esiructuralista de

1. Introduccién

“El exponer directamente a Jac-
ques Lacan seria una tentaciéon va-
na y, sin duda, una tentativa sin
porvenir”, afirma E, A, Levy-Va-
lensi (1). Igualmente afirma L.
Cencillo que no es posible una in-
trodudcién propiamente dicha al
pensamiento de J. Lacan, sino so-
lamente “una penetraciéon ciclica
que vaya introduciéndose por cir-
culos cada vez mas cefiidos, pero
abarcadores del conjunto cada vez
en lo que constituye la clave del
sistema y de la concepcién laca-
niana” (2). La dificultad es multi-
ple. De una parte, por los conoci-
mientos previos que exige su lec-
tura, conocimientos que constante-
mente le sirven de fundamento y
que se derivan del estructuralismo
en general, de la ciencia lingiiisti-
ca y de la antropologia. De otra
parte, no disponemos de ninguna
suma didactica de sus teorias. Los
Escritos no son sino los jalones de
un pensamiento que, segin el pro-
pio Lacan, no puede servir de fun-
damento para un asedio critico de
su pensamiento, A todo ello viene
a afiadirse un estilo oscuro, hermé-
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tico, disperso y arido que hace de
su lectura una empresa ardua in-
cluso para lectores muy prepara-
dos.

A pesar de todas estas dificul-
tades, intentaremos penetrar en el
complejo edificio intelectual laca-
niano, a partir de los Escritos (3)
y con la ayuda de la obra de A.
Rifflet-Lemaire, Ldcan, prologa-
da por el mismo Lacan (4). A este
intento seguira €l de proponer una
serie de reflexiones teol6gicas de-
rivadas de los datos més relevan-
tes y significativos del estructura-
lismo sicoanalitico lacaniano.

2. Estructuralismo y sicoandlisis

Jacques Lacan es estructuralista.
Asi 1o ha manifestado en diversas
entrevistas. Con su nombre ha fir-
mado la entrada en el sicoanilisis
de este método de investigacién
aplicable a las diversas ramas del
saber y, de forma maés concreta, a
las ciencias del hombre, Sin em-
bargo, J. Lacan se resiste, y esto es
importante, a que se le considere
como formando parte de la “con-
juracidn estructuralista”, En este
sentido afirma, en la entrevista con



Pierre Daix, que su estructuralis-
mo s6lo le une de forma analdgica
con el de Lévi-Strauss y que no se
siente comprometido con las impli-
caciones filoséoficas de Michel de
Foucault, ni con los resultados que
Althusser o Roland Barthes extrai-
gan de la aplicacién del estructu-
ralismo a sus respectivos campos.
“E] estructuralismo —nos dice—
no es “un color”, precisamente por
razones estructurales, ni ninguna
de esas formas de manchas que
progresan por difusién” (5).

2.1. Lingiistica y sicoanalisis

Entre los principios basicos del
estructuralismo se encuentra el de
la inspiracién fiel en los modos de
estudios adoptados por la lingiiis-
tica estructural. Esta se propone
distinguir unidades de lengua de
distintos niveles, partiendo de las
diferentes relaciones que guardan
entre si, en el interior de un mis-
mo nivel y con los niveles superio-
res. De esta forma, se concede la
prioridad a las relaciones en detri-
mento de los términos de las rela-
ciones. Puede decirse, en sintesis,
que el analisis lingliistico adopta
como medio conductor las relacio-
nes de un elemento con los que le
son sustituibles y con los que le
estan simultineamente presentes.
Se pone aqui al descubierto la no-
cién misma de estructura como or-
ganizacién de las partes en un to-
do, segliin ciertas reglas concretas
de condicionamiento mutuo y fun-
cional (6).

A su vez J. Lacan aplica el mo-
delo lingiiistico a los datos del si-
coanalisis, Nos propone una com-
prensién del sujeto organizado en
estructuras. Estas dltimas vienen a
coineidir con la distincién caracte-
ristica de Freud entre consciente,
preconsciente e inconsciente. El in-
consciente objeto fundamental del
sicoanilisis, es la estructura se-
gunda enmascarada por la aparien-

cia de disposiciéon consciente y lu-
cida de uno mismo. Sus elementos
se articulan en categorias y sub-
conjuntos, segun ciertas normas
concretas de ordenacion.

La lingiiistica nos introduce en
una estructura escalonada del dis-
curso: significante/significado (S/
s), y de esta manera nos ensefa
una de las particularidades del
discurso, la de ser relativamente
autonomo respecto al sentido, a los
conceptos, a las ideas: las pala-
bras en sus combinaciones no re-
miten directamente al sentido que
se deduce de la totalidad de la fra-
se.

También el sicoanalisis nos re-
vela, en las formaciones del incons-
ciente, un escalonamiento com-
parable, por cuanto estas formacio-
nes del inconsciente, articuladas en
un lenguaje oscuro que Lacan se
esfuerza en subrayar, manifiestan
en su composicién significante una
heterogeneidad respecto a la signi-
ficacién consciente.

En la Interpretacién de los sue-
fi0s, Freud habia estudiado sus me-
canismos o leyes, reduciendo sus
variantes a estas dos: desplaza-
miento y condensacion (7). Lacan
reconoce en ellas dos figuras esen-
ciales designadas por la lingiiistica
como metonimia y metafora res-
pectivamente, gracias a las cuales
el sentido parecera “flotar” no se
sabe dénde, pues ningun elemento
del conjunto lo poseera literalmen-
te. En este sentido afirma Lacan:
Existe una estructura homogénea
en los sintomas, los suefios, los ac-
tos fallidos y los chistes. Operan
las mismas leyes estructurales de
condensacién y desplazamiento
que son las leyes del inconsciente.
Estas leyes son las mismas que las
que crean el sentido en el lengua-
je” (8).

He aqui, de forma muy sintetiza-
da, las relaciones fundamentales
de la lingiifstica y el sicoanélisis en
Lacan. Sin duda la ensefianza de
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la lingiiistica pone de relieve su fe-
cundidad en la préactica y en la teo-
ria del sicoanalisis. Es cierto que
Lacan no da pruebas de un puris-
mo absoluto. Integrar periecta-
mente la lingiiistica en el sicoana-
lisis es tarea irrealizable. Pero, co-
mo afirma L. Althusser, Lacan no
negaria que sin la aparicién de la
lingiiistica su tentativa de teoriza-
cion hubiera resultado imposible.
Freud ya habia dicho que todo esta
sujeto al lenguaje. Lacan precisa:
“El discurso del inconsciente esta
estructurado como un lenguaje”
(9). Y esta es para el propio Lacan
la dnica distancia respecto a
Freud: “usted me preguntaba en
qué me distinguia de Freud: en
esto, en el hecho de que yo conoz-
co la lingiiistica. El no la conocia
¥, por tanto, no podia saber que lo
que hacia era lingiiistica, y la tni-
ca diferencia entre su posicién y
la mia estriba en el hecho de que
yo, abriendo un libro suyo, ense-
guida puedo decir: esto es lingiiis-
tica... ésta es mi “distancia” de
Freud” (10).

2.2. Filosofia del lenguaje en J. Lacan

Una de las caracteristicas especi-
ficas del lenguaje consiste en evo-
car una cosa, una “realidad”, por
medio de un sustituto que no es la
misma cosa; dicho de otro modo,
en evocar su presencia sobre el
fondo de una ausencia. La palabra
es asi presencia y ausencia de la
cosa que designa.

Este acto de sustitucién de una
cosa por un signo es, ademas, una
operacion mediante la cual el suje-
to toma respecto a lo vivido un
distanciamiento que le permite
identificarse como sujeto distinto
de aquello que le rodea. Como
ejemplo grafico tenemos el que
Freud nos propone en Mds alld del
principio del placer, en el que un
nifio consigue dominar la vivencia
de la ausencia de la madre reem-
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plazando esta vivencia por un sim-
bolo: un carrete de madera que
atado a una cuerdecita es lanzado
por encima de la barandilla de su
cuna. La accién se acompana del
lenguaje: un jo-0-0! prolongado,
bosquejo del “fort” aleman (fuera,
lejos) y un “da” (ahi, aqui). La
distanciacién respecto a la viven-
cia real se ha efectuado en dos fa-
ses: de la madre ha pasado el nifio
al carrete y luego, por fin, al len-
guaje. Este mecanismo de acceso
al lenguaje constituye de un tni-
co golpe el insconciente y el len-
guaje consciente. De la vivencia
imaginaria y personal del nifio se
pasa al sentido universal de los
conceptos “ausente” (“fort”) y
“presente” (“da”) (11). El naci-
miento del lenguaje, la utilizacion
del simbolo, operan una disyun-
cién entre la vivencia y el signo
que la reemplaza. Por otra parte el
lenguaje constituye la condicién de
la toma de conciencia de uno mis-
mo como entidad diferente. Am-
bos elementos —lo veremos maés
adelante— son de una importancia
decisiva en el pensamiento de J.
Lacan.

3. La constitucién del sujeto

El acceso a lo simboélico supone
una extraordinaria aventura que,
segun las palabras de L. Althus-
ser comentando a Lacan, transfor-
ma a un animalito engendrado por
un hombre y una mujer en una
criatura humana. Y aqui esta, sin
duda, la parte mdas original de la
obra de Lacan: su descubrimiento,
Lacan ha demostrado que este paso
de la existencia bioldgica a la exis-
tencia humana se opera bajo Ia
“Ley del Orden”, y que esta “Ley
del Orden” se confundia en su e-
sencia formal con el orden del len-
guaje. Intentaremos analizar lo
m4s sintética y claramente posible
este paso fundamental de la cons-
titucion del sujeto.



Este gran paso tiene dos grandes
momentos: el momento de la re-
laciéon dual, preedipiana, en la que
el nifio, no teniendo méas relacién
que la de un “alter-ego”, la madre,
que le dosifica la vida entre su pre-
sencia y su ausencia, vive esta re-
lacion dual bajo el modo de la fas-
cinacién imiaginaria del yo, siendo
él mismo este otro, tal otro, todo
otro, todos los otros de la identifi-
¢aci6n narcisista primaria (12), sin
poder nunca ni frente al otro ni
frente a si aprehender la distancia
objetivante de un tercero.

El segundo gran momento es el
del Edipo, que posteriormente ana-
lizaremos con maés detalle. En este
momento, una estructura ternaria
surge sobre la estructura dual,
cuando el tercero (el padre) se
mezcla como intruso en la satisfac-
cién imaginaria de la fascinacién
dual, trastorna su economia, rom-
pe las fascinaciones e introduce al
nifio en lo que Lacan llama el Or-
den simbolico, el del lenguaje ob-
jetivante que le permitir4 decir fi-
nalmente: yo, tu €l o ella, y que
le permitird al pequefo situarse
como nifi0 humano en un mundo
de terceros adultos.

Asi pues, dos grandes momen-
tos: el de lo imaginario (preedipia-
no) y el de lo simbdlico (el Edipo
resuelto). Ambos regidos y gober-
nados por una dnica ley, la de 1o
simbélico. El momento de lo ima-
ginario que hemos presentado co-
mo precediendo a lo simbdlico y
distinto de él, estda marcado o es-
tructurado en su dialéctica por la
misma dialéctica del orden simbbé-
lico, es decir, bajo la forma de un
orden formalmente idéntico al or-
den del lenguaje. La cadena sim-
bolica, insiste Lacan, acecha desde
antes del nacimiento g toda criatu-
ra humana y se apodera de ella
desde su primer grito, para asig-
narle su lugar y su rol. “El hombre
esti, desde antes de su nacimiento
vy maés alla de su muerte, preso de

la cadena simboélica... en el juego
del significante” (13). “El lenguaje,
con su estructura preexiste a la
entrada que hace en él cada suje-
to” (14).

3.1. La divisién del sujeto
(«Spaltung»)

La “Spaltung” (de “Spalte”, hen-
didura, grieta, en aleman) es la
escisién o division del sujeto ma-
nifiesta en sicoandlisis entre el yo
o el siquismo mas intimo y el su-
jeto del discursp consciente,

Efectivamente lo simboélico cons-
tituye la grandeza del hombre y su
supremacia sobre el animal, pero
este ingreso en el orden humano
no acontece sino a costa de una es-
cision o division del sujeto. Esta
division se debe al hecho de que
el discurso mediatiza al sujeto y se
presta, por tanto, a una rapida ter-
giversacion de la verdad. El orden
simbdélico es un orden tercero, es
decir, se organiza entre el sujeto
y el mundo real. Mediante él, Io
real adquiere en la mente un cier-
to orden que lo redime de la con-
fusién primera. Los conceptos se
encargan de organizar las cosas
confundidas de buenas a primeras.

El acceso a lo simbélico, estruc-
tura definida por su autonomia por
relacién a lo real, se salda con lo
que J. Lacan llama la “division del
sujeto”, El simbolo es diferente de
lo que representa, ésta es su con-
dicién; de igual modo, el sujeto
llamado “Juan”, o que se traduce
por “yo” (“je”) en el discurso, si se
salva por esta denominacién en
cuanto que se inseribe en el circui-
to del intercambio, se pierde por
otra parte a é1 mismo. El sujeto se
representa asi, en el simbolismo
por un sustitutivo (“Juan”, “hijo
de...”). De esta forma, mediatizado
por el lenguaje, se encuentra irre-
misiblemente dividido, porque se
haya excluido de la cadena signi-
ficante al mismo tiempo que esta
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“representado” en ella. Lo que de
la personalidad quedara de veridi-
co y de esencial (“moi” en contra-
posicién a “je”) es el reverso de la
mascara, lo reprimido (aquello que
no ha ingresado en el orden sim-
bélico). Mientras que por ¢l con-
trario del lado de la mascara, es
decir, del discurso, del yo y del
comportamiento social prolifera el
sujeto bajo las multiples formas
que se da él mismo o que le vie-
nen impuestas: fantasias y reflejos
del ser verdadero. Las formaciones
del inconsciente guardan una ver-
dad, un discurso que ha sido ha-
blado pero que el sujeto no tiene
ya a su disposicion: el inconscien-
te, el lenguaje que funciona se-
gun leyes precisas y fuera de cual-
quier intervencion del sujeto cons-
ciente. El inconsciente —dice La-
can— es €l Discurso del Otro: del
otro del sujeto.

Asi como se ha declarado que la
palabra engendra la muerte de la
cosa, que es preciso que la cosa se
pierda para que se represente, asi
también, el sujeto que ha de nom-
brarse en el discurso y que ha de
ser nombrado por la palabra del
otro, se pierde en su realidad o su
verdad. Esto es lo que hari decir
a J. Lacan: “Yo soy €l que pien-
sa: “Luego yo soy”, el “luego”, ca-
riz de la causa, divide inaugural-
mente el “yo soy” de existencia del
“yo soy” del sentido” (15).

3.2. El rehendimiento del sujeto
(«Refente»)

Si el acceso al logos es cosa salu-
dable en cuanto que provee al su-
jeto de una individualidad propia,
la coincidencia imposible del “yo
de existencia” y el “yo de sentido”
(“moi” y “je”), origina la dialécti-
ca de las alienaciones del sujeto.
El sujeto se paraliza en sus enun-
ciados y la totalidad de éstos se
edifica gradualmente en un yo que
es objetivacion del sujeto. El yo es
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lo que mas sélidamente se opone
a la verdad del ser. El sujeto, poco
a poco, se modela y vive a volun-
tad de sus suefios y de sus fanta-
sias. Es dificil volver sobre esta
pendiente y, al correr del tiempo,
se ahonda la distancia que separa
al sujeto de su verdad.

La “Refente” (de “refendre”,
hendir de nuevo) para emplear el
término preferido por Lacan, ocul-
ta, pues, el sujeto a él mismo en
los enunciados que promueve so-
bre si mismo y sobre el mundo, La
verdad sobre si mismo, que €l len-
guaje no consigue proporcionarle,
la buscard en las imagenes del
préjimo con €] cual se identificara:
“quisiera ser asi”, nos dicen los ni-
fios; “tengo el temperamento de
mi madre”, dicen los adultos. Por
eso podra decir Lacan: “el yo no
puede distinguirse en absoluto de
las captaciones imaginarias que lo
constituyen de pies a cabeza: por
otro y para otro” (16).

3.3. La funcién del complejo de Edipo
en el acceso a lo simbdlico

Siguiendo el método, propuesto
por L. Cencillo, de una penetracién
ciclica que se introduce en el pen-
samiento de J, Lacan por circulos
cada vez mas cefiidos, pero abarca-
dores del conjunto a la vez, entra-
mos ahora en la realizacién con-
creta del acceso a lo simboélico en
el Complejo de Edipo.

Como decimos, la delimitacién
de la individualidad por medio del
acceso a lo simbdlico se realizaria
grosso modo en la época del Edi-
po. En él, se opera, segiin indica-
bamos anteriormente, el paso de
la relacién dual inmediata, a la
relacién mediata caracteristica del
registro simbélico por contraposi-
¢ién al imaginario (cfr. num. 3).

Cuando J. Lacan habla de rela-
cién dual, suele referirse a la fa-
se llamada del “espejo”. A ella le
atribuye una importancia primor-



dial por cuanto prefigura en su
forma estructurante todo el dra-
ma de la dialéctica entre la alie-
nacién y la subjetivizacion (17).

El reconocimiento de uno mis-
mo en el espejo se efectuia en tres
escalones progresivos, En el pri-
mero de ellos el nifio, acompaiia-
do de un adulto delante de un es-
pejo, confunde el reflejo con la
realidad. Trata de aprehender la
imagen y al mismo tiempo confun-
de los reflejos de él mismo y del
adulto que le acompafia. En el se-
gundo el nifio adquiere la nocién
de la imagen y comprende que el
reflejo no es un ser real. Finalmen-
te, en un tercer paso, no solo se
da cueta de que el reflejo es una
imagen sino que esta imagen es la
suya, distinta de la del otro.

En esta época del espejo el com-
portamiento del nifio estd marca-
do por el transitivismo més sor-
prendente: el nifio que pega dice
que le han pegado, el que ve caer
llora. Se reconoce aqui la instan-
cia de lo imaginario, de la confu-
si6én entre uno mismo y el otro.

La fase del espejo es, pues, la
primer articulacién del yo. Su im-
portancia es doble: positiva y ne-
gativa, Positiva, en cuanto repre-
senta un primer paso en la adqui-
sicién de una totalidad funcional
de uno mismo. Pero al mismo
tiempo ve en ella Lacan el primer
paso de la alienacién humana: el
vo es la imagen del espejo en su
estructura invertida, exterior al
suieto, objetivizada.

Asi pues, afirma A. Rifflet-Le-
maire, se puede concebir la fase
del espejo como una verdadera
encrucijada estructural, puesto
que determina en primer lugar el
formalismo del yo, que es el de
una relacidén erética del individuo
con una imagen que lo aliena, y el
de un transitivismo identificatorio
dirigido hacia otro; en segundo
lugar, el formalismo de los obje-
tos del deseo cuya eleccién se re-

fiere siempre al objeto del deseo
del otro; en tercer lugar, la agre-
sividad constitutiva del ser huma-
no, que debe ganar su puesto so-
bre el otro e imponerse a €l a ries-
go de ser él mismo aniquilado (18).

En la situacién edipica llegamos
al momento culminante en el ac-
ceso a lo simbolico. Lacan la ar-
ticula en tres tiempos. El prime-
ro de ellos coincide con la relacién
dual madre-nifio. El nifio en el
origen —explica Lacan— no de-
sea Unicamente el cuidado y el
contacto con la madre. Desea ser-
lo todo para ella, el complemento
de su carencia: el falo. El deseo
del deseo de la madre, y para sa-
tisfacerlo se identifica con el obje-
to de ese deseo. Puede decirse que,
de esta manera, el nifio no es un
sujeto sino una carencia: objeto
del deseo de oftro,

En un segundo tiempo, el padre
interviene como “el que priva”. El
nifio tropieza con la Prohibicién
(poder de heterogeneidad funda-
dor del orden simbéblico), choca
con la ley del padre. Esta segun-
da etapa, de capital importancia,
dard paso a la tercera: identifica-
cién con el padre. El nifio se iden-
tifica con su progenitor, por ser és-
te quien tiene el falo. El nifio
identificado con el padre da prin-
cipio al declinar del Edipo por la
via del haber (y no ya del ser) (19).

La resolucién del Edipo libera
al sujeto proporciondndole junto
al nombre y al lugar en la conste-
lacién familiar, la subjetividad.
Separado de la madre, dispone de
si mismo, se percata de que esta
por hacerse y se orienta hacia el
porvenir. Pero al igual que en la
fase del espejo, la situacién edipi-
¢a supone otro paso decisivo en la
dialéctica de la alienacién del su-
jeto. La funcién del Edipo es una
sublimacién que no es sino un rea-
juste identificatorio del suieto. El
nifio se identifica con su rival por
introyeccién de la imagen del pro-
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genitor de igual sexo: para salvar-
se se pierde alienandose en la
imagen del otro. Surge el ideal del
yo (20) cuya misién es doble: ase-
gurar la normatividad libidinosa y
la normatividad cultural. El nifo
cae en la cuenta de que es el ter-
cero de la familia y de que esta
por hacer, se orienta asi en la lu-
cha por el reconocimiento median-
te el trabajo y sublima la caren-
cia del ser fundamental en una
busqueda cada vez mas perfecta
de realizacién mediante progresi-
vas identificaciones con ideales di-
Versos.

Esta carencia de ser es la que se
instaura en el sujeto al impedir el
padre, por su prohibicién, la “iden-
tidad imposible” (fusion madre-
hijo). Castrado, es decir, separado
de su madre por la prohibicidon, el
nifio asumir4 esta carencia funda-
mental (21). Esta carencia de ser,
creada por la imposicién de la ley,
explica la eternizaciéon del deseo,
que de significante en significante
se desplaza metonimicamente en
la demanda, viniendo a ser el falo
el significante por excelencia de la
“identidad imposible” (algo por
tanto que estd mas alla de su ma-
terialidad, algo que como todo sim-
bolo lleva mas alla de lo que lo re-
presenta).

La alienacién del sujeto, de su
deseo, en esta gran aventura del
Edipo, reside en que el hijo iden-
tificindose con su padre pasa del
registro del ser (ser el falo todopo-
deroso) al registro del tener (tener
un deseo formulable en una de-
manda) y se empefna o comprome-
te en la busqueda cada vez més
alejado del objeto de su deseo. En
este paso del ser al tener se sitia
el “hendimiento” en su doble ver-
tiente de constitucién del sujeto e
instauracion del inconsciente: el
deseo de unién con la madre es re-
primido y reemplazado por un sus-
tituto: lo que lo nombra, esto es,
el simbolo,
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En resumen, la formacién del
sujeto por su insercién, a través
del Edipo, en el orden simboélico
que sirve de base a la organiza-
cibn social, corresponde simulta-
neamente a una divisién entre el
yo de existencia y el yo de senti-
do.

4. De la carencia, al deseo y a la
demanda

La dialéctica en tres puntos, de
la que ahora va atratarse, es idén-
tica en el fondo, al movimiento
por el cual el sujeto se constituye
en el discurso, escindiéndose en
dos partes: sujeto del enunciado
y sujeto inconsciente. Y por la
cual se aliena luego en el lengua-
je al construirse como un yo.

En efecto, de la carencia al de-
seo, el sujeto accede al lenguaje, y
del deseo a la demanda se aliena
en él. Esta parte vuelve a insistir,
pues, en otros términos, sobre los
temas de la ‘“division” (“Spal-
tung”) y el “rehendimiento” (“re-
fente”), expuestos mas arriba (3.1;
3.2).

Lacan se ha dedicado a centrar
de nuevo los descubrimientos freu-
dianos en torno a la nocién de de-
seo, colocando este deseo en el pri-
mer plano de la teoria analitica
(22).

4.1. De la carencia al deseo

La carencia es para J. Lacan el
vacio, el cero, la oquedad del
aquende pulsional. Es el drama vi-
vido de la incompletez originada
por la separacion del cuerpo ma-
terno. La carencia induce a la ne-
cesidad, orgdnica. El deseo sucede
en el siquismo a la carencia fun-
damental experimentada por el ni-
fio separado de su madre. Lacan
asimila el paso de la carencia al
deseo con el acceso al lenguaje. El
padre, al venir a prohibir la unién
plenaria con la madre, provoca el
acceso del sujeto al orden del len-



guaje y lo somete a la obligacién
de derivar sus pasiones libidino-
sas. El objeto real de la pulsion,
el falo, queda perdido para siem-
pre. La necesidad que correspon-
de a la carencia fundamental se
trastocard en demanda insaciable
que nunca tendrd una respuesta
adecuada. De la separacion de am-
bas (necesidad y demanda) nace-
ra el deseo, El deseo que partici-
pa de ambas en cuanto que es de-
seo de una cosa y al mismo tiem-
po de otra cosa. “El deseo es la
mediacidon necesaria entre la im-
placable mecénica de la necesi-
dad y la vertiginosa solicitud de
la demanda. Participa de la nece-
sidad en cuanto que se satisface
relativamente de un objeto, pero
no se sostiene sing en cuanto que
participa de la demanda en la bus-
queda siempre insatisfecha del ser
del Otro” (23).

Ninguna demanda sera capaz de
satisfacer en plenitud al deseo. To-
dos los deseos del deseo seran
siempre recordacién de una prime-
ra experiencia, de una escena vVi-
vida pasivamente, y remitirdn
siempre a esta experiencia por me-
dio de lazos asociativos, cada vez
mas completos y matizados al co-
rrer del tiempo. De ghi, la carrera
metonimica del deseo, perpetua-
mente insaciable, pues remite a lo
inefable, al deseo inconsciente y a
la carencia plenaria que oculta (la
carencia de ser el falo).

4.2. Del deseo a la demanda

“El deseo —nos dice Lacan— se
halla siempre mas alld y més aci
de la demanda”. M4s alla, en cuan-
to el deseo la trasciende va maés
lejos, es eterno en cuanto imposi-
ble de satisfacer. Pero al mismo
tiempo, el deseo se encuentra mas
aci de la demanda, produciéndose
asi como una inversién de funcio-
es. La demanda incondicional y ab-
soluta viene a evocar la carencia

de ser fundamental que subyace
al deseo. El deseo, por tanto, re-
sulta como invadido, rebasado por
la demanda de la que, por otra
parte, volvera a surgir ,puesto que
ninguna demanda es capaz de sa-
tisfacerlo en plenitud.

La pulsién o instinto reprimido
no deja de tender a la completa sa-
tisfaccion que consistiria en la re-
peticién de una satisfaccién pri-
maria: la de la uniéon con la ma-
dre. Nada puede poner fin a este
estado de tensi6on. “Es la diferen-
cia entre la satisfaccién obtenida
y la satisfacciéon buscada lo que
mantiene esta fuerza motriz” (24).

La incidencia del significante co-
mo cadena auténoma es lo que
desvia al deseo del hombre en la
demanda mediante desplazamien-
tos y condensaciones de las cargas
sobre ciertos significantes. De esta
forma, la demanda serid siempre
sostenida por el deseo inconscien-
te, y de hecho, no se referiri real-
mente a las satisfacciones que pa-
rece invocar. Por eso también, la
demanda sera intransitiva y eter-
na, es decir, que no se referird a
ningin objeto concreto de forma
estable, por no encontrarse ningu-
no en condiciones de reemplazar
el objeto perdido. Este seria el sen-
tido de la enigmatica frase que La-
can repite en su Escritos: “El de-
seo del hombre es el deseo del
Otro” El deseo verdadero se extra-
via captado en las mallas del sig-
nificante, donde ya no es sino la
sombra del mismo.

5. La naturaleza del Yo

A. Vergote afirma c¢6mo el cam-
bio de perspectiva que produjo la
filosofia de Heidegger, en su nega-
tiva a encontrar la forma absolu-
ta del ser en el ser-sujeto del yo,
encuentra en el plano sicolégico
su confirmacion en la critica del yo
aue emprendié el sicoanalisis. J.
Lacan, en su intento de retornar a
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Freud, ha llevado hasta el limite
esa destitucion del yo del lugar
central del ser que injustificada-
mente ocupa en la mente. El yo se
hace gracias a la malla de referen-
cias especulares que construye con
el otro. Los otros le presentan re-
flejos ideales de si mismo que de-
terminan su porvenir (25). J. La-
can, a lo largo de toda su obra, se
ha aplicado a denunciar la ilusién
comun que nos induce a atribuir-
le al yo una realidad en el orden
del ser. Olvidamos asi la naturale-
za real del yo, que procede por en-
tero de una dialéctica de identifi-
caciones narcisistas con imégenes
exteriores.

Hacia falta que se probara la de-
bilidad congénita del yo, afirma A.
Vergote. El pensamiento filoséfico,
que por vocacion se acantona en
la razén, se ilusiona en demasia
con el dominio reflexivo. La expe-
riencia le obliga a variar los con-
ceptos del vo y de la libertad, que
segiin muestra el sicoanilisis estan
ligados a la situacién péatica. El
mismo sicoandlisis, continda A.
Vergote, facilita los elementos in-
dispensables para elaborar una fi-
losofia de la libertad creadora: la
simbolizacién y la temporalidad
de la exoresién. La integracién del
vasado (lo imaginario) mediante la
valabra aue estructura (lo simbé6-
lico) posibilitan la libertad y el
amor. O como afirma Rifflet-Le-
maire, el hombre “se” trasciende
en la medida en aue “es” sublima-
do vor la captacién simbélica. Vi-
niendo a ser esto la contrapartida
de la sujecién del hombre a lo sim-
bélico preexistente, afirmada de
forma tan insistente por J. Lacan.

6. Algunas anotaciones

Esta es, en sus lineas fundamen-
tales, la aportacién del sicoanalisis
estructuralista de J. Lacan. Una
obra sin duda singular y al mismo
tiempo provocativa. Obra apasio-
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nadamente defendida y apasiona-
damente discutida dentro y fuera
de las fronteras del sicoandlisis
(26). Una obra, sin embargo, que
no puede ser ignorada, omitida por
quienes actualmente pretenden ha-
blar del hombre.

Creemos importante destacar la
absoluta asepsia metafisica y cul-
turalista de J. Lacan: no hace afir-
maciones algunas del caracter Teal,
sino s6lo del puramente estructu-
ral; no dice nunca lo que el hom-
bre y sus realidades sean, sino que
establece sus relaciones mutuas,
relaciones desmaterializadas y abs-
tractas, como son las l6gicas, Pa-
ra su ciencia del sicoanalisis ha
adoptado Lacan un terreno asépti-
co de realidad: los significantes,
sus juegos y relaciones, y natural-
mente nada dice de lo que el len-
guaje en si sea, de su realidad cul-
tural.

No existe ninguna razén para
pensar, nos dice J. M. Auzias, que
tras la afirmacién nietzscheana
de la muerte de Dios, Lacan pro-
clame el fin del hombre. “Este pro-
fetismo neonietzscheano repugna
a la tranquila y apasionada “con-
jetura” aque, con Lacan, si bien con-
vierte al hombre en algo méas pro-
blemético, hace del advenimiento
del sujeto y de su palabra algo més
probable para el horizonte de nues-
tra esperanza” (27).

Nos queda, por Gltimo, proponer
una serie de reflexiones sobre la
fe, a partir de la problematica del
deseo que nos ha puesto de relie-
ve el sicoandlisis estructuralista de
Jacques Lacan.

7. La carencia fundamental y la fe

Fl sicoandlisis, afirma Luis Beir-
naert, nos muestra la ausencia
irreductible del hombre a si mis-
mo. La posibilidad de acceder a la
existencia humana, lo hemos vis-
to, se realiza por la asuncién de
una carencia fundamental que vie-



ne a constituir la divisién del su-
jeto. El neuroético es el hombre que
no ha asumido esta carencia radi-
cal. Por ello se convierte en el tes-
tigo irrecusable del caracter no na-
tural de la realidad humana, de
esa ausencia irreductible de si mis-
mo a si mismo que intenta desco-
nocer para desgracia suya. Busca
incesantemente la ‘“identidad im-
posible”. Lia experiencia analitica
—prosigue Beirnaert— demuestra
que el reconocimiento de esa au-
sencia fundamental de nuestra
realidad a ella misma es la condi-
cién misma del acceso al orden em-
pirico. E1 hombre no puede contar
con una relacién que satisfaga a
su sexo, al trabajo y a los ocios, a
los demas y al mundo, si no se re-
conoce como negado en cuanto pre-
sencia plena a si mismo. El neuré-
tico vive la “presencia” en la mis-
ma medida en que no es mas que
imagen en un mundo de iméagenes,
Vive en “un universo estanco, co-
mo un huevo, en el que el propio
individuo se encuentra perdido.
No esta fuera, no estd tampoco
aqui o alla. Estd en todas partes y
en ninguna. Es, y eso es todo. El
mundo imaginario es un mundo en
el que falta la ausencia, y por eso
no es real” (28). Es facil reconocer
en esta situaciéon de presencia ple-
na la situacién dual, preedipiana,
propia de la fase del espejo, y en
la que el hombre no ha nacido atn
a su realidad. En la medida en
que por medio de la simbolizacién
vaya reconociendo la ausencia, va
a convertirse en lo que es. Todo
simbolo es la ausencia de otro sim-
bolo. Toda simbolizacién convier-
te a la imégen en algo acabado, in-
troduciendo en ella la ausencia de
todo lo que no es; pero ahi reali-
za su verdad. Sin la ausencia no
existe realidad para el hombre,
pues la ausencia es la que le posi-
bilita su propia presencia.

De esta forma, el sicoanilisis se
convierte para el hombre en una

pregunta que no puede reducirse
a ninguna otra: ;Donde esta tu
ausencia? El misterio en el que di-
ces creer ;te constituye o te alie-
na de esta ausencia, que es tu ver-
dad? Esta es la pregunta que el
sicoanalisis lanza al hombre cre-
yente.

Prescindimos aqui de la proble-
matica acerca de la posibilidad de
acceder a la madurez sicoldgica en
el hombre religioso. En gran par-
te, por considerar ampliamente su-
perada esa problemética. Nos inte-
resa aqui reflexionar sobre el mo-
do concreto de vivir esa fe religio-
sa, experiencia en la que anida la
posibilidad de una fe liberadora o
de una fe alienante.

Creemos que el cristianismo co-
mo tal puede responder satisfacto-
riamente a la pregunta que le pro-
pone el sicoanalisis. El cristiano
como tal, en efecto, es alguien que
se entrega a si mismo en toda su
realidad a una ausencia radical.
El cristiano ha muerto por la fe
en Jesucristo. Muerte que le niega
radicalmente y que supone una ne-
gacién de todo lo que ame, desee
o busque de una forma ilusoria.
Muerte a ese yo del que Lacan nos
ha dicho que es “el lugar de todas
las alienaciones imaginarias”. Ha
muerto, y precisamente en esta
muerte se entrega a si mismo, re-
cibiendo su ser de la negacién y de
la ausencia, en cuanto que éstas
manifiestan la posibilidad inagota-
ble de la libertad y del amor.

7.1. La relacién dual imaginaria y la
fe

En la afirmacién por la que un
hombre dice “yo creo” puede ani-
dar, como hemos indicado, una
enorme ambivalencia. La fe pue-
de facilmente convertirse en la
coartada para rehuir esta ausencia
radical a la que estamos llamados.
Dios puede convertirse en la ima-
gen del espejo en la que nuestro

221



yo se contempla y se aliena. Ima-
gen de poder, prolongaciéon de
nuestro yo amenazado por la sepa-
racién, por el alejamiento de no-
sotros mismos, por la ruptura con
el todo. Dios convertido en la ima-
gen por la que se busca la presen-
cia de si mismo a si mismo, la to-
talidad indivisa, la identidad im-
posible. Dios instrumento de super-
vivencia y conservacién de mi al-
tisimo valer narcisista.

De esta forma Dios se convierte
en la presencia total, inmediata,
que nos libera de la angustia y de
la ausencia. Para asegurarse es-
ta presencia inmediata, la expe-
riencia de la fe se convertird en el
juego simbdlico que libera de la
ausencia.Como el nifio del carrete
utiliza el juego para controlar la
alternancia de la omnipotencia y
la debilidad totales con que se ve
amenazado por la presencia y la
ausencia de “mama”.

La oracién, el culto y el saber
teoldgico o espiritual se convierten
de esta manera en el remedio con-
tra la angustia y en el medio de
asegurarse una presencia. Un tiem-
po, un espacio y un saber protec-
tores de la indefensién total. Una
hora reservada y separada del res-
to de la jornada, como un “tiempo
fuerte” de presencia. Un tiempo
objetivado, un tiempo sagrado, un
tiempo fuera del tiempo.

Paralelamente, para encontrar
a Dios, nos esforzamos por hallar
unos “lugares” en los que podamos
asegurarnos de su presencia. “Lu-
gares altos” en los que, como Is-
rael, pretendemos asegurarnos de
la asistencia de una divinidad pre-
sente y manipulada.

Y necesidad de un saber “so6li-
do”, de un sistema total y definiti-
vo, que nos interprete la realidad
en su totalidad y sin resquicio, un
laberinto de definiciones que nos
aprisionen y nos defiendan del
asalto de cualquier realidad que
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no encaje con el sistema cerrado
que nos protege.

Tenemos asegurada la presencia,
pero hemos perdido a Dios y nos
hemos perdido a nosotros mismos.

Efectivamente, el Dios de la Re-
velacidén no se deja atrapar en las
redes de nuestras representaciones
imaginarias. A lo largo de toda la
historia de la salvacion se nos pre-
senta liberando a su pueblo de es-
ta relacion idolatrica que pretende
aprisionarle en la objetivacion de
unos tiempos, de unos espacios y
unos sistemas determinados del sa-
ber.

Tiempos desgajados de la exis-
tencia que significan la negacién
de la continuidad de la accidén de
Dios en la historia (Os 2, 13; Is
1, 13-14). Tiempos absolutizados
hasta el punto de convertirse en
una potencia sagrada que paraliza
la vida de un hombre. “El sibado
es para el hombre, y no el hom-
bre para el sibado” (Mc 2,27).

“iTemplo de Yahvé! jTemplo
de Yahvé! {Templo de Yahvé!...
Os parais en esta Casa llamada por
mi Nombre y decis: jestamos se-
guros!... Yo haré con esta Casa
que se llama por mi Nombre, en la
que confiais, y con el lugar que os
di a vosotros y a vuestros padres,
como hice con Silo, y os echaré de
mi presencia como eché a todos
vuestros hermanos, a toda la des-
cendencia de Efraim” (Jr 7, 2. 10.
14-15). ;Magnifica expresién del re-
chazo por parte de Dios a dejarse
prender en la falsa seguridad del
espacip sagrado! Espacio que al
convertirse en una falsa seguridad
queda idclatrizado, y con él, el
Dios con el que se le identifica. “Ni
en este monte ni en Jerusalén
adoraréis al Padre. Los adoradores
verdaderos adoraran al Padre en
espiritu v en verdad” (Jn 4, 21-23).

Igualmente Dios se resiste a de-
jarse encerrar en la seguridad de
un sistema metafisico con el que
pretendamos defendernos de nues-



tra ausencia. Ningin ejemplo mas
bello que el que nos ofrece el libro
de Job. Ni la teologia tradicional
de los ancianvs, ni la nueva teolo-
gia del joven Elihu tienen la res-
puesta adecuada para la dramatica
pregunta de Job. Todos son recha-
zados en sus pretensiones de “des-
cifrar” el misterio. Y todos, junto
con Job, son enfrentados al Dios
que habita por encima de nuestras
representaciones y sabiduria: “el
temor del Sefior es la Sabiduria,
huir del mal, la Inteligencia” (Jb
28,28). Esta es la verdad que remite
al hombre a su ausencia en la fe.
La verdad que por ello mismo nos
hace auténticamente libres (Jn 8,
31).

7.2. Lla fe, la prohibicion y el
sacrificio

La superacion de la relacién
dual imaginaria propia de la fase
preedipiana se realiza, segin he-
mos visto, por la mediacion del fa-
lo, Por medio de él, el nifio se ve
privado del objeto de su deseo, se
ve remitido a una oquedad consti-
tutiva posibilitadora de una exis-
tencia auténoma y de un deseo
verdadero. El ingreso en el orden
simbbdlico en el que el padre nos
introducs, supone una ruptura de
la continuidad inaugural, un poder
de heterogeneidad que se instaura
por la prohibicién y el sdcrificio;
prohibicién de la madre, y sacrifi-
cio de la castracién simbélica. El
Edipo se presenta, por tanto, como
el transito del registro de lo ima-
ginario al de lo simbdlico, es decir,
de la presencia total a la ausencia
de la carencia fundamental. Todo
ello nos introduce en la problema-
tica de la ley (prohibicién) y de la
renuncia (sacrificio) en la fe cris-
tiana.

7.21. Laley

El papel que desempefia la ley
en la constitucién del sujeto es el

de mediadora de lo simboélico. Por
ella el hombre renuncia al objeto
inmediato del deseo, renunciando
a si, a su propio yo en provecho
de ese otro (el padre) que le intro-
duce en el orden especificamente
humano. El fracaso en este recono-
cimiento del padre lleva consigo la
eternizacién de la rebelién o de la
sumisa identificacion. Desde este
momento la ley deja de ser me-
diadora del orden simbdlico para
convertirse en una nueva forma de
relacién imaginaria; la de la su-
misién o la rebeliéon obsesionante
ante el poder.

En esta situacion el creyente es-
t4 en peligro de sustituir a Dios
por la ley; al amor por la legali-
dad. Dios se convierte asi en el po-
der imaginario que nos mantiene
en la esclavitud y toda nuestra re-
lacién con El no seria sino la rela-
cién imaginaria con €l poder. “En
el nombre de Dios” se transiorma
en un “‘en nombre de la ley”.

La culpa, la autoridad, el poder,
la eficacia y el orden polarizan en
esta situacion casi la totalidad de
la experiencia cristiana. La perso-
nalidad de este creyente o tedlogo
“podria definirse por la canaliza-
cién de su actuar o pensar en las
vecindades de lo autoritariamente
mantenido. Y tenderia a realizarse
en una de dos formas contrapues-
tas: o identificandose con ello y
pensando taxativa y combativa-
mente, o combativa y taxativa-
mente enredandose en continuo
conflicto con ello” (29)., Magnifico
campo abonadp para enraizar her-
metismos de “izquierdas” y de “de-
rechas”.

En la identificacion de Dios con
la ley hemos perdido de nuevo a
Dios y, mas que de ninguna otra
forma, nos hemos perdido a noso-
tros mismos. “Para que seamos li-
bres nos ha libertado Cristo. Man-
teneos, pues, firmes y no os dejéis
atar de nuevo al yugo de la escla-
vitud” (Gal, 5,1).
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7.2.2. La renuncia

Lo mismo que la prohibicién, el
sacrificio manitiesta la ruptura por
la cual lo simboiico se establece en
un orden distinto al de lo natural.
La prohibicién del incesto se do-
bla con la renuncia a la relacion
sexual (con la madre o con la her-
mana). Kl sacrificio es igualmente
condicion del transito al orden
simboélico.

Los conceptos de renuncia y sa-
crificio, tan frecuentemente utili-
zados por los lacanianos, tienen
gran resonancia para el creyente
cristiano que esta llamado a morir
en Cristo.

En efecto, el cristiano en su fe
es alguien que busca, que desea y
que recibe; pero igualmente es al-
guien que estd llamado a entregar-
se, a renunciar y a aceptar. El su-
premo mandamiento del amor tal
como nos lo presenta el Sermon
del Monte significa la mas profun-
da renuncia del hombre a si mis-
mo ¥y a su deseo. Lia oracién como
busqueda y aceptacion de la vo-
luntad de Dios, por encima de la
mia y quizas en contra de ella, vie-
ne a constituir una expresién mas
de esta muerte. Igualmente ilustra-
tiva resulta en este sentido la ex-
periencia de los grandes misticos,
en la que la muerte al mismo deseo
que impulsa es la condicion para
arribar a la plena unién con Dios.

Y sin embargo, esta muerte a si
mismo también puede convertirse
en algo sospechoso, Como afirma
Beirnaert, no existe conducta al-
guna de renuncia que no pueda,
en derecho, ser utilizada por el
masoquismo. La renuncia y la
muerte vienen a ser de este modo
el motivo que justifica una profun-
da y oculta resistencia a morir de
forma auténtica y radical, El ca-
racter masoquista con que se pue-
de disfrazar la renuncia manifiesta
una actitud de rebeldia que oscila
entre la destruccion del otro y la
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propia destruccion. Dios es viven-
ciado entonces como el autor de
nuestra aniquilacién ante quien
deseariamos profundamente rebe-
larnos sin llegarlo nunca a lograr.

La renuncia a la criatura en la
abnegacion cristiana es correlativa
a la aceptacion de ésta en la accién
de gracias. De ese modo la autenti-
cidad de la mortificaciéon esta ga-
rantizada por la posibilidad de uti-
lizar las cosas como dones recibi-
dos del Padre. “Sé andar escaso y
sobrado. Estoy avezado a todo y
en todo: a la saciedad y al ham-
bre, a la abundancia y a la priva-
cién” (Flp. 4,12). Quien no es ca-
paz de ese uso se hace sospechoso
de masoquismo; quien no es capaz
de soportar la satisfaccion en la
accion de gracias, en verdad es que
no es capaz de la accidén de gracias.
“La renuncia en todas las cosas”
de la que hablan los grandes auto-
res espirituales nada tiene que ver
con la actitud masoquista; al con-
trario, es el signo de una libertad
que puede servirse de todo, en la
misma medida en que ninguna
parte de ese todo la detiene ni la
aliena (30). Nada mas lejano, por
tanto, del caracter narcisista con
que la sicoanalista judia Levy-Va-
lensi acusa tanto al sicoanalisis de
orientacién lacaniana como al cris-
tianismo, en la aceptacién que am-
bos proponen de la castracion y de
la muerte (31).

7.3. La fe y el orden simbélico

Ya hemos sefialado cémo, por la
prohibicién y el sacrificio viven-
ciados en el Edipo, se posibilita el
acceso a lo simbolico, es decir, al
lenguaje. La cadena simbdlica, lo
hemos visto también, preexiste al
hombre y se apodera de él desde
el primer grito de su nacimiento,
El hombre no es el dueiio de la pa-
labra que le preexiste, sino el eco
de ella, es el significante de una
palabra que le es anterior y que



perdura después de él. El hombre
no hace sino transmitir la palabra
y la vida. No da sino aquello que
recibe. Y ahi se situa toda su res-
ponsabilidad, en ser un eco vivien-
te, un si personal a la palabra re-
cibida. El hombre “se” trasciende
en la medida en que “es” subli-
mado por la captaciéon simboélica.
Por la palabra el hombre se cons-
tituye en sujeto, se libera del mag-
ma crepuscular en que vivia y, de
este modo, él mismo se convierte
en una fuente de lenguaje; le im-
pone a éste una ruptura, una dis-
torsién que deja su marca. Por su
palabra se enriquece la cadena
simbdlica, dando un sentido a los
signos, que no poseian antes de él.

En el acceso al lenguaje el hom-
bre asume su carencia de ser, se
constituye como sujeto auténomo
y como un deseo verdadero. Un
deseo siempre abierto por encima
de cualquier objeto concreto a un
més alla siempre ausente. El gbje-
to ultimo de su deseo no puede ser
sino una presencia que confirme
su presencia, pero que no es nada
en el mundo de las cosas. En esta
situacién, el hombre puede creer y
esperar en Dios o en la Nada. Pero
en esta situacién, la fe no puede
ser ya el simple correlato de una
ausencia no asumida, una forma
de fascinacién imaginaria. En esta
situaciéon, tener fe significa creer
en una Palabra ultima, origen y
explicacién de su palabra y del or-
den simbolico en el que se encuen-
tra inmerso; tener fe significa
creer que, més alla de la ausencia,
del limite y de la muerte a la que
se ve remitido, existe una Presen-
cia inasible. El cristiano es el hom-
bre que cree en la presencia de
una Palabra, en su palabra. Confia
en que su deseo esta salvado, sal-
vaguardado del sinsentido y de la
nada. Cree, en definitiva, que €l

ser es la estructura ultima del de-
seo,

Dios presente mas alla de la
ausencia se convierte, entonces,
para él, en la instancia critica su-
prema que le libera de las fasci-
naciones imaginarias a las que
constantemente tiende para tapar
la abertura de su deseo siempre in-
satisfecho. El cristiano en su fe,
habiendo muerto en Jesucristo,
acepta ser puesto en tela de juicio
por la Verdad y, de este modo, vi-
ve comprometido con una Palabra
que le interroga continuamente.
poniéndole en entredicho todas las
posibles relaciones imaginarias,
idolatricas, que tiende a construir-
se.

Jesus, Verbo Encarnado, cuerpo
que revela una Palabra, es para el
creyente la manifestacion del Ser
de Dios que, por habitar “en la luz
inaccesible”, escapa a todas nues-
tras representaciones. En Cristo, el
hombre tiene la esperanza de que
su deseo estd respaldado por el
Ser, de que su saber esta respalda-
do por la Verdad. Pero no lo sabe,
s6lo puede creerlo, amarlo y espe-
rarlo.

En Jesus, el Hijo, Dios se hace
Padre para el hombre por la pala-
bra que introduce una separacién
entre lo visible y lo invisible; y en
Jesus, la Palabra, Dios se revela
presente y ausente, oculto y mani-
fiesto, trascendiendo todas nues-
tras representaciones, pero proéxi-
mo en una intimidad sin igual.

La historia religiosa, afirma A.
Vergote, “repite, resume y perfec-
ciona la historia originaria de la
humanizacién del hombre. Consin-
tiendo a la palabra que le consti-
tuye como hijo, en la promesa de
la herencia paterna, el hombre ac-
cede a la filiacién auténtica y, co-
mo en el plano humano la palabra
le humaniza, en el plano religioso,
la palabra del Padre le diviniza”
(32).
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