los sujetos. Nos habla de que
buena parte de la constitucién de los fenémenos acontecidos en el campo religioso, estin
sostenidos por la manera particular en que el deseo queda estructurado ahi. Por otra parte realza
los alcances que la hipétesis respecto a la estructuracidn de los parentescos simbdlicos tiene para
el conocimiento del campo religioso, pues, entendiendo como nos lo insinGa Freud, la
organizacion religiosa a partir de las relaciones simbdlicas en que entran en ella los sujetos
vinculados, podemos trazar valiosas lineas en el andlisis de la estructura particular del campo
religioso.

Ya en otro trabajo, EI porvenir de una ilusidn, Freud (1997i) menciona que la cultura es
tanto el saber que permite dominar las fuerzas de la Naturaleza, ante las cuales aparece el ser
humano indefenso, como el conjunto de organizaciones que regulan las relaciones humanas y la
distribucién de los bienes naturales alcanzables™.

Expone Freud ¢6mo frente a la indefensién sufrida por el ser humano ante las fuerzas de

la naturaleza, éste las transforma, segtin la dindmica de su psicologia inconsciente, en fuerzas de

* *Agf, pues, - menciona nuestro autor — la cultura ha de ser defendida contra el individuo, y & esta dﬂfansarraspujdﬂq todos
sus mandamientos, organizaciones e instituciones, los cuales no tienen fan 50lo por objeto efectuar una determinada distribucion
de los bienes naturales, sino lambién mantenerla e incluso defender contra los impulsos hostiles de los hombres los medios
existentes para el dominio de la Naturaleza y la produccidn de los bienes™ (Freud, 1997:: 2962)

59



cardcter paternal que pronto advienen en el lugar de dioses. Esto indica, desde nuestra lectura, el
intento humano por subvertir lo Real en lo Simbélico instaurado por la metdfora paterna (Ibid.:
2696). Sin embargo, en cuanto comienzan a surgir rupturas entre las fuerzas de la naturaleza v los
dioses, quedando estos sujetos al arbitrio de aquellas, los dioses adquieren pronto el aspecto de
fiscales morales del quehacer humano, encargados de velar por el feliz cumplimiento de los
preceptos culturales tenidos como de origen divino. Esta elevacién moral tiende a proteger al ser
humano: a) contra los peligros de la naturaleza y el destino, y b) contra los dafios de la propia
sociedad humana. La ulterior fusién de todos estos elementos en la tnica divinidad del
monoteismo, revela de mejor manera cierto “retroceso a los comienzos histéricos de la idea de
Dios™ (Ibid.: 2970), segtin la cual el ser humano entra, para con Dios, en relaciones que recuerdan
las de un nifio para con su padre. De esta manera, todo el revestimiento sagrado de las ideas
religiosas adquieren, en criterio de Freud, el cardcter de ilusiones indemostrables, en cuyo
andlisis ha de entenderse que las mismas emergen del humano impulso por la satisfaccién de
deseos, en provecho de lo cual las ideas religiosas tienden a prescindir de su relacién con la
realidad (Ibid.: 2977). En ello radica la fuerza con que las ideas religiosas arraigan en la
subjetividad del creyente, unido a ellas por fuertes lazos afectivos (Ibid.: 2986).

Por nuestra parte rescatamos en apoyo al presente trabajo, la idea de que la
institucionalidad religiosa, al prestar sus servicios al desarrollo cultural de cada pueblo, no puede
menos que aparecer como instancia reguladora del deseo humano, y en cuya tarea acude a una
serie de elementos significantes por los cuales el deseo carente de objeto, llega a ser orientado
hacia aspiraciones culturalmente aceptables, como podemos ver en el caso de las altas
aspiraciones a que es llamado el creyente en su filiacién a la institucionalidad eclesidstica.

Finalmente, en Moisés v la religion monoteista, uno de sus (iltimos trabajos, Freud (1997))
emprende una aplicacién del psicoandlisis al problema de los origenes del personaje Moisés en
tanto que fundador del monotefsmo hebreo, y las conclusiones que de ello pueden seguirse para
el andlisis de las religiones monoteistas.

Freud determina que Moisés habria sido un egipcio de alto cargo, seguidor de una
tendencia religiosa monoteista proscrita por el sistema politeista que a la sazén dominaba en
Egipto. Este monoteismo habria sido impulsado por el fara6n Ikhnaton, de quién Moisés habria
sido prosélito, y pretendfa elevar a la categoria de dios tinico y omnipotente a Atén. La llegada al
poder de posteriores faraones acabé por desechar dicho culto, con lo cual, Moisés, el egipcio, se

vio desplazado junto con su credo. Esto habria redundado en que Moisés, proscrito también,
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guiara a algunas de las tribus judias radicadas en tierras egipcias, a la conformacién de un nuevo
pueblo cuya base consistia el sistema religioso monotefsta cuyo precursor fue Ikhnaton.

La aplicacion de varias de las tesis psicoanaliticas que ya hemos resefiado mds arriba,
permite a Freud arribar a conclusiones como las siguientes: siguiendo las ideas expuestas en
Tétem y tabii, el monoteismo implantado por Moisés corresponderia al retorno de un pasado
reprimido en la historia de la civilizacién, segin el cual, en los origenes mismos de la humanidad,
en la horda primitiva se cometi6 parricidio, tras el que, la figura odiada y amada del padre
primitivo habria sido elevada a la categoria, primero, de un t6tem y mis adelante, a la de un dios
tal cual se puede ver representado en el dios hebreo Yahvé. Este pasado reprimido habria
encontrado un terreno bien abonado para su florecimiento en el monoteismo dado por Moisés al
pueblo judio.

Por otra parte, Moisés mismo habria ocupado, en relacién al pueblo que liderd, el lugar de
aquél padre primitivo, por lo cual, barrunta Freud. él mismo habria sido asesinado por su pueblo
en un episodio que evoca a las claras el acontecimiento vivido en la horda primordial. Esto habria
coadyuvado, en virtud del posterior sentimiento de culpa padecido por el pueblo, a que se
asentara definitivamente el monoteismo como sistema religioso del pueblo hebreo, y que se
identificara el caricter de Moisés con los atributos de Yahvé, siendo éste, por lo tanto, un
sustituto simbdlico del padre primitivo asesinado. Todo ello permite a nuestro autor mencionar
que: “Aceptamos, pues, que el gran hombre influye de doble manera sobre sus semejantes: merced a su
personalidad y por medio de la idea que sustenta. Esta idea bien puede acentuar un antiguo deseo de las
masas, o sefialarles una nueva orientacién de sus deseos, o bien cautivarlas aun en ofra forma™ (Ibid.:
3306-3307); para agregar mds adelante: “La psicologia del individuo nos ha ensefado de donde
procede esta necesidad de las masas. Se trata de la aforanza del padre, que cada uno de nosotros
alimenta desde su nifiez; del anhelo del mismo padre que el héroe de la leyenda se jacta de haber
superado. Y ahora advertimos quiza que todos los rasgos con que dotamos al gran hombre no son sino
rasgos patemos, que la esencia del gran hombre, infructuosamente buscada por nosotros, reside
precisamente en esta similitud” (Ibid.: 3307).

3.3. Sintesis

Como hemos podido ver, el tratamiento freudiano del andlisis del campo religioso, nos

demuestra que los elementos del mismo son considerados desde su cardcter simbiélico.
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Este cardcter simblico de lo religioso indicarfa que las producciones semiéticas por las

cuales estd constituido son susceptibles de una lectura que inquiere por cierto contenido latente,
expresado en las condiciones de un “discurso” (ampliamente entendido, como discurrir de
elementos significantes) cuya caracterfstica particular es la de estructurarse como un discurso
religiosa. Por ello, tal como hemos indicado mds arriba, constatamos que la posibilidad del
andlisis del campo religioso que podemos emprender desde el psicoandlisis, nos pone sobre la
pista de un contenido latente que fluye entre el material manifiesto, como expresién de un
lenguaje cuyo sentido puede seguirse desde las hipétesis brindadas por el estudio de la
subjetividad humana. Asi, el psicoandlisis nos permite acceder al estudio de lo religioso
considerando una dinfmica estructural latente en el discurso religioso.

Una de las ideas bdsicas que rescatamos de las ensefianzas freudianas es, por lo tanto, de
repercusiones metodoldgicas: el discurso manifiesto de los acontecimientos religiosos habla no
solo de la manera en que, institucionalmente, quedan definidos elementos de cariicter doctrinal,
sino que entre ellos, es posible sondear aspectos propios de la dindmica subjetiva en la cual estd
fundada la institucionalidad de lo religioso. Desde nuestro punto de vista, en atencién a esta idea,
podemos plantear que lo religioso, pues, en cuanto institucion cultural, implica un forma
determinada de estructuracién del deseo.

Otra idea fundamental para nuestro trabajo hallada en los planteamientos freudianos es,
precisamente, atender que tal estructuracién institucional del deseo toma la forma de una
estructura de parentesco, pues ella queda levantada sobre la dindmica primordial de lo edipico.
En efecto, el campo edipico, estructuralmente entendido nos habla sobre una trama de relaciones
urdida en torno a la dindmica del deseo, que es una dindmica de la falta signada por la funcién
significante fdlica. Segtin esto, la hipdtesis de la horda primitiva es susceptible de una lectura en
la que el lugar del padre primordial, retorna (el retorno de lo reprimido freudiano) en las
instituciones culturales por medio de una metdfora paterna. Esto relativiza el andlisis de las
instituciones, pues nos previene contra la designacién, con cierto absolutismo ontologico, del
lugar paterno a figuras explicitamente patristicas. El reconocimiento del lugar de esta metdfora
solo podrd darse tras el andlisis de la manera en que sincronicamente estd estructurado en
determinado espacio institucional, el parentesco sobre el cual dicha institucion se erige.

Finalmente, los procesos identificatorios indicados por Freud en sus estudios, segin los
cuales. al interior de “masas artificiales” como la Iglesia los sujetos quedan situados

posicionalmente dentro de la estructura respecio a los otros con los cuales comparten rasgos
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comunes, y al Jefe ubicado en el lugar de una autoridad paterna sustitutiva, nos hablan del

cardcter alienado del yo estructurado por “lazos libidinosos™ al interior de dichas instituciones.

Estas tres ideas nos facultan para sostener desde ya que, en nuestra aproximacion a la
identidad religiosa, desde el enfoque provisto por el psicoandlisis, hemos de prestar atencion: a)
al caricter simbdlico de los materiales susceptibles de andlisis en el estudio de los elementos
constitutivos de la institucionalidad religiosa, b) a la estructura de parentesco que articula de
determinada manera el deseo de los sujetos implicados en ella, y ¢) a la manera en que en la
relacién alienada con los otros la estructuracion del yo quedaria definida, como presumimos, en

cuanto una modalidad de goce institucionalizada.

Pasemos ahora con las ideas provistas por los estudios freudianos, a definir en mejores
términos la propuesta de nuestro modelo teérico.

4. El modelo local sincrénico para el estudio psicocultural de la identidad religiosa
Volvamos sobre una idea pergefiada en el capitulo anterior: caracteristico del
estructuralismo es el reconocimiento de un tercer orden, el orden de lo simbélico. Las
implicaciones que este criterio tiene para la aproximacién a los objetos estudiados no son pocas,
pues sittia de entrada lo cultural como un tema circundado eminentemente por lo lingiiistico.
Ahora bien, el reconocimiento de lo simbélico no supone que todo estudio en el cual se invogue
la palabra “simbolo™ sea estructuralista. Ademds de ello, se debe apelar a otros criterios tipicos de
un enfoque estructural. Tres preguntas son inevitables en este punto: a) ;de qué manera se
entiende lo cultural agui?; b) ;de qué habla el discurso especializado al cual hemos invocado
como eje de nuestro trabajo, la Psicologia?; y finalmente ¢) jc6mo se puede, también, a partir de
ello, concebir desde un modelo que hemos venido lamando local sincrdnico para el estudio

psicocultural, al objeto de estudio identidad religiosa?

4.1. La cultura y la institucionalidad religiosa como expresiones de orden simbélico

Entre diversos autores revisados, los conceptos de cultura empleados enfatizan el caracter
especificamente humano y significativo toda vez que simbdlico de la misma. Asi por ejemplo
con autores como Cuevas (19935), Malina (1995), Corbi (1996) y Kottak (1997) se puede plantear
que la cultura es un sistema simb6lico, programdtico y socialmente organizado y especializado a
partir del cual los seres humanos se relacionan con su medio y consigo mismos; sistema que llena

de sentido tales relaciones posibilitando el advenimiento de “mundos significativos™. La cultura,
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entonces, implica interacciones a partir de lo simbélico como matriz dadora de sentido. Es decir,
la cultura pretende llenar de significado la experiencia humana™®,

Desde ahi podemos entender la cultura como la manera en que, incluso filogenéticamente,
la especie humana se relaciona con lo natural desde su propia “naturaleza cultural”, no
restringiéndose a la pura naturaleza de las cosas, al puro acaecer de lo Real en nuestros términos,
sino dotdndolas de sentidos-significantes que posibilitan al ser humano vivir en determinado
entorno y relacionarse con y en €l, siendo, por decirlo asf, la “forma concreta de ser” propia del
ser humano (Corbi, 1996),

Podemos decir entonces que la cultura pretende dotar de sentido al mundo de lo natural,
un mundo que al parecer, per se carece de sentido, haciéndolo significativo para el ser humano.
Esto supondria que lo cultural permea con valores (relativos) las interacciones diferenciadas de
los humanos entre si y con el mundo; puede tratarse, entonces, también de un fenémeno
axiolGgico, en una de cuyas funciones simbdlicas se comprende el establecimiento de valores
asignados a los diferentes elementos que componen lo humano.

La cultura apunta pues a lo semdntico: esto es, a la simbélica ligazén unificante ¢
imaginaria de un mundo que tradicionalmente se ha entendido como el mundo de la naturaleza.
Naturaleza cruda, por asi decirlo. Ya es sintoma suyo el no ser considerada formando parte de la
herencia puramente biol6gica del animal humano (Kottak, 1997: 17-30). Por lo tanto, la cultura
puede entenderse preliminarmente como sistema de produccidn significante que trata de restafiar
lo insoluble (amenazante, dirfamos siguiendo a Freud) de la naturaleza para hacerlo advenir
significativo al ser humano.

Pero desde nuestra particular posicién debemos mirar con cierta cautela algunas de esas
ideas, valiosas claro estd para trabar discusién a partir de ellas.

La oposicién de vieja data entre Naturaleza y Cultura sigue gozando de aceptacion pese a
sus poco precisos limites y quizd ya poco fructifero planteamiento (Cuevas, 1987), e incluso
encuentra expresiones mediadoras cuando se plantea que lo cultural no se opone sensu stricto a lo

natural en la experiencia humana: la naturaleza humana es cultural de por si. Desde nuestro punto

* Experiencia humana en amplio sentido, pues: “Lo que esto significa es que la cultura es un sistema de simbolos que se
rEﬁeraP; abarca a personas, cv::aiy acontecimiantos soclaimente simbolizados. Elmhull:mr mgnﬂim dotar a hm. a |as cosas
y a los acontecimientos de significado y valor (sentimiento), hacﬁénmhada}almmm?mmm miembros de un
6rupo determinado comparten entre ellos, aprecian y viven de ese sigiicado de agin modo” (Malina, 1995: 26). Por
nuestra parte al decir que la cultura “pretende llenar de significado” esa experiencia, queremos plantear que la
plasticidad observable en los fendmenos culturales es indicativa del carfcter de incompletud propio de las
actividades humanas,



de vista tan clisica oposicion merece ser reconfigurada. No se trata ya de que lo Natural se
relacione en pura y simple contraposicién con lo Cultural, sino de replantear la manera en que lo
Natural y lo Cultural se conciben (o se pueden registrar) como elementos diferenciados de cuya
sintesis no es que resulte, segn el antropocentrismo humanista, el Ser Humano, sino, y quizé
todo lo contrario, la ilusién de lo humano regida por un tercer orden que ha estado apareciendo
como rémora de dificultosa apreciacién: el orden simbélico. Para aclararnos al respecto, y
siguiendo algunos planteamientos lacanianos, hemos de reconocer tres registros que nos
permitirdn acceder a nuestra particular comprensién de lo cultural.

Primero (y esto no implica una sucesién ordinal entre ellos), tenemos que el registro
denominado como “lo Real” alude a lo que pudiéramos llamar la Naturaleza en su crudeza pura,
sin solucién de discontinuidad: puro y simple in-significante e in-significado acaecer’’. Ahora
bien, si lo Real es el registro de lo irrepresentable, tal como menciona Grosz (1990: 34), ello lo
sitia en relacion con lo imaginario y lo simbélico: es decir, remite a la posibilidad de la
representacién (Roudinesco y Plon, 1998: 513-514) y a la manera en que se establecen
“fronteras” seglin un orden simbélico legal.

Lo Imaginario, en lo que toca a su vinculo con lo cultural, nos introduce en el mundo de
las apariencias, del engafio (Laplanche y Pontalis, 1999: 190-191), de las visiones de mundo que,
precisamente, lienden a la recreacién de lo humano en términos de ideologias inclinadas a dar un
sentido ilusorio al acaecer de las cosas y por ende, dedicarse a la constitucién capciosa de una
realidad que es siempre realidad para alguien. Asf, la realidad imaginaria, que no es lo Real, antes
que basarse en la diferencia, se basa en la semejanza de la que se sigue cierta (incierta) unidad del
mundo (wnwelr) (Roudinesco y Plon, 1998: 513). En términos de identidad, propiciaria la
construccién de identidades segtin las cuales hay “nosotros™ iguales y otros diferentes a “mi

mismo”,

7 Una mejor ilustracitn de ¢sto nos la ofrece Grosz al referirse a la relacidn del nifio recién nacido, producto bruto
de lo Real, con lo Simbélico: “The child, in other words, is born into the order of the Real. The Feal is the order Fmg“
ego and the organization of the drives. It s anatomical, ‘natural’ order (natural in the sense of resistance rather than positive
substance), a pure plenitude or fullness, The Real cannot be experienced as such: it is capable of representation or
conceptualization only through the reconstructive of inferential work of the imaginary and symbolic order. Lacan himself refers to
the Real as ‘the lack of a lack’. It is what is ‘unassimilable’ in representation, the ‘impossible’. Our distance from the Real is the
measure of our socio-psychical development. The Real has no boundaries, borders, division, or oppositions; H s a continuum of
'raw materials’. The Real is not however the same as reality; reality is lived as and known through imaginary and symbolic
representations” (Grosz, 1990: 34). A este respecto, 1o Real. al_ igual que el noumeno kanmmu: h?m de mE?:'lu n{:
sin cierto escepticismo, pucs, si se trata de algo inaprehensible: jedmo ha Itngm.i_u a constituirse en un orden
reconocido como tal? Quizd la respuesta hemos de buscarla menos en lo representativamente inasimilable, y més en
el puro acaecer de las cosas. De ahi nuestro recurso a ese [Erming.
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Por otra parte, el orden de lo Simbélico es, como hemos visto, el orden princeps segin la

perspectiva estructuralista. Es el orden de las diferencias y las oposiciones estructurantes de la

cultura (y en esto se ve su distancia respecto a la umwelt imaginaria y respecto a la cruda
ilimitacién de lo Real). Esta consideraci6n daba licencia a un autor como Lévi-Strauss para decir
que “Toda cultura puede considerarse como un conjunto de sistemas simbdlicos, de entre los cuales
figuran en primer plano el lenguaje, las reglas matrimoniales, las relaciones econémicas, el arte, la ciencia,
la religion™ (citado por Laplanche v Pontalis, 1999: 405). Se trata del orden de la Ley que pone en
lugar los elementos en su interior; y que por ello preexiste a los sujetos que quedan inscritos
dentro suyo. Si en lo Real la falta queda como una falta de falta, y en lo Imaginario la falta es
presencia imaginada, en lo Simbélico es donde, segiin la Ley, la falta queda inscrita como tal y
simbolizada, en términos de Lacan, por un significante estructural: el falo.

Creemos necesaria para la inteligencia de este punto la siguiente nota aclaratoria tomada

del propio Lacan, quien nos dice, al hablar sobre el cardcter sustituible del significante, que:

“Esta somera evocacion de la naturaleza del significante esta destinada a que podamos
asir la funcién predominante del falo en la economia del sujeto. Y en primer lugar, ;ipor
qué hablar de falo y no de pene? Es que no se trata de una forma o de una imagen o de
una fantasia, sino de un significante, el significante del deseo. En la antigiiedad griega, no
se lo representa como un érgano, sino como una insignia; es el objeto significante
lltimo, que aparece cuando todos los velos son corridos y todo lo que se relaciona
con &l es objeto de amputaciones, de prohibiciones (...). El falo representa la intrusién
del impulso vital como tal, lo que no puede entrar en el drea del significante sin ser
tachado, es decir, recubierto por la castracion™ (Lacan, 1979: 112; énfasis nuestro).

En otras palabras, El orden Simbdlico nos pone propiamente sobre la pista de lo
estructural en cuanto este remite al orden del lenguaje con sus reglas, lugares ocupados,
diferencias y un cuadro vacio que en nuestro caso podemos ir llamando desde ya como
significante en funcién félica, significante que, en el caso de la institucionalidad religiosa,
hemos reconocido en la “Revelacién”, Revelacién vedada y solo asequible por medio de toda la
parafernalia simbélica de la doctrina religiosa.

A partir de estos tres registros, nos parece, hemos dejado de inmiscuirnos en la discusi6n

por la dicotomia Naturaleza-Cultura; tampoco nos entretenemos en la posicion intermedia que
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pretende una "naturaleza cultural humana”, para pasar a ver en lo cultural Ia Ley simbdlica que
intenta trasponer lo Real en Simbélico, constituyendo, luego, ella misma la “paturaleza”, nunca
oponiéndosele, y sosteniendo méis bien la alienacién del capeioso sujeto imaginario en el
lenguaje.

Las instituciones culturales, la religién entre ellas, estdn montadas sobre el registro de lo
simb6lico. Por lo tanto en ellas hemos de preguntar por una estructura: hemos de preguntar por
las relaciones que entre los elementos en su interior regulan lo subjetivo: hemos de preguntar,
pues, por c6mo esté estructurada simbélicamente la identidad en cuanto diferencia.

Pero hay algo que podria entorpecer nuestro paso a través de este camino tedrico: si
estamos hablando de una estructura cuando nos referimos a la institucionalidad religiosa, y, como
hemos visto antes, en lo estructural habrd siempre un elemento neutro respecto al cual se
localizan las posiciones (es decir, un elemento que estd en funcién fdlica) resulta insoslayable
preguntar ;qué es lo que en ella circula en calidad de elemento neutro organizador de series? Para
ello, discurriremos modificando a propdsito algunos conceptos que tomamos prestados del
psicoandlisis.

Siguiendo algunas indicaciones psicoanaliticas, como pudimos ver arriba con Freud, nos
proveemos de una intuicién bésica para nuestro propdsito: lo edipico. Siendo antes que un
complejo intrasubjetivo imaginario, lo edipico corresponde a un drama estructurante primordial
que se puede tener como modelo para la comprension de las estructuras institucionales. De todas
maneras, el drama edipico se monta sobre un escenario fundamental en el campo de la
institucionalidad cultural: lo familiar. El psicoanilisis ha contribuido en la delimitacién de los
principales rasgos que componen lo edipico en cuanto estructura. Para efectos de su aplicacién al
estudio de las instituciones culturales en las cuales el empleo de un término como “edipico”
parece poco justificado o encaminado a despertar suspicacias, no tenemos objecién en hablar de
lo edfpico como situacién estructurante del parentesco institucional. Y esto se puede aplicar al
estudio de la institucionalidad religiosa de manera especial. Ya de por si encontramos dentro suyo
una serie de sujetos localizados bajo significantes como “Padre”, “"Madre”, “"Hermano”,
“Hermana”, “Hija" o “Hijo”. El listado de parentescos simb6licos podria continuar con muchas
de las diferentes designaciones otorgadas a lo divino™. Esta primera intuici6n nos sitiia respecto a

la estructura de la que estamos hablando cuando nos referimos a la institucionalidad religiosa.

B — respecto, el lector puede consultar a Boff (1979), traha;n donde el slglmﬁc'muc *Dios” es metaforizado a
través de otros tales como “Padre™, “Madre” y, en el caso del “Dios™ encarnado, “Hijo™.
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Caracteristico también de una perspectiva estructural es la diferencia que se establece
entre los elementos que componen el campo que estd siendo observado en cuanto estructural.
Dicha diferencia se basa, tal como dejamos insinuado en el capitulo anterior mientras segufamos
a Deleuze (1983), en virtud no de las cualidades de los elementos, pues ningtin elemento en la
estructura posee en si la diferencia sino en relacién a los otros, Se basa mds bien en la
circulacién, conformadora de series, de un elemento neutro por el cual todos los demds elementos
quedan en relacién respecto a €l y entre sf. Con Lacan ese elemento en la cadena significante es el
falo. Pero, jcudl es el “falo” en la estructura institucional religiosa?. Las apariencias podrian
llamarnos al engafio en este punto y conducimos a pensar que, indudablemente, ese elemento
filico es “Dios”, el “Espiritu” u “objeto supuesto trascendente” como se le llama en otros lugares
(Tapia, 2004: 10-11). En nuestro criterio, todos ellos, siendo o no lo mismo, descansan sobre una
identificacion imaginaria que los hace mds bien sujetos sujetados dentro de la estructura y por
ende, elementos estructuralmente relativos. En nuestro criterio, y esta es la segunda inferencia
que sostiene nuestra perspectiva cuando preguntamos por el elemento que circula definiendo
posiciones en la estructura, el elemento neutro que funciona félicamente en la institucionalidad
religiosa catélica, y es asi por lo menos en las culturas cristianas, viene designado bajo el
significante Revelacion.

Se puede constatar la primacia de éste cuando percibimos que, incluso en ¢l discurso de la
Teologia Escoldstica principalmente, vigente hoy por hoy en el cristianismo occidental, el mismo
significante “Dios” estd situado respecto a otros (como “ser humano”, “mundo”, “los santos” y
todo el orden que se instaura entre ellos en el campo de lo religioso) a partir de su lugar respecto
a la Revelacién”. El reconocimiento de la Revelacién es lo que pone en juego a los diferentes
actores que quedan inscritos dentro de la estructura religiosa. Este reconocimiento permite a los
sujetos relacionarse entre si e identificarse dentro de la estructura religiosa ya sea, ilusionados
con la posesién de tal Revelacidn, aceptando que no se la tiene pero que se la quiere, o
atendiendo que la Revelacién es tenida por “Dios”. Este es el sentido que en nuestro criterio
puede seguirse de la frase tantas veces invocada en circulos creyentes, atribuida a Marfa de
Nazaret: “...He aqui la esclava del Sefior; hdgase en mi segin i palabra...” (Lucas 1,38; en: Escuela
Biblica de Jerusalén, 1975: 1458; énfasis nuestro). Esta frase, estructuralmente vista, no es otra

* Esta herencia medieval de nuestra cultura entiende ... €l pensamiento como materia que habia que transmitir, En la
cumbre, Dios, que se expresa en los libros revelados (...). De Dios, Ia revelacion pasa jerdrquicamente a los dngeles, después a
los hombres: entre los hombres, los apéstoles y los profetas estan en lo mds alto; después los padres de la iglesia, luego el
doctor, o profesor, que ensefia a los estudiantes la verdad™ (Vilanova, 1989: 526).
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cosa que el reconocimiento del lugar del Padre en virtud de Ia posesi6n de la Revelacién (de su
uso podriamos decir) que ostenta el dngel Gabriel y que, en la situacion de la Anunciacitn,
justamente anuncia el lugar de al menos cinco actores: el Sefior (Dios), Gabriel el heraldo, Maria
la esclava, José el esposo y Jesiis el fruto encarnado de la Revelacién.

Pero dejando a un lado problemas exegéticos que quizd nos distraen de nuestro objeto,
aqui lo importante resulta de plantear que el significante Revelacién es, para efectos del estudio
estructural de la institucionalidad religiosa cat6lica, el elemento neutro en torno al cual podemos
iniciar el andlisis del lenguaje en el cual quedan estructurados los lugares al interior del campo
religioso.

Recordemos también que, como dijimos mds arriba, lo religioso aparece marcado por una
dimensién axiolGgica. En el caso particularmente cristiano catlico, este aspecto se estaria
condensando en el significante Revelacién; significante que circula a través de la estructura
institucional marcando una falta y definiendo las posiciones institucionales. Asf, para efectos de
esta investigacion, el abordaje de lo religioso catdlico por la Psicologfa, puede intervenir en el
reconocimiento de que el significante Revelaci6n, en cuanto significante en funcién félica en la
institucionalidad religiosa, marca estructuralmente la inscripcién de los sujetos: los ubica en un
contexto simbélico que define sus valores y, consecuentemente, tiende pasajes hacia la
comprensién de lo identitario como estructurado en el lenguaje, segiin una estructura de
parentesco, configurindose asf la identidad como cierta modalidad del goce que puede seguirse
en el discurso institucionalizado.

4.2. La identidad estructurada en el lenguaje

Uno de los principales golpes de timén dados por Lacan en la reorientacion de lo
psicoanalitico, fue la aplicacién del estructuralismo lingiiistico, en la linea cimentada por
Saussure, al campo de estudio pertinente al Psicoandlisis. Esto queda patente cuando nuestro
autor formula la tesis del “inconsciente estructurado como un lenguaje” (Lacan, 1990: 473-509),
lo cual implica que lo inconsciente no podia estudiarse sin tener en consideracion el orden
simbélico; orden preconizado por el estructuralismo francés como el orden fundamental.

Para efectos nuestros, la principal consecuencia derivada de ello es atender como lugar
preeminente para el estudio de la identidad religiosa el campo del lenguaje. Ademds, en términos
metodolégicos, supone el recurso a las producciones discursivas: dicho sea, es el discurso el lugar

del dato sobre la identidad.
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Las formaciones del inconsciente de las que se ocupa Lacan (1979), sueiios, chistes y
errores del habla, son vistos a partir de la matriz analitica ofrecida, por una parte, por las tesis
freudianas; y, por otra, por la revisién de los aportes que sentaran Saussure y Jakobson para el
andlisis estructuralista de la lengua, entendiendo desde ambas posiciones que en el discurso
asoma siempre el discurso del Otro cuyo cédigo el sujeto ha perdido. Asf *... se perfila la intuicién
de que un discurso siempre dice mucho més de lo que pretende decir, comenzando por el hecho de que
puede significar algo totalmente distinto de lo que se encuentra inmediatamente enunciado™ (Dor, 1986
23).

De esta manera, la linea lacaniana subvierte la relacién significado-significante planteada
por la lingtiistica saussuriana en donde ¢l predominio en la formacién del signo lingiiistico se le
otorgaba al significado sobre el significante. Dicha subversién, que no solo atafie al otorgamiento
del predominio al significante sobre el significado, conlleva mayores consecuencias epistémicas
para el andlisis de lo lingliistico: plantea, de entrada, que al ser el significante el componente
principal del signo lingiiistico, el significado se desplaza a través de la cadena significante del
discurso. Esto descentra no solo el elemento significativo del enunciado, sino que descentra al
sujeto como productor de un discurso del cual es €l mds bien producto. Las raices de esta tesis
hemos de seguirlas del planteamiento tipicamente psicoanalitico referente a una estructura con
caracteristicas de estructura fundante (por que ella remite a la escisién del sujeto que deja de ser
productor del lenguaje y mds bien sujeto del lenguaje): lo edipico.

En el siguiente apartado nos detendremos con mayor detalle en esto. Por ahora,
adelantaremos que lo edipico supone el advenimiento del sujeto al lenguaje por tres tiempos: un
primer tiempo en el que el sujeto se identifica a si mismo como colmando el deseo del otro (la
madre en este caso); en términos significantes, €l mismo esti situado como siendo el falo, donde
el falo es significante que inscribe en el lenguaje la falta que es la falta del Otro. Esto indica que
el sujeto, al identificarse segin el registro imaginario al falo, pretende colmar narcisistamente la
falta del otro (materno). En el segundo tiempo, se produce la intrusion paterna castradora, segiin
la cual, al sujeto le es prohibida su identificacién con el objeto del deseo materno. Esto lo sitda en
el cuestionamiento de su identificacién filica y lo pone en el advenimiento de una rivalidad
imaginaria con respecto al padre. Pero al mismo tiempo, esta intrusion paterna priva a la madre
de la identificacién que ella misma ha hecho del hijo con ¢l falo. Para entonces, “Lo que se pone
en juego en esta rivalidad imaginaria incluye en realidad un desplazamiento del objeto falico que lleva al
nifio a encontrar la ley del padre” (Ibid.: 98; cursivas del autor). Esta Ley implicard, asi, el
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sometimiento del deseo a la ley del deseo del Otro. Y en el tercer momento, una vez instaurada la
Ley paterna, que es una Ley simb6lica, el sujeto accede al juego de las identificaciones en torno

al significante falico que ya no es €l: la madre que no tiene el falo lo desed en quien lo posee, y el

nifio lo codicia ahi donde se encuentra, operdndose el desplazamiento del significante félico hacia

lo que en terminologia lacaniana se llamard la metdfora paterna o Nombre del Padre.

Este tercer tiempo introduce plenamente, en virtud de la castracién de la que ha sido
objeto el sujeto otrora identificado al falo, en lo simbélico. En adelante, la escisién padecida por
el sujeto serd vivida por su parte como una encrucijada por la bisqueda de su ser (que,
recordemos, en el primer tiempo era “ser el falo para el otro™) ahora en las sinuosas corrientes de
la cadena significante. Dicha cadena quedard marcada por el acceso del sujeto al deseo del deseo
del Otro: en otras palabras, el c6digo de su discurso, quedard sitvado en el lugar del deseo del
Otro.

El sujeto del inconsciente, que es sujeto del deseo, es identificado aquf como un sujeto del
enunciado cuyo significado se desliza irremediablemente por el “desfiladero” de la cadena
significante. Ese deslizamiento puede verse en torno a los dos procesos que con Lacan serin
bdsicos para las formaciones del inconsciente: la metédfora y la metonimia.

Si, como hemos indicado mas arriba, el discurso siempre dice mucho mds de lo que
pretende decir, esto se comprende por su caracteristica particular de estructura metafrica y
metonimica. La metédfora, tal como indica Dor (1986: 54-58) implica la suplantacién de un

significante por otro en un proceso en el que, como podemos ver en el siguiente ejemplo,

82 (Jesds)

81 (Redencidin)

52 (idea de Jests)

{Redencidn) ‘S_]
(idea de Redenci6n) sl \
(Jestis) S2 /

fidea de Jesis) s2

51 (idea Redencidn)

S1 v sl habiendo constituido un signo lingiiistico “‘estable™ en virtud de la unidn significante (S)
significado (s), el proceso metaférico ha operado una condensacién en la cual ahora S2 pasa
sobre la barra para constituirse como significante que suplanta todo €l el signo S1-51, mientras

que s2 queda fuera del proceso metaférico. En el ejemplo que presentamos, vemos una
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ilustracién de cémo discursivamente podria el significante “Jestis” llegar a condensar en €l lo

concerniente a la “Redencién’™.

El proceso metonimico (Ibfd.; 58-62) implica por otra parte, el desplazamiento de un

significante hacia otro por su relacién de contigiiidad. Uno de los casos de metonimia es aquel
donde un significante particular asume el lugar de un significante més general respecto al cual se

encuentra en relacion de contigiiidad; sea, por ejemplo,

(Tglesia) 81
(idea de Iglesia) sl

S2 (Obispo) [... S1 (Iglesia)]

e ———

s1 (idea de Iglesia)

52 (idea de Obispo)

(Obispo) 82
{idea de Obispo) 82

donde vemos c6mo 52 se instala desplazando a S1 por la relacién de contigiiidad que mantienen
entre si, siendo 52 un significante particular con respecto a S1 que serfa més general, En esta
operacion el desplazamiento del valor es claro en cuanto S2 llega a ser metonimia de la parte por
el todo quedando anudado a un significado que correspondia originariamente a S1. Esto indica,
como suele ser conuin en los discursos de las autoridades eclesidsticas, el desplazamiento del
lugar del significante “Iglesia” por el lugar del significante “Obispo”, para la instauracién en la
formaci6n discursiva de una autoridad que siendo particular se erige totalizante desde su valor
desplazado.

Ambos procesos estdn arraigados a los ejes del lenguaje: el proceso metaforico, articulado
en torno al eje paradigmdtico en el cual se da la seleccion de los significantes en la dimension
propia de la lengua, mientras ¢l proceso metonimico se articularia en torno al eje sintagmatico,
eje correspondiente a la combinacion significante coincidiendo con el habla.

Ahora bien, el sujeto del deseo solo podrd intentar enunciarse en el lenguaje, lo cual
implica su alienacién en €l. Por ello insistimos en que la identidad aparece estructurada en el
lenguaje como formacién de un “Yo" que no cesa de decirse estando descentrado de suo lugar
como productor del discurso, siendo més bien producto del discurso; esto es, de la cadena
significante donde queda situado por entre los procesos metaféricos y metonimicos.

Otro aspecto que hemos de tener en cuenta a la hora de plantear la identidad religiosa

como estructurada en el lenguaje, es que dicho lenguaje estd articulado como un lenguaje
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institucional. Es decir, corresponde con ejes lingilisticos institucionales donde hay una serie de
significantes convencionales que permiten luego ser llevados en el habla al eje de la
combinacién. Por ambos aspectos es que queda mucho mds claramente establecido que los signos
solo adquieren su valor en relacién a otros signos (lo que Saussure llamaba el valor del signo).
Nunca son portadores de un valor propio. De ahi que el Yo del discurso que trata de dar cuenta de
la identidad del sujeto solo pueda entenderse desde el contexto significante en que estd inscrito. A
esto lo habiamos llamado ms arriba principio de inmanencia, principio segtin el cual, el Yo de
la identidad religiosa estructurada en el lenguaje debe ser visto en su confexto, que es un contexto
lingiiistico local y sincrénico.

En virtud de los procesos metaférico-metonimicos se hace necesario ahora distinguir entre
el sujeto del enunciado (de lo dicho, del discurso hecho) y el sujeto de la enunciacién (del decir,
de la lengua que produce al sujeto). En vista de que el deseo estd siempre desplazado, su
desplazamiento se da en el lenguaje. Ello indica que el enunciado es lugar de la posibilidad de
anunciacién del deseo en razén de lo inconsciente que lo produce, es decir, el proceso de la
enunciacion. De este modo, cuando el sujeto se presenta en el enunciado bajo la apariencia de la
identidad, lo hace solo en calidad de sujeto del enunciado que, por asf decirlo, se dice a medias en
la cadena significante, pues “El inconsciente aparece entonces en el decir, mientras que en lo dicho la
verdad del sujeto se pierde y sdlo aparece con la mascara del sujeto del enunciado; para hacerse oir no le
queda otra salida mas que decirse a medias™ (Ibid.: 136; cursivas del autor).

¢ Qué podemos sacar en limpio hasta aqui? Hemos dicho que la identidad religiosa estd
estructurada en el lenguaje; la identidad, por lo tanto, nos lleva sobre la pista de los procesos de
produccién de un discurso en el que asoma a medias el deseo de un sujeto que estd escindido
entre la verdad de su deseo y su aparicién en el enunciado. Se trata, por lo tanto, de un “Yo
religioso” cuya ausente verdad aparece dadas las vicisitudes que en el lenguaje operan los
procesos para el ocultamiento de algo que es del orden de lo inconsciente. El cardcter religioso de
un “Yo" como éste, viene marcado por las condiciones de produccién de un discurso inscrito en
un lenguaje institucional, a través del cual el sujeto queda alienado en la posibilidad efectiva de
su enunciado. La identidad religiosa, en este sentido, aparece cual enunciado de un “Yo" dentro
de un lenguaje religioso institucional que circunda la posibilidad de decir del sujeto que habla
pero que queda desconocido de si.

Si en el orden simbélico es donde se trata de suturar la falta que inaugura el deseo, la tesis

lacaniana dice que es el falo el significante que sostienen la ilusién de completud. Pero, ;se ha de
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esperar hallar por esto en el discurso de los sujetos siempre alusiones a la palabra “falo”? El
significante félico antes que una palabra, designa en este contexto la funcién que puede asumir,
en determinados discursos, un niicleo de significantes en los cuales se sostiene el resto del
discurso; habla, pues de la metéfora paterna, en cuanto sutura simbélica que sostendria desde la
castraci6n cierta modalidad de goce, a partir de una ilusién de completud jugada en lo imaginario.

En términos de la dindmica institucional religiosa catélica, ya hemos mencionado que es
el significante Revelacion aquél que se encuentra en una funcidén fdlica preponderante, pues es en
¢l donde se sostendria la ilusién de cierta completud identitaria institucional. La Revelacién
justifica por completo la existencia de un “Yo religioso™,

Todo esto nos conduce a inquirir por la estructura institucional en que hemos situado el

lenguaje donde aparece inscrito el “Yo religioso™ del que venimos hablando. Dirijdmonos, pues,
hacia alli.

4.3. La identidad en cuanto lugar estructurado en el parentesco institucional

La hip6tesis segiin la cual entendemos que lo institucional corresponde con una estructura
de parentesco, se basa en lo edipico lacaniano.

En efecto, nuestra primera consideracién con respecto a lo edipico, consiste en advertir
que éste, antes que un complejo esencial que le sucede a alguien, indica mds bien un escenario
estructurante con tres papeles diferenciados segiin la posicién de cada uno con respecto al
significante filico. Por otra parte, el que comuinmente se lo observe a partir de los avatares
propios de una metdfora familiar, en donde aparecen involucrados, al menos, un hijo, una madre
y un padre, habla de que en cuanto estructura, el edipo encarna en instituciones culturales, una de
las cuales, quiz4 la instituci6n cultural fundante, es la familia.

® A esias alturas de nuestro trabajo, ya estamos en mejor condicién para comprender con propiedad el aspecto
relevante que tiene para la existencia de la Iglesia Catdlica el significante "Revelacion™. En el Catecismo podemos
leer: “El deseo de Dios esta inscrito en el corazon del hombre, porque el hombre ha sido creado por Dios y para Dios; y Dios no
cesa de afraer al hombre hacia i, y s6lo en Dios encontrara el hombre fa verdad y la dicha que no cesa de buscar™ (Catecismo
de la Iglesia Catdlica, 1992: 19; n® 27). Este apariado sittia al "hombre™ como deseoso de "Dim":'lsrdnﬂr. lo
inscribe como “hombre religioso”. Pero, si bien esto no justifica enteramente Iu_ ereccion de ,Iﬂ eclesidstico, es la
*Revelacion” la que pone a ese “hombre religioso™ en ¢l registro simbélico propio de la Iglesia: “Mediante la razén
natural, e hombre puede conocer a Dios con certeza a partir de sus obras. Pero existe olro orden de conocimiento que el
hombre no puede de ningln modo alcanzar por Sus propias fuerzas, el de la Revelacion divina (...). Por una decisitn
enteramente libre, Dinssamwhyaedaalmm.mmvaMmm,lw_m benavolente que establecid
dﬂehﬂmnﬂadanﬁristumfmdahdmhsmmHmhpianmnm-mwﬂwndnnmmjﬂm,nm
Sefor Jesucristo, y al Espirtu Santo” (Ibid.: 24: n° 50). De esta Revelacién se sigue un proceso de desplazamiento
significante que lleva hasta el surgimiento de la Iglesia como lugf.r en que se ha de buscar dicha Revelacion. De esa
maners, se opera un proceso segin el cual ¢l “hombre religioso™ solo lo es en virtud de su lugar con respecto a la
“Revelacion™ y en relacidn a la “Iglesia™
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Atendiendo esto no vemos dificultades en su traslado a otras instituciones culturales para
los efectos analiticos que se han de operar sobre las mismas. Sin embargo, jc6mo entender aquf
lo edipico de manera tal que nos permita operar dicho traslado? Podemos referirnos al menos a
dos versiones del drama estructural.

Siguiendo los sefialamientos de Bleichmar (1997), hay una versién esencialista segtin la
cual se entiende lo edipico como “complejo”. Y en cuanto “complejo”, lo edipico presupondria al
sujeto como poseedor de una naturaleza, de una propiedad sexual intrinseca proclive al
enamoramiento con la madre. Asi, el hijo tiene en sf un complejo, una cualidad suya la cual
consiste en contenidos ideoldgicos inconscientes cargados afectivamente, que influirfan en sus
reacciones ante ciertos estimulos. Hay, pues, en este modelo, un complejo preexisiente a toda
relacién del sujeto y al cual se asocia cualquier estimulo contingente: suma de “complejo” y
estimulo que resulta en un determinado efecto (sintomas, suefios, lapsus). Se trata, por lo tanto,
de una visién lineal y mecanicista.

Por ejemplo, en una situacién patolégica, esta versién del modelo establece una
causalidad lineal cuando plantea que hay de antemano un nicleo de experiencias libidinales
infantiles determinantes, desencadenadas a posteriori por la accién de un acontecimiento,
redundando ello en una formacién sintomdtica. Esto habla de un modelo en el que lo previo
constituye a lo posterior en significativo (Ibid.: 9-12)*",

La otra perspectiva para mirar lo edipico, perspectiva a la cual adherimos aqui, nos la
ofreceria un enfoque estructuralista del mismo. En este se comprende al sujeto solo a partir de su
relacién con los otros respecto a los cuales queda ubicado en cierta posicién dentro de una
estructura relacional. El sujeto aqui no tiene ninguna sexualidad constituida, no hay en €l ninguna
“inclinacién natural”; sino que su deseo se organiza dentro de dicha estructura.

El cambio de enfoque es notable: al no entenderse al sujeto como portador de una
sexualidad predeterminada que lo inclina a la erotizacion de sus relaciones con lo materno y, por
consiguiente, a rivalizar con lo paterno de manera mecdnica, el sujeto serd comprendido como

quedando situado en una estructura de relaciones primordiales en la que intervienen,

4 Bleichmar explica esto por medio de la siguiente metdfora: °... toda esta caracterizacion del Complgjo de Edipo aparece
canu-auaenela:anmsdahp;.m e pasa al chico. Es un existente que en funcion de sus pulsiones se orienta de determinada
manera frente a sus padres. Ms atn, si fuviéramos que elegir una metafora o algin modelo que permitiera visualizar esto
podriamos decir que en esta concepcin el chico es el equivalente a un iman dentro de un campo magnético; el iman ya tiene
previamente constituides sus polos™ (Bleichmar, 1997 12-13).
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bdsicamente, los lugares desde los cuales los otros se relacionan con €l constituyéndose, todos
ellos, como “entidades” en el mismo proceso de dicha interrelacion (Ibfd.: 14). Como menciona
Bleichmar, *... N0 hay un sujeto que preexista a la relacién con los padres. Es en el contacto con esos

padres, movido por su sexualidad y por su odio a sus padres que el sujeto se estructura de una manera
determinada” (Ibid.: 16)*,

Asi, siguiendo ademds lo indicado por Dor (1986), en esta visi6n estructural se renuncia a
cualquier descripeién de la naturaleza de los objetos que pretenda dar cuenta de sus “calidades y
propiedades” especificas, es decir, de su “esencia”, importando mds bien el considerar las
relaciones “aparentemente disimuladas”™ que existen entre los elementos de la estructura. Las
leyes que ordenan la estructura, “Son solo leyes que se establecen entre los objetos o entre sus
elementos y que pueden poner en evidencia propiedades de cierto orden. Estas propiedades especificas
contribuyen de ese modo a determinar una estructura particular con respecto al conjunto de los objetos o
de los elementos considerados™ (Dor, 1986: 30; cursivas del autor). Entonces, hemos de distinguir
que la aproximacién al estudio de la identidad pasa por dos lugares: el indicado por una
estructura inconsciente referida a la dindmica del deseo, y el indicado por la forma en que esta
estructura se juega en el lenguaje, cuyo alcance es posible a través del discurso.

Todo esto llama nuestra atencién sobre el orden simbdlico que estructura
institucionalmente los lugares ocupados por los sujetos al interior de una situacién, en nuestro
caso la institucionalidad religiosa catélica, que es estructurante en torno al significante
Revelaci6n, cuestionando, asi, la preexistencia natural de cualquier pretendido “Yo religioso™ que
no es sino un lugar dentro de una institucién que, en cuanto cultural, ordena el deseo segiin las
coordenadas de un parentesco institucional. En efecto, el ostentar titulos como el de “Padre”,
“Madre”, “Hermana” o “Joven” dentro de la institucionalidad religiosa cat6lica, habla antes que
de propiedades inherentes a sus portadores, de los lugares ocupados en relacién al significante
Revelacién por cada sujeto dentro de la estructura institucional; lugares regidos, entonces, por un

2 Nusirativo de este enfoque resulta el siguiente pdrrafo de Lacan: “.. el comportamiento individual del hmnhm lieva la
impronta de cierto nﬁmamuga relaciones psitlguic&a tipicas en las que se expresa una determinada estructura social, cuando
menos, la mnsfafaufdnqueduntmdamaammmmmdgmdumﬁamwal los primeros afios de la infancia. (...) Esas
relaciones psiquicas fundamentales se han revelado a la expanmdn.ly la doctring las ha definido con el 1érmino de uomphjos.
E---‘JPﬂth?fﬂdﬂlm@hjﬂﬁhﬂutﬂmdpﬁmhﬂmmmﬁmﬂnhsun}dadmméﬂwﬁlasdal
comportamiento, imagenes con las que el sujefo se identifica una y olra vez para representar, actor Unico, el drama de sus
conflicios” (Lacan, 1990a: 82-83; cursivas del autor). Vemos aqui una buena via para plantear que €sa estructura
social expresada en las relaciones psiquicas tipicas (el edipo), introduce al sujeto en una dindmica que lo cﬂuﬁgt!m
{al identificarse éste en determinado lugar) segin la légica de un campo preexistente a él: el deseo. Esto permite
plantear la participacién que en esa estructuracidn tendriin, |a.r_nhuf-n en cuanto sujelos del deseo, la madre y el padre,
con lo cual el drama del que habla Lacan, es un drama con diversos papeles para un solo actor; drama escenificado
en el teatro de las imagos.

76



orden simbdlico (instaurador de lo edipico y por ende de un parentesco), que funciona desde un
lenguaje que es el lenguaje de una institucién religiosa. Vale sefialar que en esa estructura, cada
posicidn tiene un valor definido por la relacién de ésta con las otras posiciones y con respecto al
elemento significante félico; cada posicién por lo tanto en esa estructura de parentesco tiene un
valor que es solo relativo.,

Por la via de esta hipdiesis estamos tomando como punto de partida para la comprensi6n
de lo identitario religioso la “constelacién™ de relaciones conocida en la literatura psicoanalitica
como “Complejo de Edipo” y que aqui preferimos observar como estructura de parentesco
institucional. Estructura que, vista asf, conlleva la instauracién del “Yo religioso” como una
estructuralmente determinada modalidad de goce. Veamos.

4.4. La identidad en cuanto modalidad de goce

Como dijimos mds arriba, al deseo no le queda otra salida que decirse, atin a costa de su
perpetuo desplazamiento, por medio del discurso. La hip6tesis bésica a este respecto es aquella
por la cual entendemos que el deseo marca la condicién bésica del sujeto humano desde el punto
de vista psiquico, llevindolo allende lo individoal biolégico que suele atenerse al instinto y la
necesidad. Esta marca opera en relacién: es decir relativiza aquello que inicia en lo instintivo y lo
necesario, trayendo al individuo de la especie al &mbito de las transacciones humanas. Pero esto
no debe llamarmos a la confusién: el individuo humano nace desposeido de deseo, y solo es
introducido en €l por las primeras relaciones mantenidas con otros. Sigamos a Dor (Ibid. 155-
167) en este punto.

Las mociones pulsionales en el recién nacido no tienen objeto predefinido, pues ello
supondria una suerte de inteligencia pulsional previa de discutible estatuto. Sin embargo, ante
cualquier excitacién generadora de displacer, causada por la pulsion, el infante gesticula (llora,
grita), gesticulacién que es codificada por la madre como una demanda-de-algo. Ante esa
demanda, que, por un lado nos dice del reconocimiento del que ha sido objeto el nifio por parte de
la madre, y por otro, de la manera en que la madre introduce al infante en el lenguaje (pues para
ella el nifio estd diciendo algo, por ejemplo, “tengo hambre™) en el cual ella ya estd inscrita.

La satisfaccién generada por algin objeto suministrado al nifio por la madre dejard en éste
la impronta de un “objeto alucinado” de la satisfaccion alcanzada; objeto que, en cuanto
alucinado, nunca corresponderd a ninguna realidad. Sin embargo, cada vez que la mocién

pulsional se reanude, el tinico objeto al cual esta tenderd serd precisamente a ese objeto
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alucinado, por lo cual, en la pulsién lo que funciona es, en realidad, un “objeto representante de
pulsién™ fijado en virtud de su caracteristica de objeto primario que nunca velvié sino como
huella mnésica.

En adelante, por lo tanto, no habiendo objeto real capaz de coincidir con el objeto
alucinado, el tinico camino que queda para la supresién de la tensi6n pulsional es la aceptacién
provisional de objetos sustitutivos. De ahi que, el agente representante de pulsién al acceder solo
a objetos sustitutivos, quedard inscrito como una demanda de algo que esté perdido. Ahora bien,
como hemos dicho, la madre reconoce la demanda del nifio desde el lenguaje en el cual ella estd
inscrita. Pero, en cuanto inscrita en el lenguaje, ella ya estd en la esfera del deseo e inscribe en €l
al nifio al promoverlo al lugar del objeto simbélico de su deseo de deseo: esto es, promueve al
nifio al lugar del falo. Recordemos que en el desarrollo de su edipo, la madre apetece el falo ahi
donde estd. E imaginariamente desplaza al nifio al lugar del falo. Con ello, el nifio vive esa
primera experiencia como una fusién que colma por completo el deseo de la madre,
identificindose €l, de esta manera, con el falo.

Pero luego ha de darse la aparicién en escena del padre, quien introduce la castracién. No
debe entenderse aqui la castracién como una amenaza real de cercenamiento orgénico, sino como
un corte en esa fusién imaginaria que introduce al nifio en lo simbdlico gracias a la emergencia de
la metdfora paterna que toma el lugar significante del falo.

Ahora el nifio estd desplazado de “ser-el-falo”, tiene que renunciar a ese lugar, y deberd
simbolizar esa renuncia. Esa simbolizacién de la renuncia inaugura para €l su plena introduccién

en el dmbito del deseo, pues a partir de entonces hay algo que falta en €l;

“.. la metafora paterna constituye un momento profundamente estructurante en la
evolucion psiquica del nifio. Ademés de introducir &l nifio en la dimensién simbdlica al
desprenderlo de su atadura imaginaria con la madre, le confiere la categoria de sujeto
deseante. El beneficio de esta adquisicién solo se obtiene por medio de una nueva
alienacion. En efecto, en cuanto se transforma en sujeto deseante el deseo de ser parlante
se vuelve cautivo del lenguaje en el que se pierde como tal, para ser representado
solamente por significantes sustitutos que imponen al objeto del deseo la calidad de objeto
metonimico”. (Tbid.: 109; cursivas del autor).
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En razén de esto habldbamos lineas atrés, de que el deseo siempre estd desplazado: esto
es, aparece metonimizado en significantes que, sin embargo, nunca llegan a designarlo
propiamente.

Este desplazamiento no impide sin embargo que en el enunciado el deseo se procure una
aproximacion a la experiencia del goce que generd la satisfaccién primaria. Aunque no se
alcance, si hay, empero, un cierto goce en el reconocimiento que de la demanda, que es el
sustituto del deseo en el discurso, hace el otro. En este sentido es que decimos que la identidad
religiosa es una modalidad de goce en cuanto ella implica un deseo desplazado; deseo que apunta
al deseo de ser. En este caso, el deseo de ser-reconocido queda simbolizado en el desplazamiento
hacia el “Yo religioso” plenamente introducido en la estructura de parentesco institucional
religioso.

Esto implicard lugares culturales en los cuales el sujeto puede identificarse como
“llegando a ser alguien™; es decir, llegando a ser inscrito en acuerdo a algin “sentido de si
mismo” institucionalmente reconocido; aunque ese sentido, en cuanto Yo que se expresa
cuando el sujeto se toma a si mismo como objeto referencial en el discurso, sea tangencial y esté
sometido al predominio de los significantes™, por lo cual no apunta a ninguna esencia prefijada,
sino més bien a la posicién del sujeto en una estructura simbélica. Tangencial por no ser centro
definitivo, aunque si aporte limites al lugar desde el cual llega a “ser alguien” el sujeto. Sometido
al predominio significante, precisamente porgue, al no haber un significado definitivamente
fijado, es en el significante donde y por donde, se da la movilizacion cultural del sujeto al quedar
inscrito como teniendo cierto “sentido de si mismo”. De esta guisa, el sujeto queda inscrito como
siendo reconocido en un lugar culturalmente sancionado donde el sujeto es un “Yo religioso™ del
cual puede hablar (y del cual otros hablan), a partir de lo institucional religioso. El sujeto queda,
entonces, inscrito culturalmente siendo reconocido como un “Yo religioso” con ciertas
caracteristicas,

Ahora bien, si el goce remite a una ganancia de placer, a una “atraccién del placer”
(Freud, 1977h; 2573), esta ganancia se juega, como apunta Viltard (en Kaufmann, 1996: 213) en

Y Precisamente, 1a identidad en la que queda inscrito el sujeto, es a la vez simbélica e imaginaria. En cuanto
simbilica, ingl;fligaurlgu:ﬂrumﬂmcidn en si:niﬁ?:ames lingiﬂstim.dcl todo cuar{lu el ﬂ.u_jmu puodu decir (o ‘dcjur _de
decir) sobre sf mismo, tomando ese sf mismo como ohjeto mi’m:ncm_! de su d.IEl:l.!IS-D mm'lunu: ahi clrm]ﬂ_n dice
“Yo soy...", Imaginaria, pues al mismo tiempo, esa identidad se sostienc en una imago regida por la dindmica del
deseo, en la cual el sujeto, sin percatarse de ello conscieniemente, sé relaciona de determinada manera pretendiendo
que su Yo-ideal aparezea como el objeto del deseo del Otro.
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el lenguaje, a través del cual apunta al reencuentro de lo perdido, segiin un esfuerzo compulsivo
repetitivo de aquel “goce absoluto™ preedipico que remite al placer tras la ley, por lo que “A
consecuencia de esta repeticion tendencial el goce es en adelante distinto de la ley; gozar de la madre esta
prohibido™ (Ibid.). ¥ sin embargo, “... tratar de desemascarar en qué consiste el goce en tanto excluido,
lleva a frecuentar al Otro como lugar donde eso se sabe™ (Ibid.: 2 14); Es decir, conlleva a inquirir por
el codigo (del que el Otro es sede) donde el goce queda apuntalado.

De esta manera, con el religare al cual apuntarfa la identidad religiosa, religamiento
proclive al encuentro con lo divino, vemos la manera en que habria goce, como ganancia de
placer, en la recepei6n por el creyente de la bendicién de ser reconocido, en virtud, precisamente,
de un religare alcanzado por medio de esto con la gracia divina, particularmente bajo la forma en
que dicha gracia queda institucionalmente distribuida en la estructura de parentesco.

5. A manera de sintesis: la identidad religiosa segiin el modelo local sincrénico
Recapitulando todo lo dicho hasta aqui, tenemos que en la institucionalidad religiosa
catélica el significante Revelacidn es el que asume como estando en funcién féilica, Inscribe una

falta imaginada como completud®, Por ende, es preciso sefialar que el proceso de identificacién

' 8i hay un tedlogo, entre los que conocemos, cuya perspecliva parece de lo mds contrania a nuestros
planteamientos, ese debe ser Alves (1982). Para éste, la teologia no versa sobre los sinuosos y abstractos temas
implicados en la Revelacion, sino que estd hecha de los vuelos de la imaginacion cuya fuente y tema es la realidad
del cuerpo. No obstante esa inclinacion suya hacia lo imaginario corpéreo, sus ideas no dejan de ser sugestivas e
inspiradoras para nosotros. Por ejemplo, plantea que el te6logo juega con abalorios simbdlicos gracias a los cuales
elabora un discurso que, pretendidamente versando sobre Dios, adviene de la imaginacion y tiene como verdadero
tema el cuerpo por medio del cual se experimentan tanto el mundo como fo divino. Porque el cuerpo es deseo y el
deseo remite a una ausencia: “El deseo y la esperanza son festimonios de una aumnda. Por eso Dios, simbolo nﬂxﬁnﬂ dal
deseo y de |a esperanza, no es la sefial de una presencia, sino la confesidn de un vacio inmenso, de un extrafiamiento sin fin, de
una nostalgia por la plenitud del sentido del amor” (Alves, 1982: 36, Cursivas del autor). Y mis adelante agrega
refiriéndose a la religion que: “Ella no puede describir o explicar presencia. Dios no es un abjeto dado entre otros. Religion es
imaginacién, vuelo del amor hacia la tierra de Ia fantasia, donde habitan Io posible y lo imposible, y el milagro que hace posibles
los imposibles (...), proyecto utdpico, horizonte de una nostalgia, luz sobre un rostro que camina, exirafiamiento de una
presencia que se busca™ (Thid.: 37). Ciertamente Alves no esid interesado ahi en referirse a problermas estructurales
implicados en el campo religioso, pero sus puntualizaciones nos han dado pie para considerar que, ademds de la
exaltacién de lo corptiren imaginario, queda insinuada la cﬂmrm-:dm:! en que se encuentra un mgmﬁca:[te como el de
Revelacion: €l inscribe en ¢l lenguaje una falta que en lo imaginario se localiza en 121 cuerpo del sujeto deseante.
Asimismo, pone las bases para efectuar la discusion sobre las r:ammzﬂstfnns smhf&!lcna_dt: ese juego de abalorios
teolégico en que estd urdida la presencia de la ausencia. Esto nos [leva hacia la mnsndurac;_ﬁn de_l su_!n.:m_l dascm_'ll.c"quc
encuadra bien con los planteamientos que realizamos mas adelunte. Por otra parte, 1a justificacidn “cristolégica” de
la funci6n filica del significante Revelacidn, es clara en cuanto Cristo, :ncmu'!ﬂil'l del Verbo segiin el evangelista
Juan, estd situado en ¢l lugar de un Hijo que comparte con su Padre la sustancia divina en virtud de la revelacion que
€l porta en su camne. De ahi que se lo promueva como figura identificatoria por excelencia para el creyente cristiana.
Vemos en ello el mejor ejemplo de desplazamiento del significante Revelacién hacia el del “Hijo" promovido al
lugar de objeto de todo deseo cristiano,
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gira en tomo a €l, siendo el significante que circula en la estructura y respecto al cual los lugares
ocupados por los sujetos se definen.
Ahora bien, a partir de las principales ideas expresadas en este capitulo, es menester que

claboremos una sintesis que nos permita concretar mejor el concepto de identidad religiosa desde
el cual hemos trabajado:

» Atendiendo que la identidad estd estructurada en el lenguaje, el sujeto del enunciado,
sujeto que se dice en el discurso, es més producto de éste que productor suyo.

e El desplazamiento del deseo inaugurado por la metdfora paterna conlleva para el deseo
del sujeto una condena sempiterna a desplazarse a través de la cadena significante en la
cual, solo de manera precaria, el deseo puede ser simbolizado por medio de los procesos
metaférico-metonimicos.

» Esto dice, pues, de la alienacién del sujeto en el lenguaje, quedando asi sujetado a una
estructura institucional simbélica donde arraiga dicho lenguaje.

* Por esto hemos puesto de relieve la importancia que la estructura simbélica de parentesco
tiene en la formulacién de lo lingiifstico local y sincrénico: ella forma lo que pudiéramos
llamar el “contexto™ simbélico dentro del cual los significantes implicados en el discurso
sobre la identidad religiosa, tienen un valor relativo.

e En este sentido, siguiendo el modelo relativista del edipo, hemos situado como
significante en funcitn féilica circulando en cuanto tal por la estructura, y definiendo de
paso las posiciones del parentesco, al significante Revelacidn. Segin esto, ¢l sujeto queda
ubicado en determinado lugar dentro de la estructura institucional religiosa, en
conformidad con la posicién de ese lugar respecto al significante Revelacidn.

e Ademds, el sujeto por medio del enunciado en que dice de su “Yo religioso”, se procura la
consecucién de un goce que lo remite a la posibilidad de ser reconocido por otros al
interior de una estructura institucional religiosa, Goce precario, sin embargo, pero tinica
forma posible para que el “Yo religioso” sea un significante sustitutivo catectizado por

desplazamiento.

Ahora bien, teniendo en cuenta estos elementos, nos sentimos facultados para decir que la
identidad religiosa aparece en nuestro enfoque como el enunciado de un “Yo religioso”, situado

lingiifsticamente en la estructura de pareniesco de la institucionalidad religiosa catdlica,
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procurando de esa manera un goce para el sujeto identificado como ocupando un lugar dentro de
dicha estructura. . | ;



111
La identidad religiosa como estructura simbélica

Una fiesta hacer quiero / a mismo poder, si considero / que s6lo a ostemtacion de mi grandeza / fiestas
hari !ngrmﬂagurﬂcm‘. ! ¥ como siempre ha sido / lo que mds ha alegrado y divertido / la
representacion bien aplaudida, / v es representacion la humana vida, / una comedia sea / la que hoy el
cielo en tu teatro vea. / Si soy Autor y si la fiesta es mia / por fuerza la ha de hacer mi compafifa. /Y
pues que yo -:smgi‘dc los primeros / los hombres ¥ ellos son mis compafieros, / ¢llos, en el reatro / del
mundp, que contiene partes cuatro, / con estilo oportuno / han de representar. Yo a cada uno / el papel
le durré que convenga, / y porque en fiesta igual su parte tenga / el hermoso aparato / de apariencias, de
trajes el ornato, / hoy prevenido guiero / que, alegre, liberal y lisonjero, { fabriques apariencias / que
de dudas se pasen a evidencias. / Seremos, yo el Autor, en un instinte; / 16 el teatro, y ¢l hombre ¢l
reciiante.

(Pedro Calderdn de ln Barca, El gran teatro del Mundo [fragmento])

1. Estrategia de analisis de los datos

Como parte de nuestra estrategia de andlisis hemos tomado los documentos analizados
como expresion de una estructura institucional de parentesco. Esto nos permite construir desde
los documentos un modelo estructural en el cual se habla de los lugares relativos ocupados por
cada personaje, sus atributos y las acciones por las cuales cada uno de ellos es reconocido dentro
de la misma.

El anilisis de los documentos se ha realizado a partir de un método que llamamos
“Andlisis de Personajes, Atributos y Acciones Relativas del discurso” (en adelante mencionado
como APAAR), desde el cual enfatizamos la bisqueda en los documentos de los principales
personajes en ellos citados, las acciones relativas que cada uno mantiene respecto a otros,
signiendo ademds los atributos reconocidos como delimitacién del lugar ocupado por cada
personaje. El objetivo de este tipo de andlisis consiste en conocer la estructura de relaciones en la
que, por un lado, circula el significante Revelaci6n, estableciéndose asi una estructura de
parentesco y al mismo tiempo, al permitir conocer la mancra en que es reconocido el lugar de
cada personaje dentro de la accién del discurso analizado, establecer el lugar identitario ocupado,
por ser el caso que nos interesa, por el “Yo religioso™.

Para ello, procedimos a ubicar los datos en una matriz en la cual se disponen las diferentes
informaciones ofrecidas por el discurso, ubicacién tras la cual efectuamos la construecién

modélica estructural de las series relacionales marcadoras de los lugares, proceso éste gue
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permite reducir los datos a un modelo estructural general sobre el cual efectuar nuestras
interpretaciones.

Esta manera de abordar los textos nos permite una mayor plasticidad a la hora de percibir
acciones relativas a cada personaje, y, a la vez, permite ver la manera en que el lugar de cada
personaje se va poniendo, por asi decirlo, en escena dentro de los discursos analizados. Al final
de dicho andlisis, obtenemos como resultado una caracterizacién de las relaciones estructurales
enunciadas en el discurso institucional estudiado, por medio de las cuales podremos conocer
apropiadamente la identidad de los personajes involucrados en ella, a partir de sus atributos y
acciones. Este andlisis, que trabaja en su nivel primario sobre ¢l discurrir manifiesto de los
significantes en el discurso, nos pone sobre la pista, en el nivel latente, de la estructura de

identidad institucional asignada en especial al “Yo religioso” del catélico joven, segiin es nuestro
interés acd.

1.1. Disposicion de los materiales discursivos analizados

Debemos advertir al lector sobre algunas opciones de andlisis que por conveniencia
hemos operado. En primer lugar, el recurso al CIC se ha circunserito solo a una parte del primer
capitulo de dicho documento. Practicamos esta division, atendiendo que el andlisis de todo el CIC
{documento de mis de 700 pdginas) implica una tarea desmesurada por exceder los propdsitos de
esta investigacién. Nuestra delimitacién se efectué considerando que la seccion del documento a
la cual aplicamos el andlisis APAAR, es la que en todo el documento corresponde mejor a los
propésitos de nuestra investigacién; pues, tal y como podemos leer en el mismo, el fin general de
todo el CIC es *.. presentar una exposicion orgénica y sintética de los contenidos esenciales y
fundamentales de la doctrina catdlica tanto sobre la fe como sobre la moral...” (CIC, 1992: 15); pero de
manera particular, la primera seccién del primer capitulo, sobre el cual trabajamos, se ocupa en la
exposicién doctrinal de *...en qué consiste la Revelacion por la que Dios se dirige y se da al hombre, y
la fe, por la cual el hombre responde a Dios” (Ibid.). aspecto éste que cuadra de manera precisa con
nuestros objetivos al abordar el andlisis del CIC, el cual consiste en el conocimiento del contexto
doctrinal desde el cual queda situado el “Yo religioso™ del sujeto en relacién a las transacciones
estructurales de la Revelacion.

En segunda instancia, aplicamos el APAAR a todo el documento ASC, el cual consta de
19 péginas. Este documento presenta las conclusiones del VIII Congreso Arquidiocesano de

Pastoral Juvenil, cuyo objetivo consisti6 en el planteamiento de una serie de lineas de reflexién
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para el quehacer de los diferentes grupos de Pastoral Juvenil, pertenecientes a la Arquidi6eesis de
San José, reflexion que tuvo como eje la santidad:

“Como Pastoral Juvenil Arquidiocesana, no hemos querido dejar de lado esta invitacion de
aquel (se refiere al Papa) que nos confirma en la fe y es vinculo de unidad para todas las
Igiesias, y dado que en el afio 2005 debemos elaborar para el proceso de pastoral de
juventudes nuestro nuevo plan pastoral arquidiocesano 2006-2010, consideramos de vital
importancia que a esta planificacion la antecediera una reflexién sobre la santidad, que fuera

el punto de partida y el horizonte sobre el cual cualquier plan pastoral adquiera sentido™
(ASC, 2004: 2).

Y podemos leer mds adelante que:

“Asi durante el fin de semana del 26, 27 y 28 de noviembre de 2005 (sic), representantes
de la juventud arquidiocesana de San José, nos dimos a la tarea de reflexionar sobre el
lema: “No basta con ser bueno, hay que ser santos”. Queremos que todos los jovenes de
nuestros grupos se apunten a la santidad, que no la vean como algo extrafo ni lejano, sino
como un ideal grande por el que vale la pena luchar todos los dias. Queremos que los
jdvenes de esta Iglesia de San José, tengan grandes ideales y se forjen metas muy altas y
ambiciosas, de la mano de las exigencias del Evangelio™ (Ibid.).

Estas advertencias iniciales, nos permiten considerar éste como un documento pertinente para el
andlisis de la estructura de la identidad religiosa juvenil, pues en sus pdginas ha de expresarse el
“Yo religioso” al que apunta el discurso de la institucionalidad en referencia a los jovenes
involucrados en la Pastoral Juvenil.

En tercer lugar, hemos recopilado veintidés cartas escritas por jévenes integrantes de un
grupo de Pastoral Juvenil. La intencién que nos movid en la recopilacién de dichos materiales fue
la de obtener datos desde el discurso de algunos jévenes en tormno a dos aspectos que interesaban a
nuestro trabajo: conocer la manera en que €stos se enuncian a si mismos en tanto que jovenes
catélicos integrantes de la Pastoral Juvenil, y conocer las relaciones que, desde su discurso,
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determinacion de incluir éstos Gltimos personajes estd basada en los datos que obtuvimos tras el
previo andlisis de los documentos CIC y ASC.

Fue por lo tanto a estas tres fuentes documentales a las que aplicamos el andlisis APAAR,
gracias al cual hemos logrado obtener una estructura de parentesco institucional basada, como
hemos venido indicando desde los capitulos anteriores, en la circulacién del significante
Revelacion. Este andlisis nos ha permitido, entonces, construir un modelo analitico de dicha
estructura, ofreciendo asf el material necesario para reconocer el lugar institucional de la
identidad religiosa juvenil que nos ocupa. Respaldamos ademés este modelo estructural con los
atributos que en el discurso se reconocen para cada uno de los personajes enunciados en los
diferentes discursos analizados,

Ahora bien, una vez explicitada nuestra opcién analitica, pasemos a la presentacién y
estudio de los resultados obtenidos en torno a la estructura de parentesco institucional y lo que el
aniilisis de €sta nos ofrece para dar cuenta de nuestro objeto de estudio. Finalmente, nos
enfocaremos en una sintesis de los hallazgos para determinar el modelo estructural de identidad
religiosa juvenil que hemos hallado, la cual ademis dice de cierta modalidad de goce institucional
para los sujetos identificados en el lugar del *Yo religioso” por el cual inquirimos.

2. La estructura del parentesco institucional

Segilin nuestra propuesta tedrica, la identidad religiosa es entendida formando parte de una
estructura institucional de parentesco, esto es, como el lugar de un “Yo religioso™ enunciado
dentro de una determinada estructuracién institucional del deseo: especificamente, al interior de
la institucionalidad religiosa catélica.

Hemos planteado, ademds, que por Lratarse de una estructura simbélica que ordena los
diferentes lugares institucionales, podemos seguir su rastro en el lenguaje compartido por los
sujetos involucrados en dicha institucién, lo cual traslada nuestra atencién sobre la pista, en
términos heurfsticos, de algunos materiales discursivos referentes a la enunciacién de que es
objeto ese “Yo religioso”; materiales en los cuales, como veremos, €l enunciado que pretende dar
cuenta del “Yo religioso” sitiia a éste en relacién a la estructura institucional de parentesco que
hemos venido planteando como principal via para ¢l andlisis de la identidad religiosa.

Asimismo, y segiin el enfoque estructural que adherimos, planteamos que la condicion de
tal estructura viene dada por la circulacién simbélica de un significante “flotante”, un elemento

X, con respecto al cual se perfilan las diferentes series relacionales que atestiguamos en la
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estructura institucional. Para efectos del andlisis de la institucionalidad religiosa catélica, hemos

propuesto que tal significante es la Revelacion; significante al cual reconocemos operando

estructuralmente en funcién fdlica segin nuestra lectura de las propuestas psicoanaliticas

lacanianas. Justificamos: dicha conmutacién del significante “Revelacién™ por el significante

“Falo”, al reconocer en el discurso institucional el cardcter fundante con que discursivamente se
sitia la Revelacion, en tanto que significante cuya circulacién prefigura las posiciones de cada

personaje institucional.

Un buen ejemplo de este cardcter fundante discursivo del significante Revelacion nos lo
da el mismo CIC, en donde podemos leer:

“Dios, infinitamente Perfecto y Bienaventurado en si mismo, en un designio de pura
bondad ha creado libremente al hombre para que tenga parte en su vida bienaventurada.
Por eso, en todo tiempo y en todo lugar, esta cerca del hombre. Le llama y le ayuda a
buscarlo, a conocerle y amarle con todas sus fuerzas. Convoca a todos los hombres, que
el pecado disperso, a la unidad de su familia, la Iglesia. Lo hace mediante su Hijo que
envié como Redentor y Salvador al llegar la plenitud de los tiempos. En El y por El, llama
a los hombres a ser, en el Espiritu Santo, sus hijos de adopcion, y por tanto los
heredercs de su vida bienaventurada™ (CIC, 1992: 13; énfasis nuestro).

Este pdrrafo condensa de forma especialmente Gtil a quien nos lee, la estructura de
parentesco por la cual inquirimos a fin de elucidar la identidad religiosa.

Podemos ver ya insinudndose de entrada una relacion primordial, y arbitraria si se quiere,
por la libertad atribuida a Dios en tanto que creador de alguien (el “ser humano™) que no pidid ser
creado. Esta primera relacién nos indica, pues, que el atributo creador de Dios solo tiene su justa
medida respecto al lugar de criatura reconocido en el ser humano. Pero, detengdmonos a
preguntar; jqué dice esto respecto a la funcién filica que hemos connotado en el significante
Revelacién? cedamos nuevamente la palabra al CIC y veamos qué de su discurso puede

apoyarnos en este punto.

“a santa Iglesia, nuestra madre, mantiene y ensefia que Dios, principio y fin de todas las
cosas, puede ser conocido con certeza mediante la luz natural de la razén humana a partir
de las cosas creadas’ (...) Sin esta capacidad, el hombre no podria acoger a revelacion de



Dios. El hombre tiene esa capacidad porque ha sido creado ‘a imagen y semejanza de
Dios’.”

“8in embargo, en las condiciones historicas en que se encuentra, el hombre experimenta
muchas dificultades para conocer a Dios con la sola luz de su razén.. "

“Por esto el hombre necesita ser iluminado por la revelacién de Dios, no solamente acerca
de lo que supera su entendimiento, sino también sobre ‘las verdades religiosas y morales
que de suyo no son inaccesibles a la razén, a fin de que puedan ser, en el estado actual

del género humano, conocidas de todos sin dificultad, con una certeza firme y sin mezcla
de error' ™ (Ibid.: 21-22).

Detengdmonos por un momento a repasar la situacién en la cual aparece bosquejado
nuestro “ser humano™. Es una criatura libremente creada por arbitrio de Dios. Sin embargo nace,
por asi decirlo, ciega al reconocimiento limpido de su creador, requiriendo por lo tanto la
intervencion iluminadora de éste: es decir, Dios se revela como su creador, y es a partir de tal
revelacién que queda establecida la relacién entre el creador v la criatura. Quizd antes de dicha
revelacion, el ser humano habria continuado viviendo en la penumbra de no saber quién es. Sin
embargo, a pesar de la iluminacion divina, hemos de agregar que tal como se indica en el
discurso, la sola raz6n humana no alcanza para conocer a ese Dios revelado, requiriendo asf
ayuda sobre todo aquello que sobrepasa su limitado entendimiento. Es entonces cuando aparecen
en la escena otros tres personajes gue antes no contaban en la relacién fundamental: Cristo, la
Iglesia y el Espiritu Santo.

Como podemos ver, solo por medio del significante Revelacion, significante cuya
posesién es originalmente atribuida a Dios, queda establecida la relacién primordial ser humano-
Dios. El ser humano, incapaz por sus propias fuerzas de hacerse para si en la posesion de tal
significante, verd c6mo en auxilio suyo aparecen nuevos personajes dentro de una relacién
fundada en la arbitrariedad, y en la cual, por estar despojado de la Revelacion, quedard situado en
torno a la circulacion de ésta con respecto a los otros personajes, segin hemos seguido hasta aqui
en esta parte del discurso institucional. La Revelacién marca, por lo tanto, una relacién

primordial: en tanto que significante, marca la falta de ser que instituye al ser humano como ser
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religioso, en relacion a un objeto al cual apunta su deseo: ser reconocido por Dios**; objeto de su
deseo reconocido solo en virtud de la “iluminacién® procurada al ser humano por las
emanaciones divinas de la Revelacién. Sin tal Revelacién el ser humano, simplemente, no
aparecerfa en el lugar del ser-humano-religioso y el objeto instituido de su deseo no serfa Dios.
Por ello podemos decir: la Revelacién es el significante que dice de aquello que falta al ser
humano, en cuanto ser-humano-religioso.

En este punto ya estamos en presencia de la férmula que condensa la estructura de
parentesco institucional, enunciada en el discurso eclesidstico, y desde la cual obtendremos el
material necesario para solventar el problema que nos ha ocupado a lo largo de nuestra
investigacion. Pero es necesario que detallemos esta férmula, paso a paso, en las series que la

constituyen teniendo como pista de juicio la circulacién que a través suyo se opera en el
significante Revelacion.

2.1. Las series de la estructura institucional de parentesco

Nuestro andlisis APAAR de las fuentes de datos estudiadas, nos ha permitido obtener el
material necesario para conocer las series constitutivas de la estructura institucional del
parentesco, desde la cual habremos de responder por la identidad religiosa juvenil.

La serie fundamental en la que queda estructurado el deseo humano es aquella en la cual,
en virtud de la eirculacién original de la Revelacion entre dos personajes, el ser humano y Dios,
aquél quedara ubicado en el lugar del sujeto cuyo deseo es Dios.

Gréfico 1
Serie 1

Revelacion
Ser Humano [4— > Dios

Se trata de una relacién bdsica bidireccional en la que, Dios, creador, Padre amoroso, “en
su infinita bondad” ha decidido libremente revelarse a aquella criatura cuyo atributo bésico
consiste en la de ser imagen y semejanza suya. Esta serie instaura en el discurso institucional el

reconocimiento del sujeto en tanto que ser humano = ser religioso (CIC, 1992: 20); situando el

* También en el CIC mnslmrrquc“Eldﬂﬁ%ﬂﬂmmmmﬂmwmhm.m"mtﬂﬂh
creado por nmymmynm no cesa de atraer al hombre hacia si, y solo en Dios encontrard el hombre la verdad y la

dicha que no cesa de buscar...” (CIC, 1992: 19).
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reconocimiento de su deseo en tanto que demanda de ser-humano-religioso por un vinculo al cual

estd llamado, en razén de la originaria simbiosis establecida entre €l y Dios por la comunién de
semejanza que se enuncia en el discurso entre el creador y su criatura. La relacion planteada en
esta serie no deja de llamar nuestra atencién sobre un aspecto que suele pasarse por alto. Incluso
Freud en sus andlisis del campo religioso, donde situaba a “Dios” como un sustituto paterno,
habria dejado de lado el hecho de que la relacién entre el creyente y Dios tal como aqui aparece,
también estarfa sujeta a presentar un aspecto que mds bien la analoga a la relacién primordial
entre el nifio y la madre, lo cual nos indicaria que, segiin ello, Dios, en el caso de esta serie, antes
que ocupar el lugar de la metdfora paterna, ocupa el lugar de una figura materna que nos recuerda
el vinculo simbidtico infantil sobre el cual opera el complejo de castracion.

Siguiendo esta primera constatacion, v si es valida nuestra interpretacion, el significante
“Dios™ estaria adquiriendo también en el discurso institucional, seglin la posicién en la estructura
institucional del deseo que éste ocupa, el valor de una metaférica figura materna, muy cercana,
insistimos, en términos metaféricos, al lugar de lo materno en un vinculo preedipico acaso
subsistente en el discurso institucional. No serdn pocas las consecuencias analfticas que nos
aporta el reconocer este nuevo valor relacional con que podemos situar a Dios en la Serie 1, pues,
ademds de introducir un nuevo sentido a la muy tradicional analogia segin la cual Dios es
simplemente un sustituto paterno, esto es, un significante en funcién de metdfora paterna, nos
conduce a cuestionar, entonces: si Dios no adquiere necesariamente per se el valor de ser
significante metaférico paterno, ;cudl significante, en el discurso institucional religioso catdlico,
ocupa dicho lugar en la estructura de parentesco institucional, introduciendo la castracion en la
relacién fundante de la Serie 17 Deberemos reservar la formulacion de una respuesta a esta nueva
incégnita hasta no tener un panorama mds completo de la estructura cuyo andlisis realizamos.
Continuemos entonces adelante con la presentacién de nuestras series.

Aquella primera serie va a adquirir una nueva estructura con la introducci6n, en el eje
paradigmético (es decir, en el eje de las metdforas donde aparecerdn los significantes que
metaforizan el lugar del ser humano) de un atributo humano que planteard, como veremos mas

adelante, el problema de la castracién de tal vinculo primordial. Nos referimos al atributo

“pecador” reconocido en el ser humano.



Grifico 2

Serie 2
Revelacién
Ser Humano | — — — —  Dios
Pecador

La introduccién del atributo humano segin el cual se le reconoce, ademds de como ser
religioso naturalmente proclive a Dios, en tanto que pecador, nos muestra ya los indicios de un
primer desplazamiento de la Revelacién. En efecto, si la pretendidamente natural aspiracién
religiosa humana justifica que el deseo sea reconocido como deseo de Dios™, el atributo humano
de ser, ademds, pecador, le desvinculard de su original y mds fundamental relacién con Dios,
llevando nuestra estructura a la aparicin en escena de un nuevo personaje que marcard la tercer
serie.

Pero antes de continuar adelante en la reconstruccién de las series estructurales cuyo
andlisis nos ocupa, veamos c6mo los datos presentados en los siguientes cuadros®’, obtenidos

desde nuestro andlisis de los diferentes materiales estudiados, dan conlenido a cuanto planteamos.

¥ al decir “deseo de Dios". tendremos en cuenta que se trata de un deseo del deseo del Otro. Expliguémonos. Si
como hemos planteado en el capitulo anterior, el deseo del sujeto no tiene objelo y es pura aspiracién al placer, el
“objeto” de tal deseo solo puede advenir como objeto en una demanda codificada por otro que reconoce en tal deseo,
la demanda por algo. En el caso que nos ocupa, ¢l deseo quedard codificado, institucionalmente, en la demanda
religiosa, del ser humano religioso, de Dios. Ahora bien, reconocida en estos érminos, la demanda de ser ser-
humano-religioso deseoso de Dios, solo tendrd sentido si tal reconocimiento haya su complemento en un deseo de
cardcter institucional: el deseo por el reconocimiento que le puedan ofrendar, a la L_nstitumﬁn religiosa, en nue:m
caso a la Iglesia Catdlica, sus feligreses. Si en tal dindmica el deseo de Dios es, también, el deseo de ser-reconocido-
Dios-institucional frente a la crintura institucionalizada, no nos queda mis que reconocer en dicho deseo el deseo del
Otro del ser humano creyente, siendo enfonces su deseo, el deseo del deseo de Ia Institucion.

" Consignamos los elementos discursivos de los cuadros, segin lo que al respecto cada dmf‘“? ”’!“h-‘-'-“d“ aportd
en la caracterizacién a las categorfas de las columnas a la izquierda. Los nﬁﬂtﬂﬂs entre paréniesis indican, para cada
documento, el ndmero de pérrafo del cual se han tomado los ds_u.us: por ejemplo, ¢l nﬁn_'r:m entre pufnlas_ss del
contenido “{el Hombre, los Hombres) Rl:!‘.pﬂl'ldﬂ por la fe (26)" ubicado en el C‘Illdl."ﬂ' 1, indica ¢l nimero del pirrafo
de donde en el CIC hemos tomado los personajes y la accion relativa que los vincula. En ¢l caso de los documentos
CPJB, por tratarse de cartas individualmente elaboradas, ademds del I'gfﬂnﬂﬂ dﬂ“PM‘?- anotamos el niimero de 1a
carta: por ejemplo, ¢l contenido “Todos necesitamos y buscamos a Bligd (£2-0), lulgen Wicato sy ¢} Cusdco 1,
indica que corresponde al parrafo 6 de la carta nimero 2.
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Cuadro 1
Relacién Ser Humano-Dios

Nicleos
relativos

Contenidos discursivos

CIC: (el Hombre, los Hombres) Responde por Ta fe (26); Buscar (27); Expresan bisqueda de
E‘tgfi éj{fﬁfﬂ iTuf::lﬂsimm_{z_?}: Creado por (Dios), Busca a Dios (31); Somete su
verdades reveladas, munma;:uﬁn{l:'stﬁ?:} el wlu qunﬁmm st
Buscar a Dios, | en comunitn intima con Dios (154) LRSS S ANDECLIEY Womas; e
someterse a €l :jﬁfmfﬁ ES’W intimamente unjﬂns_a Dios (VI): Nos lleva a amarnos la experiencia
; (24); {seres humanos) Imitar y glorificar nombre de Dios (33); Pertenecer,
nuestra santificacitn es la voluntad de Dios (34)
CPJB: Todos necesitamos y buscamos a Dios (C2-6); (Yo) Le tengo mucha fe a Dios (C14-
1); Le guardo mucho respeto, le tengo mucho amor a Dios (C14-2), Hacer cosas buenas que
guiere Dios (C21-6)
CIC: (el hombre) Creado por Dios descubre vias para conocer, acercase (31); Interroga sobre
Dios (33); Acceder al conocimiento de Dios (34); Acoger revelacidn (36); Conocer a Dios
(37); Ser iluminado por la revelacion de Dios (38); Captar en el lenguaje a Dios (43); Fe es
adhesién personal y asentimiento, creer absolutamente en lo que dice Dios (150); Creer por
Creer en Dios, | la autoridad de Dios (156); Al creer debe responder voluntariamente o Dios (160); Fe como
querer respuesta libre a Dios (166)
conocerlo | ASC: (Jévenes, nosotros) Hemos ido conocienda y experimentando el amor de Dios (5);
Escuchar en la lectura de la Palabra a Dios, descubrir voluntad de Dios, guia nuestra vida
{(44); Debemos tener conciencia de Dios (59)
CPIB: (Yo) Conocer un poco mis de Dios, decide buscar en la Pastoral Juvenil a Dios (C5-
2); Cuando te sientes solo descubres que necesitas de Dios, en mi corazdn siento demasiado
amor por €él, conocer mds, acercarse mds, me falta conocer y acercarme mis, llenarme por
completo, fortalecer amistad con Dios (C9-1)
ASC: Orar para comunicarse con Dios (11)
Necesitara | CPIB: (Yo) Todo lo que hago es gracias & Dios, trato de devolver algo de lo que me da (C4-
Dios 2); Cunndo te sientes solo descubres que necesitas de Dios, en mi cormzdn siento demasiado
amor por él (C9-1); He descubierto lo mucho que me da (C22-2); Para sentirme mejor pida
ayuda a Dios {(C22-3)
Separarse de | CIC; (El hombre pecador) Olvida, rechaza (29.30); Desconoce, se oculta, huye ante llamada
Dios como | de Dios (29)
pecado
Dirigirse a | CIC; (¢l hombre) Nombra a partir de las criaturas y modo limitado de conocer a (40); Puede
Dios pesea | conocer pero no puede alcanzar conpeimiento de revelacidn de Dios (50)
limitaciones | ASC: (nosotros, jévenes) Oracidn nos reconforta y hace hablar con Dios (36); Confesidn nos
hace volver a casa, reconciliarnos con Dios Padre (41)

Como podemos verificar en el Cuadro 1, los primeros tres nicleos relativos que marcan
sintéticamente los diferentes elementos hallados en los discursos analizados, refieren a una
relacién en la cual el deseo del ser humano queda reconocido como un deseo de Dios (Buscar a
Dios, someterse a él: creer en Dios, querer conocerlo; necesitar a Dios), mientras otros dos de
es0s niicleos relativos indican las limitaciones del hombre pecador que, no obstante, contintia
sobre la apetencia de su Dios (Separarse de Dios como pecado; dirigirse a Dios pese a
limitaciones). De esta manera, segiin el discurso institucional, el pecado atribuido al ser humano

no le separa sempiternamente de Dios, pues, en virtud de las relaciones que, como vemos a
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continuacién, Dios observa respecto al ser humano, habrfa una compulsién al retorno de la

Revelacién que marca la relacién de la Serie |,

Cuadro 2
Relacién Dios-Ser Humano
MNiicleos Contenidos discursivos
relativos
CIC: (Dios) Se revela y se entrega, da luz al hombre (26); Atrae hacia si (27); No cesa de
llamar (30); Har_qumdu revelurse al hombre, darle ln gracia de acoger en fe la revelacidn
. (35). Ser conocido por el hombre (36); Se revela y se da (50); Quiere comunicar su propia
revela, se

vida divina, hacerlos (4 Jos hombres) hijos adoptivos, quiere hacerlos capaces de
responderle, conocerle, amarle (52); Se comunica gradualmente, Prepara (al hombre) para
acoger revelacidn (53); (Dios) Da testimonio de sf, se manifiesta a los hombres (54); Habla
en palabras humanas (a los hombres), se hizo semejante a los hombres (101); Habla al
hombre, quiso manifestarse mediante sus palabras (109); Ha revelado verdad a hombres
(150); Ha dicho que escuchemos (151); Se adelanta y ayuda por la gracia (153); Ha hecho
descender 1a luz de la razdn en (nosotros hombres (159)
CIC: (Dios) Crea (41); Trasciende (Nosotros, los hombres) (42)
ASC: (Dios) nos dé fuerzas para luchar por suefios (V)
Crea, da CPJB: (Dios) Creé y nos da grandes cosas (C2-2); Da su poder, su paz (C3-3); Tienc
preparado solo bendiciones y cosas buenas para futuro (C15-4); Me lo ha dado todo, una

familia, la vida v su amor (C22-4)
CIC: (Dios) Quiere gue (los hombres) se salven, quiere que lleguen al conocimicnto de
frece Cristo (74); Habla a (los hombres), mora pura invitarlos v recibirlos (142)
salvacidn | ASC: Dios (nos) pide colaborar con su gracia, invita a utilizar inteligencia v capacidacd en
servicio del reino (43); Para realizar su obra confia en nosotros (59)
CPIB: (Dios) Me utiliza para ensefiar y aprender sobre & (C10-1)

Indica ASC: Su palabra interpele, ortente v modele existencia (45); Habla, reconforta y sefinla
camino, cuida | verdadero camin 4 la santidad a (47)
CPIB: (Dins) Va a estar siempre cuidindonos v apovindonos, me ama y cuida (C21-6)

da a conocer

Los niicleos relativos que observamos en el Cuadro 2, segiin los cuales Dios se revela, se
da a conocer; crea, da: ofrece salvacion e indica el camino y cuida al ser humano; nos hablan de
que, a pesar de las limitaciones humanas, el deseo de Dios no cesa. Pero como hemos visto en la
Serie 2, el ser reconocido como pecador o limitado segiin el discurso institucional, sitda al ser
humano ante un corte desde el cual su original acceso a la Revelacion de Dios queda castrada: el
atributo de ser “imagen y semejanza” con su creador no alcanzard ya para que €éste pueda
identificarse a si mismo en tanto que portador de la Revelacién. Para abonar més datos en
provecho de esto, veamos ahora los atributos reconocidos en el discurso tanto al ser humano

como a Dios.



Cuadro 3
Atributos reconocidos al Sor FRamasns

[ Nicleos de
atributos

Contenidos discursivos

Criatura:

Dios pero
limitado

i ﬂuﬁ‘ihamm‘ el hombre) Busca séntido itimo de vida (26); Desea & Dios, creado por
¥ para Dios no cesa de buscar verdad y dicha (27); (posee) Creencias ¥ comportamiento
religioso, es un ser religioso (28); Voluntad recta, esfuerzo de su inteligencia (30); Creado a
imagen de Dios (estd) llamado a conocer y amar a Dios (31); Abierto a Verdad, Belleza,
sentido del bien moral, libertad, (escucha) voz de su conclencia. aspira al infinito y la dicha
{posee) alma espiritual (33); No tiene en €l su principio ni fin, participa de Dios (34); Capaz
de conocer existencia de Dios (35); Creado a imagen de Dios (36); (tiene) Dificultades para
conocer a Dios (37); Entendimiento limitado (38); (tiene) Conocimiento limitado de Dios y
Lenguaje limitado (40); (es) Imagen y semejanza de Dios (41); Representaciones y palabras
limitadas (42); (son) Consortes de la naturaleza Divina (51); Hijos adoptivos libremente
creados por Dios {52); Débil condicitn humana (101)

ASC: {jﬁw:‘nns} Iniciar cambios en vida (1); Conversién dificultada por inconstancias en
comportamiento (2): Se nos pide mds de la cuenta, nos asustamos, no volvemos, no estamos
preparados para compromiso (3); Ser jGvenes Cristocéntricos (6); No tenemos claro o
confundimos santidad, pocos tienén idea vaga de santidad, pocos saben que primero hay que
ser hueno para ser santo (7): No se habla de santidad (8); Vemos santidad como algo lejano
dificil de alcanzar, no vemos santidad como vocacidn universal ni que es manera de vivir
(9): Oracién personal no juega un papel importante en nuestras vidas (11); Participacitn no
adecuada a misas (13); Desconocimiento del significado de la Eucaristia en nuestras vidas
(14): No asistimos frecuentemente ni no conocemos pasos de confesidn (15); (jévenes)
Piensan que la eucaristia es aburrida, conservadora, y monGtona, v que la confesién carece
de sentido mds por influencia del entorno social que por nuestro pensamiento eristiano, no
tenemos tanta conciencia de que la Eucaristia deberia ser centro de nuestras vidas y que
confesidn es importante para participar plenamente de eucaristfa (16); (algunos) Leen
Palabra de Dios al menos dos veces por semana, otros la leen a veces o nunca (17 ); Algunos
mis empapados de Cristo v sus ensefianzas, otros leen poco NMuevo Testamento o conocen
temas por reuniones (18); No es constante ¢l uso de Palabra de Dios (19)

CPIB: (yo) Persona muy humilde (que) cree en Dios, le gusta la Pastoral (C1-1); Joven
catdlico perteneciente a lo Pastoral Juvenil, simple hijo de Dios, a veces un poco perdido
como todos (C3-1); (yo sav) Persona joven con fuerte fe en Dios (C5-2); Toda una vida en la
Iglesia, siento que apenas eéstoy comenzando, atn me falta mucho camino por recorrer al
lado de Dios, no me siento completaments llena, amo a Dios pero no como deberin ser, no
puedo decir que soy una devota o santa, me falta mucho aunque no pienso decaer (C9-1);
Estar e¢n pastoral me ha cambiado para bien, me ha acercado mucho a Dios (C11-1); (Yo)
Una joven ordinaria, estadia en PJ no me ha cambiado en lo absoluio {C12-1}); Desde nifia
tengo esas bases (C12-2); Desde nifia me ha gustado pertenecer y me gusta lo que gusta lo
que aprendo en PT (C12-3); Al tiempo de perienecer al grupo me sentia di!’ﬂmnh_:. mﬁs llena
(C12-4); He aprendido sobre Dios, la lglesia y el Espinitu Santo (C12-5); Sin Dios me
sentirfa vacfa (C12-6); Me preocupo por estar siempre en las cosas de Dios, saber mis sobre
¢l, voy a misa por la palabra de Dios (C13-3); (yo) Soy todo lo que Dios quiere que sea
(C16-4); Sin Dios no podria ser la persona que soy (C20-6); Todos somos parte de Pastoral
Juvenil (C21-5); Siempre voy a misa, en bisqueda de la verdadera fclmda:d y del ﬂlﬂurrﬂc
Dios (C21-7); Soy alguien que se siente amada por Dios (C22-1); Me siento agradecida
(€22-2); Trato de estar alegre pero alegria esconde tristezas (C22-3)

Pecador que
debe cambiar

CIC: Hombre pecador (por) miedo (29); {pe:ad_n} Unidad rota (56); Orgullo y caida, (es)
undnime en su perversidad (57); (s¢) dispersa (59} , _ b

ASC: Otros Jovenes alejados de la propuesta de Dios (IV); (debemos) Cambiar odres viejos
por nuevos (VI); Nuestra vida cambie, ser portadores de Buena Nu‘euu (3._1 ¥, Contemplar nos
abre a accion de Espiritu (32); Participar en cucaristia como necesidad vital (40); Confesién
para obtener perdﬁn de pecados graves cometidos despucs del bautismo, somos pecadores y
perdemos paz cuando pecamos, necesitamos  gracia y rruﬁuncord!n de Dios (41)
Reconciliacién nos limpia de Nuestros pecados (58); Mos desvia de santidad creer que todo




depende de nuestras capacidades, olvidan dc — g
de la gracia nos conduce a la santidad (59) nas que sin Dios nada podemos hacer, primado

CPIB: Mi vida era diferente antes de pertenecer 4 Pastoral (C17-4)

Responde con
fe, fidelidad v
obediencia

CIC: (El hombre, los fieles, Pueblo de Dios) Fiel a depdsito de la fe, unido a pastores,
perswmenladn-_:u::m apostélica, concordia de pastores y fieles en conservar, practicar y
profesar la fe recibida (84); Docilidad (87); Tienen parte en la transmisidn de verdad
revelada (91); No pueden equivocarse en la fe (92); Adhiere, profundiza con juicio recto y
aprlma la fe (93); Fe es respuesta a Dios (143); Obedece a Dios (144); Fe como respuesta a
Dias (150); Acepta y cree la verdad (153); Creer es un acto humano (154); La inteligencia y
la voluntad cooperan con la gracia divina (155); Fe voluntaria (160); Fe don dado por Dios
(162); (¢l creyente) No puede creer solo. no se ha dado la fe a sf mismo, (tiene) amor a Jesis
¥ a los hombres, (es) eslabdn en la cadena de los creyentes (debe) ser sostenido en la fe y
sostener la t_ie otros (166); Profesa fe ¢n el “Creo” (167): (nosotros) No creemos en férmulas
sino en realidades que expresan la fe (170); Guardamos con cuidado fe (175)

ASC: (nosotros) Obediencia (VI); Importante vivir en comunitn porque en eso nos
reconocerdn como cristianos y como Iglesia (62)

CPIB: (Yo) Parte de la pastoral juvenil y par ende parte de la Iglesia, parte de un grupo de
jovenes que creen por igual en Dios, misién de Hevar mds jévenes a la Iglesia, solo {soy) un
instrumento de Dios (C2-1); Soy parte de la P, soy creyente (C14-1); Persona importante v
esencial para la pastoral, siervo que trata de mantener viva pastoral (C15-2)

Joven:
llamado a la
santidad y la

evangelizacion

ASC: (Jovenes) Se apunten a la Santidad, no ver la santidad como algo exirafio, tengan
grandes ideales, se forjen metas de la mano del Evangelio (I11); Santidad como compromiso
(VII); Seres humanos Hamados a santidad (33); Santidad principal meta, dar un paso més en
la santidad (como) hijos de Dios (35); Alcanzar santidad por medio de oracidn (36); Ser
capaces, responsables de anunciar palabra (49); El joven entre mas ore v més testimonio dé,
serd mejor lestigo para otros jévenes (50); Organizar y realizar actividades orientadas a la
santidad (56); Tomar como ejemplo la vida de los santos para aplicarla en la vida cotidiana
{36); (nosolros) Llamados a la santidad (a) invitar & vivir la santidad como vocacidn
universal (57)

CPIB: (Yo) Persona normal como todas (aunque) diferente porque vengo a pastoral a saber
més de Dios y compartir su palabra (C6-2); Uno de tantos instrumentos de Dios (C10-1);
Soy una persona joven, soy catdlico, pertenezeo a In PI, pero soy mucho mds que eso (C20-
1); Hace mucho conoci camine del Sefior (C20-2); Inicios en conocimiento de Dios viene
desde muy peguedio (C20-3); Tuve bases inculcado por mis padres para ser la persona gque
50y (y) tener a Cristo como centro en vida ¥ la PJ como camino a Sefior (C20-3); En PJ,
servidor en grupo de jévenes (C20-4); Llegar a convertirme en lider de PJ (C20-5)




Cuadro 4
Atributos reconocidos a Dios

[ Nicleos de Contenidos di ;
i atributos v

CIC: Origen y fin del universo (32); Causa primera y fin dltimo, Ser en 5L sin origen ni

1:.34}; an::_pm y fin de todo (36); Perfeccidn inﬁnfta (41); Autor Trnsn;ndcme. im?ulb?:;

| meomprensible, invisible e inalcanzable, misterio (42); Infinita simplicidad (43); Padre (50);

Padre, Amigo | Sabidurfa (51); Habita luz inaccesible (52); Unico, vivo y verdadero, Padre providente y jucz

Trascendente | justo (62); Padre (65); Padre (79); Condescendencia de su bondad, Eterno Padre (101);
Padre que esid en el cielo (104); Amor salvifico (122); Amigo, gran Amor (142): Invisible

(142); Nadie le ha visto jamds (151); Un solo Dios Padre, Hijo y Espiritu Santo (152)

CPIB: Ser supremo y omnipotente, Es y estd en todo (C2-2); Es un amigo, mi consuelo

parque lo quiso asf (C3-3); Estd ahf (C11-1); Nuestro padre (C14-3); Primordial para ser un

buen catdlico (C19-2); El mejor padre, el mejor amigo (C19-3)

CIC: Revelado (36); Revelacién (50); Revela (143); La verdad misma (144); Verdad

Revelado | revelada (150); Autoridad revelada (156); Revela los misterios y comunica Ia fe (159); Se

revela (166); La salvacion viene solo de Dios (169)

CPIB: Dios expresado en la Biblia (C3-3)

CIC: Autor de la Sagrada Escritura (105); Dios vivo (108); Nada es imposible para €1 ( 148)

Autor ASC: Hace las obras (43); Es quien realiza lus obras (59)

CPIB: Creador del mundo, la vida y todas las bellezas que nos rodean (C10-2); Nuestro

sefior y creador (C12-6); Es mi creador y mi padre (C14-2); Alguien que todo lo puede y
hace (C21-6)

ASC: Sugiere sueios (V)
CPJB: Tiene un papel muy importante en nuestras vidas (C1-2); Amor verdadero (C2-2);
Todo lo conlleva, parte bdsica de la existencia humana (C2-6); Papel muy imporianie en mi
vida, ¢l primero én mi vida (C4-2); Juéga un papel muy importante, primordial en mi vida
Importante en | (C5-3); El mayor papel en mi vida, gracias n €] estoy viva y rodesda de pente especial (C6-
vida 3); Tiene un papel muy importante en mi vida (C7-5); Es lo mds importante, tiene un papel
muy sagrado (C8-2); Es lo primero en mi vida, es maravilloso conmigo, es la relacidn
cercang que quiero (C9-1); Cumple un papel muy importante eo mi vida, me sacia, es mi
alegria y mi apoyo (C12:6); En mi vida es mucho (C13-2); Es fundamental, es todo en mi
vida (C20-6); Ocupa ¢l primer lugar en mi vida, el dnico que me da paz y hace sentir bien
(C22-5)

Como podemos observar en los Cuadros 3 y 4 arriba introducidos, los datos que hemos
obtenido en nuestro andlisis de los discursos nos permiten sustentar la estructura efectuada en las
Series 1 y 2, por la cual circula la Revelacién. El ser humano deseoso de Dios pero limitado,
aparece ademés como un pecador que debe cambiar, siendo llamado a responder con fe, fidelidad
y obediencia; y en tanto que joven, a la santidad como camino para su efectivo retorno al vinculo
con Dios. Este, por su parte, queda descifrado en tanto que Padre y Autor trascendente capaz de
ostentar la Revelacién, quien, siendo importante en la vida humana, no deja de atraer a sus
criaturas,

El estado de las cosas hasta este momento, nos habla de un par de Series relacionales
seglin las cuales en la estructura institucional de parentesco, si originalmente se vinculaba de
forma directa al ser humano con el objeto de su deseo, Dios, posteriormente ese vinculo queda
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roto ante el atributo pecador reconocido en el ser humano; ruptura que. como anunciamos antes,
implicard el desplazamiento del significante Revelacitn hacia un nuevo personaje que aparece en
escena: Cristo. La aparicién de Cristo en las series nos deja la sensacién de una especie de
compulsién que sigue operando estructuralmente en la conformacién de las series relacionales,
compulsion a restituir aquella original relacién rota. Representémonos esto en la siguiente serie.

Grifico 3
Serie 3

Revelacion 1
Ser Humano — — —— —» (Cristo

Pmndur_

Ya en esta serie Cristo aparece como nuevo portador de la Revelacion, restituyendo asf la
relacién de la Serie 1, pero ahora impeliendo al ser humano al reconocimiento de su mediacién
redentora. La introduccidn de Cristo en la Serie 3 nos lleva a considerar, por una parte, el
desplazamiento de la Revelacién que, impedida a partir de la segunda serie, y en tanto que el
deseo de Dios sigue siendo el punto medular en el reconocimiento que hace el discurso
institucional del ser humano en tanto que ser religioso, aquella relacidn originaria representada en
la Serie 1 retorna como nticleo reprimido pero ahora sobre el desplazamiento de la Revelacion de
Dios hasta Cristo, de quien, segin lo mencionado entre sus atributos, podemos decir es
“Revelacién encarnada”, acaso mds asequible a las limitaciones humanas, y por ende, mejor
dispuesta para la formaci6n de una identificaci6n, tal como podemos atestiguar a continuacion en

los atributos reconocidos a Cristo, entre los cuales consta el ser un ejemplo, ideal o camino a

seguir.



Cuadroe 5
Atributos reconocidos a Cristo

Niicleos de Contenidos discursivos
atributos

CIC: Hijo amado, nuestro Sefior (50); Verbo encarnado (51, 53); Hijo dnico (52); Hijo de
Dios Hecho hombre, palabra Gnica, perfecta, insuperable del Padre (65); Nuestro Sedor (66);
Hijo de Dios, | Revelacidn definitiva, plenitud de la revelacin (67); Nuestro Seiior, plenitud de lu
encarna revelacidn (75); Hijo amado (79); Misterio revelado (90); Palabra eterna de Dios (108);
revelacion | Centro v corazén del designio de Dins (112); Hijo de Dios encarnado (124); Palabea hecha
carne {125); Hijo amado, es Dios, Verbo hecho carne (151): Es ¢l Cristo, hijo de Dios vivo
{1533); Centro del misterio revelado (158)
CPIB: Hijo de Dios enviado para limpiar pecados, envindo para que Dios nos perdonira
pecados (C14-3); Es Dios (C20-7)

CIC: Redentor universal (122); Nuestro salvador (125); Muerto v resucitado (129); Es el
Cristo (153); Exalindo en la cruz (160)

Salvador CPIB: Dios hijo, redentor del mundo (C2-3); Intercedid por nosotros én la tierra (C10-2);
Hijo de Dios enviado para limpiar pecados, enviado para que Dios nos perdonara pecados
(C14-3)

CIC: Misterio, ensefianza, ejemplo (80)

Ejemplo, |ASC: ldeal de vida, centro y motor de vida (6); Unico camino para alcanzar santidad (34);
ideal, camino | Dolienie y resucitado, gje y centro de nuestra vida (56)

a seguir CPIB: Ejemplo y guia (C2-3); Simple persona parecida o mi con un nivel de fuerza ¢l triple
de prande (C3-3); Primordial para ser un buen catdlico (C19-2); Persona a seguir (C19-4)

CPIB: Tiene un papel muy importante en nuestras vidas (C1-2); Un amigo, un “compa™ en
Importante, |quien puedo confiar plenamente, mi mejor amigo (C4-3); Es como un amigo (C5-3); Es todo

amigo para mi, casi no hay palabras para deseribirlo (C6-4); Tiene un papel muy importante en mi
vida (C7-5), Importante (C8-3); En mi vida es mucho (C13-2); Son mis mejores amigos
(C16-5); Centro de mi vida (C20-3)

Cristo queda aqui reconocido en el discurso institucional como Hijo de Dios encarnado,
siendo desplazado el ser humano al lugar de hijo adoptivo. Este relevo en la estructura de
parentesco ya nos indica el camino que ha tomado la Revelacion: el ser humano, incapaz de
identificarse directamente a ella, tendrd ahora como mediacion entre €] y el objeto reconocido
institucionalmente de su deseo (Dios) al Hijo que encarna, en la tierra, y fundamenta de paso la
introducci6n del sistema de creencias cristiano, la Revelacién. En este punto podemos apuntar, en
apoyo a nuestro planteamiento, que vemos con claridad cdmo la estructuracidn de las series que
componen la estructura institucional del parentesco es posible en virtud de la circulacion del
significante Revelacidn cuya funcién filica reconocimos tan temprano.

Revisemos ahora una vez conocido el desplazamiento que en la Serie 3 atestiguamos en la
Revelacion hacia el lugar de Cristo, los niicleos relativos que marcan en los discursos estudiados
esta nueva relacién que desplaza al ser humano, para valorar los aportes que ellos hacen a nuestro

analisis.



Cuadro 6
Relacidn Ser Humano-Cristo

Niicleos Contenidos discursivos
relativos

CIC: (Los Hombres) Tienen acceso al Padre por medio de Cristo (51); Creer en Dios es
Creer en creer en Jesucristo (151)

Cristo CPIB: Debemos seguir a Cristo (C19-4); Agradecer (a Crisio) por marir por nuestros
pecados (C20-T)

ASC: (I6venes, nosotros) Hemos tenido encuentro con Jesds (1); (Pastoral Juvenil) Marca

Encontrar, |proceso de pastoral el encuentro personal con Cristo, Tener como fin contemplar,

acercarse a | encontrarse personalmente con Cristo (30); Hacer nuesire centro (a Crista) (31); Oracidn y
Cristo silencio para compenctrarnos en contemplacidn de Cristo (32); Contemplar debe acercamos

a vivir amor de Cristo (56)

CPIB: (Yo) Puedo contarle todo, le puedo decir mis secretos n Cristo (C4-3)

Los datos contenidos en el Cuadro 6 son particularmente claros: los nicleos relativos
(Creer en Cristo; encontrar, acercarse a Cristo) que marcan la relacién del ser humano respecto a
Cristo, metaforizan de manera evidente los niicleos relativos que pudimos ver en el Cuadro | en
tomo a las relaciones del ser humano respecto a Dios. Aqul el desplazamiento de la Revelacién
pone en evidencia como, desde nuestro andlisis, ya para la Serie 3 se produce un retorno, en el
discurso, a la instauracién de la relacion estructurada en la Serie 1 privada por el atributo pecador
del ser humano. Pero este retorno solo podri tener lugar ahora reconociendo la intermediacitn de
Cristo, tal cual podemos apreciar en el Cuadro 7.

Cuadro 7
Relacién Cristo -Ser Humano

Nicleos Contenidos discursivos
relativos

CIC: (Cristo Jesis) Mandd a predicar a los apdstoles (75); Invitd a la fe y conversidn, no
Atrae y envia | forzd a creer, dio testimonio de la verdad, atrae hacia él a los Hombres ( 160)
CPJB: Siempre estd para tendernos mano (C5-3)

CIC: (nos) Abra a la inteligencia ( 108)

Salva, ASC: Comemplar su rostro (de Cristo) ransforma vida (29); En la escriura (nos) dice que
transforma | sean sanios (34)
CPJB; Es muy imporante por todo lo gue hizo por la humanidod, por nosotros (C8-3); Tiene
preparado solo bendiciones y cosas buenas para futuro (C15-4); Murit para salvarnos de
pecados (C20-T)

Es necesario llamar la atencién respecto a los datos contenidos en el Cuadro 7, donde
vemos que la relacién entre Cristo y el ser humano conserva aln ciertas caracteristicas que la
asimilan a la relacién Dios-ser humano vista en el Cuadro 2. Tal asimilacién puede ser entendida,

seglin venimos apuntando, por la simbolizacion que en ella operaria el retorno de la relacién rota



ya desde la Serie 2, Con estos elementos podemos continuar adelante en nuestra reconstruccion
de las series estructurales.

No obstante, es menester observarlo, si yva en la Seric 3 el desplazamiento de la
Revelacién, de Dios hacia Cristo, pretende la restauracion, el retorno, de la serie relacional
fundante del deseo del ser humano en tanto que ser religioso, el cardicter paradigmatico visto en el
reconocimiento del ser humano religioso hacia su atributo de pecador limitado para acceder a la
Revelacién, hard necesaria la aparicion en escena de un cuarto personaje entre cuyos atributos
destaca el ser una especie de “figura materna”, que ensefia al ser humano el correcto camino en la
bisqueda del objeto de su deseo religioso. Hablamos de la Iglesia. Veamos, pues, c6mo con la
aparicién en escena de este nuevo personaje se estructura una nueva serie sobre la circulacién de

la Revelacion.

Grifico 4
Serie 4

Revelacién '
—— — —» Iglesin [*{ Cristo [*{ Dios

En la Serie 4 la Revelacitn, desplazada hacia Cristo en la Serie 3, se desplaza esta vez
hacia la Iglesia, quien, en virtud de su autoridad legada por Cristo, adviene depositaria de la
Revelacion por medio de la cual, ahora, el deseo religioso del ser humano retornaria sobre la
primordial relacién con Dios, mediada ya no solo por Cristo, el “Hijo de Dios encarnado™, sino
también por la Iglesia, “madre y esposa” encargada de enseiar al ser humano el modo correcto de
dirigirse a su Dios. Este nuevo desplazamiento solo queda apropiadamente justificado por el
valor adquirido del atributo pecador reconocido en el ser humano religioso, el cual, ademds, le
priva de una adecuada relacién con la revelacién comportada por Cristo. Esto quedard mejor
ilustrado si revisamos los datos que nos proveen los cuadros en los cuales podemos ver las
relaciones entre el ser humano y la Iglesia, asi como los atributos reconocidos a ésta en el

discurso institucional.
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Cuadro 8
Relacién Ser Humano - Iglesia

MNicleos Contenidos discursivos
relativos

CIC: (los fieles, Pueblo de Dios) reciben ensefianzas del Magisterio (93); Hombre, fe
enraizada en Iglesia (162); Nosotros recibimos fe por medio de lglesia (168): Nosotros
Recibir recibimos fie de Iglesia (175)
enseiianza en | ASC: Nosotros, fomentar espacio para oracitn acordes a Iglesia (magisterio) (57)
la fe de CPJB: Me ensefian cosas nuevas (CB-1); Aprendemos algo nuevo (Cl1-1); Me ha
acuerdo a la | influenciado para aprender un poco mis sobre Dios (C12-1); Me ha ensefiado cosas acerca
Iglesia de Dios y sobre manern de vivir con Dios dentro de mi (C174) (Yo) He sprendido a
conocer mis a Dios, saber més de € (C18-3); (me) Sirve para conocer un poco mis sobre
Dios e Iglesia (C21-5)
Ser guiado, |CIC: Los fieles (Pucblo de Dios) reciben ensefianzas y directrices (87), bajo direccidn del
dirigido por la | (93) Magisterio (87, 93)
Iglesia
No estar ASC: {algunos jdvenes) No nos sentimos identificados ni parte de Pastoral Juvenil (28)
identificade | CPIB: No estoy de acuerdo con decisiones de la Tglesia (C13-2)
con la Iglesia

La atraccin y salvacién provistas por Cristo encontrardn posibilidad en la medida en que
el desplazamiento de la Revelacién al lugar de la Iglesia, sitia, relativamente, al ser humano
respecto a la Iglesia en una relacion segiin la cual predomina la recepcion de cierta enseianza, de
cierta gufa, en acuerdo a la Revelacién de la que la Iglesia es depositaria, tal como vemos
especialmente en el atributo de “Lugar de acceso a la revelacion v a Dios" reconocida
discursivamente en ésta. De esta manera, ¢l retorno sobre la relacién fundante expuesta en la
Serie 1, queda reestructurada ahora con base no solo ya en la mediacién de Cristo, sino mds
concretamente, en la nueva mediacién eclesidstica introducida en la estructura de la Serie 4. Esta
relacién se sostiene sobre los nicleos relativos de las relaciones enunciadas en el discurso, en

torno a la relacién entre la Iglesia y el ser humano, segiin podemos ver a continuacién.
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Cuadro 9

Relacion Iglesia — Ser Humano
Nieleos Contenidos discursivos
relativos
CIC: Enscfia que Dios puede ser conocido (36); Conserva y transmite evangelio (78);
Ensciiar, | Presenta palabra de Dios a fieles (103); Ensefia & decir Creo-Creemaos (167); (nos) Impulsa y
transmitir fe y | lleva a confesar “creo™(168); Ensedia lenguaje de la fe ¢ introduce en la inteligencia y la vida
creencias al | delafe (171)
ser humano | ASC: (Servidores de ln iglesia) ensefar correctn interpretacitn de palabra de Dios desde
magisierio de Iglesia (47)
CPJB: Habla de Dios y ensefia a guiar camino de Dios (C6-5); (Ellos, Pastoral) me dan la
vida, ¢l amor, ¢l carifio, me ayudan a recordar siempre 8 Dios, me ayudan a no perder fe
(Cli-1)
CIC: Defiende capacidad para conocer a Dios, habla (de Dios); confia conocimientos a los
hombres (39); Guia para discernir y acoger la llamada ¢n las revelaciones (67); Magisterio
(Obispos, pastores, Obispo de Roma) ejerce aptoridad y obliga a adhesitn de fe a los fieles
(88); Recomienda insistentemente leer Escritura a fieles (133)
Guiar, ASC: Obispo de Roma (Papa) (nos) ha invitado a “remar mar adentro”, sefiala tener como
sefnlar, principio y fundamento la santidad (1); Concilio Vaticano I1 (nos) habla de vocacidn
hablar, dar | universal a la santidad (I); lglesia (nos) pide noeva evangelizacitn ¥ remar mar adentro a
directrices al | (VI); Papa dice que (jévenes) deben dar testimonio y fe (32); Papa (nos) exhorta a realzar
ser humano | cucaristia y el domingo (40); Papa (nos dice) alimentarse de la palabra y comprometerse en
la evangelizacidn (48); Papa (nos) dice que dos pilares son eucaristia y reconcilincidn (58)
Papa (nos) plantea problema de autosuficiencia (59); Papa (nos) dice que evangelizacidn es
otro pilar fundamental para santidad (61)
CPJB: Iglesia (me) ayuda dia con dia para estar cerca de Dios (C20-8)
ASC: {en) Pastaral Juvenil Arquidiocesana queremos que (Jdvenes) se apunien a la santidad
Propone (III); Pastoral Juvenil, encaminar a la santidad a jévencs (48); Papa (nos) propone santidad
santidad al ser | como dnico camino de vida, propone oracidn como medio y pilar para ideal de santidad
humano {57): Santo Padre (Papa) (nos) plantea lectura y escucha de palabra como camino a santidad
(603 Papa (nos) propone vivir espiritualidad como camino & santidad (62)

Un aspecto que ahora podemos introducir con propiedad, en vista de que los datos nos
avalan a ello, es que, si como vimos en la Serie 2 el reconocimiento del ser humano como
pecador es un reconocimiento que le priva de la identificacién directa con la Revelacién
ostentada por Dios respecto al ser humano, los datos presentados en el Cuadro 9 introducen un
elemento (la Iglesia: “Propone santidad al ser humano™) que llama nuestra atencién por la manera
en que queda situado el ser humano; nos referimos a la propuesta de la santidad (particularmente
referida al sujeto joven involucrado en la institucionalidad religiosa) cuya consecucitn
posibilitaria al ser humano renovar su perdido vinculo con la Revelacién, bajo la mediacién
directiva de la Iglesia. Efectivamente, si Cristo es presentado como ejemplo, ideal o camino a
seguir, el seguimiento del cual es capaz el ser humano, sélo serd posible ahora desde la guia
ofrecida por la Iglesia. Y ésta relacién de gufa conllevard la identificacion del ser humano
deseoso de Dios, particularmente en tanto que joven, sobre su identificacion con el ideal de
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santidad propuesto en el discurso institucional. Este aspecto queda complementado por los

atributos reconocidos a la Iglesia, seglin podemos ver en el Cuadro 10.

Cuadro 10
Atributos reconocidos a la Iglesia
Nicleos de Contenidos discursivos
atributos
CIC: Iglesia santa, nuestra madre (36); Confia (39); Ensefianza, vida y culto (78); (es)
Esposa de Cristo (79); Sana Madre, fiel a base apostdlica (105); Santidad, fecundidad,
estabilidad (156); Nuestra Madre (167, 169); Primera que cree y confiesa al Sefior (168);
Santa madre y | Educadora en la fe (169); Columna ¥ fundamento de la verdad, Madre que ensefia (171)
esposa que | ASC: Grupos juveniles ambiente de amor, amistad v unidad (23); Iglesia es casa y escuela
ensefia de la comunitn (53)
CPIB: (Iglesia) Primordial para ser un buen catdlico (C19-2); Lugar donde vamos a aprender
cosas importantes y aclarar dudas (C19-5); Lugar donde nos ensefian de Dios (C19-5)
CIC: (Iglesia) Unidad hijos de Dios (60); Autoridad y Magisterio (67); Magisterio Vivo
(85); (Magisterio: Obispos, pastares, Obispo de Roma) No estd por encima de la palabra de
Dios, escucha devotamente, custodia celosamente, explica fielmente depdsito de la e (86);
Iglesia como | Auwtoridad, define dogmas, propone verdades contenidas en Revelacion (88); Confiesa dnica
unidad regida | fe (172)
por autoridad | ASC: (Obispo de Roma, Papa) Confirma en la fe, (es) vinculo de unidad para Iglesias (11);
Iglesia Casa y escuela de la comunidn (53); Una sola unidad (54); Grupos Juveniles, varios
grupos pero una sola pastoral (55)
CPIB: (Iglesia) Tiene un papel muy importanie en nuestras vidas (C1-2); (Es) todas las
personas que tienen los mismos ideales, medio para acercarnos a Dics y los demds (C2-4);
Iglesia, algo esencial parn todos (C6-5); (ln Iglesin) Somos todas las personas que
pertenecemos a la comunidad, es mi familia espiritual (C14-4)
CIC: (lglesia, encargada de) Transmisidén de la revelacidn (82); Encierra en su tradicidm
Lugar de memoria de palabra de Dios (113)
acceso a la | CPIB: (Iglesia) Significa un lugar sagrado, donde puedo sentirme mis cerca de Dios y Cristo
revelacion y a | (C8-4); Casa donde visitar a Dios, lugar donde se celebra uni fiesta, lugar para hablar de
Dios cerca con Dios (C4-4); Puerta para estar mds cerca de Dios (C5-3); Lugar donde puedo
visitar a Dios (C9-1); Medio en el cual podemos hablar con Dios (C10-3);
Lugar CPIB: (la Iglesia) Son mis mejores amigos (C16-5); (Pastoral Juvenil) Es una familia (C21-
amistoso, | 4); Grupo social para hacer amigos y pasar rato agradable (C21-5)
familiar

Considerando estos nuevos elementos que se vienen a agregar al panorama estructural del
discurso institucional, veamos c¢cémo en la siguiente serie quedardn configurados los lugares de
cada personaje en escena, introduciendo esta vez el llamado a la santidad que la Iglesia dirige al

sujeto joven.

103




Grifico §
Serie 5

m:m—l

Joven Ser Humano ‘§———h Iglesia le-| Cristo [ Dios

=

Ya en la Serie 5 notamos que, en efecto, la santidad propuesta por la Iglesia aparece como
la contraparte del atributo pecador reconocido en el ser humano, atributo que castraba al ser
humano religioso de su vinculo primordial con la Revelacién ostentada por Dios. En ese sentido,

la santidad requerida al joven se nos muestra como un significante primordial de identificacidn
por el cual el discurso institucional reconoce al ser humano, castrado ciertamente, pero como via
institucionalmente avalada para tener acceso a la Revelacién de la cual, por desplazamiento,
ahora la Iglesia es depositaria.

Esto permite observar un aspecto sobre el cual también queremos llamar la atencién:
segiin los materiales que analizamos en el discurso, la Iglesia salta a escena como mediacién
primera a la cual dirigirse el ser humano en su biisqueda de Dios. Pero el acceso a tal mediacién
conlleva, para el ser humano, aceptar la ensefianza y la gufa eclesidstica. Ya mds arriba habiamos
dejado pendiente la discusion sobre una tesis que quizd parezca atrevida y heterodoxa
considerada desde los estudios en los cuales se analoga a Dios con cierta funcién paterna
sustitutiva. Pues bien, para aumentar el atrevimiento de la misma, nos sentimos facultados con
todo lo dicho hasta aqui no solo ya para sostener que el significante “Dios” en los discursos que
analizamos, tendria, también, el valor relativo de una funcién materna en virtud de la relacion
primordial que expusimos en la Serie 1; agregando a ello que, pese al atributo de “Madre y
Esposa” reconocido en la Iglesia en el Cuadro 10, y estructurado en la Serie 5, atribucién que
podria tomarse literalmente como expresiva de cierto lugar materno, la Iglesia aparece ocupando
con propiedad el lugar de una metdfora paterna encargada de castrar al ser humano religioso,
pues ella es quien propone, en el discurso institucional, €l significante con ¢l cual se ha de
identificar el ser humano para su reconocimiento como ser religioso. A esto abonamos que el

vinculo con Dios y Cristo solo serd posible a partir de la ensefianza y la guia procurada por la
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lglesia, depositaria de la Revelacion, al ser humano. Si nuestra interpretacién es vélida, nos hace
extrafiar el que se le atribuya a la Iglesia el ser reconocida como “Madre”, cuando, segin
planteamos, estarfa ocupando en la estructura de parentesco las funciones de lo paterno.

Pero no debemos perder de vista que estamos trabajando con estructuras simbdlicas en las
cuales es posible reconocer la operacién de un orden latente bajo el nivel de lo manifiesto, y en
donde lo estructural simbdlico aparece provisto, entre sus rasgos fundamentales, precisamente,
por un orden de significantes (y por ende, lugares por los cuales se desliza el significado), antes
que referir a propiedades ontolégicas. Seglin esto la funcién paterna en tanto que funcién

simbdlica, remite a la legalidad instaurada en la institucionalidad cultural que regula el deseo. En

apoyo a esto cedamos la palabra a Lacan, para quien:

“La ley primordial es pues la que, regulando la alianza, sobrepone el reino de la cultura al
reino de la naturaleza entregado a la ley del apareamiento. La prohibicién del incesto no es
sino su pivote subjetivo, despojado por la tendencia modema hasta reducir a la madre y a

la hermana los objetos prohibidos a la eleccién del sujeto, aungue por lo demds no toda
licencia quede abierta de ahi en adelante™ (Lacan, 1990: 266).

Y agrega:

“Esta ley se da pues a conocer suficientemente como idéntica a un orden de lenguaje.
Pues ningun poder sin las denominaciones de parentesco tiene alcance de instituir el orden
de las preferencias de los tabues que anudan y trenzan a traves de las generaciones el hilo
de las estirpes. Y es en efecto la confusién de las generaciones lo que, en la Biblia como

en todas las leyes tradicionales, es maldecido como la abominacién del verbo la desolacion
del pecador” (Ibid.: 266-267).

(Habrd mayor tabd para los creyentes, en la institucionalidad religiosa cristiana catdlica, que la
de identificarse, sin mediacién alguna de la Iglesia, ni de Cristo por supuesto, directamente como
poseedor de la Revelacion, situdndose asi en relacion directa, homologdndose incluso, si asi
quiere verse, con Dios? Tal osadia, claro estd, al trastocar el orden de parentesco instituido,
naceria condenada al anatema. Asi, la funcién metaférica paterna, el nombre del padre (Ibid.:

267-268), dice de una funcién simbdélica seglin la cual su representante ostenta las veces de
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legislador que ordena el “hilo de las estirpes”™ religiosas. Si hemos reconocido que la mediacién
de la lglesia apunta precisamente a poner en orden al deseo del ser humano religioso,
proporciondndole el lugar desde el cual puede acceder a la transaccién de la Revelacion por la
estructura institucional religiosa, no podemos menos que reconocer, ademads, que la Iglesia ocupa
en dicha estructuracién el lugar de la metifora paterna. Incestuoso seria, en tal caso, y segin nos
hemos cuestionado, el que el “ser humano religioso™ se identificase, narcisistamente, €l mismo
como siendo la Revelacién, lo cual le pondria, de manera herética, codo a codo con Cristo y en
muy cerciana situacién divina. Pero sigamos adelante con el andlisis de las series estructurales en
que va quedando perfilado el parentesco institucional.

Continuando con nuestra revision, en la dltima serie de la estructura institucional del
parentesco introducimos un actor que, tal como nos lo indican los materiales que hemos
analizado, llega para situarse en el lugar de una especie de ayudante que ilumina la humana

“biisqueda de Dios™ a la vez que a la Iglesia en su misién educadora de la fe; se trata del Espiritu
Santo.

Grifico 6
Serie 6
Espiritu
Santo
Santidad 41
Revelacion
Joven Ser Humano ——— ——— Iglesia e~ Cristo IYios

D

Los datos referentes al lugar del Espiritu Santo nos revelan que, en efecto, éste aparece en

el lugar de un garante que acompafia el adecuado tramite de la Revelacién en la estructura
relacional que vemos configurindose en la Serie 6. La relacién humana con el Espiritu Santo se
inscribird en la gufa y la compaiiia que éste puede procurarle. De esta forma podemos decir que el
Espiritu Santo aparecerd en la estructura institucional, en cuanto personaje que posibilita el
reconocimiento de la cuota de Revelacion a la cual pueden acceder los diferentes personajes

involucrados en las relaciones instituidas en la estructura de parentesco. Veamos lo que los
cuadros de datos pueden decirnos a este respecto.



Cuadro 11
Relacion Ser Humano-Espiritu Santo

Niicleos Contenidos discursivos
relativos

Ser guiado | ASC: (j6venes, nosotros) Guiados por Espiritu Santo (6)

Cuadro 12
Relacién Espiritu Santo-Ser Humano
Nicleos Contenidos discursives
relativos

CIC: (Espiritu Santo) Instruyve y conduce & Ta verdad a los fieles (91); Revela quién es Jesds
a los hombres (152); Mueve ¢l corazdn, lo dirige a Dios, abre los ojos del espiritu, concede
Guiar, gusto en aceptar y creer la verdad (153)

instruir ASC: (Espiritu Santo) Guia a nosotros 1o jdvenes (6)

CPJIB: (Espiritu Santo) Habla de:-Dios; enseiia & guiar camino de Dios (C6-3): Da el don de
la sabiduria (C14-5); Da la fuerza y ¢l aliento para ser persona que soy (C20-9)

CPJIB: (Espiritu Santo) Tiene preparado solo bendiciones y cosas buenas para futuro (C15-
Ayudar, 4}, Siempre me acompafia, ayuda a salir de problemas o peligros (C4-5); Infunde buena
acompaiar | voluntad de Dios, ayuda en toma de decisiones {C5-3); Me llena de paz (C9-1); Nos ayuda y
lzr protege (C10-4)

Agreguemos a lo anterior que los nticleos relativos reconocidos en la relacién entre ¢l
Espiritu Santo y el ser humano (Guiar, instruir; ayudar, acompafiar), coinciden en buena parte con
aquellos establecidos en las relaciones entre la Iglesia y el ser humano (Cuadro 9); esta
constatacién nos permite plantear que el lugar del Espiritu Santo en la estructura institucional de
parentesco serfa el de un garante, derivado de la divinidad compartida por Dios y Cristo,
encargado de apoyar la mision eclesidstica en la cormrecta circulacion de la Revelacion. Este
acompafiamiento tendria por funcién el apuntalar el lugar institucional de los personajes,
interpretacién que ademds podemos respaldar en diferentes datos contenidos en el Nuevo
Testamento, en donde lo caracterfstico al Espiritu consiste en su condicién de “Paréiclito™*®: o

como podemos ver en los atributos obtenidos en nuestro andlisis, en tanto que “Inteligencia

divina que acompania”.

* Esta caracterfstica del Espiritu Santo, “Pardclito”, es decir, de acompafiante que respalda la posesidn de la
"Revelacidn”, puede seguir su institucion desde la misma tradicidn neotestamentaria, ¢omo podemos ver en el
episodio del bautismo de Cristo por Juan en el rio Jorddn, en los evangelips de Mateo 3, 13-17; Marcos 1, 9-11;
Lucas 3, 21-22 y Juan 1, 29-34 (Escucla Biblica de Jerusalén, 1975) y del legado de Criste y posterior
derrmmamiento del Espiritu entre los apdstoles reunidos en el Pentecostés, en el libro de los Hechos de los Aptstoles
I, 6-8 ¥ 2, 1-4 (Ihid.). Ambos relatos nos indicarian que. tanto en el caso del bautismo de Cristo como de su
ascensitn y el posterior episodio de Pentecostés, ¢l Espiritu aparece como garante de que, efectivamente, Cristo y
por medio suyo el gropo apostdlico son verdaderos representantes de la “Revelacidn™ divina, quedando, aquél,
reconocido como Hijo de Dies, y éstos, como enviados por Crisio,
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Cuadro 13
Atributos reconocidos al Espiritu Santo

Niicleos de Contenidos discursivos
atributos

CIC: Medio para abrir inteligencia (108); Todo 1o sondea, conoce lo intimo de Dics, es Dios
Inteligencia | (152)

divina CPIB: Tercera persona de Ja trinidad, Dios que dn luz v sus siete dones (C2-5); Es purcza.

sabiduria, “Senior inteligencia” (C9-1)
CIC: Gracia y auxilio interior (154); Perfecciona fe por medio de dones (158)
Auxiliar en la | CPJB: Medio de Dios (C3-3); Mi protecior, otro de mis mejores amigos (C4-5); Espiritu
fe, protector | creador, al igual que Dios nunca abandona (C5-3); Nunca nos desampars (C10-4); (Espiritu
Santo) Son mis mejores amigos (C16-5)

CPJIB: Tienen un papel muy importante en nuestras vidas (C1-2); Algo esencial pora todos
Importante | (C6-5); Tiene un papel muy importante en mi vida (C7-5); Lo mds sagrado que tiene cada
para todos | persona (CB-5); En mi vida es mucho (C13-2); Primordial para ser un buen catélico (C19-2);
Es lo mejor aungue seéa lo mismo (C19-6)

Asi, los atributos reconocidos al Espiritu Santo le sittian en el lugar de una “Inteligencia
Divina" que, ademds, auxilia en la fe y protege, siendo, por ende, importante en la vida del sujeto
creyente. Pero esta importancia viene en buena medida relacionada con la Revelacidn solo a
partir del aspecto avalador con que la presencia del Espiritu Santo sancionaria la correcta
interpretacién de la Revelacidn.

Con estos elementos, ya podemos ver en la Serie 6 una estructura segin la cual, la
circulacion de la Revelacidn entre los actores involucrados en el discurso institucional, ha
seguido diversos desplazamientos en razén de la ruptura operada sobre la relacién fundante que
expusimos en la Serie 1. La representacion esquemética de estos desplazamientos, constitutivos
de la estructura latente en el discurso institucional, nos presentan una reconstruccién metonfmica
por la cual ha transitado la Revelacion que nos lleva desde el lugar de Dios en la relacién

fundante de la Serie 1, pasando por Cristo y hasta llegar al lugar que la Iglesia ha de ocupar como
agente mediador:
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Grafico 7
Metonimia de la Revelaciton

S1= Revelacion
sl= ldea de
Revelacion

Sd= lglesia
sd= lden de
Tglesia

S4= Iplesia; 53= Cristo; 52= Dios (51= Revelacitn)

S51= Idea de Revelaciion

52= ldea de Dios; s3= Tdea de
Cristo; s4= Idea de Iglesin

Esta representacion grafica nos permite, insistimos en ello, observar el desplazamiento del
significante Revelacion a través de los significantes “Dios”, “Cristo™ e “lglesia”, segin las
coordenadas del eje sintagmatico del discurso institucional, Efectivamente, como hemos venido
tlustrando en las series estructurales, solo el desplazamiento de la Revelacion nos ha permitido
observar la manera en que se va estructurando una determinada forma de relacién entre aquellos
personajes que, por desplazamiento, se¢ van ubicando en calidad de detentores de la Revelacion.
Esta estructuracién nos indica que, si como hemos venido planteando, el significante Revelacion
marca en el discurso institucional la falta originante del deseo del ser humano religioso, su
desplazamiento conlleva similar desplazamiento del deseo humano en la cadena discursiva, desde
Dios hacia la Iglesia. Esto dird, en dltima instancia, pues, que el deseo de ese ser religioso
reconocido en el ser humano, es tanto: deseo de Dios, privado del cual adviene deseo de Cristo;
privado del cual adviene deseo de la Iglesia. Si aceptamos desde este desplazamiento el valor
relativo de cada significante, la férmula segiin la cual la Iglesia aparece marcando el lugar del
deseo del ser humano solo ha podido advenir con la introduccion del atributo pecador con que se
reconoce al ser humano. Por ello, si muy pronto hubimos introducido el atributo pecador, fue
porque su valor abria de entrada magnificas posibilidades para nuestro andlisis, cuyo verdadero

peso solo adquiriria sentido una vez introducido en la Serie 5 el, por asi decirlo, atributo con
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valor inverso a aquél, esto es, la “Santidad”, especialmente referida a los jévenes. Pero veamos
ahora cémo este par de atributos nos indican el proceso metaférico donde se opera la sustitucién
del significante “Ser Humano” por el par constituido de “Pecado” y “Santidad”, lo cual prestard

grandes servicios a la representacién esquemdtica de nuestra interpretacion.

Grifico 8
Metafora Institucional del Ser Humano

S53= Santidad

3= Iden de
Santidad

53= Santidad

S1=Ser
Humango

gl= Idea de Ser
Human

S1= Ser
Humuano

S52= Pecado - 83= Santidad

51= Ser Humano

gl= Idea de
Ser Hummno

s1= lden de Ser Humano

52= Pecado

5l= Ser
Humano

52= Pecado

s1= Iden de Ser
Humanag

s2= Idea
de Pecado

§2= [dea de
Poiarn

De este modo, la castracion operada en la Serie 2, segin la cual el ser humano queda
privado de la relacién fundante con Dios, en tanto que éste es objeto de su deseo, halla en la
estructura metaférica del Grifico 8 una solucién que introduce plenamente al sujeto dentro de los
linderos de la Iglesia: lo aliena en su discurso, lo asume, como oveja, en su redil eclesidstico. En
efecto, el ser humano queda metaforizado, a partir de la castracién, desde dos lugares: uno, el que
le desliga de su objeto en tanto que “Pecador™; otro, el que pretende religarle a la consecucion de
su deseo esta vez bajo la égida de la Iglesia, en tanto que “Llamado a la santidad™.

Bien puede parecer, entonces, que tal metaforizacién del ser humano religioso estaria
montada sobre una sustitucidn significante contradictoria, en la cual aparece, por un lado, un
significante que hemos manejado desde antes como castrador y, por otro lado, un significante que

podria prestarse a interpretaciones dudosas, si se lo contrapusiera laxamente al “Pecador™ para
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considerarlo, siguiendo una légica dicotémica, como significante restaurador de aquella
castracion, Empero, si nos detenemos con cuidado en el examen de los datos representados tanto
en el Grifico 7 como en el Gréfico 8, el valor de “Pecador”™ y “Santidad”, en cuanto metaféricos
del lugar del ser humano religioso, dista mucho de ser una contradiccién como las apariencias
podrian hacernos pensar.

No se trata, desde nuestro punto de vista, de que el ser humano religioso alcance la
perdida relacién de la Serie 1 gracias al servicio que en ello pueda prestarle su atencién a la
“Santidad”, sino que, todo lo contrario, la “Santidad™ emerge como significante de una ilusién
perdida, con cuya identificacién lo dnico que alcanza nuesiro ser humano religioso es el
reconocimiento en la castracién de que ha sido objeto y que lo aliena en la estructura simbélica
institucional. De esta forma, la aparente contradiccidn entre “Pecado” y “Santidad” no tendrd
sustento si, como venimos planteando, observamos en ambos significantes una relacién de
complementariedad que apuntala la castracién simbdlica sobre la cual se opera el reconocimiento
del ser humano religioso. La “Santidad™ tanto como el “Pecado”, son ambos significantes de un
reconocimiento que solo adquieren valor si se los mira en cotejo con el desplazamiento de la
Revelacidn tal cual expusimos en el Grifico 7. Segin esto, el ser humano, reconocido su ser
como ser-religioso, estd condenado en la estructura latente del discurso institucional religioso
catélico, a condensarse identitariamente entre el Pecado y la Grucia, entre la debilidad de su

precaria condicion humana y las fortalezas espirituales de la Santidad.

2.2. El lugar identitario del “Yo-Religioso” en la estructura de parentesco institucional
Sinteticemos ahora algunas de las principales ideas expuestas en el apartado anterior,
para, apoyindonos en ellas, poder referirnos con propiedad respecto al lugar identitario del *Yo
religioso™ en la estructura de parentesco institucional.
Una de las jovenes participantes del grupo de Pastoral Juvenil en el cual recopilamos parte

de nuestros materiales de andlisis. nos dice en su carta:

“Llevo 6 anos de estar en la pastoral juvenil, pero toda una vida en la iglesia, quizéd por
costumbres que me heredaron mis padres fue que todo empez6, te bautizan y hacen todas
esas cosas que se supone “dice la iglesia’, y no le agarras mucho sentido cuando eres
nifio, ¢por qué tengo que ir a catequesis? ;mami, para qué me tengo que aprender el

padre nuestro? Y demas cosas que dices porque no le tomas importancia, pero cuando
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“maduras’ o mas bien el tiempo te golpea, te vas dando cuenta de lo serio que es vivir y
cuando te sientes solo descubres que necesitas de Dios, y si eliges bien, te puedes
encontrar un buen camino, tal vez una guia que te facilite esa llega (sic) a Dios, como
elegi yo, o tal vez te des unos cuantos golpes mas sin encontrar salida” (CPIB, C9;
cursivas y subrayado en el original).

Para acceder estructuralmente al conocimiento de la identidad religiosa en el discurso
institucional, se hace necesario observar la estructura institucional de parentesco dentro de la cual
estd ubicado el sujeto que se enuncia como “Yo religioso”. La joven que arriba escribe nos ofrece
una precisa ilustracién de la manera en que el ser introducido, “... por costumbres que me heredaron
mis padres...”, en la institucionalidad religiosa de la Iglesia Catdlica implica, quizd en casi todos
los casos, no solo de entrada, la participacion del sujeto en una estructura de parentesco familiar
(papd. mamd, yo-hija) que sitta al sujeto en el lugar del hijo, lugar que culturalmente implica,
valga la redundancia, ser-en-un-lugar dentro de una estructura (y entre cuyas legitimaciones
cuentan los ritos de reconocimiento del recién nacido dentro del mundo cultural del que forma
parte desde ese momento: en el caso de nuestra cultura occidental cristiana, el bautismo es uno de
es0s ritos); supone ademds que el sujeto quedard afiliado, también, siendo-en-un-lugar dentro de
una institucidn religiosa en la cual ya opera una determinada regulacién del deseo, en la forma de
una ley de parentesco instituido. Esta regulacién parental, de manera andloga a la estructura
edipica, identifica al sujeto en un lugar desde el cual quedars siendo un *Yo religioso”. Asi, la
observacién de ciertas pricticas sacramentales proclives a la introduccién del sujeto dentro de la
institucionalidad religiosa, el bautismo y “... todas esas cosas que se supone ‘dice la iglesia’...",
conllevan la situaci6n del sujeto, su efectivamente cultural advenimiento a la condicidn de sujeto-
sujetado en una estructura de relaciones simbdélicas, en el lugar de un “Yo" desde el cual se
identifica de cierta manera, en acuerdo a la ley que regula en la institucidn, las relaciones entre
los sujetos que de ella participan. Por ello, “necesitar de Dios”, nos habla de una demanda de
reconocimiento hecha desde el lugar de un sujeto entre cuyas posibilidades de ser, cuenta la de
ser-un-Yo-para-Otro: un “Yo religioso” para la Iglesia de la que forma parte.

En tales circunstancias resultaba imperioso a nuestros propésitos el conocimiento de la
estructura de parentesco que podfamos ver operando desde los discursos analizados. Y el acceso

al conocimiento de tal estructura estd dado por la manera en que dentro de los discursos vimos



circular aquél elemento X, elemento flotante, necesario para la estructuracién de las series
relacionales entre los personajes invocados en el discurso: la Revelacién.

Efectivamente, la primera serie relacional en la cual vimos circular la Revelacién nos
habla de una relacién en la que Dios-se-revela como creador del ser humano, revelacién a partir
de la cual queda establecida la fundamental relacién entre el creador y la criatura. Esta serie
fundamental, la cual nos pone en contacto inicial con el dato de cémo queda estructurado el deseo
humano de Dios, es clave para la comprension de la estructura de parentesco institucional que
nos ha ocupado, pues, su ruptura, acaecida desde el atributo pecador del ser humano, atributo que
le priva de su identificacién con el lugar de la Revelacién, nos lleva sobre la manera en que la
sucesiva aparicion de nuevos personajes en la estructura de parentesco se sostiene por la efectiva
circulacion de la Revelacién, en la pretendida restauracién de la perdida relacién Dios-ser
humano.

El desplazamiento de la Revelacién hacia el lugar de Cristo intenta operar una formacidn
sustitutiva desde la cual el pecado atribuido al ser humano, no serd motivo de separacién
definitiva de Dios, pues con la introduccién de Cristo se renovarian las esperanzas en ¢l retorno
de una relacién que, sin embargo, ahora solo serd posible con el concurso redentor de Cristo,
quien siendo ideal y camino a seguir, plantea una nueva via de identificacién al “Yo religioso™
junto al reconocimiento como criatura, la aceptacion de Cristo como su redentor. O en otra forma
de decirlo, el deseo de Dios es que “Yo religioso” sea cristiano, pues, segln este relevo en la
estructura de parentesco instituida, el ser humano, incapaz por sus limitaciones de acceder
directamente a la Revelacion, estard llamado a la identificacion con aquellos elementos de lo
cristiano que le permitan aspirar, aspiracion a la cual no ha renunciado nuestro ser humano
religioso y cuyo deseo continda descifrado como deseo de Dios, a la renovacion de sus tratos con
“Dios”.

A esto agregamos que la circulacién de la Revelacion desplazdndose de Dios hacia Cristo
incluird la aparicion en la estructura de un personaje reconocido como depositario, por
disposicion del mismo Cristo, de la nueva Revelacion que €l porta: 1a Iglesia. El salto a escena de
la Iglesia, pues, pretende una nueva restauracién sustitutiva de la serie relacional fundante del
deseo del ser humano en tanto que ser religioso, quedando ahora situado en el lugar de un ser
religioso cuyo advenimiento quedard marcado por ser reconocido como cristiano dentro de los

mérgenes eclesidsticos.
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Asi, la Revelacién, desplazada hacia Cristo, se desplazard ahora hacia la Iglesia poseedora
de una autoridad legada por aquél, adviniendo en la estructura relacional como depositaria de la
Revelacion por medio de la cual, esta vez, el deseo del ser humano retorna sobre la relacién con
Dios, mediada ya no solo por Cristo sino también por la Iglesia, quien ostenta el encargo de
ensefiar al ser humano las vias correctas para dirigirse a Dios.

Bajo esta nueva serie el retorno sobre la relacién fundante quedard reestructurada con la
introduccion de un elemento que, en el discurso institucional, plantea cudl es la via segtin la cual
el ser humano religioso puede renovar sus aspiraciones al deseo de Dios. Hemos dicho que tal
elemento es la Santidad, pero esto nos lleva ya sobre el reconocimiento discursivo referido a los
jévenes integrantes de la Pastoral Juvenil. Los datos derivados de nuesiro andlisis nos hablan,
méis genéricamente, de que la Iglesia, en su relacion hacia el ser humano, le reconoce en la
observacién de la enseflanza y la guia tendientes a una profesion de fe: la Iglesia ensefia al ser
humano religioso a decir “Creo”. De este modo, el deseo humano de Dios impele a profesar un
credo segiin el cual responderd con “fe, fidelidad y obediencia” a los requerimientos planteados
por la Iglesia. Al tenor de esto, tal profesion de fe condensa, al menos para el sujeto joven, el
llamado a la santidad desde el que su deseo de Dios adquiere sentido. Por otra parte, si Cristo-
redentor-salvador es presentado como ejemplo, ideal o camino a seguir, el seguimiento
identificatorio del cual es capaz el ser humano solo serd posible ahora desde la gufa ofrecida por
la Iglesia. Y ésta relacién conlleva la identificacién del ser humano deseoso de Dios,
particularmente joven, sobre su identificacién con un ideal de santidad cuyo cenit se situaria en
Cristo.

Considerando estas tesis, hemos planteado que la Iglesia aparece en la estructura de
parentesco ocupando el lugar de la Ley, el lugar de una metdfora paterna que introduce al sujeto
dentro de un sistema creyente de fe-fidelidad, el dnico posible, segin el discurso, para traer al ser
humano religioso a las verdades de una relacion con Dios plenamente justificada por el
desplazamiento que hemos atestiguado en la Revelacion.

Por otro lado, entonces, consideramos que el significante “Dios” aparecerd como valor
relativo suyo respecto al lugar ocupado en este punto por la Iglesia, en la representacién de una
metaforica funcién materna en virtud de la relacién primordial desde la cual el ser humano queda
siendo deseo de Dios, quien solo puede advenir al lugar de Creador en tanto es reconocido como

tal por sus criaturas. La Iglesia, pues, aparece ocupando con propiedad el lugar de una metdfora
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paterna que dice al ser humano de su incapacidad para acceder, por sus propios medios, al objeto
de su deseo, siendo desplazado al lugar metaférico del Pecador-llamado a la Santidad.

El lugar del Espiritu Santo en la estructura institucional de parentesco es efusivo:
acompafia como garante de la posesién de la Revelacién que cada personaje puede ostentar desde
su lugar. Este acompafiamiento tendria por funcién el apuntalar el lugar institucional de los
personajes.

El “hijo adoptivo™ que seria el ser humano religioso, por lo tanto, segiin su ubicacién en la
estructura de parentesco institucional, quedarfa identificado en la metaférica relacién entre los
significantes “Pecado-Santidad”, metdfora que regula en relacién a la lglesia, los railes por los
cuales ha de desplazarse el tranvia de su religioso deseo. En nuestra interpretacion de tan peculiar
condensacidn, observamos que la “Santidad" emerge como inscripcién de una ilusién perdida:
desligado por el “Pecado” del objeto de su deseo, institucionalmente la identificacién del sujeto
con la “Santidad™ pretende ser el punto religante de su ser, que, por lo tanto, apuntaria a ser un
ser-humano-religioso. Pero resulta evidente que tal religarse del sujeto, queda por completo
establecido desde las reglas del discurso institucional fundadas en la estructura de parentesco por
la cual hemos visto circular la Revelacion.

Segiin esto, la identidad del ser-humano-religioso queda definida a partir de un lugar
ocupado por el sujeto dentro de una estructura de parentesco institucional; lugar marcado
metaféricamente en la relacién significante “Pecado-Santidad”, instituyendo esto plenamente en
un orden cultural simbdlico del discurso eclesidstico, la identidad de un *Yo religioso” nacido

entre los eslabones de una cadena elaborada institucionalmente,

J. La identidad religiosa juvenil simbdélicamente estructurada

Hemos dado hasta aquf los pasos necesarios para configurar el “contexto” estructural en el
cual se ubica la identidad religiosa juvenil. Toca ahora, por ende, el ocuparnos particularmente de
la estructura identitaria que podemos reconocer en el discurso referente a sujetos jGvenes
involucrados, por medic de la Pastoral Juvenil, en la institucionalidad religiosa de la Iglesia
Catélica,

Contamos ya para esta tarea con el conocimiento de la estructura de parentesco
institucional desde la cual el *Yo religioso” tiene lugar; y como hemos podido constatar, se trata
de un lugar de criatura deseosa de Dios, pero castrada de tal deseo por el reconocimiento

simbilico que hace del suyo el lugar de la metdfora “Pecado-Santidad”.
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A partir de estos elementos que nos trazan las lineas maestras del lugar identitario
asequible al sujeto creyente, la identidad religiosa juvenil, no siendo la excepcidn, se ubica en el
lugar de un metaférico “Yo religioso” reconocido a la vez que como “Pecador”, como llamado a
la “Santidad”. Y este reconocimiento le aliena plenamente en los limites ya no solo de un
determinado discurso propio, como pudimos ver en los documentos ASC y CPIB, sino que la
propiedad de ese discurso, tiene su respaldo legal en la estructura institucional del discurso
mismo de la Iglesia Cat6lica que lo legitima, Por ello, no ha sido motivo de sorpresa para
nosotros el haber encontrado una fuerte homogeneidad latente entre los planteamientos del CIC y
lo enunciado por jovenes en el ASC y las cartas CPIB, Veamos en el siguiente cuadro como la
metdfora identitaria institucional del “Yo religioso”, se puede encontrar también en algunos de
los datos obtenidos de los documentos ASC y CPJB. Agrupamos ahf los datos en dos columnas:
una bajo el significante “Pecado”, en la cual consignamos aquellos elementos que impiden segiin
el discurso, la identificacidn del joven con el significante “Santidad”, v en otra columna

agrupamos los datos que implicarfan para el joven su posible identificacién con la “Santidad™,
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Cuadro 14

1=

Enunciado del Yo religioso juvenil

Pecado Santidad
Conversitn  dificultada por| Ser jovenes Cristocéntricos (6); (debemos) Cambiar odres viejos por nuevos
inconstancias en | (V1) Nuestra vida cambie, ser portadores dé Buena Nueva (31); Contemplar nos

comportamiento (2 Na
tenemos clare o confundimos
santidad, pocos tienen idea
vagn de santidad, pocos
saben gue primero hay que
ser bueno para ser santo (7);
Vemos santidad como algo
lgjano dificil de alcanzar, no
vemos  santidad  como
vogacion universal ni qoe es
manera de vivir (9); Oracidn
personal no juega un papel
importante en nuestras vidas
[ERGH Participacitn no
adecunda a misas (13)%
Desgonocimiento del
significade de la Eucuristin
en nuesras vidas (14); No
asistimos  frecuentemente ni
no conocemos  pasos  de
confesion (15)

abre o accidn de Espirim (32); Participar en eucaristia como necesidad vital (40);
Confesién para obtener perddn de pecados graves cometidos despuds del
bautismo, somos pecadores ¥ pérdemos paz cuando pecamos, necesitamos gracin
y misericordia de Dios (41); Reconciliacidn nos limpia de Nuestros pecados (58);
Mos desvfa de santidad creer qoe todo depende de nuestms capacidades,
olviddndonos que sin Dios nada podemos hacer, primado de la gracia nos
conduce @ o santided (59) (nosotros) Obediencia (V1); Importante vivir en
comunidn porque en #s0 nos reconocerin como cristianos v como Iglesia (62)
(Jévenes) Se apuntén o la Santidad, no ver In santidad como algo extrafio, tengan
grundes ideales, se forjen metas de la mano del Evangelio (HI); Santidad como
compromiso (VI1): Seres humanos llamados a santidad (33); Saridad principal
mets, dor un paso mds en la santidad (como) hijos de Dios (353 Alcanzar
suntidad por medio de oracidn (363, Ser capoaces. responsahles de anunciar
palabra (49); El joven entre mis ore y mis testimonio dé, serff mejor lestigo para
otros jivenes (50% Organizar y realizar actividades orientadas a ln santidad (56];
Tomar como ejemplo | vida de los santos para aplicarla en la vida cotidiana
(56); (nosotros) Llamados o ln santidsd (2) invitar a vivir lo santided como
vocacion undversal (57)

=~ A

Toda una vida en la Iglesia,
siento  gque  apenns  estoy
comenzando, ain me  falta
mucho caming por recopmer il
lado de Dios, no me siento
completamente lena, amoe g
Dins pero no como deberia
ser, no puedo decir que Soy
una devota o santa, me fahs
mucho aungue no  pienso
decaer (C9-1):

Siempre voy @ misa, en bisqueda de fa verdadern felicidad y del amor de Dios
{C21-T); Mi vida ern diferente antes de pertenecer o Pastoral (C17-4); (Yo) Parte
che la pastoral juvenil ¥ por ende parne de la Iglesia, parte de un grupo de jdvenes
que creen por igual en Dios, misidn de llevar mds jovenes & la Iglesia, solo (soy)
un instrumento-de Dios (C2-1) Soy parte de 1a PJ, sov crevente (C14-1) Personn
importante y esencial para ln pastoral, siervo que trats de mantener viva pastorl
(C15-2) (Yo) Persona normal como todas (sungue) diferente porgue vengo i
pastoral a saber més de Dios v compartic su palabra (C6-2) Uno de tanboy
instrumentos de Dios (C10-1): Soy unm persona joven, soy catdlico, perienczco o
la PI, pero soy mucho mis que eso (C20-1); Hace mucho conoel coming del
Sefor (C20-2); Inicios en conocimicnlo de Dios viens desde muy pequeiio (C20-
35 Tuve bases inculendo por mis padres pare ser 1o personi que soy (y) tener o
Cristo como centro en vida y Ia PI como camino a Sefor (C20-3); En P, servidor
en grupo de jévenes (C20-4); Llegar a convertirme en lider de PJ (€2(-5)

Es notorio en el caso del documento ASC que el “Yo religioso™ reconocido bajo la
metdfora del “Pecado”, segin la ordenacién de los datos que proponemos, nos habla de un joven
inconstante y confundido, que no tiene idea de qué es lo que la Iglesia quiere de €l (la santidad en
este caso), quien tampoco observa el valor instituido en pricticas lales como la oracién, la
asistencia a la eucaristfia o la confesién de los pecados. En contraparte, la metifora de la
“Santidad” implica un llamado al cambio, a una cierta vocacién “cristocéntrica”, a la observacién
correcta y constante de las pricticas religiosas indicadas v el reconocimiento de la gracia divina.

Desde nuestro punto de vista, €n términos del discurso institucional referido al joven
religioso involucrado en la Pastoral Juvenil, su identidad queda marcada por el llamado a una

santidad definida desde el seguimiento de una serie de aspectos sancionados por la estructura
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institucional, como vélidos para que el joven religioso, identificado entonces desde la santidad,
pueda ser reconocido en el lugar de un “Yo religioso” fiel a las ensefianzas y la guia ofrecida por
la Iglesia. Solo de esta manera adquieren sentido relativo todos los propésitos planteados por los
j6venes en el documento ASC, para la estructuracién de una vivencia religiosa “apuntada a la
santidad”, que vemos perfilarse de modo general en las conclusiones que componen dicho
documento.

En las cartas CPIB, situamos bajo la metifora del “Pecado” elementos del discurso que
nos hablan de un joven religioso cuya sensacién es la de que ain le falta algo para amar
correctamente a Dios; mientras que bajo la metifora de la “Santidad”, observamos el importante
valor concedido a la participacién en la Iglesia, principalmente dentro de la Pastoral Juvenil, a
partir de la cual los jévenes se entienden como instrumentos en el plan divino. En el caso de las
cartas CPIB, vemos que buena parte de la identidad religiosa juvenil adguiere sentido en cuanto
el joven que habla se entiende formando parte de la Iglesia, de la cual se siente parte e
instrumento, para acceder a la manera adecuada de vincularse con Dios.

Con esltos insumos, podemos delimitar la serie estructural subyacente a la identidad

religiosa juvenil que vemos aparecer en los discursos analizados, representdndola tal como sigue.

Gréfico 9
Serie 7

Llnmado al cambio;
yvocacion “cristocéntrica’™;
observaciin correcta y
constante de pricticas
religiosas; reconocimiento Espiritu

de la gracia divina; Santo
participaciin en Pastoral = Santidad
Juvenil

| Revelacion
Joven

Iglesin |+ (Cristo Dios

Inconstancia ¥ confusidng no
tiene idea de lo que la Iglesia
quiere; no observa el valor [—] Pecador
de la oracion, la asistencia n
la cucaristia o la confesion
e los pecados; axin le falta
algo para amar
correctamente a Dios
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Es importante hacer notar cémo en la Serie 7 seguimos la estructura bésica que pudimos
observar perfilada ya desde la Serie 5. En efecto, esto nos indica que la estructura de identidad
religiosa del discurso institucional, de manera general, aparece montada sobre la metdfora segin
la cual el ser humano queda reconocido como ser religioso “Pecador” y llamado a la “Santidad”
al mismo tiempo. Similar conclusién podemos obtener aqui en lo tocante a la identidad del sujeto
joven involucrado en la Pastoral Juvenil.

De esta forma, nuestro *Yo religioso juvenil” aparece en la escena estructural del discurso
institucional de la Iglesia Catdlica en el desplazamiento operado desde el ser humano religioso,
aquella criatura cuyo deseo ha quedado alienado en Dios, hasta el lugar del joven. El deseo de
Dios desplazado en el reconocimiento de la identidad del joven religioso, le ubica
estructuralmente, también a €l, tras la linea quebrada de la castracion que funda sus tratos con la
Revelacién ostentada por la Iglesia, y en ese tanto, quedard situado ante la regulacién del deseo
procurada por las interdicciones eclesidsticas, funddndose, de est¢ modo, para nuestro sujeto
joven, la instauracién de un *Yo religioso” sujeto a la légica de los sacramentos: via sacramental
instituida para la pretendida consecucién de un goce cuyo objeto deseado apuntaria a “Dios".
Esta identificacién del lugar del sujeto dentro de una l6gica sacramental, se nos muestra como
consecuencia emanada de una funcién paterna asumida por la “Iglesia™ ante la relacién fundante
ser humano-Dios, en virtud de la cual el sujeto, abstraido de ella, pero compulsiva incluso ahf
donde la Iglesia es la que habla, intentaria encontrar el ser de su ser-nada (pues, quien siendo
originalmente imagen y semejanza se encuentra de pronto privado de Aquél con el cual es Uno,
adviene nada) dentro de los méirgenes institucionales de un discurso que le ubica en el lugar del
“Pecador- llamado a la Santidad”. No en vano, la ilusién por recobrar, religarse en, aquella
relacidn perdida con Dios, conlleva la ilusion de la fe tramitada a través del Credo. Se trata, para
el sujeto creyente, y para el joven particularmente, de llegar a ser santo observando las
recomendaciones, las directrices, la ensefianza, de un personaje que se levanta en el lugar de un
metaférico nombre del padre que, como hemos podido apreciar en algunas partes de los discursos
analizados, impele a la identificacién con la unidad de la Iglesia: “Todos somos Iglesia™ (ver
Cuadros 3 y 10).

De este modo se instaura, y segin la estructura discursiva que hemos visto a lo largo de
esta capitulo, para el sujeto enunciado como Yo religioso™ la necesaria mediacién de la Iglesia
en sus tratos con lo divino; siendo esta mediacién la forma institucionalmente privilegiada de

estructuracidn del deseo humano-religioso de Dios, en el caso que acd hemos estudiado.

e



No podemos dejar pasar la oportunidad de llamar la atencién sobre ¢l cardcter alienado de
tal estructura identitaria: si recorriéramos a la inversa el desplazamiento de la Revelacién por las
series estructurales que hemos visto a lo largo de este capitulo, y si situamos la funcién del
significante “Iglesia” en el de ser, precisamente, significante de la castracion, debemos recordar
que el deseo solo adviene en virtud de la falta que la castracion introduce; vy ella misma sitia al
sujelo en la ausencia de “su ser”. En otras palabras, el ser humano religioso solo es posible en el
lugar de la Iglesia y la Revelacién que, como significante de la falta, esta ostenta. El punto aqui
radica en que, desde la perspectiva de las instituciones culturales, y en especial desde la de la
lglesia Catélica, el deseo de Dios, que quiere ser presentado como tan natural, tan inherente al ser
humano por su ascendencia espiritual, solo implica el posicionamiento del sujeto al interior de
una estructura simbélica por la cual éste adviene al lugar de un “ser humano religiose” cuyo
deseo le es reconocido, como hemos visto, bajo el significante “Dios".

El sujeto adviene “ser humano religioso” en las aguas del baptisterio, a partir de donde
quedard, al igual que Cristo en las aguas del Jorddn, marcado por la efusién del “Espiritu”, esto
es, sometido al deseo de la Revelacién de Dios y consecuentemente, a su identificacion religiosa
con el lugar del “Pecado™ y la “Santidad”. Recibir el “Espiritu™ es recibir la marca de la

Revelacidn, lo cual inscribird al sujeto en el registro del Credo institucional.

3.1. El goce y el lugar identitario del “Yo-Religioso™

Si teorizamos en el capftulo anterior en torno a la identidad como modalidad de goce, ello
se entiende en cuanto el deseo queda fuera del cuerpo (lo Real) y se instituye en determinada
estructura simbdlica. Asi, tal como indica Viltard (en; Kaufmann, 1996: 213-215), si el goce
apunta al reencuentro de algo perdido en cuya sustitucién acude una marca significante, que
asume ahora el lugar de un goce en la palabra sobre la cual compulsivamente retorna lo perdido,
gl reconocimiento del “Yo religioso” identitario sujeta al spjeto en el trdmite de un goce
eclesiocéntrico: “Yo™ cuyo goce de lo divino, su pretendido objeto, quedard marcado por la
apetencia de un Dios exclusivamente revelado en el depésito de la Iglesia. Esto implica que la
identidad religiosa sitda el objeto perdido del goce en el reparto de la obra divina representada en
el escenario de un discurso religioso institucional, regulado, no obstante, por la ldgica
sacramental que, como hemos dicho, inscribe al sujeto en el registro del Credo. Asi, creer es

posible en virtud del reconocimiento que del deseo de Dios concede la Iglesia al “ser humano

religioso” metaforizado en el “Yo-Pecador-Llamado a la santidad".
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Las expresiones extdticas de la santidad, aguellas que podemos ver dibujindose en
poemas como los de Juan de la Cruz", mistificacion sexual llevada a sus tltimas consecuencias,
es decir, llevadas ahi donde se comienza a desdibujar la frontera entre la Iglesia y el pleno goce
de una Revelacién libre de mediaciones “mundanas™ que nos tienta a ver en ellas experiencias de
una “sublime perversidad”, por transgredir la legalidad del orden institucional™, no constituye
precisamente el goce permitido por la estructura institucional de parentesco que hemos visto
aparecer en los discursos analizados. El goce del que acd hablamos es la manera en que segin la
ley institucional, el deseo del ser humano religioso apunta a su realizacién bajo las especies
sacramentales de lo eclesidstico; en otras palabras, es goce en la Ley simbélica del padre.

Por ello, el goce identitario del “Yo religioso” estructurado simbélicamente en los
discursos analizados, queda regulado por la santidad sacramental, litdrgica y dogmiitica a la cual
quedaria sujetado el sujeto en cuanto identificado con dicho “Yo religioso™. Por lo tanto, se trata
de un goce bastante lejano de la sublime perversidad extitica de las experiencias religiosas de
algunos santos; goce del cual podemos decir, solamente, que radica en la posibilidad del sujeto
inscrito institucionalmente como ser-humano-religioso en el seguimiento de una ley que le sitta,
para su redencién, en la observancia del conjunto de normas institucionales que le llevardn a una
adecuada institucionalizacion de la identidad, basada en el ideal cristiano encarnado en Cristo:
figura en la cual se funda “su fe” en Dios.

La identidad del joven religioso, tal como la hemos visto estructurada en los discursos
analizados, por lo tanto, apunta al goce de una restitucién de su vinculo con Dios, a un goce
religioso, en las condiciones de institucionalizacion del religare que la estructura de parentesco
institucional posibilita para €l: si la Iglesia le propone la santidad, siendo ella depositaria de la
Revelacién, no hay otra opcién mds que la de perseguir, a través de sus reglas institucionales la
identificacién con Cristo, pues de ese modo es que Dios, su creador, el origen de su imagen, le

quiere. De esta forma el deseo de Dios del joven es precisamente eso: la manera en que dentro del

“ Monje de la orden del Carmelo, proclamado por la Iglesia como Doctor Extético, nacié en Avila en 1542 y muric
en 1591; autor de obras poéticas cargadas de un profundo misticismo ravano en lo erdtico,

* Goce como experiencia extdtica de los santos, fusitn en la cual el “Yo” se extralimita, deshorda las cribas de Ia
liturgia, para situar al sujeto en una pura indeterminacidn de deseo: experiencia religiosa por anlonomasia. En efecto,
poemas como ¢l biblico "Cantar de los cantares” (Escucla Biblica de Jerusalén, 1975: 911-924), o el “Céntico
espiritual entre ¢l Alma y Cristo su Esposo™ (Juan de la Cruz, 1977), presentan elementos que por mucho tiempe la
exégesis tradicional de la Iglesia ha querido presentar como expresiones de los tratos amorosos entre Cristo, el
esposo, ¥ la Iglesia elevada ol rol de amante. No obstante, es claro en el contenido de obras como ésias, un alto grado
de goee de tipo erdtico entre dos seres que, amdndose, transgreden los limites institucionales de la estructuracion del
deseo (; Espinitual?) humano, hasta llegar al punto de fundir al creyente con Dios en la experiencia de lo Uno.
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discurso institucional “Dios”, el revelado, cuya Revelacién ha sido confiada a la Iglesia, eleva al
sujeto al rango de lo que Dios desea de sus criaturas y cuyo modelo perfecto se encuentra en
“Cristo”. No es otra la intencidn cuando en el rito del bautismo €l individuo ausente para la Ley
del religare institucional, adquiere “su nombre” en la pila bautismal, adviniendo asf, en el
nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo, al reconocimiento que de €l hard la comunidad
de creyentes como un nuevo hijo de Dios para la institucion, lo cual regula desde entonces su
lugar en la estructura institucional dentro de la cual serd educado en la fe, participando asi del
conjunto simbélico del catolicismo, pues “El bautismo, puerta de los sacramentos, cuya recepcion de
hecho o al menos de deseo es necesaria para la salvacion, por el cual los hombres son liberados de los
pecados, reengendrados como hijos de Dios e incorporados con Cristo por el cardcter indeleble, se
confiere validamente solo mediante la ablucion con agua verdadera acompafada de la debida forma
verbal” (Cédigo de Derecho Canénico, 1983: 533-534; n® 849); debida forma verbal que desde

entonces dice de la identidad del sujeto registrado en ella.
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v
Conclusiones

En aguel Imperio, el Arte de la Cartografia logrd tal Perfeccién

que ¢l Mapa de una sola Provincia ocupaba toda una Ciudad,

y el Mapa del Imperio, toda una Provincia.

Con ¢l tiempo, estos mapas Desmesurados no satisficieron

y los Colegios de CantGgrafos levantaron un Mapa del Imperio,

que enin el Tamano del Imperio y coincidia puntualmente con él,
Menos Adictas al Estudio de la Cantografia,

las Generaciones Siguientes entendieron que ese dilaado Mapa era Indtil
¥ no sin impiedad lo entrégaron a las Inclemencias del Sol y de los Inviernos
En los desiertos del Oeste perduran despedazadas Ruinas del Mapa
hobitadas por Animales y por Mendigos;

en todo el Pais no hay otra reliquin de las Disciplinas Geogréficas

(Jorge Luis Borges, Del rigor en la Ciencia)

1. Respecto al objeto de estudio identidad religiosa

Puede parecer extraiio al lector en un trabajo de este tipo que confesemos, llegados a este
punto donde acaso se debieran ponderar, no sin cierto ingenuo optimismo investigativo, toda una
gama de “cosas nuevas” sacadas a la luz gracias al trabajo efectuado, el sentirmos todo lo
contrario acometidos por la intuicién de no haber dicho nada radicalmente desconocido en torno
al tema que nos ha ocupado.

Y es que quizd el camino que decidimos seguir haya sido precisamente ese: el de
pesquisar no por algin acontecimiento “nuevo”, sino por algo cuya pretérita y actual presencia
velada, en oculta operacidn, solo nos podia poner ante el reconocimiento de una “realidad™ cuyo
codigo simplemente tenfamos extraviado. Pues tal es, segin la perspectiva que hemos venido
desarrollando mids o menos de forma explicita, la tarea que podemos realizar desde lo
psicoanalitico, en este caso, aplicado al estudio de un problema con implicaciones culturales. Se
trata por lo tanto de un ejercicio arqueolGgico, donde nuestra pregunta por la estructura
identitaria, era la pregunta por los principios de un orden operante en ¢l lugar donde el “querer-
ser” adquiere dimensiones institucionales, adviniendo asi en artificioso sistema lingiifstico.
Cuando alguien habla con deslumbrante propiedad, se dird de él que es un virtuoso del lenguaje,
un verdadero dominador de la lengua que con tanta prestancia cultiva. Pues bien, para el
Psicoandlisis tal omnipotencia lingiiistica es dudosa, pues el sujeto antes que dominar una lengua,

es sujeto de sus dominios. De esta manera el “Yo-que-habla™ tan solo atina a decir de s, y nunca
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dicho con propiedad de su decir, balbucientes palabras cuyo c6digo ha de buscarse en Otro lugar.
El “Yo" nos dice no de €, sino de Otro que le reconoce.

Es quizd algo osado plantear para el andlisis de lo institucional religioso que el “Yo
religioso™ cuya identidad procuramos conocer, no se encuentra ahi donde el creyente gue nos
habla de sf dice “Yo". Osado porque un punto medular a la adhesién religiosa tradicional consiste
precisamente en la aceptacién consciente de las verdades de la fe. Y si con este descentramiento
del “Yo" vamos a contrapelo de tan preciada conciencia de fe, nuestra tesis corre el riesgo de ser
contrariada desde muchos lugares. Sin embargo es ese descentramiento, precisamente, de lo que
hemos intentado dejar constancia a lo largo de nuestro trabajo.

La identidad religiosa tal cual la hemos abordado aqui, nos habla de un orden estructural
institucional que opera inconscientemente en la enunciacién del “Yo religioso” que el creyente
dice ser. No solo ya se trata de un orden que administra las diferentes secciones en que puede
estar dividida una determinada parroquia, por ejemplo, o toda la Iglesia Cat6lica alrededor del
mundo; sino de un orden simbdlico basado en la Ley de la castracion, Ley eminentemente
cultural por simbdlica, que ordena ¢l ser del ser religioso humano en las més cotidianas
situaciones. Percatamos de esa Ley institucional que dirige tras bastidores el drama de la fe, y
que agui hemos explicitado bajo la estructuracién religiosa de lo identitario, nos impele a
preguntar: ;serd ella misma fundamento tanto para devotas manifestaciones litdirgicas, como para
irreverentes expresiones de quienes adhieren ciertas poses “anticristianas™ (de lo cual son muy
buen ejemplo algunos actuales grupos de misica rock)? Es decir, jserd ¢l mismo orden
estructurante de la identidad religiosa el que motiva expresiones aparentemente contradictorias
ante los enigmas de la fe? El caso es: la identidad religiosa no es desde nuestro punto de vista, el
natural resultado de una potencia inherente al ser humano que lo atrae porque si hacia lo divino
por el camino perdido de la santidad, problema que preferimos dejar en manos de la Antropologia
Teoldgica, sino la cristalizacién, dictil sin embargo, de una serie de procesos entre los cuales
contamos aqui el de la reégulacion institucional del deseo. Nuestras anteriores preguntas
cuestionan entonces si la manera en que es estructurado religiosamente el deseo humano, al
menos en nuestro occidente cristiano, es caldo de cultivo para la “piedad” como para la
“impiedad”; para la convencida adhesién tanto como para la indiferencia religiosa tan acusada
entre la juventud de nuestros dias. La cuestion pierde asi su inocencia, pues en el fondo nuestra
pregunta intenta cuestionar si la misma estructura de identidad religiosa que hemos analizado

agui, estd a la base del aparente alejamiento religioso que se suele sefialar en el relativismo de los
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tiempos que corren. Empero, aventurar una respuesta por nuestra parte seria asunto de
especulacion, pues implicarfa cierto forzamiento de los datos que hemos presentado en el capitulo
anterior. Preferimos dejar planteada la interrogante para retomarla en otra ocasién.

Continuando con lo que nos atafie, nuestro estudio nos ha provisto de una serie de
insumos que explicitan la alienacién identitaria del sujeto en el discurso institucional, lo cual
segin vimos, metaforiza su “Yo” desde la conjuncién significante “Yo Pecador-llamado a la
Santidad™. Esta condensacion del “Yo religioso™, montada ademds sobre la castracion simbdlica
operada desde el lugar de la Iglesia, nos condujo a ver en la estructura de parentesco institucional
el lugar de la metdfora paterna que la lglesia tiene ahi, frente a la figurativa posicidén materna en
que emergeria el lugar de Dios. Ello nos habla, pues, de una identidad religiosa estructurada en
torno a la castracién operada por la funcién de la Iglesia y en virtud de la cual, el goce disponible
al alcance del sujeto implicard su identificacién con ser un “Yo religioso™ desde los medios que
la Iglesia instituye para tal fin: es un Yo para Otro ilusionado en la posesion de si mismo.

En términos de lo inconsciente hemos de decir por lo tanto, de la represion operada sobre
el sujeto en su intento por identificarse sin mediaciones como deseo de Dios, intencién que vimos
retornar en las sucesivas series estructurales, y que perviviria en la mediacion de la Iglesia al
situar al ser-humano-religioso en el lugar del “Pecador-llamado a la Santidad”. No podemos
pronunciarnos con esto apropiadamente respecto a las transgresiones legales que operarfan en la
estructura institucional de la identidad religiosa (por ejemplo, si un joven que cuestiona con
dureza la institucién en que nacié al mundo de la fe, lo que pretende es identificarse a sf mismo
en el lugar de la Revelacién a expensas de la mediacién eclesidstica), aunque, tampoco podemos
dejar de lado la oportunidad para sefialar un fenémeno que podria estar en buena medida
relacionado con ello: el creciente niimero de personas que creyendo en la existencia de un “Ser
Superior” (alguna especie de divinidad), obvian la mediacion gue plantea el discurso eclesidstico
tanto de Cristo como de la Iglesia, en la realizacién de dicha apetencia de divinidad. Este tipo de
“creencia™, por supuesto, es en apariencia refractario al discurso eclesidstico, aungue bhien podria
tratarse tan solo de una mutacion del gen religioso institucional original; o seguir siendo, como
nos indica Robles (2001: 36-39), la continuidad de un mismo sistema heterénomo y dogmético de
creencias. En tal caso, la identificacién religiosa a la que apunta seria una copia de aquella que
Tecusi.

Dediquemos algunas palabras al problema de cémo estaria respondiendo esta estructura

identitaria a la actualidad juvenil. Las preocupaciones pastorales desde las cuales el diagndstico
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eclesidstico acomete el tema de los cambios culturales que experimentamos, quizé estén en buena
parte soslayando el problema de fondo, ¢l problema latente para emplear nuestra terminologia, al
intentar mantener viva una estructura simbélica® desde la cual el lugar identitario del joven
creyente resultaria poco atractivo a jovenes no involucrados en la Pastoral Juvenil. Asi, cuando se
dice que “A los ojos de los jovenes la Iglesia aparece como una institucion antigua y pasada, en la que no
encuentran referentes atractivos puesto que ni los sacerdotes ni los religiosos son para elios modelos a
imitar, ni encuentran cristianos significativos en la vida cultural, intelectual o politica y, en fin, la parroquias
son un espacio lejano a su vidas” (Moral, 2004: 4, cursivas del autor) se estd aceptando
efectivamente la existencia de problemas institucionales, merecedores de cuestionamientos que

intenten profundizar a fondo el asunto. Pero, cuando ante este Gbice se continia sosteniendo que:

“El misterio central del cristianismo, sin el que resultaria imposible entender la fe y la
religién catdlicas, estd en la Encarnacién que nos descubre a un “Dios-con-nosotros”. En
Jesus de Nazaret, “alcanzar a Dios" no supone una salida de lo humano, sino todo lo
contrario, la plenitud y realizacion més profunda del propio hombre. El “acontecimiento
Encarnacién” destruye cualquier pretension ideoldgica de sometimiento del hombre a
dictados incomprensibles en nombre de un "Ser omnipotente e imprevisible™ reconocer a

Dios, conocer su mensaje, no tiene nada que ver con un proceso ciego o sobrenaturalista,
sino con la experiencia humana de la realidad” (Ibid.: 6)

debemos cuestionar si ese “acontecimiento encarnacién” continda atin bajo la misma estructura
simbdlica que por medio de nuestro trabajo hemos puesto de relieve; sobre todo si tal enfoque del
problema continia proponiendo que “Aquello gque queremos hacer con los jévenes de hoy, en
definitiva, solemos denominarlo 'educacion a la fe', puesto que tal es la identidad basica de la pastoral

" Por ejemplo, Francis Kohn, encargado de la Seccitn de Jévenes del Consejo Pontificio para los Laicos, entiende
que en la actualidad los jovenes, pese a su diversidad de origen y credo profesado “Estdn en bisqueda de puntos de
referencia y manifisstan la necesidad de ser fluminados, educados y formados tanto a nivel intelectual y moral como doctrinal,
Aungue muchos de ellos sean ajencs a la Iglesia, todavia aceptan la exigencia y la firmeza de las ensefanzas del Papa, porque
reconocen en él a un verdadero padre que desea quiarios por los caminos que conducen a la vida, que es capaz de estucharlo,
de animarlos y de amarlos™ (Kohn, 2003). En esta misma linea, solo que a nivel local, podemos ver manifestaciones en
las cuales ante el problema de que la “Gran mayorfa de los jovenes viven lejos de la Iglesia (En PJ tenemos cerca del 0.7%
al 1%). Sin embargo la gran mayoria fienen intereses por lo religioso v la bisqueda del bien™ (Dinz, 2005: 23); son
propuestas soluciones de carfcier inminentemente pastoralista: * "Ante o5 relos que presenta la sociedad postmodema y
globalizada a los jdvenes, es necesaria una evangelizacion creativa que llegue a los espacios de los [dvenes, LA IGLESIA EN

COSTA RICA HA DE TENER COMO UNA DE SUS PRIORIDADES PASTORALES LA EVANGELIZACION DE LOS JOVENES'
" (Thid.: 25; énfasis del autor).
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juvenil” (Ibid.: 5). Efectivamente, problemas tales como la “postmodernidad” y la “relativizacién

de los valores”, recurrentes en los diagnésticos eclesidsticos de nuestros dias, acaso requieran

algo més que una tradicional salida por la “educacién a la fe” ™, y estén apuntando a la

desconstruccién del lenguaje religioso cuya estructura institucional podria estar presentando
debilidades al canalizar los procesos identificatorios de la juventud del cambio de siglo, en una
sociedad en la cual la institucionalidad religiosa, tal cual se la ha sostenido hasta hoy, estaria
resultando incompatible con los nuevos procesos socioculturales que estdn aconteciendo (Robles,
2001: 23-45); siendo otros los espacios en los cuales el joven halla condiciones para un goce
identitario mds acorde a sus inquietudes. Cuestiones como estas podrian ser materia para otras
investigaciones entre cuyos objetivos se proponga el estudiar, por ejemplo, la identidad religiosa
de jovenes que, denomindndose cat6licos, no participan, o lo hacen de manera poco frecuente, en

espacios eclesidsticos. También podria investigarse el tema de la identidad religiosa en grupos
juveniles de otras denominaciones cristianas.

2. Respecto a los aportes y alcances de la investigacion efectuada

Ante los enfoques “macrosociales dicotémicoes™ consolidados y tantas veces empleados en
el estudio del campo religioso, nosotros optamos por la via de un andlisis localizado en el
contexto institucional del discurso catdlico, y en la sincronia de lo que tal discurso nos dice
respecto a la identidad religiosa en un momento determinado. Por ello, los resultados de nuestro
trabajo no deben ser sacados de esta condicién suya, mucho menos para aderezar reflexiones
entretenidas en dividir lo religioso entre grupos confrontados en su interior.

Nuestro trabajo si permite, como hemos hecho en el apartado anterior, reflexionar en
torno a algunos tépicos del campo religioso, verbigracia, la manera en que se estarfan fraguando
ciertos procesos identificatorios en el contexto sociocultural actuval, sobre todo ponderando la

actitud pastoral de la Iglesia Catdlica respecto a los jévenes; sin llegar por ello a proponer

* La accién pedagdgica de la fe desde la cual la Iglesia plantea, de manera tradicional en nuestro criterio, el lugar
institucional del joven, es manifiesio entre los objetivos de las comisiones encargadas de In Pastoral Juvenil en:
Costa Rica, “Articular, promover y orientar el acompafiamiento de los procesos diocesanos, desde las diversas realidades y
culturas juveniles y el Proyecto Liberador de Jesis, para la evangelizacin del mundo joven, fermento de la Civilizacidn del
Amor” (Conferencia Episcopal de Costa Rica, sin fecha); Guatemala, “Impulsar una pastoral juvenil que conozca las
redlidades de las didcesis y de la juventud; promoviendo los procesos de educaciin en la fe, mediante la formacin y
acompanamiento de los y las jdvenes, de manera que descubran, sigan y anuncien fielmente a Jesucrsto, viviendo los valores
del Reinc y construyendo una nackon rencvada en el amor” (Conferencia Episcopal de Guatemala, sin fecha), y
Micaragua, “Impulsar una Pastoral Juvenil orgdnica que orente v acompafie a los [dvenes &n su proceso de crecimiento
personal y comunitario, para que enfrenten con madurez y discemimiento cristiano el vivir denfro de los ambientes y
circunstancias en que se encuentran y sean constructores del reino de Dios” (Conferencia Episcopal de Nicaragua, sin
fecha); lo cual traslada el problema del cual hablamos también a la realidad centroamericana,
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explicaciones omniscientes. A lo que nuestro trabajo nos avala, en ltima instancia, es a partir de
la reflexién nutrida por los hallazgos, plantear nuevas interrogantes respecto al tema de las
identidades religiosas, dando pie de esta forma a problemas que podrian abordarse desde otros
procesos de investigacion.

De esta manera, las posibilidades abiertas por nuestra Psicologia cultural estructuralista,
hasada en la aplicacion de un modelo estructural “local-sincronico™ como hemos demostrado a lo
largo de este trabajo, para el conocimiento de la estructura identitaria religiosa urdida en el
lenguaje institucional, ha permitido una aproximacién en nuestro criterio novedosa al estudio de
la identidad; si bien requiere, de lo cual somos conscientes, afinarse en algunos puntos para que
sus posibilidades aumenten. Pero al decir “novedosa™ no nos referimos, como sefialamos mds
arriba, al desvelamiento de una serie de hallazgos radicalmente desconocidos, sino més bien al
abordaje efectuado tanto en términos epistemol6gicos como metodolGgicos, pues, en efecto,
consiste en un tratamiento diferente al realizado en la mayoria de los estudios antecedentes que
hemos podido conocer. En tal sentido la novedad derivada de nuestra labor investigativa radica
en la manera en que hemos puesto a consideracion del lector una forma diferente de leer un tema
quizd algo ajado como el de la identidad, religiosa en este caso, adquiriendo un nuevo relieve
desde el particular estilo en que lo hemos trabajado aqui.

El recurso estructuralista y la definicion del significante Revelacion como pivole
estructural, nos ha permitido efectuar un andlisis adecuado a los objetivos de nuestra
investigacion de la identidad religiosa, posibilitando de paso ilustrar por medio de esta aplicacion,
los usos y recursos que en el estudio de temas concernientes al campo religioso centroamericano,
pueden seguirse desde un modelo estructural.

Finalmente con los resultados de nuestro trabajo, consideramos haber aportado desde el
estudio de la identidad religiosa juvenil, en tanto que identidad estructurada en un lenguaje
institucional, una valiosa clave de lectura que permitiria ponderar la manera en que los objetivos
de diferentes proyectos de Pastoral Juvenil en Centroamérica, estarian montados sobre una
"pedagogia de la fe" dirigida a jévenes no vinculados a la Iglesia, cuya identificacion religiosa

quizd difiera de la que hemos visto estructurada en el discurso institucional aqui analizado.

128



Bibliografia

A. Estudios sobre religién y cultura en Centroamérica y Latinoamérica

- Berges, Juana (2001) Los Nuevos Movimientos y sus implicaciones para el estudio del factor

religioso; en: Caminos. Abril-Junio. N° 22, Pdgs: 27-29. Ciudad de la Habana, Cuba: Centro
memorial Dr. Martin Luther King Jr.

- Blanco, Gustavo y Valverde, Jaime (1987) Honduras. Iglesia y cambio social. San José, Costa
Rica: DEL

- Chdvez, Américo (compilador) (1996) Conducta religiosa y conducta piiblica de finales de
siglo. Maracaibo, Venezuela: Universidad del Zulia.

- Chea, José Luis (1988) Guatemala. La cruz fragmentada. San José, Costa Rica: DEL

- Cuevas, Rafael (1995) Traspatio florecido: tendencias de la dindmica de la cultura en
Centroamérica (1979-1990). Heredia, Costa Rica: EUNA.

- Gonzilez, Alfonso (1994) Costa Rica, el discurso de la patria (estructuras simbdlicas del
poder). San José, Costa Rica: EUCR.

- Lépez, Rocio y Espaiia, Olmedo (compiladores) (1998) Cultura, identidades y ciberespacio.

11T Congreso Latinoamericano de Humanidades. Heredia, Costa Rica: Facultad de Filosofia v
Letras, Universidad Nacional.

- Martin-Bard, Ignacio (1998) Psicologia de la Liberacién. Madrid, Espana: Trotta.

- Marzal, Manuel (1995) La vida cotidiana de la Iglesia en América Latina (siglo XVII y primera

mitad del XWVIII); en: Resistencia y esperanza: historia del pueblo cristiano en América
Latina v el Caribe. San José, Costa Rica: DEL

- Niifiez, Dagoberto (1999) Axiologia religiosa y comunidad palmarenia. En el umbral del
milenio. Tesis para optar al grado de Magister Literarum en Estudios de Cultura

Centroamericana, con énfasis en Religién y Sociedad. Heredia, Costa Rica: Facultad de Filosofia
y Letras, UNA.

- Oyamburu, Jesis (coordinador) (2000) Visiones del sector cultural en Centroamérica. San
José, Costa Rica: Embajada de Espaia, Centro Cultural de Espania.

- Pérez-Brignoli, Héctor (1987) Breve historia de Centroamérica. Madrd, Espafa: Alianza
Editorial.

- Picado, Miguel (1989) La Iglesia costarricense entre el pueblo y el Estado (de 1949 a
nuestros dias). San José, Costa Rica: Guayacin.



- Pochet, Rosa Maria y Martinez, Avelino (1987) Nicaragua. Iglesia: ;manipulacién o
profecia? San José, Costa Rica: DEL

- Robles, Amando (1992) La Religion: de la Conquista a la Modernidad. San José, Costa Rica:
Editorial Lascasiana.

- Samandi, Luis; Siebers, Hans y Sierra, Oscar (1990) Guatemala. Retos de la Iglesia Catélica
en una sociedad en crisis. San José, Costa Rica: DEL

- Schiifer, Heinrich (1992) Protestantismo y crisis social en América Central. San José, Costa
Rica: DEL

- Schiifer, Heinrich (2000) Observations on the religious situation in Central America. San
José, Costa Rica: Universidad Biblica Latinoamericana.

- Soto, Gustavo (2005) La lglesia Catdlica en Costa Rica durante el siglo XX: en: Vida de

Iglesia. Octubre-noviembre-diciembre. N® 138, Pags: 2-80. San José, Costa Rica: Curia
Metropolitana.

- Torres-Rivas, Edelberto (coordinador) (1993) Historia General de Centroamérica. Tomo VI
Madrid, Espafia: Sociedad Estatal Quinto Centenario-FLACSO.

- Troyo, Antonio (2002) El Catolicismo en el contexto religioso de Costa Rica (Coleccion
Ideario XXI, N° 14). San José, Costa Rica: EUNED.

- Vega, Alvaro (2003) Cuando Roma vino a Centroamérica. Heredia, Costa Rica: UNA.

- Vigil, José Maria (1990) Entre lagos y voleanes. Prictica teologica en Nicaragua. San José,
Costa Rica: DEL

B. Estudios sobre religién y cultura en general
- Alves, Rubem (1982) La teologia como juego. Buenos Aires, Argentina: La Aurora.
- Berger, Peter (1971) Para una teoria socioldgica de la religion. Barcelona, Espana: Kairds.

- Boff, Leonardo (1979) El rostro materno de Dios. Ensayo interdisciplinar sobre lo
femenino y sus formas religiosas. Madrid, Espafia: Ediciones Paulinas.

- Bourdieu, Pierre (1974) A economia das trocas simbolicas. 5a0 Paulo, Brasil: Perspectiva.

- Corbi, Mariano (1983) Andlisis epistemoldgico de las configuraciones axiolégicas humanas.
Salamanca, Espafia: Ediciones de la Universidad de Salamanca.

- Corbi, Mariano (1992) Proyectar la sociedad. Reconvertir la religion. Barcelona, Espaiia:
Herder.

130



- Corbi, Manano (1996) Religién sin religién. Madrid, Espaia: PPC Editorial.

- Cuevas, Rafael (1984) El concepto de cultura; en: Praxis. Enero-junio. N® 29-30, Pags: 81-88.
Heredia, Costa Rica: Departamento de Filosofia, Universidad Nacional.

- Eliade, Mircea (1973) Lo sagrado y lo profano. Madrid, Espafia: Guadarrama.

- Garcia Canclini, Néstor (1995a) Consumidores y ciudadanos. Conflictos multiculturales de
la globalizacion., México DF: Grijalbo,

- Garcia Canclini, Néstor (1995b) Culturas Hibridas: Estrategias para entrar y salir de la
Modernidad. Buenos Aires, Argentina: Sudamericana.

- Garcia Canclini, Néstor (1999) La globalizacién imaginada. Buenos Aires, Argentina: Paidos.

- Garcia Canclini, Néstor y Moneta, Carlos (coordinadores) (1999) Las industrias culturales en
la integracion latinoamericana. México DF: Grijalbo.

- Kottak, Conrad (1997) Antropologia cultural: Espejo para la humanidad. Madrid, Espafa:
Mc Graw-Hill.

- Lyotard, Jean-Francois (1998) La condicién postmoderna. Informe sobre el saber. Madrid,
Espaiia: Catedra.

- Malina, Bruce (1995) El mundo del Nuevo Testamento. Perspectivas desde la Antropologia
Cultural. Navarra, Espafia: Verbo Divino.

- Martinez, Réger (2005) La religion: una forma de dominacién; en: Hoja Filosdéfica: Revista

Latinoamericana de Filosofia. Julio. N” 12. Pdgs: 1-4. Heredia, Costa Rica: Departamento de
Filosoffa, Universidad Nacional.

- Marillas, Luis (1994) La Sociedad del Conocimiento. En: Cuadernos Institut de Teologia
Fonamental. Barcelona, Espana.

http:/fwww.fespinal.com/espinal/itf/quaditf.htm (Consulta: 19-11-2003).
- Robles, Amando (1995) Religién y paradigmas. Heredia, Costa Rica: EFUNA,

- Robles, Amando (2001) Repensar la religion, de la creencia al conocimiento, Heredia, Costa
Rica: EUNA.

- Solera, Eric (2001) La tensién unidad/diversidad como eje constitutivo basico del fendémeno

religioso eclesial; en: Cuaderno de Ciencias Sociales. Religion, sociedad, crisis. N° 122, Pdgs:
T-40. San José, Costa Rica: FLACSO.

- Vilanova, Evangelista (1989) Historia de la Teologia Cristiana: de los origenes al Siglo XV,
Tomo 1. Barcelona, Espafia: Herder.

131



C. Estudios sobre identidad en Centroamérica y Latinoamérica

- Cerutti, Horacio (1996) Memoria comprometida. Cuadernos Prometeo, N° 16, Heredia, Costa
Rica: Departamento de Filosofia, UNA.

- Chacén, Marfa y Ferndndez, Zulena (1997) La identidad de mujer asignada a las feligresas
de la iglesia Asambleas de Dios. Tesis para optar al grado de licenciatura en Sociologfa, con
énfasis en investigacion. Heredia, Costa Rica: Facultad de Ciencias Sociales, UNA.

- Diaz, Andrea (2004) La construccion de la identidad en América Latina. Una aproximacion
hermenéutica. Montevideo, Uruguay: Nordan-Comunidad.

- Fora, Monica (2002) Adolescentes y catolicismo: los grupos juveniles en la ciudad de La
Plata. Aproximacién al estudio de la identidad religiosa. Buenos Aires, Argentina: Cindad
Virtual de Antropologia y Arqueologia, Grupo Naya.
http://www.naya.org.ar/congreso2002/ponencias/monica_fora.htm (Consulta: 19-10-2004)

- Gainza, Gaston (1996) Violencia e identidad en Centroamérica; en: Reflexiones. Julio. N® 48,
Pédgs. 11-16. San José, Costa Rica: EUCR.

- Larrain, Jorge (1996) Modernidad razén e identidad en América Latina. Santiago, Chile:
Editorial Andrés Bello.

- Mora, Maynor (1996) La identidad ecoldgica de los miembros de grupos juveniles abocados
a la proteccion del ambiente en Costa Rica. Tesis para optar al grado de licenciatura en

Sociologia con énfasis en investigacion. Heredia, Costa Rica: Facultad de Ciencias Sociales,
UNA.

- Murillo, Carmen (1996) Antropologia e identidades en Centroamérica. San José, Costa Rica:

Departamento de Antropologia. Escuela de Antropologia y Sociologia, Universidad de Costa
Rica.

- Ortiz, Maria (1996) Identidades y producciones culturales en América Latina. 5San José,
Costa Rica: EUCR.

- Samandud, Luis (1991) Religién e identidades en Centroamérica; en: Cristianismo y Sociedad.
N® 109. Afio XXIX. Pdgs: 67-85. México DF: ASEL.

- Serrano, Alejandro (1991) La historia como reafirmacién o como destruccion; en: Quinientos

afios de historia, sentido y proyeccién. México DF: Instituto Panamericano de Geografia ¢
Historia, Fondo de Cultura Econémica.

- Serrano, Alejandro (1994) El doble rostro de la postmodernidad. San José, Costa Rica;
CSUCA.

132



- Tapia, Napoleén (2004) Masculinidad y religion. Identidad masculina y discurso religioso
en un grupo de adolescentes. San José, Costa Rica: Instituto de Investigaciones PsicolGgicas,
UCR.

D. Estudios sobre identidad en general

- Castells, Manue! (1999) La era de la informacién. Economia, sociedad y cultura. El poder
de la identidad. Vol 11. México DF: Siglo Veintiuno.

- Escuela de Estudios Generales de la Unpiversidad de Costa Rica (1998) Fronteras e
Identidades. San José, Costa Rica: EUCR.

- Gergen, Kenneth (1997) El yo saturado. Dilemas de identidad en el mundo contemporiineo.
Barcelona, Espana: Paidés.

- Giddens, Anthony (1997) Modernidad e identidad del yo. El yo y la sociedad en la época
contemporanea. Barcelona, Espafia: Peninsula.

- Ricoeur, Paul (1999) Historia y narratividad. Barcelona, Espafia: Paidos.

- Taylor, Charles (1996) Fuentes del yo. La construccién de la identidad moderna. Barcelona,
Espafia: Paidés.

- Thiebaut, Carlos (1990) Historia del nombrar. Dos episodios de la subjetividad. Madrid,
Espaiia: Visor.

- Vega, Patricia (2000) Comunicacion, Politica e Identidad. San José, Costa Rica: EUCR.

E. Trabajos de caricter tedrico en Psicoandlisis y Psicologia

- Bleichmar, Hugo (1997) Introduccion al estudio de las perversiones. La teoria del Edipo en
Freud y Lacan. Buenos Aires, Argentina: Nueva Visién.

- Bogaert, Huberto (1992) Enfermedad mental, psicoterapia v cultura. Santo Domingo,
Repiblica Dominicana: Instituto Tecnolégico de Santo Domingo.

- Dor, Joél (1986) Introduccidn a la lectura de Lacan. El inconsciente estructurado como un
lenguaje. Barcelona, Espana: Gedisa.

- Dor, Jo#l (1998) Introduccidn a la lectura de Lacan 11. La estructura del sujeto. Barcelona,
Espafia: Gedisa.

- Freud, Sigmund (1997a) Estudios sobre la Histeria -1895-; en: Obras Completas. Tomo L
Madrid, Espana: Biblioteca Nueva.

- Freud, Sigmund (1997b) La interpretacion de los suefios -1900-; en: Obras Completas. Tomo
[1. Madrid, Espana: Biblioteca Nueva.

133



- Freud, Sigmund (1997¢) Psicopatologia de la vida cotidiana -1901-; en: Obras Completas.
Tomo II1. Madrid, Espaiia: Biblioteca Nueva.

- Freud, Sigmund (1997d) Psicoterapia (Tratamiento por el espiritu) -1905-; en: Obras
Completas. Tomo I11. Madrid, Esparia: Biblioteca Nueva.

- Freud, Sigmund (1997e) Los actos obsesivos y las pricticas religiosas -1907-; en: Obras
Completas. Tomo IV. Madrid, Espafia: Biblioteca Nueva.

- Freud, Sigmund (1997f) Observaciones psicoanaliticas sobre un caso de paranoia (“Dementia

Paranoides”) autobiogrificamente descrito -1911-; en: Obras Completas. Tomo IV, Madrid,
Espafia: Biblioteca Nueva.

- Freud, Sigmund (1997g) Tétem y Tabi -1912-; en: Obras Completas. Tomo V. Madrid,
Espania: Biblioteca Nueva.

- Freud, Sigmund (1997h) Psicologia de las masas y andlisis del Yo -1921-; en: Obras
Completas. Tomo VII. Madrid, Espafia: Biblioteca Nueva.

- Freud, Sigmund (19971) El porvenir de una ilusién —1927-; en: Obras Completas. Tomo VIIL
Madrid, Espaiia: Biblioteca Nueva.

- Freud, Sigmund (1997)) Moisés vy la religion monoteista —1934-; en: Obras Completas. Tomo
IX. Madrid, Espaiia: Biblioteca Nueva.

- Fromm, Erich (1976) Psicoandlisis de la sociedad contemporinea. Hacia una sociedad sana.
México DF: Fondo de Cultura EconGmica.

- Grosz, Elizabeth (1990) Jacques Lacan: a feminist introduction. Londres, Inglaterra:
Routledge

- Lacan, Jacques (1979) Las formaciones del inconsciente. Buenos Aires, Argentina: Nueva
Vision,

- Lacan, Jacques (1983) Seminario: El Yo en la teoria de Freud y en la técnica psicoanalitica.
1954-1955. Buenos Aires, Argentina: Paidds.

- Lacan, Jacques (1990) Escritos. Tomos 1 y 1. México DF: Siglo Veintiuno.
- Laing, Ronald (1974) El Yo y los Otros, México DF: Fondo de Cultura Econdmica.

- Lowe, Gordon (1979) El desarrollo de la personalidad: de la infancia a la senectud. Madrid,
Espafia: Alianza Editorial.

- Martin-Bard, Ignacio (1996) Sistema, grupo y poder. Psicologia Social desde Centroamérica
(IT). San Salvador, El Salvador: UCA.

134



- Martin-Bard, Ignacio (1997) Accién e ideologia. Psicologia Social desde Centroamérica (I).
San Salvador, El Salvador: UCA,

- Minsky, Rosalind (2000) Psicoandlisis y Cultura. Madrid, Espana; Ediciones Cdtedra.

- Zafiropoulos, Markos (2002) Lacan y las Ciencias Sociales. La declinacién del padre (1938-
1953). Buenos Aires, Argentina: NMueva Vision.

F. Diccionarios de Filosofia, Psicologia y Psicoanalisis

- Ferrater, José (1984) Diccionario de Filosofia. Tomo II. Madrid, Espaia: Alianza.

- Hemnindez, José (coordinador) (1996) Gran Diccionario de Psicologia. Madrid, Espafia:
Ediciones del Prado.

- Kaufmann, Pierre (director) (1996) Elementos para una enciclopedia del Psicoanilisis. El
aporte freudiano. Buenos Aires, Argentina: Paidds.

- Laplanche, Jean y Pontalis, Jean (1999) Diccionario de Psicoandlisis. Barcelona; Espafia:
Paidos.

- Quintanilla, Miguel (director) (1976) Diccionario de Filosofia contemporanea. Salamanca,
Espafia: Sigueme.

- Roudinesco, Elisabeth y Plon, Michel (1998) Diccionario de Psicoandlisis, Buenos Aires,
Argentina: Paiddés,
G. Documentos sobre espiritualidad, Iglesia Catdlica y Pastoral Juvenil

- Arzobispado de San José (2003) La Pastoral Juvenil. San José, Costa Rica: Depantamento de
Pastoral Juvenil.

- Catecismo de la Iglesia Catolica (1992) Santo Domingo, Repuiblica Dominicana: Libreria Juan
Pablo I1.

- Cadigo de Derecho Candnico (1983) Pamplona, Espafia: Ediciones Universidad de Navarra.

- Comisién Arquidiocesana de Pastoral Juvenil (2004) Apantate a la Santidad. Conclusiones

VIII Congreso Arquidiocesano de Pastoral Juvenil. San José, Costa Rica: Arquidideesis de
San José.

- Conferencia Episcopal de Costa Rica (sin fecha) Comisién Nacional de Pastoral Juvenil. San
José, Costa Rica: CECOR.

http://www.mundilink.com/cecor/comisiones/pastoral_juvenil. html (Consulta: 31-3-2004).

135



- Conferencia Episcopal de Guatemala (sin fecha) Comisién de Juventud. Ciudad de Guatemala:
CEG.
http:/fwww.iglesiacatolica.org.gt/ (Consulta: 04-10-2004).

- Conferencia Episcopal de Nicaragua (sin fecha) Comision Nacional de Pastoral Juvenil.
Managua, Nicaragua: CEN.
http:/fwww.tmx.com.ni/~cen/ (Consulta: 04-10-2004).

- Diaz, José Manuel (2005) La Pastoral Juvenil Arquidiocesana; en: Vida de Iglesia. Abril-mayo-
junio. N® 136. Pdgs: 23-25. San José, Costa Rica: Curia Metropolitana.

- Escuela Biblica de Jerusalén (1975) Biblia de Jerusalén. Bilbao, Espafia: Desclée de Brouwer.

- Juan de la Cruz (1977) Cintico espiritual entre el Alma y Cristo su Esposo; en: Nueva
Enciclopedia Temitica, Tomo XIIL Pigs: 218-220. México DF: Editorial Cumbre.

- Kohn, Francis (2003) La Pastoral Juvenil hoy: jcomo responder a las expectativas de la
Iglesia y de los jévenes?. Jornada Mundial de la Juventud: de Toronto a Colonia. Ciudad de
Vaticano.

http://www, vatican.va/roman_curia/pontifical _councils/laity/Colonia2005/rc_pe_laity_doe_2003
0805_p-kohn-gmg_sp.html (Consulta: 14-3-2005).

- Moral, José Luis (2004) ;Alejados o nos alejamos? Reconstruir con los jovenes la fe y la
religion; en: Miradas. Noviembre. N® 2. Pdgs: 4-7. San José, Costa Rica: Comisién Nacional de
Pastoral Juvenil, Conferencia Episcopal de Costa Rica.

- Note di Pastorale Giovanile (1971) Pastoral juvenil en un mundo secularizado, Madrid,
Espafia: Centro Nacional Salesiano de Pastoral Juvenil.

H. Estudios sobre juventud

- Bercovich, Susana (1994) El sujeto de la adolescencia; en: Inscribir el Psicoanalisis. Junio-
diciembre. Afio 1. N° 2. Pdgs: 127-136. San José, Costa Rica: Asociacién Costarricense para la
Investigacidn y el Estudios del Psicoandlisis.

- Casanova, Ramén (1998) La generacidon de fin de siglo. La dispersién de los imaginarios
juveniles; en: Cuadernos del CENDES. Setiembre-diciembre. N° 39. Afio 15, segunda época.
Pigs: 77-97. Caracas, Venezuela: CENDES.

- Induni, Gina (2002) Construccion de identidades y diferencias en diversos espacios sociales de
la juventud; en: Jornada de Investigacién sobre Juventud., San José, Costa Rica: Consejo
Nacional de Politica Piblica de la Persona Joven, Ministerio de Cultura, Juventud y Deportes.

- Krauskopf, Dina (2003) La construccién de politicas de juventud en Centroamérica; en:
Politicas publicas de juventud en América Latina: politicas nacionales, Vifia del Mar, Chile:
CIDPA.

http:/fwww.cidpa.cl/txt/publicaciones/volumen 1 /dina%20krauskopf. pdf (Consulta:20-9-2004)

136



- Leandro, Vilma (2002) Juventud y construccién de identidades sociales: el papel de lo nacional;
en: Jornada de Investigacion sobre Juventud. San José, Costa Rica: Consejo Nacional de
Politica Piblica de la Persona Joven, Ministerio de Cultura, Juventud y Deportes.

- Margulis, Mario (2001) Juventud: una aproximacion conceptual; en: Adolescencia y juventud
en América Latina. Cartago, Costa Rica: Libro Universitario Regional.

- Niifiez, Dagoberto (2002) Vejentudes y juventudes. La familia en esta (hjorilla del siglo
XXI. San José, Costa Rica: EUNED.

- Pessoa, Xiomara (2000) Juventud vy Vida Cotidiana; en: Cuadernos de Juventud # 2. San José,
Costa Rica: Movimiento Nacional de Juventudes.

- Ramirez, Jorge (2001) El campo religioso y la juventud en la sociedad cubana actual; en:
Revista Bimestre Cubana. Enerc-junio, Vol. 89, Epoca IIl. N” 14, Pdgs: 114-131. La Habana,
Cuba: Sociedad Econ6mica de Amigos del Pais.

- Torres-Rivas, Edelberto; Bronfenmajer, Gabriela; Molina, Guillermo; Cassd, Roberto y James-

Bryvan, Meryl (1988) Escépticos, narcisos, rebeldes. 6 estudios sobre la juventud. San José,
Costa Rica: FLACS0O.

I. Documentos sobre metodologia, epistemologia y andlisis del discurso
- Acha, Omar (2003) Ciencias sociales y psicoandlisis. Algunas dificultades en la articulacitn;
en: Acheronta. Revista de Psicoandlisis y Cultura. Diciembre. N°18. http: www.acheronta.org

(Consulta: 1-11-2004).

- Calsamiglia, Helena v Tusén, Amparo (1999) Las cosas del decir. Manual de anilisis del
discurso. Barcelona, Espafia: Ariel.

- Cohelo, Tania (2005) A ciencia e a verdade na formagio do psicanalista lacaniano; en;
Acheronta. Revista de Psicoanilisis y Cultura. Diciembre. N°22. hitp: www.acheronta.org
(Consulta: 1-11-2004).

- Courtés, Joseph (1997) Andlisis semidtico del discurso. Del enunciado a la enunciacién.
Madrid, Espafia: Gredos.

- Deleuze, Gilles (1983) ;En qué se reconoce el estructuralismo?; en: Historia de la Filosofia.
Tomo IV, Pédgs: 567-599. Madrid, Espafia: Espasa-Calpe.

- Feyerabend, Paul (1975) Contra el método. Barcelona, Espafa: Ariel.

- Giddens, Anthony (1990) El estructuralismo, el post-estructuralismo y la produccién de la
cultura; en: La teoria social hoy. Pigs: 254-289. Madrid, Espafia: Alianza Universidad.

- Gonzdlez, Jaime (1993) El proceso investigativo. San José, Costa Rica: Alma Mater.

137



- Lakoff, George y Johnson, Mark (1998) Metiforas de la vida cotidiana. Madrid, Espafa:
Cétedra.

- Lopez, Juan Diego (2002) Epistemologia: disciplina de la investigacién cientifica. Heredia,
Costa Rica: Departamento de Filosofia, UNA.

- Pereiia, Francisco (1995) Formacién discursiva, semdntica y psicoandlisis; en: Métodos y

técnicas cualitativas de investigacion en Ciencias Sociales. Pigs: 465-479. Madrid, Espana:
Sintesis.

- Pochet, Rosa Marfa (compiladora) (2000) Discurso y andlisis social. Métodos cualitativos y
técnicas de anilisis, San José, Costa Rica: EUCR.

- Puglisi, Gianni (1972) ;Qué es verdaderamente el estructuralismo? Madrid, Espaiia: Doncel.

- Recio, Félix (1995) Anilisis del discurso y teoria psicoanalitica; en: Métodos y técnicas
cualitativas de investigacion en Ciencias Sociales, Pligs: 481-491. Madrid, Espafia: Sintesis.

- Sarup, Madan (1993) An introductory Guide to Post-structuralism and Postmodernism.
Londres, Inglaterra: Harvester Wheatsheaf.

- Tamayo, Luis (2005) la invencidn del Psicoandlisis y la formacidn del analista; en: Acheronta.

Revista de Psicoandlisis y Cultura. Diciembre. N°22. http: www.acheronta.org (Consulta: 1-11-
2004).

- Van Dijk, Teun (1990) La noticia como discurso. Comprension, estructura y produccion de
la informacidén. Barcelona, Espafia: Paidos.

J. Obras citadas en los epigrafes

- Borges, Jorge Luis (1967) Del rigor en la Ciencia; en: Historia Universal de la Infamia. Pigs:
144-145. Buenos Aires, Argentina: Emecé Editores.

- Calder6n de la Barca, Pedro (1968) El gran teatro del Mundo; en: Teatro. Pigs: 373-440.
Barcelona, Espafia: Bruguera.

- Kafka, Franz (1985) La verdad sobre Sancho Panza; en: La Muralla China. Cuentos, relatos y
otros escritos. Pig: 80. Madrid, Espania: Alianza.

- Pink Floyd (1973) Eclipse; en: Dark Side of the Moon. Track n® 9. California, Estados Unidos:
Capitol Records.

138









Catecismo de la Iglesia Catdlica

Primera parte
La profesion de la fe
Primera seccién: “Creo” - “Creemos™
Capitulo primero
El hombre es capaz de Dios
1. El deseo de Dios
Texto Personunje Atributos Accidn Respecto
Relativa Bae
26 Cuando profesamos nuesim fe, comenzamos diciendo; | Dios (26, 27) Se revela y | El
"Creo”™ o "Creemos”. Antet de exponer ln fe de la Iglesia s¢  entrega | Hombre
tal como es confesada en el Credo, celebrada en In (26) (26, 27
Liturgia, vivida en la prictica de los Mandamientos y en la Da luz (26) | 30)
orucidn, nos preguntamos qué significa "creer”. La fe esln Atrse haels | Los
respuesta del hombre a Dios gue s revela y sé entrega a €l
dando al mismo tiempo uns luz sobreabundante gl hombre sl (27) Hombres
gue busca el sentido dltimo de su vida, No cesa de|(27)
27 El deseo de Dios estd inscrito en ¢l cornzén del hombre, llamar (30)
porque el hombre ha sido creado por Dios y parn Dios; v [El Hombre | Busca sentido | Responde | Dios (26,
Dios no cesa de atraer hacia s al hombre hacia s, y s6loen | (26, 27) dlimo  de  wvida|por la  fe]27.28.29)
Dios encontrurd el hombre la verdad ¥ In dicha que no cesa | [ os Hombres | (26) (26)
g _ (28) Desea a Dios (27) | Buscar (27)
28 De miltiples maneras, en su historia. y hasty el dia de Creado por y para | Expresa
hoy, los hombres han expresado a su bdsqueda de Dios por Dios (27 TR
medio de sus creenciag ¥ sus comporamientos religiosos 08 (27) : i,
(oraciones, sacrificios, cultos, meditsciones, etc.). A pesar No cesa de bu?:.m' I.'ZE_.S'D]
de Ins nmbigliedndes que puéden entrafiar, estas formas de verdad y  dicha | Unirse
expresidn son tan universales que se puede Mamar al (27) vitalmente
hombre un ser religioso: Creencias (28) (29)
29 Pero esta "unitn intima y vital con Dios" (GS 19,1} Comportamiento | Olvidar
puede ser olvidada, desconocida e incluso rechazada religioso (28) (29,30)
explicitumente por ¢l hombre. Tales actitudes pueden lener tad ’ hozar
origenes muy diversos (e, GS 19-21): la rebelion contra el ﬁg;ﬁﬂm {334:11: ?gﬂm
mal en el mundo., la ignorencia o 18 indiferencin religiosss, (30) 7
los afunes del mundo ¥ de las riquezas (cf. Mt 13,22), el Desconoce
mal ejemplo de los creyentes, los corrientes  del Esfmrm de  su(29)
penswmiento hostilés a la religitn, v finalmente csn actitud inteligencia (30)
del hombre pecador que, por miedo, se oculta de Dios (cf. | Hombre Miedo (29) Se oculin de | Dios (29)
Gn 3.8-10) ¥ huye ante su llamada (cf. Jon 1.3) pecador (29) (29)
30 "Se alegre el corazdn de los que buscan a Dios" (Sal Huye ante
105,3). 5i el hombre puede alvidar o rechazar a Dios, Dios llamada (29)
no cesa de lamar a todo hombre 4 buscarle para gue viva y — :
encuentre la diche, Pero esin blisquedn exige del hombre Otros (30) Tyatusiiin (00) il
todo el esfuerzo de su inteligencia, la rectitud de su : buscar @ Hombre
voluntad, "un corazdn recto”, 'y también el testimonio de [¢Quiénes Dios (30) (30
otros que le ensefien o bustar o Dios. son £5105
Otros, Quizd
ln Iglesia?]
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Catecismo de la Iglesia Catélica (CIC)

Primera parte

La profesion de la fe

Primera seccitn

ACTEOw -« CTEEMOSs

26 Cuando profesamos nuestra fe, comenzamos diciendo: "Creo” o "Creemos”. Antes de exponer la fe de la Iglesia
ml como es confesada en el Credo, celebrada en la Liturgin, vivida en In practica de los Mandamientos ¥ en la
oracidn, nos preguntamos qué significa "creer”, La fe es la respuesta del hombre a Dios que se revela y se entrega n
él, dando al mismo tiempo una luz sobreasbundante al hombre que busca el sentido dltimo de su vida Por ello
consideramos primeramente esta blsqueda del hombre (capitulo primero), a continuacion la Revelacidn divina, por
la cual Dios viene al encuentro del hombre (capitulo segundo). y finalmente la respuesta de la fe (capftulo tercero).

Capitulo primero:El hombre es "capaz" de Dios

L. El deseo de Dios

27 El deseo de Dios estd inscrito en el corazdn del hombre, pargue el hombre ha sido creado por Dios v para Dios: ¥
Dios no cesa de atraer hacia si al hombre hacia si, y s6lo en Dios encontrard el hombre la verdad y la dicha que no
cesn de buscar:

La razén mds alta de la dignidad humann consiste én In vocacion del hombre 4 In comunidn con Dios. El hombre es
invitado' al diflogo con Dios ‘desde su nacimiento; pues: no existe sino porque, creado por Dios por amor, es
conservado siempre por amor; y no vive plenamente segin la verdad si no reconoce libremente aquel amor y se
entrega a su Creador (GS 19,1).

28 De multiples maneras, en su historia, y hasta el dia de hoy, los hombres han expresado a su bisqueda de Dios por
medio de sus creencias y sus comportamientos religiosos (oraciones, sacrificios, cultos, meditaciones, etc.). A pesar
de las ambigiliedades que pueden entrafiar, estas formas de expresidn son tan universales que se puede lamar al
hombre un ser religioso:

El ¢red, de un solo principio, todo el linaje humano, para que habitase sobre toda la faz de Ta tierra y determing con
exactitud ¢l tiempo v los Hmites del lugar donde habfan de habitar, con'el fin de que buscasen a Dios, para ver si o
tientas le huscaban y e hallaban; por mds que no se encuenira lejos de cada uno de nosotros; pues en €l vivimos, nos
movemos y existimos (Heh 17,26-28),

29 Pero esta "unidn fmtima y vital con Dios" (GS 19.1) puede ser olvidada. desconocida e incluso rechazada
explicitamente por el hombre. Tales actitudes pueden tener origenes muy diversos (ef. GS 19-21): 1a rebeliGn contra
¢l mal en el mundo, la ignorancia o la indiferencia religiosas, los afanes del mundo v de las niquezas (ef. M1 13.22),
el mal ejemplo de los creyentes, las cormentes del pensamiento hostiles a la religidn, y finalmente esa actitud del
hombre pecador que, por miedo, se oculta de Dios (cf. Gn 3,8-10) v huye ante su Hamada (cf. Jon 1.3).

30 "Se alegre el corazdn de los que buscan a Dios” (Sal 105,3), Si el hombre puede olvidar o rechazir a Dios, Dios
no cesa de Hamar a todo hombre a buscarle para que viva y encuentre la dicha. Pero esta hisqueda exige del hombre
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todo ¢l esfuerzo de su inteligencia, la rectitud de su voluntad, "un corazdn recto”, ¥ también el estimonio de otros
que le ensefien a buscar a Dios.

T eres grande, Sefior, y muy digno de alabanza: grande s tu poder, ¥ tu sabidurfa no tiene medida. Y el hombre,
pequedia parte de tu creacion, pretende alabarte, precisamente el hombre que, revestido de su condicidn mortal, leva
en sl el testimonio de su pecado y el testimonio de que ti resistes a los soberbios, A pesar de todo, ¢l hombre,
pequedia parte de tu creacidn, quiere alabarte, Td mismo Je incitas a ¢llo, haciendo que encuentre sus delicias en tu

alabanza, porgue nos has hecho para ti y nuestro corazdn estd inguieto mientras no descansa en ti (5. Agustin, conf,
L.

11 Las vias de acceso al conocimiento de Dios

3] Creado a imagen de Dios, llamado a conocer y amar a Dios, ¢l hombre que busca a Dios descubre ciertas “vias®
para acceder al conocimiento de Dios, Se las Tlama también "pruchas de la existencia de Dios”, no en ¢l sentido de
las pruebas propias de las ciencias naturales, sino en ¢l sentido de "argumentos convergenies y convincenies” gue
permiten legar a verdaderas certezns.

Estus "vias” para acercarse a Dios tienen como punte de partida la ereacidn: el mundo material y la persona humana.
32 El munde: A partir del movimiento y del devenir, de la contingencia, del orden y de la belleza del mundo se
puede conocer a Dios como origen y fin del universo.

S.Pablo afirma refiriéndose a los paganos: "Lo que de Dios se puede conocer, esti en ellos manifiesto: Dios se lo
manifestd, Porque lo invisible de Dios, desde la creacion del mundo se deja ver a la inteligencia a través de sus
obras: su poder eterno ¥ su divinidad” (Rom 1,19-20; cf. Heh 14,15.17; 17,27-28; Sh 13,1-9),

Y §. Agustin: "Imterroga o la belleza de la tierra, interroga & 1a belleza del mar, interroga a la belleza del aire gue se
dilats ¥ se difunde, interroga a la belleza del cielo..interroga a (odas estas realidades, Todas e responde: Ve,
nosotras somos bellas, Su belleza es una profesidn ("conlessio”), Estas bellezas sujetas o cambio, jquién los ha hecho
sino la Suma Belleza ("Pulcher"), no sujeto a cambio?” (serm. 241,2).

33 El hombre: Con su apertura a la verdad y a ln belleza, con su sentido del bien moral, con su libertad y 1a vor de su
conciencip, con su aspirecion al infinito vy a la dicha, el hombre se interroga sobre ln existencia de Dios. En cstas
aperturas, percibe signos de su alma espiritual. La "semilla de eternidod que Teva en si, al ser irreductible a fa sola
materia” (GS 18,1z cf. 14,2), su alma, no puede tener origen mis que en Dios.

34 El mundo y el hombre alestiguan que no tienen en elios mismos ni su primer principio ni su fin dlimo, sino que
participan de Agquel que es el Ser en si, sin origen y sin fin. Asi, por estas diversas "vias", el hombre puede acceder al
conocimiento de la existencia de una realidad que es la causa primera v el fin dltimo de todo, "y que todos aman
Dios" (S, Tomds de A, s.th. 1,23}

35 Lus facultades del hombre lo hacen capaz de conocer la existencia de un Dios personal. Pero para que el hombre
pueda entrar en su intimidad, Dios ha querido revelarse al hombre ¥ darle la gracia de poder acoger en In fe esa

revelacion en la fe. Sin embargo, las prucbas de la existencia de Dios pueden disponer o la fe y ayudar a ver gue la fe
no se opone 4 la razon humana,
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I El conocimiento de Dios segin la Iglesia

36 "La santa Iglesia, nuestra madre, mantiene y ensefia que Dios, principio y fin de todas las cosas, puede ser
conocido con certeza mediante la luz natural de la razdn humana a partir de las cosas creadas” (Ce. Vaticano 1: DS
3004; of. 3026; Ce. Vaticano I, DV 6). Sin esta capacidad, el hombre no podria acoger la revelacion de Dios. El
hombre tiene esta capacidad porque ha sido creado "a imagen de Dios”™ (cf. Gn 1,26).

37 Sin embargo, en las condiciones histdricas en que se¢ encuentra, ¢l hombre experiments muchas dificultades para
conocer a Dios con la sola luz de su razdn:

A pesar de que la raz6n humana, hablando simplemente, pueda verdaderamente por sus fuerzas ¥ su luz naturales,
llegar a un conocimiento verdadero y cierto de un Dios personal, que prolege y gobierna el mundo por su
providencia, as{ como de una ley natural puesta por el Creador en nuestras almas, sin embargo hay muchos
obsidculos que impiden a esta misma razin usar eficazmente ¥ con fruto su poder natural; porque las verdades que sc
refieren a Dios y a los hombres sobrepasan absolutamente el orden de las cosas sensibles y cuando deben traducirse
en actos ¥ proyectarse en la vida exigen que el hombre sé entregue y renuncie a si mismo. El espiritu humano, par
adquirir semejantes verdades, padece dificultad por parte de los sentidos v de ln imaginacidn, asf como de los malos
deseos nacidos del pecado original. De ahi procede que en semejantes materias los hombres se persuadan ficilmente
de la falsedad o al menos de la incertidumbre de las cosas que no quisieran que fuesen verdaderas (Pio XI1L enc.
"Humani Generis": DS 3875).

38 Por esto ¢l hombre necesita ser iluminado por la revelacion de Dios, no solamente acerca de lo que supera su
entendimiento, sino también sobre "las verdades religiosas v morales que de suyo no son inaccesibles a la razdn, a fin
de que puedan ser, en el estado nctual del género humano, conocidas de todos sin dificultad, con una certeza firme y
sin mezcla de error” (ibid., DS 3876; cf. Ce Vaticano [: DS 3005; DV 6, 8, Tomds de A, s.th. 1,1,1).

IV ; Cémo hablar de Dios?

39 Al defender la capacidad de la razén humana para conocer a Dios; ln Iglesia expresa su confianza en la
posibilidad de hablar de Dios a todos los hobmbres y con lodos los hombres, Esta conviccidn estd eén la hase de su
diflogo con las otras religiones, con la filosofia y las ciencias, ¥ también con los no creyentes y 10s ateos.

40 Puesto que nuestro conocimiento de Dios es limitado, nuestro lenguaje sobre Dios lo es también. No podemos
nombrar a Dios sino & partir de las criaturas, ¥ segin nuestro modo humano limitado de conocer y de pensar.

41 Todas las criaturas poseen una cierta semejanza con Dios, muy especialmente el hombre creado a imagen y
semejanza de Dios. Las miltiples perfecciones de las erinturas (su yerdad, su bondad, su belleza) reflejan, por tanto,
la perfeceidn infinita de Dios. Por ello, podemos nombrar a Dics a partir de las perfecciones de sus criauras, “pues
de la grandeza y hermosura de Ins criaturas se llega, por analogfa, a contemplar a su Autor” (Sh 13.5),

42 Dios transciende toda criatwra. BEs preciso, pues, purificar sin cesar nuestro lenguaje de todo lo que tene de
limitado, de expresitn por medio de imdgenes, de imperfecto, para no confundir al Dios "inefable, incomprensible,
invisible, inalcanzable” (Andfora de la Liturgia de San Juan Crisdstomo) con nuestras representaciones humanas,
Nuestras palabras humanas quedan siempre mis acd del Misterio de Dios,

43 Al hablar asi de Dios, nuestro lenguaje se expresa cietamente de modo humano, pero capta realmente a Dios

mismo, sin poder, no obstante, expresarlo ¢n su infinita simplicidad. Es preciso recordar, en efecto, que "entre ¢l
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Creador y la criatura no se puede sefialar una semejanza tal que la diferencia entre ellos no sea mayor todavia® (Ce.
Letrdn TV: DS 806), y que "nosotros no podemos caplar de Dios lo que €] s, sino solamente lo que no e$ y como los
olros seres se sitdan con relacitn a €1" (S. Tomds de A, 5. gent. 1,30),

Capitulo segundo

Dios al encuentro del hombre

50 Mediante la razdn natural, el hombre puede conocer a Dios con cereza a partir de sus obras. Pero existe otro
orden de conocimiento gue el hombre no puede de ningin modo alcanzar por sus propias fuerzas, el de la Revelacidn
divina (cf. Ce. Vaticano I; DS 3015). Por una decisidn enteramente libre, Dios se revela y se da al hombre. Lo hace
revelando su misterio, su designio benevolente que establecit desde la eternidad en Cristo en favor de todos los
hombres. Revela plenamente su designio enviando a su Hijo amado, nuestro Sefior Jesucristo, y al Espiritu Santo.

Articulo 1

La revelacién de Dios

I Dios revela su designio amoroso

51 "Dispuso Dios en su sabidurfa revelurse a sf mismo y dar a conocer el misterio de su voluntad, mediante el cual
los hombres, por medio de Cristo, Verbo encarnado, tienen acceso al Padre en el Espiritu Santo v sé hacen consortes
de la naturaleza divina” (DV 2).

52 Dios, que “habiia una luz inaccesible” (1 Tm 6,16) quiere comunicar su propia vida divina a los hombres
libremente creados por él, para hacer de ellos; en su Hijo dnico, hijos adoptivos (cf. BT 1,4-5). Al revelarse a si
mismo, Dios guiere hacer a los hombres capaces de responderle. de conocerle y de amarle mds alld de lo que ellos
serfan capaces por sus propias fuerzas,

53 El designio diving de la revelacion se realiza a la vez "mediante acciones y palnbras”, intimamente ligadas entre sf
y que se esclarecen mutuamente (DV 2), Este designio comporta una "pedagogia divina® particular: Dios se
comunica gradualmente al hombre, lo prepara por ¢tapas para scoger ln Revelacidn sobrenatural que hace de si
mismo y que culminard en la Persona y lo misidn del Verbo encamado, Jesucristo,

8. Irenéo de Lyon habla ¢n varias ocasiones de esin pedagogin divina bajo la imagen de un mutuo scosiumbrarse
entre Dios y el hombre: "El Verbo de Dios ha habitado en el hombre y se ha hecho Hijo del hombre para
acostumbrar al hombre a comprender a Dios y para acostumbrar a Dios a habitar en el hombre, segin ln voluntad del
Padre” (haer. 3,20,2; cf. por ejemplo 17,15 41243 21.3).

11 Las etapas de la revelacion

Desde el origen, Dios se da o conocer

54 "Dios, credndolo todo y conservindolo por su Verbo, du a los hombres testimonio perenne de sl en las cosas
creadas, vy, queriendo abrir ¢l camino de la salvacion sobrenatural, se manifestd, ademds, personalmente o nuestros
primeros padres ya desde el principio” (DV 3). Los invitd a una comunién intima con €l revistiéndolos de una gracia
¥ de una justicia resplandecientes,
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55 Esta revelacién no fue interrumpida por el pecado de nuestros primeros padres. Dios, en efecto, "despuds de su
caida alentd en ellos la esperanza de la salvacién con la promesa de la redencidn, y tuvo incesante cuidado del género
humane, para dar la vida eterna & todos los que buscan la salvacidn con la perseverancia en las buenas obras” (DV 3).
Cuando por desobediencia perdid tuamistad, no to abandonaste al poder de fa muerte.. Reiteraste, ademis, tu alianza
a los hombres (MR, Plegaria eucaristica [V, 1 18},

La alianza con Noé

56 Una vez rota la unidad del género humano por el pecado, Dios decide desde el comienzo salvar a la humanidad a
través de una serie de etapas. La Alianea con Noé después del diluvio (ef. Gn 9.9) expresa el principio de la
Economfa divina con las "naciones”, es decir con los hombres agrupados "segin sus palses, cada uno segin su
lengua, vy segin sus clanes” (Gn 10,5; ¢f. 10,20-31).

57 Este orden a la vez edsmico, social y religioso de la pluralidad de las naciones (¢f. Heh 17,26-27), estd destinado 4
limitar el orgullo de una humanidad calda que, undnime ¢n su perversidad (cf. Sb 10.5), quisiera hacer por s misma
su unidad a la manera de Babel (cf. Gn 11,4-6). Pero, a causa del pecado (cf. Rom 1,18-25), el politeismo &sf como la
idolatria de Ta nacién v de su jefe son una amennza constante de voelta al paganismo para esti economin adn no
definitiva.

58 La alanza con Noé permanece en vigor mientras durn el tempo de los naciones (ef. Lo 21.24), hasta la
proclamacidn universal del evangelio. La Biblia venera algunas grandes figuras de las "naciones”, como "Abel el
justa", ¢l rey-sacerdote Melquisedec (cf. Gn 14,18), figura de Cristo (cf. Hbh 7.3), o los justos "Noé, Daniel ¥ Joh"
{Ez 14,14). De esta manera, la Escriturn expresa qué alturg de suntidad pueden alcanzar los gue viven segin la
alianza de Noé en la espera de que Cristo "redna en uno atodos los hijos de Dios dispersos” (In 11,52).

Dios elige a Abraham

59 Para reunir o la humanidad dispersa, Dios elige a Abraham lamdndolo "fuera de su tierra, de su patria v de su
casn” (Gn 12,1), para hager de €l "Abraham”, es decir, "ol padre de una multitud de naciones™ (Gn 17,5): "En ti serdn
benditas todas las naciones de la tierra” (Gn 12,3 LXX; of. Ga 3,8).

&0 El pueblo nacido de Abraham serd el depositario de la promesa hecha a los patriarcas, el pueblo de la eleccion (cf.
Rom 11,28), llamado-a preparar la reunién un dia de todos 1os hijos de Dios-en ln unidad de loa lglesia (ef. Jn 11,52;
10,16); ese pueblo serd la rafz en la que serdn injeriados los paganos hechos creyentes (ef. Rom 11,17-18.24),

61 Los patriarcas, los profetas y otros personajes del Antiguo Testamento han sido y serfin siempre venerados como
santos en todas las tradiciones lindrgicas de 1a Iglesia,

Dios forma a su pueblo Israel
62 Después de la etapa de los patriarcas, Dios constituyd a Israel como su puchlo salvindolo de la esclavitud de
Egipto. Establecié con €l la alianza del Sinaf y le dio por medio de Moisés su Ley, para que lo reconociese v le

sirviera como al dnico Dios vivo y verdadero, Padre providenie y jucz justo, y para gque espernse al Salvador
prometido (¢f. DV 3).
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63 Israel es ¢l pueblo sacerdotal de Dios (cf. Ex 19,6), ¢l que "lleva el Nombre del Sefior” (Dt 28,10). Es el pueblo de
aquellos “a quienes Dios habld primera” (MR, Viernes Santo 13: oracitn universal V1), el pueblo de los "hermanos
mayores” n la fe de Abraham,

64 Por los profetas, Dios forma a su pueblo en la esperunza de la salvacidn, en la espera de una Alinnza nueva y
elerna destinada a todos los hombres (ef. Is 2,2-4), y que serd grabada en los corazones (ef. Jr 31,31-34; Hb 10,16),
Los profetas anuncian una redencién radical del pueblo de Dios, la purificacion de todns sus infidelidades (cf. Ez 36),
ung salvacidn que incluird a todas las naciones (cf, Is 49.5-6; 53,11), Serdn sobre todo los pobres v los humildes del
Senor (cf. S0 2.3) quienes mantendrdn esta esperanza. Las mujeres santas como Sara, Rebeca, Ragquel, Miriam,

Débora, Ana, Judit y Ester conservaron viva la esperanza de la salvacion de Israel. De ellas la figura més purs es
Maria (ef. Le 1,38).

11 Cristo Jests, «mediador ¥ plenitud de toda la Revelacions(DV 2)

Dios ha dicho todo en su Verbo

65 "De una manera fragmentaria y de muchos modos habld Dios en el pasado a nuestros Padres por medio de

los Profetas; en estos dlimos liempos nos ha hablade por su Hijo" (Hb 1.1-2). Cristo, ¢l Hijo de Dios hecho hombre,
es In Palabra tinica, perfecta e insuperable del Padre. En El lo dice todo, no habri otra palabra més que ésta. S. Juun
de la Cruz, después de otros muchos, lo expresa de manera luminosa, comentando Hb 1,1-2:

Porque en darnos, como nos dio a su Hijo, que ¢s una Palabra suya, que no tiene otra; todo nos lo habld junto y de
una vez en esta sola Palabra, y no tiene mas que hablar; porgue lo que hablaba antes en partes a los profetas ya 1o ha
hablado en el todo, ddndonos al Tedo, que es su Hijo. Por lo cual, el que ahora quisiese preguniar a Dios, o querer
alguna visidn o revelacidn, no sdlo harfa una necedad, sino harfa agravio a Dios, no poniendo los ojos totalmente en

Cristo, sin querer otra alguna cosa o novedad (Sun Juan de la Cruz, Subida al monte Carmelo 2.22.3-5; Biblioteca
Mistica Carmelitana, v, 11 (Burgos 1929), p; 184.),

No habré otra revelacion

66 "La economia cristiana, como alinnza nueva y definitiva, nunca cesard y no hay que esperar ya ninguna revelacion
piblica antes de la gloriosa manifestacion de nuestro Sefior Jesucristo” (DY 4), Sin embargo, aunque la Revelacitn
¢std acabada, no estd completamente explicitada; corresponderd a la fe cristinns comprender gradualmente todo su
contenido en el transcurso de los siglos,

67 A 1o largo de los siglos ha habido revelaciones llamadas "privadas”, algunas de las cuales han sido reconocidas
por ln autondad de la Iglesia. Estas, sin embargo, no pertenecen al depdsito de la fe. Su funcitn no es la de " mejorar”
o "completar” la Revelacidn definitiva de Cristo, sino la de ayudar a vivirla mis plenamente en una cierta época de la
historis. Guiado por el Magisterio de la Iglesia, el sentir de los fieles (sensus fidelium) sabe discernir y acoger lo gue
en estas revelaciones constituye una Hamada auténtica de Cristo o de sus santos a ln Lelesia

La fe cristiana no puede aceptar "revelaciones” que pretenden superar o comegir la Revelacidn de la que Cristo es la

plenitud. Es el caso de ciertas Religiones no cristianas v tambidn de cierias seotas recientes gue se fundan en
semejantes "revelaciones”,
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Articulo 2
La transmision de la revelacion divina

74 Dios "qguiere que todos los hombres s salven vy lleguen al conocimiento de la verdad” ( 1 Tim 2.4), es decir, al
conocimiento de Cristo Jesds (¢f. In 14.6). Es preciso, pues, que Cristo sea anunciado a todos los pueblos y a wdo s
los hombres v que asi la Revelacidn llegue hasta los confines del mundo:

Dios quiso que lo que habia revelado para salvacion de todos los puehlos se conservara por siempre Integro y fuera
transmitido a todas las edades (DV 7).

I La Tradicién apostilica
75 "Cristo nuestro Sefior, plenitud de la revelacion, mandd a los Apdstoles predicar a todos los hombres el Evangelio
como fuente de toda verdad salvadora v de toda norma de conducta, comunicindoles asf los bienes divinos: el

Evangelio prometido por los profietas, que el mismo cumplié y promulgd con su boca” (DV 7).

La predicacién apostélica...

T6 La transmision del evangelio, segin el mandato del Sefor, se hizo de dos maneras:

— oralmente: "los apdstoles, con su predicacidn, sus ejemplos, sus instituciones, transmitieron de palobra lo gue
habian aprendido de las obras y palabras de Cristo y lo que el Espiritu Sanio les ensefid"”;

— por escrito; "los mismos apGstoles ¥ otros de su generacidn pusieron por escrito el mensaje de la salvacidn
inspirados por el Espiritu Sunto” (DV 7},

... continuada en la sucesidn apostélica

77 "Para que este Evangelio se conservara siempre vivo y entero en la Iglesia, los apéstoles nombraron como
sucesores a los obispos, 'dejdndoles su cargo en ¢l magisterio™ (DV 7). En efecto, "la predicacion apostdlica,
expresada de un modo especial en los libros sagrados, se ha de conservar por transmision continua hasta el fin de los
tiempos" (DY 8).

78 Estn transmision viva, llevada a cabo en ¢l Espiritu Santo ¢s llamada la Tradicion en cuanto distinta de la Sagrada
Eseriturn, aungue estrechamente ligada a ella. Por ella, "la Iglesia con su ensefianza, su vida, su culto, conserva y
ransmile a todas las edades lo que es ¥ lo que cree” (DV B). "Las palabras de los Santos Padres atestiguan la
presencia viva de esta Tradieidn, cuyas riquezas van pasando a loa prictica y u la vida de la Iglesia que cree y ora”
(DV B).

79 Asi, la comunicacién que el Padre ha hecho de si mismo por su Verbo en el Espiritu Santo sigue presente v activa
en la Iglesia: "Dios, que habld en otros tiempos, sigue conservando siempre con la Esposa de su Hijo amado; asi el
Espiritu Santo, por quien la voz viva del Evangelio resuena en la lglesia, y por ella en el mundo entero, va
introduciendo a los fieles en 1a verdad plena vy hace que habite en ellos intensamente la pulabra de Crisw” (DV 8).
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Il La relacién entre la Tradicién y la Sagrada Escritura

Una fuente comiin...

&0 La Tradicién y la Sagrada Escritura "estdn intimpmente unidas y compenetradas. Porgue surgiendo ambas de la
misma fuente, s¢ funden en cierto modo y tenden a un mismo fin" (DV 9). Una y otra hacen presente v fecundo en la
Iglesia el misterio de Cristo que ha prometido estar con los suyos "para siempre hasta el fin del mundo® (Mt 28.20),

.. thos modos distintos de transmision

Bl "La Sagrada Escritura ¢s la palabra de Dios, en cuanto escrita por inspiracion del Espiritu Santo”.

"La Tradicidn recibe la palabra de Dios, encomendada por Cristo v el Espiritu Santo a los apistoles, v la transmile
integra a los sucesores; para que ¢llos, iluminados por el Espiritu de la verdad, la conserven, la expongan y la
difundan fielmente en su predicacion”

§2 De ahi resulla que la Iglesia, a ln cual est confiada la transmision y I interpretacion de la Revelacidn “no saca
exclusivamente de la Eseritura la certeza de wodo lo revelado. Y asi se han de recibir y respetar con el mismo espirity
de devocitn” (DV 9).

Tradicién apostolica ¥ tradiciones eclesiales

83 La Tradicion de que hablamos aqui es 1a que viene de los apdstales y transmite lo que estos recibieron de las
ensefanzas ¥ del ejemplo de Jesis y lo que aprendieron por el Espiritu Santo. En efécto, la primera generacion de
eristiancs no tenfa adn un Nuevo Testamento escrito, y el Nuevo Testamento mismo atestigua ¢l proceso de la
Tradicidn viva,

Es preciso distinguir de elln las "tradiciones” tepl6gicas, disciplinares, litdrgicas o devocionales nacidos en el
transcurso del tiempo en las Iglesios locales. Estas constituyen formis particulares en las que la gran Tradicidn recibe
expresiones adaptadas a los diversos lugares y a las diversas épocas. S6lo a la luz de la gran Tradicion aquellas
pueden ser mantenidas, modificadas o también abandonadas bajo o guia del Magisterio de la Iglesia,

I1I La interpretacion del depdsito de Ia fe

El depdsito de la fe confiado a la totalidad de la Iglesia

84 "El depdsito sagrado” (cf. 1 Tm 6,205 2 Tm 1,12-14) de la fe (depositum fidei), contenido en la Sagrada Tradicidn
y en la Sagrada Escritura fue confiado por los apdsioles al conjunto de la Iglesia. "Fiel a dicho depdsiio, el pueblo
eristinno entero, unido a sus pastores, persevera siempre-en la doctring apostélica y en la unién, en la evcaristia v la
oracidn, y asi se realiza una maravillosa concordia de pastores y fieles en conservar, practicar y profesar la fe
recibida" (DV 10).

E1 Magisterio de la Iglesia
85 "El oficio de interpretar suténticamente la palabra de Dios, oral o escritura, ha sido encomendado silo al
Magisterio vivo de la lglesia, el cual lo ejercita en nombre de Jesucristo” (DY 10), ¢s decir, a los obispos en

comunidn con ¢l sucesor de Pedro, ¢l ohispo de Roma.
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86 "El Magisterio no estd por encima de la palabra de Dios, sino a su servicio, para ensefiar puramente lo
transmitido, pues por mandato divino y con ln asistencia del Espiritu Sanlo, lo escucha devolamente, lo custodia
celosamente, lo explica fielmente; y de este dnico depdsito de la fe saca wdo 1o que propone coma revelado por Dios
para ser creido” (DV 10).

87 Los fieles, recordando 1a palabra de Cristo a sus Apdstoles: "El que a vosotros escucha a mi me escucha” (Le
10,16; ef. LG 20), reciben con docilidad 1as ensefianzas y directrices que sus pastores les dan de diferentes formas.

Los dogmas de la fe

B8 El Magisterio de la lglesia ejerce plenamente la awtoridad que tiene de Cristo cuando define dogmas, es decir,
cuando propone, de una forma que obliga al pueblo cristiano a una adhesidn irrevocable de fe, verdades contenidas
en la Revelacion divina o también cuando propone de manera definitiva verdades que tienen con ellas un vinculo
necesario.

B9 Existe un vinculo orgdnico entre nuestra vida espiritual ¥ los dogmas. Los dogmas son luces en ¢l camino de
nuestra fe, To iluminan y lo hacen seguro. De modo inverso, si nuestra vida es recta, nuestri inteligencia vy nuestro
corapdn estardn abiertos para acoger la uz de Tos dogmas de 1a fe (cf. In 8,31-32),

90 Los vinculos mutuos ¥ la eoherencia de los dogmas pueden ser hallados en el conjunio de la Revelacidn del
Misterio de Cristo (ef. Ce: Vaticano I: DS 3016: "nexus mysteriorum™; LG 25). "Existe un orden o " jerarquia’ de las

verdades de Ia doctrina catdlica, puesto que es diversa su conexitn con el fundamento de la fe cristiana” (UR 11).

El sentido sobrenatural de Ia fe

91 Todos los fieles tienen parte en la comprensidn y en la transmisitn de la verdad revelada. Han recibido la uncidn
del Espiritu Santo que los instruye (ef. 1 Jn 2,20.27} y los conduce a ln verdad completa (cf. In 16,13),

92 "La wowlidad de los fieles ... no puede equivocarse en la fe. Se munifiesta esta propiedad suya, tan peculiar, en ¢l
sentido sobrenatural de la fe de todo el pueblo: cuando ‘desde los obispos hasta el dltimo de los laicos cristianos'
muestran estar totalmente de acverdo en cuestiones de fe y de moral” (LG 12).

93 "El Espiritu de la verdad suscita y sostiene éste sentido de la fe. Con €l, ¢l Pueblo de Dios, bajo la direccion del
magisterio...s¢ adhiere indefectiblemente a la fe transmitida a los santos de una vez para siempre, la profundiza con
un juicio recto y la aplica cada dia mds plenamente en la vida" (LG 12).

El crecimiento en la inteligencia de la fe

94 Gracias a la asistencia del Espiritu Santo, la inteligencia tanto de las realidades como de Tas palabras del depdsitn
de la fe puede crecer en la vida de la Iglesia:

- "Cuando los fieles las contemplan y estudian repasiindolas en su corazdn” (DV 8); ¢4 én particular la investigation
teoldgica quien debe " profundizar en el conocimiento de la verdad revelada™ (GS 62,7; efr. 44,2; DV 23; 24; UR 4).

- Cuando los fieles "comprenden internamente los misterios que viven” (DV 8k "Divina eloquin cum legente
crescunt” (S.Gregorio Magno, Homilia sobre Ez 1,7.8: PL 76, 843 D).

- "Cuando las proclaman los obispos, sucesores de los apéstoles en el carisma de la verdad” (DV 8).
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95 "La Tradicidn, la Escritura y el Magisterio de la Iglesia, segin ¢l plan prudente de Dios, estén unidos y ligados, de
modo que ainguno puede subsistic sin los otros; los tres, cada uno seglin su cardeter, ¥ bajo la accitn del dnico

Espiritu Santo, contribuyen eficazmente a la salvacidn de las almas”™ (DY 10,3).

Articulo 3

La Sagrada Escritura

I Cristo, palabra dnica de la Sagrada Escritura

101 En la condescendencia de su bondad, Dios, para revelarse a los hombres, les habla en palabras humanas: "La
palabra de Dios, expresada en lenguas humanas, s¢ hace semejante al lenguaje humano, como la Palabra del eterno
Padre asumiendo nuesira débil condicion humana, se hizo semejante & los hombres * (BV 13}

102 A través de todas las palabras de la Sagrada Bscritura, Dios dice solo una palabra, su Verho dnico, en quien €l se
dice en plenitud (ef. Hb 1,1-3);

Recordad que es una misma Palabra de Dios la que se extiende en todas las escriturgs, que ¢s un mismo Verbo gue
resuena en la boca de todos los escritores sagrados, ¢l que, siendo al comienzo Dios junto a Dios, no necesita silabas
porque no estd sometido al tiempo (5. Agustin, Psal. 1034,1).

103 Por esta razdn, la 1glesia ha venerado siempre las divinas Escrituras como venera también el Cuerpo del Sefior.
No'cesa de presentar a los fieles el Pan de vida que se distribuye en la mesa de la Palabra de Dios v del Cuerpo de
Cristo (ef. DV-21),

104 En la Sagrada Escritura, la Iglesia encuentra sin cesar su alimenio y su fuerza (cf. DV 24), porque, ¢n ella, no
recibe solamente una palabra humana, sino 1o que és realmente: la Palabra de Dios (ef, 1 Ts 2.13). "En los libros

sagrados, ¢l Padre que estd en el cielo sale amorosamente al encuentro dé sus hijos para conversar con ellos” (DV
21

Il Inspiracion y verdad de Ia Sagrada Escritura

108 Dios es el autor de la Sagrada Escritura. "Las verdndes reveladas por Dios, que se contienen y manifiestan en la
Sagrada Escritura, se consignaron por inspiracion del Espiritu Santo®.

"La santa Madre Iglesia, fiel a la base de los apdstoles, reconoce que todos los libros del Antiguo v del Nuevo
Testamento, con todas sus partes, son sagrados y candnicos, en cuanto que, eserilos por inspiracion del Espiritu
Santo, tienen a Dios como autor, y como tales han sido confiados a la Iglesia” (DV 11),

106 Dios ha inspirado a los autores humanes de los libros sagradoes. "En la composicion de los libros sagrados, Dios
se valid de hombres elegidos, que usaban de wodas sus facultades v lalentos; de este modo obrando Dios en ellos ¥
porellos, como verdaderos autores, pusieron por escrito tedo y sdlo lo que Dios queria” (DV 11).

107 Los libros inspirades ensefian la verdad. "Como todo lo que afirman los hagidgrafos, o autores inspirados, lo
afirma ¢l Espiritu Santo, $e sigue que los libros sagrados ensefian sélidamente, ficlmente y sin error la verdad que
Dios hizo consignar en dichos libros para salvacidn nuestra” (DV 1 1),

108 Sin embargo, la fe cristiana no ¢s una "religién del Libro”. El eristianismo es la religidn de la "Palabra” de Dios,
"no de un verbo eserito y mudo, sing del Verbo encarnado y vivo” (S, Bernardo, hom. miss: 4,11). Para que las
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Escrituras no queden en letra muerta, es preciso que Cristo, Palabra eterna del Dios vivo por ¢l Espirity Santo, nos

ahra ¢l espiritu a la inteligencia de las mismas (cf. L¢ 24.45),

[11 El Espiritu Santo, intérprete de la Escritura

109 En la Sagrada Escritura, Dios habla al hombre a la maners de los hombres. Por tanto, para interpretar bien la

Escritura, es preciso estar atento a lo que los aulores humanos yuisieron verdaderamente afirmar y a lo gue Dios
quiso manifestarnos mediante sus palabras (¢f. DV 12,1).

110 Para descubrir la intencidn de los autores sagrades es preciso tener en cuenta las condiciones de su tiempo v de
su cultura, los "géneros literarios” usados en aquella época, lns maneras de sentir, de hablar y de narrar en aquel
tiempo. "Pues la verdad se presenta y se enuncia de modo diverso en obras de diversa fndole histdrica, en libros
proféticos o poéticos, 0 en otros géneros literarios” (DV 12,2).

111 Pero, dado que la Sagrada Escritura ¢s inspirada, hay otro principio de la recta interpretacion , no menos
importante que ¢l precedente, y sin el cual la Eseritura serfa letrn muerta: "La Escritura se ha de leer ¢ interpretar con
el mismo Espiritu con que fue ¢serita” (DV 12,3).

El Concilio Vaticano 11 sefiala tres criterios para una interpretacitn de la Escritura conforme al Espiritu que la
inspird (cf. DV 12,3):

112 1. Prestar una gran atencion "al contenido y a la unidad de toda la Escritura”. En efecto, por muy diferentes
que sean los libros que la componen, la Eseritura es una en razén de la unidad del designio de Dios | del que Cristo
Jesis es el centro y el corazdn, abierto desde su Pascua (of. Lo 24.25-27, 44-46).

El corazdn (cf. Sal 22,15) de Cristo designa la sagrada Eseritura que hace conocer el corazdn de Cristo. Este corazin
estaba cerrado antes de la Pasién porque la Escritura era oscura. Pero I Escritura fue abierta después de In Pasion,
porque los que en adelante tienen inteligencia de ella consideran y disciernen de qué manera deben ser interpretadas
las profecias (5. Tomds de A. Expos. in Ps21,11).

113 2. Leer la Escritura en "la Tradicién viva de toda la Iglesia”. Segin un adagio de los Padres, "sacra Scriptura
pincipalius est in corde Ecclesiae quam in materialibus instrumentis scripta” ("La Sagrada Escritura estd miis en ¢l
corazén de la Iglesia que en la materialidad de los libros escritos”). En efecto, la Iglesia encierra en su Tradicién la
memoria viva de la Palabra de Dios. y el Espiritu Santo le da la interpretacitn espiritual de la Escritura ("...secundum
spiritualem sensum guem Spiritus donat Ecclesiae": Origenes, hom, in Lev, 3,5).

114 3. Estar atento “a la analogfa de la fe" (cf. Rom 12.6). Por "analogfa de la fe* entendemos la cohesion de las
verdades de la fe entre sf y en el proyecto total de la Revelacion,

El sentido de la Escritura :
115 Segdn una antigua tradici6n, se pueden distinguir dos sentidos de la Eseritura: el sentido literal y ¢l sentido
espiritual; este dltimo se subdivide en sentido alegérico, moral y anagogico. La concordancia profunda de los cuatro
sentidos asegura toda su riqueza a la lectura viva de Ja Escritura en la Iglesia. .

116 El senrido literal. Es el sentido significado por las palabras de Ja Escritura y descubierto por 1 exgesis que
sigue lus reglas de la justa interpretacion. "Omnes sensus (S¢. Sacrac Scripturae) fundentur super lieralem™ (S.
Tomés de Aquino., s.th. 1,1,10, ad 1) Todos los sentidos de la Sagrada Escritura se fundan sobre ¢l sentido literal,
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117 El sentido espiritual. Gracias a la unidad del designio de Dios, no solamente el texto de la Escritura, sino
también las realidades y los acontecimientos de que habla pueden ser signos.

I, El sentido alegdrico. Podemos adguirir una comprensién més profunda de los acontecimientos reconociendo su
significacion en Cristo; asf, ¢l paso del Mar Rojo s un signo de la victoria de Cristo y por ello del Bautismo (ef. |
Car 10.2).

2 El sentido moral. Los acontecimienios narrados en la Escritura pueden conducirmos a un obrar justo. Fueron
escritos "para nuestra instruccidn” (1 Cor 10,11; cf. Hb 3-4,11).

3. El sentido anagdgico, Podemos ver realidades y acontecimientos en su signilicacidn eterna, que nos conduce

{¢n griego: "anagoge”) hacia nuestra Patria, Asf, la Iglesia en la tierra es signo de la Jerusalén celeste (el Ap 21,1-
22.5).

118 Un distico medieval resume la significacidn de los coaatro sentidos:

"Littera gesta docet, quid credas allegoria, Moralis quid agas, quo tendas anagogia”

{Agustin de Dacia, Rotlus pugillans, I:ed. A. Walz: Angelicum 6 (1929), 256)

119 "A los exegelas loca aplicar estas normas en su trabajo para ir penetrando y exponiendo el sentido de la Sagrada
Escritura, de modo que con dicho estudio pueda madurar ¢l juicio de Ia 1glesin. Todo lo dicho sobre la interpretacion
de la Escritura queda sometido al juicio definitivo de la 1glesia, que recibid de Dios el encarge y el oficio de
conservar e interpretar ln palabra de Dios™ (DV 123 )

Ego vero Evangelio non eredere, nisi me catholicae Ecclesine commoveret auctoritas (5. Agustin, fund, 5,60,

IV El canon de las Escrituras

120 La Tradicién apostdlica hizo discernir a la lglesin qué eseritos constituyen la lista de los Libros Samtos (cf. DV
8.3). Esta lista integral es llamada "Canon" de lus Escrituras. Comprende para ¢l Antiguo Testamento 46 escritos (45
s se cuentan Jr y Lm como uno sola), y 27 para el Nuevo (ef, DS 179; 1334-1336; 1501-1504);

Génesis, Exodo, Levitico, Ndmeros, Deuteronomio, Josud, Jueces, Rut, los dos libros de Samuel, Jos dos libros de
los Reyes, los dos libros de las Crdnicas, Esdras y Nehemias, Tobias, Judit, Ester, los dos libros de los Macabeos,
Joh, los Salmos, los Proverbios, el Eclesiastés, el Cantar de los Cantares, la Sabiduria, ¢l Eclesidstico, Isafas,
Jeremias, las Lamentaciones, Barue, Ezequiel, Daniel, Osess, Joel, Amds, Abdins, Jonis Migueas, Nahidm ,
Hubacue, Sofonfas, Ageo, Zacarins, Malaguias pura el Antiguo Testamento;

los Evangelios de Matéo, de Marcos, de Lucas y de Juan, los Hechos de los  Apéstoles, las cartas de Pablo a los
Romanas, la primera y segunda a los Corintios, a los Gdlatas, a los Efesios, a los Filipensés, a los Colosenses, la
primern ¥ la segunda o los Tesalonicenses, la primera y la segunda o Timoteo, 4 Tito, a Filemdn, la carta a los

Hebreos, la carta de Santiago, la primera y la segunda de Pedro las tres cartas de Juan, la carta de Judas v el
Apocalipsis para el Nuevo Testamento.

El Antiguo Testamento

121 El Antiguo Testamento es una parte de la Sagrada Bscritura de la que no se puede prescindir. Sus libros son

libros divinamente inspirados v conservan un valor permanente (ef. DV 14), porque Ia Antigus Alianza no ha sido
revocada.
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122 En efecto, "el fin principal de la economfa antigua era preparar la venida de Cristo, redentor universal”. " Aunque
contienen elementos imperfectos y pasajeros”, los libros del Antiguo Testamento dan testimonio de toda la divina
pedagogfa del amor salvifico de Dios: "Contienen ensefinnzas sublimes sobre Dios ¥ una sabiduria salvadora acérca
del hombre, encierran tesoros de oracidn y esconden ¢l misterio de nuestra salvacidn” (DV 15),

123 Los cristianos veneran el Antiguo Testamento como verdadera Palabra de Dios. La Iglesia ha rechazado siempre

vigorosamente la idea de prescindir del Antiguo Testamento so pretexto de gque el Nuevo lo habria hecho caduco
[ marcionismo),

El Nuevo Testamento

124 "La palabra dé Dios, que es fuerza de Dios para ala salvacitn del que cree, se encuentra v desplicga su fuerza de
modo privilegiado en el Nuevo Testamento” (DV 17). Estos escritos nos ofrecen la verdad definitiva de la
Revelacitn divina. Su objeto central ¢s Jesueristo, el Hijo de Dios encarnado, sus obras, sus ensefignzas, su pasion y
su glorificacidn, asi como los comienzos de su Iglesia bajo la accitn del Espiritu Santo (cf. DV 20),

125 Los evangelios son el corazén de todas las Eserituras "por ser ¢l testimonio principal de la vida v doctring de la
Palabra hecha carne, nuestro Salvador” (DV 18).

126 En la formacidn de los evangelios se pueden distinguir tres etapas:

1. La vida y la ensefianza de Jesigs, La lglesia mantiene firmemente que los cuatro evangelios, "cuya historicidad
afirma sin vacilar, comunican fielmente lo que Jesids, Hijo de Dies, viviendo entre los hombres, hizo y ensefié
realmente pars ala salvacidn de ellos, hasta el dinen gue fue levantado al cielo” (DY 19),

2. La tradicidn oral. "Los ap6sioles ciertamente despuds de la ascension del Sefor predicaron a sus oyentes lo que El
habia dicho y obrado, con agquella crecida inteligencin de que ellos gozaban, amaestrados por los acontecimientos
gloriosos de Cristo y por la luz del Espiritu de verdad” (DV 19).

3. Los evangelios escritos. Los autores sagrados escribieron los cuatro Evangelios escogiendo algunas cosas de las
muchas que ya s¢ transmitfan de palabra o por escrito, sintetizando otras, o explicindolas atendiendo a la condicidn
de las Tglesias, conservando por fin la forma de proclamacidn, de manera que siempre nos comunicaban la verdad
sincera acerca de Jesds" (DY 19),

127 El Evangelio cuatriforme ocupa en la Iglesia un lugar dnico; de ello dan testimonio la veneracion de que lo rodea
la liturgia v el atractive incomparable que ha gjercido en 1odo tiempo sobre 1o santos:

No hay ninguna doctrina que sea mejor, més preciosa y més espléndida que el texto del evangelio. Ved y relened lo
que nuestro Sefor ¥y Maestro, Cristo, ha ensefindo mediante sus palabras v realizado mediante sus obras (Santa
Cesdrea la Joven, Rich.).

Es sobre todo el Evangelio lo que me ocupa durante mis oraciones; en ¢l encuentro todo 1o gue es necesario a mi

pobre alma. En €l descubro siempre nuevas luces, sentidos escondidos y misteriosos (Santa Teresa del Nifio Jesds,
ms. auto. A 83v).

La unidad del Antiguo v del Nuevo Testamento

|28 La Iglesia, ya en los tiempos apostdlicos (cf, 1 Cor 10,6.11; Hb 10.15 1 Pe 3,21), y después constantemente en su

tradicidn, esclarecid la unidad del plan divino en los dos Testamentos gracias a la tipologia. Esta reconoce en las
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obras de Dios en la Antigua Alianza prefiguraciones de lo que Dios realizé en la plenitud de los tiempos en la
persona de su Hijo encarnado.

129 Los cristianos, por tanto, leen el Antiguo Testamento a la luz de Cristo muerio y resucitado. Esta lectura
tipoldgica manifiesta ¢l contenido inagotable del Antiguo Testamento, Ella no debe hacer olvidar que el Antiguo
Testamento conserva su valor propio de revelacion que nuestro Sefor mismo reafirmé (ef. Me 12,29-31). Por otra
parte, el Nuevo Testamento exige ser leido ambién a la luz del Antiguo. La catequesis cristiana primitiva recurrird
constantemente a €l (cf. 1 Cor 5.6-8; 10,1-11). Segin un viejo adagio, el Nuevo Testamento esti escondido en el
Antiguo, mientras que ¢l Antiguo se hace manifiesto en el Nuevo: "Novam in Vetere latet et in Novo Vetus patet” (5.
Agustin, Hept. 2,73: cf. DV 16).

130 La tipologia significa un dinamismo que s¢ orienta al cumplimiento del plan divino cuando "Dios sea todo en
todos” (1 Cor 15.28). As{ la vocacidn de los patriarcas ¥ ¢l Exodo de Egiplo, por gjemplo, no pierden su valor propio
en el plan de Dios por el hecho de que son al mismo tismpo etapas intermedias,

V La Sagrada Escritura en la vida de la Iglesia

131 "Es tan grande el poder y ln fuerza de la palabra de Dios, que constituye sustento y vigor de la Tglesia, Armeza de
fe para sus hijos, alimento del alma, fuente limpida v perenne de vida espiritual” (DV 21). "Les feles han de tener
ficil acceso a la Sagrada Escritura” (DV 22).

132 "La Escritura debe ser eb alma de la teologia. Eb ministerio de la palabra; que incluye la predicacién pastoral, la
catequesis, toda la instruccidn cristiana y en puesto privilegiado, la homilia, recibe de la palabra de In Escritura
alimento saludable y por ella da frutos de santidad" (DV 24).

133 La Iglesia "recomienda insistentemente a todos los fieles. 1o lecturs asidun de la Escriturn pora que adguieran ‘la

ciencia suprema de Jesucristo' (Flp 3.8), 'pues desconocer la Escritura es desconocer a Crista' (S, Jerdnimo)" (DV
25,

Capitulo tercero

La respuesta del hombre a Dios

142 Por su revelacidn, "Dios invisible habla a los hombres como amige, movido por su gran amor v mora con ellos
pura invitarlos a la comunicacidn consigo v recibirlos en su compafifa’ (DV 2). La respuesta adecuada a estn
invitacion es la fe

143 Por lu fe, el hombre somete completamente s inteligencia v su voluniad o Dios. Con todo su ser, el hombre da

su asentimiento a Dios gue revela (cf. DV 5). La Sagrada Escritura llama "obediencia de la fe" a esia respuesta del
hombre a Dios que revela (cf. Rom 1,5; 16,26).
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Articulo 1
Creo
I La obediencia de la fe

144 Obedecer ("ob-audire”) en la fe, es someterse libremente ‘a la palabra escuchada, porque su verdad estd
parantizada por Dios, la Verdad misma. De esta obediencia, Abraham es el modelo que nos propone la Sagrada
Escritura. La Virgen Marfa es la realizacidn mds perfecta de la misma,

Abraham, "el padre de 1wodos los creyentes”

145 La curta a los Hebreos, en ¢l gran elogio de la fe de los antepasados insiste particularmente en la fe de Abraham:

"Por la fe, Abraham obedecid y salié para el lugar que habia de recibir en herencia, y salié sin saber a dénde iba" (Hb

11.8; ef. Gn 12,1-4). Por la fe, vivié como extranjero y peregrino en la Tierra prometida (cf. Gn 23,4}, Por la fe, a

Sara se otorgd el concebir-al hijo de la promesa. Por la fe, finalmente, Abraham ofrecit a su hijo Gnico en sacrificio
tef: Hb 11,17):

146 Abraham realiza asi la definicién de la fe dada por la carta a los Hebreos: "La fe es garantia de 1o que se espera;
la prueba de las realidades que no se ven" (Hb 11,1}, "Creyé Abraham en Dios v le fue reputado como justicia” (Rom
4.3; cf. Gn 15,6). Gracias a esta "fe poderosa” {Rom 4,203, Abraham vino a ser "el padre de todos los creventes”

(Rom 4,11.18; ¢f. Gn 15,15).

147 El Antiguo Testamento es rico en estimonios acerca de esta fe, La carta a Jos Hebreos proclama ¢l elogio de la
fe ¢jemplar de los antiguos, por la cual "fueron alabados” (Hb 11,2.39). Sin embargo, "Dios tenfa ya dispuesto algo
mejor”: la gracia de creer en su Hijo Jesds, "el que inicia y consuma la fe" (Hb 11,40; 12.2),

Marfa - "Dichosa la que ha ereido”

148 La Virgen Marfa realiza de s manera més perfecta la obediencia de la fe. En la fie, Marfa acogit ¢l anuncio v la
promesa que le trafa el dngel Gabriel, ereyendo que "nada es imposible para Dios” (Le 1,37; ¢f. Gn 18,14) y dando su
asentimiento; "He aquf la esclava del Sefior; hdgase en mi segin tw palabra® (Lc 1,38), Isabel 1o saludd: "jDichosa la
que ha creido que se cumplirian las cosas que le fueron dichas de parte del Sefior!” (Le 1.45). Por esta fe todas las
generaciones la proclamardn bienaventurada (ef. Le 1.48).

149 Durante toda su vida, v hasta su dltima prueba (ef. Le 2,35), cuando Jesds, su hijo, murid en la eruz, su fe no

vacild. Marfa no cest de creer en el "cumplimiento” de la palabra de Dios. Por todo ello, la Iglesia venera en Maria
la realizacion més pura de la fe.

11 "Yo sé en quién tengo puesta mi fe''(2 Tim 1,12)

Creer solo en Dios

150 La fe es ante todo una adhesidn personal del hombre a Dios; es al mismo tiempo e inseparablemente el
asentimiento libre a toda Ia verdad que Dios ha revelado. En cuanto adhesidn personal a Dios v asentimiento a la
verdad que €l ha revelado, la fe cristiana difiere de la fe en upa persona humana, Es justo v bueno confiarse

totalmente a Dios y ereer absolutamente lo que ¢l dice. Serfa vano y errado poner una fe semejante en una eriatury
(cf. Ir 17,5-6; Sal 40,5; 146,3-4).
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Creer en Jesucristo, el Hijo de Dios

151 Para ¢l cristiano, creer en Dios es inseparablemente creer en aguel que €l ha enviado, "su Hijo amado”, en quien
ha puesto toda su complacéncia (Me 1,11), Dios nos ha dicho que les escuchemos (cf. Mc 9.7), El Sefior mismo dice
o s discipulos: "Creed en Dios, creed también en mi” (In 14,1). Podémos creer en Jesucristo porgue es Dios, el
Verbo hecho carne: "A Dios nadie le ha visto jamds: el Hijo dnico, que estd en el seno del Padre, @ lo ha contado”
{In 1,18). Porgque "ha visto al Padre” (Jn 6,46), €l es Gnico en conocerlo v en poderlo revelar (¢f. Mt 11,27),

Creer en el Espiritu Santo

152 No se puede creer en Jesucristo sin lener parte en su Espiritu. Es ¢l Espiritu Santo quien revela a los hombres
quidn es Jesis. Porque "nadie puede decir: Jesis es Sefior' sino bajo la accitn del Espiritg Santo” (1 Cor 12,3). "El
Espiritu todo lo sondea, hasta las profundidades de Dios...Nadie conoce lo inumo de Dios, sino el Espiritu de Dios"
(1 Cor 2,10-11). Sdlo Dios conoce & Dios enteramente, Nosotros creemos en el Espiriiu Santo porgue es Dios.

La lglesia no cesa de confesar su fe en un solo Dios, Padre, Hijo v Espirite Sante,

111 Las caracteristicas de la fe

La fe es una gracia

153 Cuando San Pedro confiesa gue Jesis es el Crisio, el Hijo de Dios vivo, Jesis le declarn que esta revelacion no
le ha venido "de la carne y de la sangre, sino de mi Padre que estd en los cielos” (Mt 16,17; cf. Ga 1.15; Mt 11,25).
La fe es un don de Dios, una virtud sobrenatural infundida por él, "Para dar esta respuesta de la fe es necesaria la
gracia de Dios, que se adelanta y nos ayuda, junto ¢on el auxilio interior del Bspiritu Santo, que mueve el corazdon, lo

dirige a Dios, abre los ojos del espiritu y concede "4 todos gusto en aceptar y creer la verdad™ (DV 5),

La fe es un acto humano

154 Sdlo es posible creer por la gracia v los auxilios interiores del Espiritu Santo. Pero no es menos cierto que creer
€5 un acto auténticamente humano, No ¢s contrario ni a la libertad ni a la inteligencia del hombre depositar la
confianza en Dios y adherirse a las verdades por €] reveladas. Ya en las relaciones humanas no s contrario a nuestra
propia dignidad ereer lo que otras personas nos dicen sobre ¢llas mismas v sobre sus intenciones, v prestar confianea
a sus promesas (como, por ejemplo, cuando un howbre ¥ una mujer se casan), para enirar asf en comunion mulua,
Por ellp, es todavia menos contrario a nuestra dignidad "presentar por la fe la sumision plena de nuestra inteligencia
y de nuestra voluntad al Dios que revela” (Ce. Vaticano 1: DS 3008) v entrar asi en comunidn (ntima con EL

155 En la fe. la ineligencia y la voluntad humanas cooperan con la gracia divina: "Creer ¢s un acto del

entendimiento que asiente a la verdad divina por imperio de la voluniad movida por Dics mediante la gracia® (S.
Tomds de AL, sth. 2-2, 2.9; ef. Cc. Vaticano I: DS 3010).

La fe y la inteligencia

156 El motive de creer no radica en el hecho de que las verdades reveladas aparezean como verdaderas e inteligibles
i la luz de nuestra razdén natural, Creemos "a causa de la autoridad de Dios mismo que revela y que no puede

engafiarse ni enganarnos”. "Sin embargo, para que el homenaje de nuestra fe fuese conforme o la razdén, Dios ha
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querido que los auxilios interiores del Espiritu Santo vayan acompafados de las pruchas exteriores de su revelacidn”
fikid., DS 3009}, Los milagros de Cristo y de los santos {cf. Me 16,20; Hch 2.4), las profecias, la propagacidn v la
santidad de la Tglesia, su fecundidad y su estabilidad “son signos ciertos de la revelacion, adapiados a la inteligencia
de todos”, "motivos de credibilidad que muestran que el asentimiento de la fe no es en modo alguno un movimiento
ciego del espiril” (Ce. Vaticano 1: DS 3008-10).

157 La fe es cierta, mds cierta que todo conocimiento humano, porque se¢ funda en la Palabra misma de Dios, que no
puede mentir. Ciertamente las verdades reveladas pueden parecer oscuras a la razdn y a la experiencia humanas, pero
“la certeza que da la luz divina es mayor que la que da la luz de la razdn natural” (5. Tomids de Aquino, s.th. 2-2,
1715, obi.3). "Dicz mil dificultades no hacen una sola duda” (1.H, Newman, apol.).

158 "La fe trata de comprender” (S, Anselmo, prosl. proem.): es inherente a la fe que el creyente desee conocer
mejor a aguel en quien ha puesto su fe, ¥ comprender mejor 1o que le ha sido revelado; un conocimiento mds
penetrante suscitard a su vez una fe mayor, cada vez mis éncendida de amor, La gracia de |a fe abre "los ojos del
corazdn” (EF 1,1R) purs una inteligencia viva de los comenidos de la Revelacidn, és decir, del conjunto del designio
de Dios v de los misterios de la fe, de su conexidn entre si y con Crisio, centro del Misterio revelado. Ahora bien,
"para que la inteligencia de la Revelacion sea mis profunda, el mismo Espiritu Santo perfecciona constantemente la
fe por medio de sus dones” (DV 5). Asl, segin el adagio de 8. Agustin (serm. 43,7.9), "creo para comprender y
comprendo pars creer mejor”,

159 Fe y ciencia. " A pesar de que la fe esté por encima de ln razdn, jamis puede haber desacuerdo entre ellas. Puesto
que ¢l mismo Dios que revela los misterios v comunica la fe ha hecho descender en el espirita humano Ia luz de la
razon, Dios no podria negarse a si mismo ni lo verdadero contradecir jamds a lo verdadero” (Ce. Vaticano 1. DS
3017). "Por eso, la investigacién metédica en todas las disciplinas, si se procede de un modo realmente cientifico y
segdn las normas morales, nuca estard realmente en oposicion con la fe, porque las realidades profanas y las
realidades de e tienen su origen en ¢l mismo Dios, Mis adn, quien con espiritd humilde y dnimo constante se

esfuerzy por escrutar lo escondido de las cosas, aon sin saberlo, estd comp guiado por la mano de Dios, que,
sosteniendo todas las cosas, hace que sean lo gue son” (GS 36.2),

La libertad de la fe

160 "El hombre, al creer, debe responder voluntarinmente a Dios; nudie debe estar obligado contra st voluntad a
abrazar la fe. En efecto, el acto de fe es voluniario por so propia naturaleza® (DH 10: of. CIC, can.748.2).
"Ciertumente, Dios Hlama a los hombres @ servirle en espirite y en verdad. Por ello, quedan vinculados por su
conciencia, perc no cosccionados...Esto se hizo patente, sobre (odo, en Cristo Jesis” (DH 11). En efecio, Crisio
invitd a la fe y a la conversidn, €l no forzé jamds a nadie jamds. "Dio testimonio de la verdad, pero no quiso

imponerla por la fuerza a los que le contradecian, Pues su reino...crece por el amor con que Cristo, exalado en la
cruz, atrae i los hombres hacia EI* (DH 11).

La necesidad de la fe

161 Creer en Cristo Jests y en aquél que lo envid para salvarmos es necesario para oblener esa salvacion (ef. Me
16,16; Jn 3,36; 6,40 ¢.a), "Puesto que “sin la fe... es imposible agradar a Dios' (Hb 11.6) y llegar a participar en la
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condicitn de sus hijos, nadie es justificado sin ella y nadie, a no ser que “haya perseverado en ella hasta el fin' (Mt
10.22; 24,13). obtendrd la vida eterna” (Ce. Vaticano 1: DS 3012; ¢f. Ce. de Trento: DS 1532),

La perseverancia en la fe

162 La fe es un don gratuito que Dios hace al hombre. Este don inestimable podemos perderlo; S. Pablo advierte de
ello a Timoteo: "Combate el buen combate, conservando la fe y la concientia recta; algunos, por haberla rechazado,
naufragaron en Ja fe” (1 Tm 1,18-19). Para vivir, crecer y perseverar hasta el fin en la fe debemos alimentaria con la
Palabra de Dios; debemos pedir al Sefior que la aumente (ef. Me 9,24; Le 17,5; 22.32); debe "actuar por la caridad”
(Ga 5.6; cf. 8t 2,14-26), ser sostenida por |a esperanza (ef. Rom 15,13) y estar enraizada en la fe de la lglesia.

La fe, comienzo de la vida eterna

163 La fe nos hace gustar de anternano ¢l gozo y la luz de la visidn bemifica, fin dé nuestro caminar aqui abajo,
Entonces veremos a Dios "cara a carn” (1 Cor 13,12), "tal cual es” (1 Jn 3,2). La fe ¢s pues ya ¢l comienzo de Ta vida
elernal

Mientras que ahora contemplamos las bendiciones de la fe como el reflejo en un espejo, s como si posevéramos ya
las cosas maravillosas de que nuestra fe nos asegura que gozaremos un din ( S, Basilio, Spir. 15.36; of. 8. Tomds de
Al sith. 2-2.4.1).

164 Ahora, sin embargo, “caminamos en la fe y no en la vision® (2 Cor 5.7}, y conocemos a Dios "como en un
espejo, de una manera confusa,..imperfecta” (1 Cor 13,12). Luminosa por aquel en quien cree, la fe es vivida con
frecuencia en la oscuridad. La fe puede ser puesta a pruebn. El mundo en que vivimos parece con frecuencia muy
lejos de 1o que la fe nos asegura; las experiencias del mal y del sufrimiento, de las injusticias y de la muerte parecen
contradecir la buena nueva, pueden estremecer la fe y Hegar o ser para ella una lentacion,

165 Entonces es cuando debemos volvernos hacia los testigos de la fe: Abraham, que creyd, "esperando contra toda
esperanza” (Rom 4,18): la Virgen Marfa que, en "la peregrinacion de la fe” (LG 58), llegs hasta la "noche de la fe*
{Juan Pablo II, R Mat 18) participando en el sufrimiento de su Hijo ¥ en la noche de su sepulcro; y tanlos otros
testigos de la fe: "También nosotros, teniendo en tomo nuestro tan gran nube de testigos, sucudamos todo lastre y el

pecado que nos asedia, y corramos con fortaleza la prueha que se nos propone, fijos los ojos en Jests, el que inicia y
consuma la fie" (Hb 12,1-2).

Articulo 2
Creemos

166 La fe es un acto personal: |n respuesta libre del hombre a la iniciativa de Dios gue se revela. Pero la fe no es un
acto aislado. Nadie puede creer solo, como nadie puede vivir solo. Nadie se ha dado la fe a sf mismo, como nadie se
ha dado la vida a si mismo. El creyente ha recibido la fe de otro, debe transmitirla a otro. Nuestro amor a Jests v a
los hombres nos impulsa a hablar a otros de nuestra fe. Cada creyente es como un eslabdn en la gran cadena de los

creyentes. Yo no puedo creer sin ser sostenido por la fe de 1os otros, ¥ por mi fe yo contribuyo a sostener la fe de los
otros,
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167 "Creo" (Simbolo de los Apdsioles): Es Ia fe de la Iglesia profesads personalmente por cada creyente,
principalmente en su bautismo, "Creemos” (Simbolo de Nicea-Constantinopla, en ¢l original griego): Es la fe de la
Iglesia confesada por los obispos reunidos en Congilio o, mis generalmente, por ln asamblea litdrgica de los

creventes, "Cren”, es también la Iglesia, nuestra Madre, que responde a Dios por su fie y que nos ensefin a decir:
ncm“u. .Crﬂﬂ-mﬂsh,

1 "Mira, Seiior,la fe de tu Iglesia”

168 La Iglesia ¢s 1a primera que cree, y asi conduce, alimenta y sostiene mi fe. Lo Iglesin es la primera que, en todas
paries, conliesa al Sefior ("Te per orbem terrarum sancta confitetur Ecclesia”, cantanmos en ¢l Te Deum), v con ¢lla y
en ¢lla somos impulsados v llevados a confesar también @ "erea”, "creemos”. Por medio de In Iglesin recibimos la fe y
la vida nueva en Cristo por ¢l bautismo. En el Ritual Romanum, ¢] ministro del bautismo pregunta al catecdmena:
"1 Qué pides a la Iglesin de Dios?" Y la respuesta es: "La fe". ";Qué te da la fe?" "La vida cterna”.

169 La salvacidn viene solo de Dios: pero puesto que recibimos la vida de la fe a través de la Iglesia, ésta es nuestra
madre; "Creemos en la Iglesia como la madre de nuestro nuevoe nacimiento, ¥ no en la lglesia como si ella fuese el

autor de nuestra salvacién” (Fausto de Riez, Spir. 1,2). Porque es nuestra madre, es tmmbién la educadora de nuestra
fe.

I1 El lenguaje de la fe

170 No creemos en las férmulas, sino en las realidades que estas expresan y que la fe nos permite "tocar”. "El acto
(de fe) del creyente no se detiene en el enunciado, sino en la realidad (enunciada)” (5. Tomds de A, sith. 2-2, 1.2, ad
2). Sin embargo, nos acercamos a estas realidades con la ayuda de las formulaciones de la fe. Estas permiten
expresar ¥ transmitir la fe, celebrarla en comunidad, asimilarla v vivir de ella cada vez mids.

171 La Iglesia, que es "columnn y fundamento de la verdad” (1 Tim 3,15), guarda Aelmente "la fe transmitida a los
santos de una vez para siempre” (Judas 3). Ella es la que guarda la memoria de las Palabras de Cristo, la que
transmite de genéracidn en generacidn la confesidn de fe de los Apéstoles. Como una madre que ensefia o sus hijos a

hablar ¥ con ello & comprender v a comunicar, la Iglesia, nuestra Madre, nos enseiia el lenguaje de la fe para
introducirnos ¢n la inteligencia v la vida de la fe.

I Una sola fe

172 Desde siglos; a través de muchas lenguas; culturas, pueblos y naciones, la Iglesia no cesa de confesar su tnica fe,
recibida de un solo Sefior, transmitida por un solo boutismo, enraizada en la conviecién de que todos los hombres no
tienen més que un solo Dios y Padre (cf. Ef 4.4-6). 8. Ireneo de Lyon, testigo de esia fe, declara:

173 "La Iglesia, en efecto, aungue dispersada por el mundo entero hasta los confines de la tierra, habiendo recibido
de los apdstoles v de sus discipulos la fe... guarda (esta predicacion y esta fe) con cuidado, como no habitando més
que una sola casa, cree en ella de unt manera idéntica, como no teniendo mis que una sola alma y un solo corazdn,

las predica, las ensefia y las transmite con una voz undnime, como no posevendo méds que una sola boca” (haer. 1,
10,1-2),
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174 "Porque, si las lenguas difieren a través del mundo, el contenido de la Tradicion es uno e idéntico, Y ui las
Jglesias establecidas en Germania tienen otro fe u otra Tradicion, ni las que estdn entre los Theros, ni las que estdn
entre los Celtas, ni las de Oriente, de Egipto, de Libia, ni las que estdn establecidas en el centro el mundo..” (ibid.).
"El mensaje de la Iglesia es, pues, veridico y sélido, ya que en ella aparece un solo camino de salvacion a través del
mundo entero” (ibid. 5,20,1).

175 "Esta fe que hemos recibido de la Iglesia, la guardamos con cuidado, porque sin cesar, bajo la accién del Espiritu
de Dios, como un contenido de gran valor encerrado en un vaso excelente, rejuvenece y hace rejuvenecer el vaso
mismo que la contiene” (ibid., 3,24,1).
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Aptintate a la Santidad. Conclusiones VIII Congreso Arquidiocesano de Pastoral Juvenil
(ASC)

Presentacidn

1 En los inicios de este tercer milenio de la fe, el Obispo de Roma, nos ha invitado a “remar mar adentro” en la nueva
evangelizacion, sin embargo ha sido muy claro al sefialar que la perspectiva en la que debe situarse toda
planificacitn pastoral necesaria para “remar mar adentro”, ¢s la de tener como principio y fundamento la santidad.
Ya nos lo habfa puesto de relieve ¢l Concilio Vaticano [1, cuando nos hablaba de la vocacidn universal o la santidad.
Il Como Pastoral Juvenil Arquidiocesana, no hemos querido dejar de lado esta invilacidn de {(Papa) agquel que nos
confirma en la fe y es vinculo de unidad para todas las Iglesias, v dado que en el wio 2005 debemos elaborar para el
proceso de pastoral de juveniudes nuestro nuevo plan pastoral arquidiocesano 2006-2010, consideramos de vilal
importancia que a esta planificacidn la antecediera una reflexidn sobre la santidod, que fuera el punto de partida y el
horizonte sobre el cunl cualquier plan pastoral adguiera sentido,

II1 Asi durante el fin de semana del 26, 27y 28 de noviembre de 2005, representantes de la juventud arguidiocesann
de San José, nos dimos a la tarea de reflexionar sobre el lema: “No basta con ser bueno, hay que ser santos™.
Queremos que tlodos los jévenes de nuestros grupos se apunten a la santidad, que no la vean como algo extrafio ni
lejana, sino como un ideal grande por el que vale la pena luchar todos los dias, Queremos gue los jdvenes de esta
Iglesia de San José, wengan grandes ideales y s¢ forjen metas muy altas y ambiciosas, de la mano de las exigencias
del Evangelio,

IV Aqui pues, se recogen, suefios e ilusiones, que quieren llegar a ser s6lidas realidades, pues jovenes catdlicos

santos, es o que hoy necesitan ver para créer otros jovenes que se encuentran alejados de la propuesta del Dios-
amigo Jesos,

V Que Dios que nos sugirid estos suefios, nos de la fuerza para luchar por ellos,

Comisidn Arguidiocesana de Pastaral Juvenil.

Motivacitn

VI “La nueva evangelizacion, el “remar mar adentro” que nos pide hoy la Iglesia, supone una obediencia como la de
San José, Exige muchas veces cambiar los odres viejos por odres nuevos. Ya el ambienie no favorece la fe. mds hien
auspicia el descreimiento y la ateizacién de la vida, sobre todo en las nuevas generaciones, Ante esta situacion no se
puede vivir en el pasado. Es preciso un nuevo aliento misionero y evangelizador.

V11 San José nos ensefia con su ejemplo 1o que ya el Vicario de Cristo nos ha dicho: “la perspectiva en la que debe
situarse el camino pastoral es el de la santidad™. Ya el Vaticano [ nos habia hablado de “la vocacion universal ala
santidad”. Bs un compromiso que nos afecta a todos, “todos los cristianos de cualquier clase ¥ condicitn, estin
llamados a la plenitud de la vida cristiana, a la perfeccion del amor™.

S6lo si estamos intimamente unidos a Dios podremos ser instrumentos vilidos.  Precisamente San José nos enseia la
prontitud y obediencia, la entrega sacrificada y la actitud de caminantes que se dejan llevar por Dios,

VI Con qué fuerza afirma el Papa Juan Pablo IT que “& verdadero misionero es el santo” y que “el misionero ha de

ser un contemplativo ¢n la accién”. Y agrega “no basia renovar los métodos pastorales, ni organizar ¥ coordinar
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mejor las fuerzas eclesiales, ni explorar con mayor agudeza los argumentos: biblicos y teolégicos de la fer es
necesario suscitar un nuevo anhelo de santidad” (cfr. RMi a9 '

IX Con la intercesion de San José, maestro de vida interior, alcanzaremos de Dios ese nuevo anhelo de santidad, 1o
miistmo pastores que fieles cristianos. -

Extractos de la homilia de Monsefior Hugo Barrantes el 19 de marzo 2004,
Solemnidad de San José, Patrono de la Iglesia Arquidiocesana

X Nosotros, jévenes arquidiocesanos, reunidos en la Casa Pastoral de la Parroquia de San Ramén de Alajuela los
dias 25, 26 y 27 de noviembre en el marco de nuestro VIII Congreso Arquidiocesano de Pastoral Juvenil, luego de un
proceso de reflexion que arrancé desde principio de afio en el que quisimos profundizar sobre la aplicacion de la

Novo Millenio Incunte & nuestra realidad diocesana, en consenso mayoritario, llegamos a las siguienies
conclusiones...

“Revisemos lo gque hemos hecho en nuestra vida para caminar en santidad™
Documento del ver

El Kerigma o Contemplacién del rostro de Cristo
1 Algunos jévenes de los grupos juveniles hemos tenido un encuentro personal con Jesds, lo que nos ha llevado a
iniciar un cambio en nuestras vidas.
2 Esie proceso de conversién se torna & veces dificil por lo inconstantes que nos comportamos en las diferentes
etapas de nuestra vida y la influencia de la sociedad actual.
3 Ademds, creemos que muchas veces se nos pide mis de la cuenta desde la primera vez que asistimos o las
reuniones, provocando que nos asUSiemos y no volvamos pues no estamos preparados para el compromiso.
4 El Kerigma lo presentamos a otros jovenes de muchas maneras: formacidn, retiros, convivencing, campamentos,
actividades deportivas (catequesis), actividades sociales, reuniones, retiros, oraciones, charlas, prédicas, arte, talleres;
liturgia, testimonio de jévenes, sacramentos, rosarios, Hora Santa
5 Sefialamos ademis que gracias a este Primer Anuncio, hemos ido conociendo y experimentando et amor de Dios en
nuesiras vidas,
6 Al ir viviendo este amor, guiados por ¢l Espiritu Santo, los jovenes vamos luchando por hacer de Jesds ¢l ideal de
nuestras vidas, en otras palabras los jévenes tratamos dia con dia de que Cristo sea el centro y motor de nuestras

vidas (queremos ser jivenes cristocéntricos)

La Santidad y la Oracidn ‘
7 La mayoria de los integrantes de los grupos no lenemos claro lo que es la santidad o la confundimos con la

santidad candnica. Creemos que estd reservada para aquellas personas que poseen dones extraordinarios. Sin
embargo algunos pocos jovenes, tienen una vaga idea de lo que es o al menos saben que primero huy que ser buenos

para luego flegar a ser santos”. "
8 En las reuniones no se habla de la santidad directamente; hay referencias muy pobres de que en algunos grupos

%¢ habla del tema.



9 Por esta razén, la santidad no la vemos como un ideal personal y grupal, sino como algo lejano que no s

. OIS
capaces de alcanzar; no la vemos como una vocacion universal, ni tampoco sabemos que es una manera de vivir dia
con dia

10 La oracién ocupa un momento importante en las reuniones de grupo, actividades juveniles y en cualguier
notividad eclesial. Generalmente se ora al inicio y final de la reunicin o actividad.
11 Sin embargo, la oracién personal no juega un papel importante en nuestras vidas, no todos oramos todos los dias.

Pero si cuando oramos, encontramos en la oracidn el medio directo de comunicacién con Dios para obtener paz y
crecer espiritualmente,

Eucaristia v Reconciliacion

12 Con respecto al tema de la eucaristia, algunog jévenes la vemos como un simple deber con el que hay que
cumplir, para otros tiene significado cuando se desarrolla dentro de actividades especificas v olros vemos en la
eucaristia ¢l alimento necesario para crecer espiritualmente y por ende, vivimos lo celebracidn y participamaos con
entusiasmo de la misma,

13 En relacién a la asistencia, si bien es cierto que en algunas parroguias se realizan “misas con jovenes”™ la
participacitn no es la adecuada ni a ésta ni a ofras misas.

14 Creemos que la escasa participacidn en la eucaristia se debe principalmente:

al desconocimiento del significado de la Eucaristia en nuestras vidas

a la forma de celebrar del sacerdote que en algunos casos no ¢s la adecuada para los jovenes

no se inculed a los jévenes desde nifios Ja importancia real y necesidad de asistir a misa

por influencia de otros jovenes que se quedan fuera de misa.

15 Los jévenes no sabemos confesarnos y no conocemos los pasos de una buena confesitn. Ademds, no asistimos
frecuentemente a la confesién (solamente una vez al afio en la liturgia penitencial de Semana Santa) por las siguiente
razones:

falta de conciencia sobre la importancia y necesidad del sacramento

para muchos el sacramento carece de sentido

no hay cercania con los sacerdotes

16 En general los jovenes llegamos 4 pensar que la eucaristfa es aburrida, conservadora, ¥ mondtona, y que I
confesién carece de sentido més por influencia del entorno social que por NUESIro pensamiento cristiano.  Los
jévenes de los grupos en su mayoria no lenemos ania conciencia de que la Eucaristia deberia ser el centro de

nuestras vidas; y que la confesitn es importanie para estar participar mds plenamente de ella.

Escucha de la Palabra

17 Nos encontramos con extreimos muy grandes en este punio, pues infegrantes de NUESIIOS gIUPOS ez Paln_hrn
de Dios al menos dos veces por semana en forma individual y algunas veces € las reuniones de los grupos juveniles
(0 en casas de algunos de los muchachos), y por otro lado estd quienes sola lo hacen en reuniones o del todo i -

leen.
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1§ Algunos hemos leido al menas el Nueyo Testamento, ¥y estamos mds empapados de Cristo ¥ nsefinnzas
i : Busie Za5; Olros
sin embargo ants 1a falta de hébito de lecr la Palabra de Dios es poco 1o que han leido del Nuevo Testamento, y quiz
i : . ¥ qui
muchas veces el conocimiento de la misma se debe a 10s temas dirigidos en la reunién ¥ las lecturas de la Eucaristia

19 Vemos también que no es constante el uso de la Palabra de Dics en la temitica que se trala en las reuniones
1
cuando se usa no se sabe utilizar de la mejor manera. :

Anuncio de la Palabra

20 A los grupos juveniles siempre estdn llegando jévenes nuevos, pues los medios utilizados para evangelizar han
dado buen resultado. Algunos de estos son:

Retiros

Campamentos

Convivencias

Espacios de formacidn

Actividades artisticas

Grupos de misiones

Festivales deportivos

Hora Santa

Moches de alabanza

Eucaristias

Rosarios

Otros medios: avisos parroguiales, invitacidn de otros miembros del grupt

21 Los jévenes en su mayoria opinamos que ¢l testimonio de vida de los lideres y en general de los muchachos de
los grupos es una herramienta importante para evangelizar.

22 Sin embargo, algunos no damos el testimonio adecuado para que olros jévenes se acerquen & la Iglesia. En este
sentido, falta corregir muchas situaciones que s¢ presentan en los grupos: chismes. vocabulario o costumbres no muy
adecuadas (licor y fumado en exceso), ciertos tipos de fiesta, problemas entre jévenes, falta de compromiso, falta de

ameor y servicio.

Espiritualidad de Comunidn

23 En los grupos juveniles se respira un ambiente de amor, amistad y unidad. Esta amistad y union que se genera cs
muy particular y hace que muchas amistades perduren a través de los afios,

24 lgualmente como surgen las amistades surgen algunos roces, sin embargo, la experiencia del amor de Dios nos

lleva a amarnas con nuestros errores y poco a poco, conforme avanzi ¢l proceso de formacidn y convivencia del

grupo nos lleva & amar a los demés integrantes, a pesar de las diferencias existentes.
25 En cuanto a la organizacitn de los grupos de pastoral juvenil, no todas las parroquias han ido implementando las

conclusiones de 1a VII AAP) y algunas no tienen una comisi6n parroquial de pastoral juvenil © no tienen un Proceso

por edades.
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26 En cuanto a la participacién en actividades parroquiales, ln mayoria de los grupos juveniles cumplimos con ellas
no solo asistiendo sino participando activamente en su organizacidn y ejecucion.

27 Sin embargo, a diferencia de la participacién en las actividades parroquiales; en muchos casos no podemos
participar de las actividades vicariales y arquidiocesanas por la falta de tiempo, yu que casi todos los grupos juveniles
estamos saturados de actividades parroquiales y de nuesiras propias actividades. Opinamos que hace falta, en esie

sentido, una mayor planificacién a nivel vicarial.

28 Por las razones anteriores, muchos jovenes no nos sentimos identificados y no nos vemos como parte de la
pastoral juvenil arquidiocesana;

(Por qué, cdmo caminar y legar a la santidad que Dios nos propone?
Documento del juzgar
Kerigma o Contemplacién del rostro de Cristo
29 La contemplacion del rostro de Cristd én el encuentro personal gue tiene cada uno de nosotros con Jesds en un
momenta determinado transforma nuestra vida y s camino para la conversidn, ln comunidn v la solidaridad
(caridad) (cfr. Ecclesiain América# 7)
30 Este encuentro personal debe ser, por lo tanto, la linea que marque y gule todo nuestro proceso de pastoral juvenil.

Asf, toda la accidn pastoral (actividades que hagamos en nuestro grupo juvenil) debe tener como fin que

contemplemos el rosiro de Cristo; esto no ¢s oira cosa gque encontrarse personalmente con Jesds.

31 Este encuentro hace que nuesira vida cambie significativamente, haciendo de Jesds nuestro centro 'y luego
provoea, el ser portadores de esa Buena Nueva (evangelizar) (¢fr. 1 Co 9, 16)

32 ; Cémo podemos contemplar ¢l rostro de Cristo? El Papa én su caria dice (efr. N.M.L # 17-200:

Por medio del tesumonio: ¢l testimonio de vida de los lideres, animadores o servidores es lo primero que le va a
demostrar a los jovenes de los grupos gque Cristo esta vivo, No se puede pretender tener nuevos jovenes (“hombre
nuevaos”), si antes los que estin al frente del grupo no dan testimonio del amor de Dios en sus vidas. Se debe llegar a
entender que hay que dar testimonio par amor y no por obligaciGn (efr. Jn 13, 13-15)

Por medio de la fe: a Jesis se llega dnica y verdaderamente por la fe

La contemplacitn del rostra de Cristo se centra sobre todo en lo que dice de El la Sagrada Escritura; €sta nos abre a

la accidn del Espiritu (origen de los eseritos) vy al testimonio de los apOstoles (ellos tuvieron la experiencia de Cristo
en este vida)

También para contemplar el rostro de Cristo se necesita la experiencin del silencio y de la oracidng o partir de éstas y
otras experiencias podemos compenetrirnos en el misterio de Jests y “verlo cara a cara”

Santidad ¥ Oracién

33 La santidad es la vocacion universal o la que estamos llamados todos los seres humanos (cfr. LG # 39-42) Es la

meta del camino de conversion, Es imitar a Dios y glorificar su nombre en lius obras que realizamos en nuesira vida
(cfr. Ecclesia in america # 30; Mt 5, 16; CIC # 2012-2016)

34 La santidad, emendida én su gentido fundamental es pertenecer a Aquel que por excelencia es el Santo, el “wres

veces santo” (cfr. Is 6, 3). Jesis nos dice en la Escritura: “Ustedes sean perfectos, como su Padre celestial es
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rfecto” (Mt 5,48) retomando la idea del AT que dice; * : :

i:';‘ RN n]c:mm R m:f;::ﬁ;::s}:o:u; :'n, el Sefior su Dios, soy santo” (Lv

. . ‘ + 0) pues se eniregd por su Iglesia para
santificarla, Esta es la voluntad de Dios: nuestra santificacidn (cfr. 1 Ts 4, 3)
35 Por lo anterior, la santidad debe ser la principal meta a la que estamos llamados los jévenes (cfe. Mc 1, 24) El
camino pastoral entonces debe de ubicarse en la perspectiva de la santidad; que wdo lo que hagamos en nuesiros
grupos juveniles debe tener este fin, es decir, que cada actividad, cualquiera que sea, debe hacer gue los jvenes
demos “un paso” mds hacia la santidad a la cual hemos sido llamados como hijos de Dios. (cfr. Rm 13, 11-14; Ef 5,
1; Fip 2, 12-13)
36 Para alcanzar la santidad es necesario un cristianismo gue se distinga sobre todo en el arte de la oraci6n, pues ésta
¢4 uno de los principales elementos con que contamos para alcanzar la santidad, no solo porque nos pone en contacto
o comunicacién con Dios; sino porgue nos reconforta ¥ nos hace hablar con nuestro Creador. Es el motor gue nos
hisce caminar hacia el Padre (cfr. In 15, 5; Mt 6, 6; 1 Co 12,13; CIC # 2558-2559). Asf nuestros grupos deben de ser
verdaderas escuelas de oracidn, donde el encuentro con Cristo no se exprese solamente en peticidn de ayuda, sino
{ambién accién de gracias, alabanza, adoracidn, contemplacién, escucha y viveza de afecto hasta el "arrebalo de
corazén”. Una oracién intensa pero que no se aleja de 1o historia y del amor al préjimo (cfr. N.M.I# 32-33)

Eucaristia y Reconciliacién

97 La Eucaristia es la cumbre y fuente de la vida de la Iglesia (cfr. EE # 1, # 3), de elln recibe la fuerza woda
actividad pastoral y al mismo tiempo tiende hacia ella (cfr. S.C # 10) Es el centro vivo permanente ¢n torno al cual se
congrega toda la Iglesia. Es el lugar privilegiado para el encuentro con Cristo vivo (cfr. Ecclesia in america # 35;
CIC # 1324-1327)

3% La eucaristia es el antidoto mds natural contra la dispersidn. Es el lugar privilegiado donde la comunidn es
anunciada y coltivada constaniemente, (cfr. NM.I# 36)

39 La Eucaristia debe ser el pilar fundamental de nuestra vida y de la vida de los grupos juveniles, pucs es ¢l
alimento espiritual y hace vivir la comunidn. (cfr. Jn 6, 35: In 6, 51-59, EE# 6, # 16)

40 Por el significado de la eucaristia en la vida de las personas, ¢l Papa nos exhorta que demos realce a la eucaristin y
al domingo, pues es un dia especial de la fe: celebramos que Cristo resucita y este acontecimiento da sentido a
nuestra vida. Esta participacidn mis que un preceplo {mandamiento) es und necesidad en la vida del cristiano (ofr.
Ecclesia in america # 35, N.M.1# 35-36)

41 La confesién es el “camino ordinario para oblener el perddn y la remision de nuestros pecados Rraves, cometidos
después del bautismo’ (cfr. N.M.1# 37) Es ol sacramento qué nos hace volver & la casa del Padre y nos devuelve 1a
gracia y la paz que perdemos cuando pecamos. Cracias a este sacramento nos reconcilismos con Dios y se nos da la
llave para recibir a Jests bajo las especies del pan y el vino. Ademds, este sacramento nos recuerda que somos
pecadores y por consiguiente que necesitamos de 1a gracit y misericordia de Dios para seguir adelante en €si¢

camino. (cfr. CIC # 1424, # 1441, # 1442}
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El Primado de la Gracia

42 Hay una tentacidn que se presenta siempre en la aceidn pastoral de cualquiers de nuestros grupos: pensar que los
resultados dependen de nuestra capacidad de hacer y programar (cfr, N.MLI# 38)

43 Ciertamente, Dios nos pide una colaboracidn real a su gracia, y por tanto, nos invits & utilizar todos los recursos
de nuestra inteligencia y capacidad operativa en nuestro servicio a la causa del Reino. Pero no se ha de olvidar que,
sin Cristo, “ho podemos hacer nadu”, Somos solo medios de evangelizacidn, Dios es el que hace la obra, esto es lo
que llamamos el primado de la gracia. La oracitn nos hace vivir precisamente en esta verdad (cfr, NV # 38)

Escucha de ln Palabra

44 En la lectura de la Palabra escuchamos a Dios y descubrimos su voluntad, asi nuestra vida adquiere sentido y
respuesta a muchas interrogantes, La Palabta de Dios es la gufa ¢n nuestra vida, (elr. Hb 5, 12)

45 Se hace necesario que la lectura v meditaciGn de la Palabra ocupe el centrd de nuestra vida y de las reuniones de
grupo hasta ¢l punto gue interpele, oriente y modele la existenciu de eada uno (efr. N.M.T# 39) Esto se logra cusndo
vamos haciendo nuestras las palabras que leemos ¥ damos testimonio de ellas,

46 Asi mismo, la oracidn de los grupos y de nuestra vida personad debe estar inspirada en la Palabra de Dios, La
lectio diving es una forma muy rica de aprovechar el mensaje de Dios. Este didlogo grupal enriquece 1a vida personal
y grupal; ya que al meditar y reflexionar un pasaje biblico se obtienen conclusiones importantes para la vida, (cfr,
N.M.1# 39)

47 Es deber de los servidores énsefiar la correcta interpretacion de la Palabra de Dios desde el magisterio de la
Tglesia pues a traviés de ella, Dios nos habla, nos reconforta y nos sefiala ¢l verdadero camino a le santidod.

48 La evangelizacitn es la misidn fundamental de la Pastoral Juvenil y en general de toda la Tglesia (cfr. EN # 14)
Dicha misién consisie en encaminar a los jévenes a la santidad (Mt 28, 20). El Papa nos dice en su cara:

“Alimentarnos de la Palabra para ser “servidores de la Palabra” en el compromiso de la evangelizacion es
indudablemente una prioridad para la Iglesia™ (N.M.1 # 40)

Anuncio de la Palabra

49 En este sentido, quien se ha encontrado verdaderamente con Cristo no puede tenerlo solo para sf, debe de
anunciarlo, como dice San Pablo: "Ay de mi si no predico el evangelio™ (1 Co 9, 16) Por esto, debemos ser capuces
de asumir la responsabilidad que tenemos al ser conocedores de la Palabra de Dios, de anunciarla y compartirla con
otros jovenes que la desconocen (salir de los salones a las calles)

50 Mediante ¢l diario vivir debemos de evidenciar que conocemos v vivimos plenamente a la lue de la Palabra de
Dios, Asf, el joven entre mds ore'y més testimonio dé, seré mejor testigo para olros jovenes (el testimonio evangeliza
miis que las palabras)

51 La inculturacidn es poder llevar el mensaje de la Palabra de Dios integro o oras culluras y ambientes, pero
siempre respetando o forma de vivir de cada persona, las caracteristicas autdclonas de cada pueblo, parn que asi
puedan entender ¢l mensaje de la mejor forma. En el caso de la juventud, a evangelizacidn debe realizarse de forma

treativa, nueva y atractiva (artes, deportes), adaptada a las necesidades v ambientes en los que viven los jvencs y
stendiendo sus exigencins:
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Espiritualidad de Comunién

52 La espiritualidad de la comunidn significa ante todo mirar y contemplar hacia nuestro interior ¢l miisterio del amor
de Dios hacia cada uno de nosotros que necesariamente nos hace amar y “dar un espacio” a los hermanos. Este amar
al pr6jimo nos da capacidad de ver lo bueno en el hermano que es un regalo de Dios parami. (cfr. N.M.1# 43)

53 Por eso, hacer de la Iglesia la casa y la escuela de la comunitn es otro gran desafio que tenemos (cfr. Jn 14, 34-
35; 1 Co 13, 1-13). Antes de programar iniciativas concrelas (actividades) en los grupos juveniles, hace falta que
promovamos una espiritualidad de la comunidn en los mismos. (cfr. N.MLI # 43)

54 Este amor y comunidn entre hermanos es el que nos debe de llevar o formar una sola familia ¢omo lo es Dios
(Santisima Trinidad), a nivel Arquidiocesano. Si bien es cierto que perténecemos a una parroquia y participamos de
las actividades vicariales, todo forma una sola unidad que es la Iglesia Diocesana.

55 Hay varios grupos juveniles pero una sola Pastoral Juvenil.

“Establezcamos nuestro compromiso como jovenes y como PJA para crecer en santidad™
Documento del actuar

El Kerigma o contemplaciin del rostro de Cristo
56 El Papa en su carla Novo Millenio Ineunte nos invita a volver nuestra mirada hacia el rostro de Jests, primero
doliente y luego resucitado (kerigma). Contemplar el rostro de Jests debe acercarnos mds o vivir en el amor de Jesis
y a convertirlo en el eje y centro de nuestra vida. Solo asf dice el Papa nuestra vida (tanto individual como grupal)
llegard a tener sentido. Para lograr lo anterior proponemos:
Hacer las reuniones y actividades de grupo més atractivas y dindmicas ratando de satisfacer las necesidades de los
jévenes (responder a sus exigencias para luego poder exigirles); sin dejar de lado la doctrina catdlica.
Presentar el evangelio de Jesiis de una manera mds adecuada a las cdades de los adolescentes y jovenes segin los
acuerdos de la VI Asamblea Arquidiocesana de PJ, para asi formarnos integralmente.
Organizar y realizar reuniones y actividades orientadas a la santidad con objetivos y metas claras para evitar caer en
un activismo que solamente nos Heva al cansancio, rutina v a la saturacién de actividades.
Proyectar mds nuestro grupo juvenil en la accién social
Promover més los momentos de silencio para la meditacion y reflexion tanto de manera individual como en las
reuniones de grupo
Fomentar més ¢l amor, conocimiento y devocion a la Virgen Marfa y su misién, incentivando a los integrantes de la
PJ a rezar el santo rosario.
Formar lideres integrales segiin las necesidades de la PJ, desarrollando los carismas de los jovenes déndoles
participacion.

Tomar como ejemplo la vida de los santos para aplicarla en la vida cotidiana.

Santidad y Oracién ! =
57 El Papa Juan Pablo I1 nos propone también en su carta, como \inico camino de vida la santidad: y nos propone

: i idad debe ser
aracin como medio espiritual y pilar fundamental para scercarnos cada dia més este ideal. La sant)

i i nEmos:;
nuestra meta, pues es la vocacion universal a la que hemos sido llamados. Para lograr lo anterior propo
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Invitar & vivir la “santidad”, como vocacitn universal, en las reuniones de grupo y toda sctividad que se realice.
Realizar momentos de oracién como minimo de 30 minutos en las reuniones de grupo ¥ en las actividades que
realicemos

Fomentar en las reuniones de grupo espacios formatives que presenten diferentes téenicas y métodos para la oracidn
que sean acordes al magisterio de la Iglesia Catdlica.

Promover que los integrantes de la pastoral juvenil oremos como minimo todos los dias 30 minutos de manera
individual

Promover que a mivel Arquidiocesano se celebre una semana exclusiva para la santidad donde se organicen
actividades referentes al tema.

Eucaristia y Reconciliacion

58 El Papa nos dice en su carta que otros dos pilares importantes para caminar ¢n santidad son la eucaristia, que es
“fuente ¥ cumbre de la vida del cristiano”™ v la reconciliacion, sacramento que nos limpia de nuestros pecados y nos

hace estar en gracia con Dios. Asi, para lograr una mayor participacidn de los jovenes en la eucaristia y en el
sucramento de la reconciliacidn proponemos:

Promover la asistencia de los jévenes a la BEucaristiy, preferiblemente como grupo: tomar una participacion mis viva
y activa en la misma; potenciar ministerios como lectorado, animacion musical, ete

Que se planee dentro de las setividades de grupo, en coordinacidn con ¢l Pérroco, lo realizacién de uns Hora Santy
na ver al mes con la comunidad para que se fomente ¢l espiritu de unidad,

Promover en los jovenes las visitas a Jesds Sacramentado frecuentemente
Dedicar tempo. especial én las reaniones de grupo para formarnos en materia de liturgin con respecto a la Misa
(enfocada mis que lodo en la vivencia de cada momento de la misa y al sacramento de la reconciliacion

Participar activamente de la formacidn para lideres que imparte ln pastoral juvenil arquidiocesana, énviando dos
jovenes dispuestos y comprometidos por parroguia parn dicha formacion

Promover ¢n los jévenes el deseo de acercarse al sacramento de la recondiliacitn cada vez que sea necesario

Mativar; por parte de los servidores con su testimonio, a los muchachos de 1os grupos para gue ésios asistan a misa y
se acerquen al sacramento de la reconcilineion

Elaborar subsidios para jévenes que les ayude en su formacidn lindrgicn, como estd en ¢l punio 58 d

El Primado de la Gracia

59 El Papa plantea un problema que nos desvia del camino de la santidad: es ¢l creer que odo depende de nuestras
capacidades y que somos indispensables en el grupo, olviddndonos de que sin Dios nada podemos hacer. Si bien ¢s
cierto Dios confia en nosotros para realizar su obra, nosotros debemos tener conciencia de que es Dios quien realiza
la obra. Asf el primado de la gracia, es otro pilar gue nos condoce hacin la santidad. Para superar este problema

proponemaos:

Iniciar lus reuniones de coordinadores o servidores siempre con un momento de oracion donde pongames nuesiro
quehacer en sus manos,
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Realizar noches de oracién, Hora Santa, entre otros, como se propone en el 58 b, para pedir por ¢l caminar de la
pastoral juvenil.

Buscar la direccion espiritual y el acompafiamiento de los sacerdotes €0 NUEStTos grupos

Escucha de la Palabra

60 Otro pilar basico, que nos plantea el Santo Padre en su carta para caminar en santidad es la lectura v escucha de la
Palabra. Esta debe de ser la fuente primordial de orientacién personal y grupal. Entonces para lograr una lectura y
meditacion de la Palabra de Dios asidua y gustosa, proponemos:

Promover Ia lectura de la Biblia en todas las reuniones de grupo y de coordinadores como fuente de iluminacitn en
la temdtica de la reunidn.

Utilizar dindmicas, juegos y otros para estudiar y entender la Biblia
Utilizar 1a Biblia para realizar oracién en el grupo utilizando preferiblemente ¢l método de la lectio divina

Promover la lectura personal de la Biblia, utilizando el método de la Lectio Divina todos los dias (minimo 30
minutos)

Anuncio de la Palabra

i1 No basta solo con leer la Palabra, pues como dice San Pablo “Ay de mi si no evangelizo (1 Co 9, 16)"; por eso el
Papa nos dice que la evangelizacidn debe ser otro pilar imporiante en la santidad, pues lo que nosotros hemos
conocido y ofdo debemos de llevarlo a los demds. Entonces para evangelizar de una mejor forma a los jovenes de
esta Iglesin Diocesana proponemos:

Iniciar un proceso sistemdtico de evangelizacidn en los grupos y a nivel parroquial partiendo del Kerigma segin fa
propuesta de la VII AAP]

Dar seguimiento a los jévenes que inician ¢l kerigma para que poco a poco se integren a la vida de Iglesia segan la
propuesta de la VII AAP]

Crear espacios en las reuniones y fuera de ellas (actividades artisticas, deportivas, accion social, entre otras), donde
los jdvenes nos podamos expresar Y Ser n0solros Mismos

Ir a evangelizar a los diferentes ambientes en donde se encuentran los jovenes {colegios, barrios, universidades) y
promover la nueva imagen de la PJ (XTO alternativa)

Dar testimonio de vida

Brindar ayuda y orientacién personalizada a los jévenes que necesiten de ayuda espiritual, con una asesoria adecuada

Espiritualidad de la Comunién |

62 Por dltimo, en su carta Nove Millenio Ineunte, el Papa propone vivir una espiritualidad de comunidn como otro
pilar fundamental en ¢l camino de Ia santidad. Es importante vivir en COMUNIGN POrGUE €N €S0 oS reconocerin como
cristianos y como Iglesia. As{ para vivir una verdadera comunién proponemos:

Implementar las conclusiones de la VIT AAP] en cuanto a la organizacién de los grupos juveniles

Fortalecer los grupos parroquiales tanto a nivel de formacién como de espiritualidad
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Realizar una planeacién vicarial para lograr una mayor unién entre los grupos juveniles parroquiales y asf ordenar el
trabajo pastoral

Asistir y participar activamente en todas las actividades de vicarfa y arquidiGeesis que se organicen
Hacer conciencia en todos los jévenes sobre la importancia de vivir en comunién, de vivir todos como una sola

familia, como una sola pastoral juvenil arquidiocesana

Fortalecer ¢l ambiente de amistad y fraternidad que se genera en los grupos; especialmente capacitando a los
animadores en la prevencidn y resolucidn de conflictos interpersonales.

Aprobado en la sesion del sdbado 26 de noviembre de 2004

por los representantes parroguiales presentes.



Cartas Pastoral Juvenil Grupo B (CPJB)

Carta 1
| Bueno yo soy una persona muy humilde que cree en Dios y que e gusta la pastoral,

2 Para mf tienen un papel muy importante, odos ellos son importantes en nuestras vidas desde pequefios uno conoce
poco a poco més y se va enterando de quienes son.

Carta 2

1 Soy un joven, parte de la Pastoral Juvenil, ¥ por ende soy parte de la Iglesia. Soy parte de un grupo de jovenes que
creemos en algo por igual, en Dios, ¥ tenemos la misién de Hamar mas jévenes a la iglesia. Soy solo un instrumento
de Dios para llamar a mds personas a €l

2 Dios: El es y estd en todo; un ser supremo, omnipotente, que nos creo y nos da grandes cosas cadn dia. Amor
verdadero,

3 Cristo: Dios hijo, redentor del mundo. Ejemplo y gufa.

4 Iglesia: Todas las personas que tenemos 1os mismos ideales. Un medio para acercarnos a Dios y a los demis.

5 Espiritu Santo: Tercera persona de la trinidad, Dios que nos da luz; y sus siete dones.

6 Para mf, Dios en todo 1o que conlleva (Dios, Cristo, Iglesia, etc.) es parte bésica de la existencia humany, sea de

una forma u otra todos necesitamos de €1 y de alguna manera lo buscamos.

Carta 3

| Sinceramente soy joven catdlico perieneciente a la PJ como soy estudiante perteneciente al colegio, igual a como
soy hijo, hermano, primo, compafiero, ete. Me considero simple hijo de Dios aungue a veces un poco perdido (como
todos),

2 i la pregunta es con respecto a mi vida como tal, soy exactamente igual. Siento que lo Ginico que podria variar son
las personas a mi alrededor pero no me altera a mi,

3 Con respecto a lo que ¢s Dios para mf no se diferencia mucho al Dios expresado en la Biblia, La tinica diferencia
serfa que Dios es un amigo para mi, es mi consuelo pero no porque lo sea para olros sino porque El lo quiso ast.
Jesds serfa una simple persona parecida a mi pero con un nivel de fuerza espiritual el triple de grande. Es dificil
decirlo en palabras, lo podrin demostrar (D y 1) en acciones. La Iglesia ¢s un conceplo vacio parami. Y el ES. esel

medio por el cual Dios me da su poder..., SU paZ..., ele. Son cosas de la vida diana.

Carta 4
| Como joven cat6lico en la Pastoral soy alguien que le gusta mucho : | s
actividades. Soy alegre y trato de contagiar mi alegria y mi amistad con los gque llegan y con mis demds amigos. Me

ayudar v colaborar a la hora de hacer las

gusta meterme de lleno en una oracidn y tratar de vivirla. : %
3 - Saea
2 El papel que tiene Dios en mi vida es muy importante, pucs sé y entiendo que todo 1o que hago es graciis y

siempre trato de devolverle algo de lo que £1 mie da. Dios es el primero en mi vida.
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3 El pape! de Cristo es como de un amige, un “compa” al que le puedo contar todo, al que le puedo decir secretos y
yo s¢ que nunca van a salir, alguien en quien puedo confiar plenamente y mi mejor amigo.

4 A la Iglesia yo la veo como & la casa donde voy a visitar & Dios, un lugar en el que cada semana se celebra una

fiesta a la que estoy invitado y a la que me siento comprometido ir. Es un lugar para hablar més cercannmente con
Dios.

5 El Espiritu Santo en mi vida es alguien que yo siento gue siempre me acompafia, es mi protector y el que me ayuda
a salir de muchos de mis problemas o de casos en los gue estoy en peligro, Es oiro de mis mejores amigos.

Carta 5
1 ;Quién soy como joven catdlico?
2 Soy una persona joven, que ha crecido con una fuerte fe en Dios, inculcada por mis padres; que deseaba conocer un

poco mids de Dios, sus mandatos, el porgué nos envid a e¢ste mundo, cual es ¢l propdsiio de €l con nosotros, enfonces

por estas razones decide buscarlo en el grupo de la Pastaral Juvenil, donde poco a poco me han ensefiado un poco
mis de €1, ha conocer mejor sus intenciones conmigo,

3 En mi Dios juega un papel muy importante, ya que sin €l no somos nada, € es lo primordial en mi vida; Cristo es
como un amigo, €l siempre esid ahi para tendernos su mano cuando mis lo necesitemos. La Iglesia és como una
puerta para estar mas ¢erca de Dios. El Espiritu Sapto es ese espiritu creador, que nos infunde la buena voluntad de

Dios ¢n nosolros, el que siempre nos ayuda en la toma de decisiones y al igual que Dios nunca nos abandona.

Carta 6
| Quien eres como joven calblico ¥ perteneciente a la Pastoral Juvenil.

2 Soy una persona normal como todas pero solo con algo diferente que vengo fa mayorfa del tiempo a lo Pastoral a
saber mids de Dios v a compartir de la Palabra de &L

3 Que papel tiene Dios para mi, el tiene el mayor de los papeles en mi vida ya que gracias a €l estoy viva y estoy
rodeada de gente especial.

4 Cristo es todo para mi, es algo explicable pero casi no hay palabras para describirlo ya que es todo,

3 La Iglesia y el Espiritu Santo son algo esencial para todos porgue nos habla de Dios y nos ensefin para guinr el
camino de él,

Carta 7
1 ;Quien eres como joven catdlico perteneciente a la Pastoral Juvenil?

2 Como joven SOy una persona sincera, que me gusia tener amigos pero me cuesta mucho hacerlos, a como dicen mis

amigos soy uni amiga en la cunl se puede confiar, la que los alegran cuando estin tristes, una amigh que les da
consejos,

3 En esta respuesta no conlesté como una joven catdlica ya que no pertengzco a esta religion.
4 ;Qué papel tienen para ti Dios, Cristo, La Iglesia y ¢l Espiritu Santo?

5 Un papel muy importante en mi corazdn y en mi vida, aungue no sea de la religidn catdlica para mi es todo lo
misma.
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Carta 8

1 Yo soy como cualquier otra joven perteneciendo a la pastoral, y me siento orgullosa de estar aquf, porgue me
enseian nuevas cosas cada ver que vengo agul.

2 Para mi Dios es 1o mds importante para mi porque €1 tiene un papel muy sagrado para mi por las cosas que “ereo”.
3 Cristo es tambidn muy importanie para, por todas las cosas que hizo para In humanidad, por nosotros.

4 La iglesia para mi significa un lugar sagrado en donde puedo sentirme més cerca de Dios y de Cristo.

5 Espiritu Santo significa lo més sagrado que tene cada pérsona

6 Esto es lo dnico que tengo para responder,

Carta 9

1 Llevo 6 afios de estar en la pastoral juvenil, peéro toda una vida en la iglesia, quizd por costumbres que me
heredaron mis padres fue que todo empezd, te bautizan v hacen todas esas cosas que se supone “dice la iglesia™, y no
le agarras mucho sentido cuando eres nifio, jporqué tengo que ir a catequesis? jmami. para qué me tengo que
aprender el padre nuestro? Y demds cosas que dices porgue no le tomas importancia, pero coando "maduras™ o mds
bien el tiempo te golpea, te vas dando cuenta de 1o serio que es vivir ¥ cuando e sientes solo descubres que pecesilas
de Dios, y si eliges bien, te puedes encontrar un buen camino, talvez una guia que ¢ facilite esa llega a Dios; como
elegi yo, o talvez te des unos cuanios golpes mds sin encontrar salida. En fin aquf estoy y puedo decir gue el esiar
aqui me ha salvado de muchas, me ha levantado cuando mids mal he estado, en realidad ha sido ln mejor decision que
he tomado, no diré que la mds sabia porque no lo pensé. Llevo 6 afios aqui v siento que apenas estoy comenzando y
que atin me falta mucho camino por recorrer al lado de Dios, pero no me siento agotada porqué en mi corazdn siento
demasiado amor por &I, amor grande, que siente que pueds dar mis y quicre dar mds, conocer mas de Dios, acercarse
mis a €1; puedo decir que Dios ¢s lo primera en mi vida pero no me siento totalmente llend respecto a esto, es decir
lo amo y es lo primero pero no como deberia ser, porgue a veces me olvido de 1o maravilloso que @s conmigo ¥ ¢s
extrafio porque todos los dias veo el sol, le debo demaslado y no puedo decir que soy una devola o santa, me falta
conccerlo y acercarme mds a €, Henarme por completo de € sin dudardo, pero me falta mucho, aunque no pienso
decaer. ;La iglesia? Siento que es el lugar donde puedo visitar & Biog pero no lo womo con tanto respeto como
deberfy ser, aunque quisiera. ;Y el Espirito Santo? Para mi es pureza, sabiduria comao el “sefor inteligencia™ que me
lena de paz, pero Dios es la relacion cercana que quiero, la amistad directa que quiero fortalecer. En fin espero que

esta carta te haya hecho saber lo que pienso y siepto de ti, Espero no haber detenido ninguna tarcs extranatural, pero
te amo, Hasta siempre Dios!

Carta 10

1 {Quién soy? Esa es la pregunta, Yo creo que soy uno de tantos instrumentos de Dios en el cual me ensefia para yo
enseiiar las cosas en la pastoral (todo sobre la vida de Dios) ademds en In pastoral muchas personas solo vienen a
vacilar y ese es uno de los motives én el cual Dios me utiliza para ensefinr v aprendeér sobre €l

2 Mi opinidn sobre Dios, Cristo, la Iglesia v el Espiritu ¢s muy importante, porque si me pongo a decir que cual ¢s el

miis importante o cual es el que nos ayuda, para mi es Cristo porgue €] intercedid por nosotros en la terra. Dios es el
creador del mundo, la vida, y todas las bellezas que nos rodean.
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3 La Iglesia es el medio en el cual podemos hablar mis directo con el todopoderoso.

4'Y uno de los mds importanies es el Espiritu Santo que no$ ayuda en todo momento ¥ nos protege. Ademiis nunca
nos desampara.

Carin 11

1 Yo siento que soy una persona, gue ¢l hecho que me halla imegrado a la pastoral me ha cambiado para bien, en lo
catdlico me ha acercado mucho a Dios ya que todos los dias que venimos aprendemos algo nuevo sobre €] y ese
vacio que todos tenemos ¢l me 1o ha llenado y no solo a mi, estoy seguro que también a todos los que han venido y el

papel que tienen en mi, son mi vida son los que me dan la vida dia a dia, el amor, ¢ carifio, los que me ayudan a
recordar siempre que ahi estd Dios, los que me ayudan a no perder la fe.

Carta 12

1 Sinceramente soy una joven ordinaria y mi estadia en la pastoral no me ha cambiado en lo absoluto, sunque si ha
influenciado en que aprenda un poco mis sobre lo relacionado con Dios;

2 Bueno, como decfa, sinceramente no siento ningdn cambio en mi persona, pero la verdad tendrfa que tomar en
cuenta que pertenezco a una pastoral desde nifin y lo méds probable es que me he educado y crecido con esas bases. y
talvez sea por eso que me siento como una joven ordinaria.

3 Desde nifia me ha gustado pertenecer e ir constantemente a las pastorales, ya que me gusta lo que aprendo, va que
lo que me ensefian es muy bien recibido al menos por mi parte,

4 Desde nifia decidi meterme a la pastoral que estaba anteriormente porque un familiar mio estaba alli, ¥ me lo
recomendd, para ser sincera entré en un momento de mi infanciaen el cual me sentia sola, v perdida, pero la verdad
es que al liempo de permanecer en el grupo me sentfa diferente, me sentia mas lena, y el sentirme de esa maners me
gustaba por lo que decidi seguir yendo y nunca alejarme de un lugar asi.

5 He aprendido sobre lo que es Dios, la Tglesin y obviamente ¢l Espiritu Santo, entre olras cosas que estin
relacionadas con lo mismo,

6 Obvio para mf Dios cumple un papel muy importante en mi vida; es mds, s ¢l mis importante, ya que sin €l yo me
sentiria vacfa, ¢l ¢s lo que me sacia, el ¢s mi alegria y mi apoyo, lomando en cuenta que ¢l es nuestro sefior ¥
creador, v el que va a estar siempre con nosotros cuiddndonos y apoyfndonos,

7 En un futuro me gustaria seguir yendo a una pastoral, pero no solo ir sino que ensefiar todo lo bello que he
aprendido,

Carta 13

| Yo como joven catolico, me preccupo por esiar siempre en las cosas de Dios para saber mis sobre €L
2 Para mi Dios en mi vida es mucho, al igual que Cristo v el Espiritu Santo. En el tema de la Iglesia, no estoy de
acuerdo con muchas de los decisiones que toman. A mi parecer la Iglesia ha sido deformada por el hombre, por

ejemplo, le dan mucha importancia a la infragstructura cosa que no ¢s necesaria, pero ellos tienen gue tener un gran
templo que vale millones,

3 Pero si voy a misa por la palabra de Dios.
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Carta 14

1 Yo soy parte de la pastoral juvenil hace 3 afios y soy una parte esencial en la iglesia y en la comunidad a la que
pertenezco, ademis soy creyente, l¢ tengo mucha fe a Dios.

2 Dios es mi creador y mi padre al que le guardo mucho respeto v le tengo mucho amor.

3 Cristo es el hijo de Dios que fue envindo para limpiar nuestros pecados, para que nuestro padre que ¢s Dios nos los
perdonara,

4 La iglesia somos todas las personas gue perienecemos a ln comunidad, se podria decir que es mi familia espinitual,

5 Espiritu Santo es el que nos da el don de la sabiduria para poder comprender el mensaje celestial, el comprender las
personas que nos rodean para poder ser comprendido,

Carta 15

1 {Quién eres como joven catdlico perteneciente a la pastoral juvenil?

2 Me considero una persona importante y esencial para esta pastoral v a la vez un siervo que trata de mantener vivo
el engranaje de esta pastoral, creo que he mejorado mi forma de afrontar los problemas.

3 ;Y qué papel tenen para ti Dios, Cristo, la Iglesia y el Espiritu Sanio?

4 Bueno creo que me tienen preparado solo bendiciones y cosas buenas para mi futuro, en este momento disfruto de

una gran familia y unos excelentes amigos. Pero como en este momento disfruto al mdximo ¥ no quiero perderlo
nunca.

Carta 16

| ;Quién eres como joven catdlico pertencciente a la Pastoral Juvenil? ¥ ;Qué papel tiene para ti Dios, Cristo, la
Iglesia y ¢l Espiritu Santo?

2 23 junio, 2006
3 San José, Costa Rica
4 Soy todo 1o que Dios guiere que sea.

5 Para mi Dios, Cristo, la Iglesia v el Espiritu Santo son mis mejores amigos.

Carta 17

| jQuién eres como joven catdlico perencciente a la Pastoral Juvenil? Y ;Qué papel tiene para i Dios, Cristo, la
Izlesia y el Espirity Sanio?

223 junio, 2006

3 San José, Costa Rica

4 Para m{ la pastoral juvenil ha sido parte importante de lo que soy ahora, precisamente porgque mi vida ern muy

diferente anies de pertenecer y de conocer tanta gente especial y de enconlrar un poco de paz sunqgue sea 2 horas a la

semana, como joven catdlica, me: parece que me ha ensefiado muchas cosas acerca de Dios y que he aprendido
demasiado sobre la manera de vivir con Dios dentro de mi!!!
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Carta 18

1 ;Quién eres como joven catblico perteneciente a la Pastoral Juvenil? ¥ ;Qué papel tiene para ti Dios, Cristo, la
Iglesia y el Espiritu Santo? l

2 23-6-06

3 Estar en la Pastoral Juvenil ha sido para mi, algo bonito, porque he aprendido conocer mds a Dios, saber de él, el
propdsito que tiene para nosotros, también he aprendido a valorara mds a las personas, conocer amistades

Carta 19

| Soy una persona muy comprometida con lo que realizo. Como joven catélico que soy siempre voy a misa y estoy
casi en todas las actividades que realiza la iglesia.

2 Y para mi Dios, Cristo, la Iglesia y el Espiritu Santo juegan un gran papel, es lo primordial para ser un buen
catdlico y son como los requisitos primordiales para ser un buen catdlico. Para mi todo junto es una misma cosa.

3 Dios: ¢l mejor padre que tenemos y aparte el mejor amigo que podamos tener en el mundo.

4 Cristo: la persona a la que debemos seguir en el camino.

5 La Iglesia: el lugar donde todos vamos a aprender todas las cosas importantes y que nos aclaran todas las dudas que
tengamos, es el lugar donde nos ensefian de nuestro padre Dios.

6 Espiritu Santo: Bueno es sin palabras es lo mejor aungue sea lo mismo.

7 Concluimos

8 Para ser un buen catélico hay que amar a Dios que es lo més dificil y lo mis importante en esta vida, y hay que
asistir a misa para poder aprender todas las cosas hermosas que nos puede ofrecer y Dios.

Carta 20

1 Yo pienso que soy una persona joven, que soy catdlico y que perlenezco 4 la Pastoral Juvenil de¢ Tibds, Pero si e
digo solamente esto, puedo ser absolutamente cualquier joven perieneciente a una Pastoral Juvenil, pero no, s0Y
mucho mis que eso,

2 Para empezar quicro contarte que hace mucho tiempo fue que empecé a conocer ¢l Camino del Sefior,

3 Fue desde la Preparacién al Proceso de Primera Confesién y luego siguiendo con la Primera Comunidn, por lo que
mis inicios en el conocimiento de Dios viene desde muy pequedio, y no dejando de lado, todo lo inculcado por mis
padres, con los que tuve las bases para sor la persona que soy Hoy y lener a Cristo como centro en mi vida y la
Pastoral Juvenil como un camino por la ruta del Sefior.

4 Dentro de Ja Pastoral Juvenil, mi papel es el de ser Servidor en el grupo de jovenes de Tibds.

5 Llegar a este punto fue un largo camino, primero Wve que pasar como recibiendo las reuniones para luego hacer un
proceso llamado Discipulado y llegar a Convertirme en Lider de la Pastoral Juvenil de Tihds dentro del grupo
llamado CATUCA, o sea Campamentos Juveniles Catélicos.

6 También quicro contarte el papel que tiene Dios en i vida, £l es fundamental, ya que sin €l no podria ser la
persona que soy, El ¢s todo en mi vida.

7 Para mi Cristo es Dios, por lo cual el solo hecho de haber muerto en una Cruz por salvarnos de nuestro pecados, es

algo que no me da ni con mi vida eniera, para pgradecerle.



8 Para mf Ia Tglesia es ¢l lugar ¢ institucidn que me ayuda dia con dia para estar més cerca del Sefior.

9 'Y para finalizar quiero hablarte d la figura del Espiritu Santo que para mi, es el que me da la fuerza y ¢l aliento
para dia a dia. poder Ser la Persona que Soy.

10 Espero que me hayas podido entender y conocer un poco miis quién soy yo.

Carta 21

| Wiernes 23 de Junic, San José, Costa Rica

2 A quien corresponda:

3 Esta carta es Gnicamente para contarte mi linda estadia dentro de la Pastoral Juvenil de Tibds.

4 Tiene como nombre CAJUCA; realmente es una familia donde se comparte y se aprende montones sobre distintos
temas,

5 La pastora ademds de servirme para conocer un poco més de Dios y la Iglesia. es mfis como un grupo social donde
uno viene especialmente a hacer amigos y pasar un rato agradable después de una semana de estudios o trabajo en
olros casos. Cada persona qué esté dentro del grupo, es un miembro mds de la familia, sin importar (generalmente)
las apariencias fisicas o status social al que se pertenezca. TODOS SOMOS PARTE DE ESTO!

6 Todo que es mi religion me llena montones, saber que aparte de los que estin presentes en carne y hueso, hay
alguien que todo lo puede y lo hace, y que tengo la hermosa bendicidn de que me AMA Y ME CUIDA SIEMPRE,
sin importar lo bueno o malo que pueda ser. No es el hecho de ir siempre a misa, rezar la mayor parte del dia, hacer
las cosas buenas que Dios quiere solo por complacer, sino porque realmente nos nazca del corazdn,

7 Siempre voy a misa, y para ser muy sincers, muchas veces es dificil poner atencitn a lo que se estd hablando,
muchfsimas veces llegamos a pensar que estd mejor contar o que hicimos en In semana, la pelea que tuyimos anles
de llegar al templo, la pelea con ¢l novio-a; en vez de tratar de buscar la parte buena de Ia Biblia, del ver qué es lo
queé hacemos todos ahf, buscar el amor de Dios, ¥ asf poder encontrar la verdadera FELICIDAD !

8 Atte.

O XAXXXX

10 PD: Unete a la Pastoral de tu comunidad, hay muchas cosas que aprender agn.

Carta 22

| Soy alguien que se siente amada por Digs,

2 He descublerto o me he dado cuenta de lo mucho que El me da y me siento agradecida.

3 Siempre trato de estar alegre, pero 4 Veces esa alegria esconde algunas tristezas, enlonces pido ayuda a Dios ¥y me
siento mucho mejor.

4 A pesar de algunas cosas, no me puedo quejar, pues Dios me lo ha dado todo, y me ha dado lo principal: una
familia. la vida y obviamente sy amar.

5 Dios (Padre, Hijo, Espiritu Santo) ocupa el primer lugar en mi vida hasta ahora, v ¢spero que sicmpre sei asi, pues

es El el Gnico que me da paz y me hace sentir bien.
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