NOTAS

El simbolo de Dios Padre

Entre el psicoanailisis y la teologia

por Maria José Caram”

1. Rehacer nuestros lenguajes sobre Dios

El Evangelio segtin san Lucas cuenta que, en una ocasion, Jesis, lleno
de gozo en el Espiritu Santo pronuncio la siguicnte oracion:

Yo te bendigo, Padre, Seiior del cicloy de la tierra, porque has ocultado estas
cosas a los sabios ¢ inteligentes, y se las has revelado a los pequenos. Si, Pa-
dre, pues tal ha sido tu beneplacito. Todo me ha sido entregado por mi Padre,
y nadie conoce quién es ¢l Hijo sino el Padre; y quicn es el Padre sino ¢l Hijo,
y aquel a quien el Hijo se lo quiera revelar (L¢ 10, 21-22).

El texto de Lucas que acabo de citar contiene también una indicacion
de gran valor para la espiritualidad cristiana: Dios se revela a los pequeios, a
los nifos. El Evangelio seglin san Mateo guarda también la memoria de csta
ensefanza de Jesls en un versiculo que dice asi: “Les aseguro que si no s¢
convierten y se hacen como los nifios, no entraran en el reino de los ciclos™
(Mt 18,3). La infancia espiritual es una de las ensefianzas mas valoradas en el
cristianismo de todos los tiempos y constituye una actitud fundamental, por
la que se reconoce al verdadero seguidor de Jestis.

En su libro Jesus hoy, Albert Nolan sefiala que “uno de los recuerdos
mas intensos que los discipulos tenian de Jesus era que se dirigia a Dios con una
palabra familiar, abbd, en vez de emplear cualquier otra palabra religiosa sa-
grada” (Nolan, 2007, pag. 105). Esta experiencia no quedo sélo en Jesus. Todas las
generaciones cristianas pudieron hacerla suya y expresarla en una de las ora-
ciones mas conocidas: el padrenuestro. Dios, en efecto, para el Sefior, no solo
era su Padre, sino también el Padre de todos, como el dia de su resurreccion se
lo revel6 a Maria Magdalena: “Subo a mi Padre, el Padre de ustedes™ (Jn 20,17).

Estas ideas, tan fundamentales, que han orientado las relaciones con
Dios y con el préjimo a lo largo veintitin siglos de cristianismo, han recibido
una critica severa desde el psicoanalisis. Sigmund Freud, a partir de la expe-
riencia clinica y de los datos que le ofrecian los estudios antropolégicos de su
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¢poca, impugnd la figura judeo-cristiana de Dios Padre, asi como también la
mfantilizacion de las personas adultas que se genera a partir de esta creencia.

Como era de esperar, la recepcion de las teorias psicoanaliticas no ha
sido positiva en la comunidad cristiana. Ni siquiera el Vaticano II, tan empe-
nado en dialogar con la cultura moderna, incluyé en sus documentos ninguna
mencion a las interpelaciones realizadas por Freud. La intervencion en el
aula conciliar del obispo mexicano, Mons. Méndez Arceo, sobre la revolu-
cién psicoanalitica no tuvo ninguna repercusion:

No me explico, dijo, el silencio del Esquema XIII acerca del psicoanali-
sis...no podemos ignorar la revolucion psicoanalitica, la cual no es menor
que la revolucion técnica. El discurso psicoanalitico forma parte de la cultu-
ra humana, implica una renovacién del concepto de hombre y suscita pro-
blemas sobre los que no se tenia hasta ahora la menor idea (Dominguez Mo-
rano, 1995, pag. 7).

Teologos como, por ejemplo, el dominico Pohier fueron condenados por
Roma a causa de sus intentos de realizar un acercamiento entre teologia y psi-
coanalisis (Dominguez Morano, 1995, pags. 7-10). Del mismo modo, iniciati-
vas de intervencion de la experiencia psicoanalitica en la vida monastica, como
ocurrid en el Monasterio benedictino de Santa Maria de la Resurreccion en
Cuernavaca desde 1961, fueron prohibidas por el Santo Oficio (Cabrera).

Nuestro tiempo asiste a otra situacion. La vigencia de Freud es inne-
gable en el movimiento psicoanalitico, en la psicologia contempordnea y en
la cultura. Sus aportes ponen en guardia frente a las fantasias que llevan a
enfermar de ilusiones. Hoy se tiene mas conciencia de que la fe esta llamada
a “‘prestar atencion y escucha a ese cuestionamiento continuo que le viene del
psicoanilisis y debe también ir enunciando, modesta pero valientemente, lo
que de modo continuo también va elaborando como respuesta” (Dominguez
Morano, Creer después de Freud, 1992, pag. 27).

Este trabajo serd un intento de recoger la critica freudiana a la religion
del padre para confrontarla, luego, con el mensaje cristiano de la paternidad
de Dios y, finalmente situar la infancia espiritual como un camino de madu-
racion humana propuesto por Jests.

En esta reflexion me guiaran principalmente las lecturas que he reali-
zado de Totem v Tabu, El porvenir de una ilusion y los aportes de Carlos
Dominguez Morano, en el ambito del dialogo entre la fe y el psicoanalisis y
Christian Duquoc en el campo de una teologia que supo acoger las interpela-
ciones psicoanaliticas a la imagen del Dios cristiano. Tendré también en
consideracion los trabajos de Ana Maria Rizzuto sobre El nacimiento del
Dios vivo en nosotros y, finalmente, algunas reflexiones de Gustavo Gutié-
rrez. sobre la infancia espiritual.
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La principal motivacién para realizar este trabajo la encuentro en la
necesidad de responder a los desafios que ¢l anuncio del Evangelio plantea a
nuestro tiempo. Tarea particularmente ardua y desafiante pues, como es co-
mun afirmarlo, asistimos al nacimicento de un nuevo paradigma, que se inicio
en el renacimiento y la ilustracion, pero que no fue acompaiiado por “un
cambio suficientemente aceptable en ¢l repensar ¢l misterio divino y remode-
lar — siempre provisionalmente — su imagen™ (Torres Queiruga, 2004, pag.
105). La consecuencia fue que “Dios fue sicndo visto, cada vez con mayor
intensidad, como opuesto al progreso del hombre, como ¢l gran obstaculo
que impedia su crecimiento, como la ley implacable que anulaba su autono-
mia.” (Torres Queiruga, 1986, pag. 75).

Dios se revela a si mismo mediante hechos y palabras (Vaticano 11,
1965). Pero, “la Palabra de Dios csta en la palabra humana™ (Chenu, 1985,
pag. 241). Esta Palabra sucede cn ¢l ticmpo y su interpretacion esti sujeta a
los cambios de Ia historia, de los lugares y de las culturas. De ahi la perma-
nente necesidad de rehacer y actualizar nuestros lenguajes teologicos, de tal
modo que, el Evangelio pueda ser anunciado con claridad en nuestra historia,
y acogido como respuesta a las preguntas que surgen de los nuevos contex-
tos. Creo que la critica freudiana puede contribuir a una necesaria purifica-
cion de nuestros lenguajes sobre Dios.

2. Dios Padre en el pensamiento de Freud

Sigmund Freud (1856-1939) fue uno de los pensadores que postulo la
negacion de lo divino como condicion previa e indispensable para la realiza-
cion humana. Su critica a la religién constituyé una verdadera revolucion
antropolégica, que tuvo repercusiones, no sélo en el campo de la clinica, sino
también en todos los ambitos de la cultura. Como afirma Dominguez Mora-
no,“toda imagen del hombre ha quedado profundamente conmocionada a
partir del psiconalisis hasta el punto de que ya no es realmente posible pensar
al sujeto humano de la misma manera que antes” ( Dominguez Morano, 1992,
pag. 21). El psicoanalisis, en efecto, mostré que el “inconsciente como orden
excluido de nuestro conocimiento, voluntad y control nos habita y determina,
sin que podamos llegar a conocer en sus justas dimensiones cuando ni de qué
modo” (Dominguez Morano, 1992, pag. 21).

El hecho religioso es una preocupacién presente en la obra de Sig-
mund Freud desde sus textos iniciales. Poco a poco, a lo largo del tiempo, a
través de sus escritos, se van perfilando los dos modelos hermenéuticos que
utilizard para interpretarlo: el de la neurosis y el del suefio (Dominguez Mo-
rano, Creer después de Freud, 1992, pag. 31).

En el marco de la critica a la religion Freud planteard sus mas severos
Juicios contra la imagen paterna de Dios. Vale aclarar, como lo hace Domin-
guez Morano que, “no le corresponde al psicoanilisis sospechar de la pater-
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nidad de Dios, sino tan sélo, del registro imaginario o simbélico en que dicha
afirmacion de fe pueda ser entendida” (Dominguez Morano, Teologia y psi-
coandlisis de la experiencia religiosa, 2009, pags. 66-67).

Es precisamente aqui donde se focaliza mi interés, pues estos aportes del
psicoanalisis contribuyen a purificar y enriquecer las précticas y los discursos
sobre la fe. No podemos dejar de lado que la revelacién de Dios siempre es
recibida por personas que han construido su propia imagen psiquica de la divi-
nidad a lo largo de su crecimiento y de “su propia experiencia relacional-
representacional con los objetos, que se inicia con los padres y finaliza con la
creacion de la divinidad por parte del nifio” (Rizzuto, 2006, pags. 21-22).

La estructuracion psiquica de las personas, en efecto, no puede ser ex-
cluida de la dindmica encarnatoria de una fe que se realiza no sélo en la inte-
ligencia, sino en la totalidad del ser humano, incluyendo, obviamente, su
afectividad. Esta fe nos convoca a la libertad, meta que se alcanza, bajo la
guia del Espiritu, mediante largos y muchas veces dolorosos caminos de
maduracion, en los que se ven involucradas las personas, las comunidades y
la Iglesia toda.

2.1. La critica a la religion en la obra de Freud

Las primeras alusiones al fendmeno de la religion se encuentran en los
textos freudianos iniciales sobre la neurosis histérica (Dominguez Morano,
Teologia y psicoanalisis, 1995, pag. 11). En 1910, en un ensayo sobe Leonardo
da Vinci, estableciendo una correlacion entre el conflicto neurético y la psico-
sis con la imagen del padre humano y la de Dios, Freud formula explicitamente
su hipotesis sobre “la génesis de la imagen de Dios como sustitutiva de la de
los padres™ (Dominguez Morano, Teologia y psicoanalisis, 1995, pag. 13):

El psicoandlisis nos ha mostrado, dice, el intimo nexo entre el complejo pa-
terno y la fe en Dios; nos ha ensefiado que, psicoldgicamente, el Dios perso-
nal no es otra cosa que un padre enaltecido, y todos los dias nos hace ver ¢6-
mo ciertos jovenes pierden la fe religiosa tan pronto como la autoridad del
padre se quiebra en ellos. En el complejo parental discernimos, pues, la raiz
de la necesidad religiosa; el Dios omnipotente y justo, y la naturaleza bon-
dadosa, nos aparecen como grandiosas sublimaciones de padre y madre, o
mas bien como renovaciones y restauraciones de la representacion que se
tuvo de ambos en la primera infancia” (Freud, Un recuerdo infantil de Leo-
nardo da Vinci, 1979, pag. 115).

"Listaidea originada y madurada en la experiencia clinica, se encuentra registrada en los
textos que se refieren a los casos del ‘pequenio Juanito, el hombre de las ratas, el paranoico
Schreber y ¢l hombre de los lobos (Dominguez Morano, La paternidad de Dios bajo sospe-
chi Punto de vista psicoanalitico, 1999, pag. 13). De una u otra manera van apareciendo en
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Totem y tabu (1913) es la pieza maestra de la obra freudiana sobre el
hecho religioso y representa un paso decisivo dentro de la teoria psicoanaliti-
ca. Apoyado en las investigaciones etnograficas de su época sobre el com-
portamiento de los llamados pueblos primitivos y en su propia investigacion
sobre la neurosis, afirma el horror al incesto como motivo impulsor de nume-
rosas conductas. El tabi o la magia se explican también a partir de los datos
sobre la vida afectiva de los nifios y de los neurdticos: “‘la ambivalencia afec-
tiva o los sentimientos de omnipotencia nos proporcionarian la clave, en
efecto, para el entendimiento de esos comportamientos sociales” (Domin-
guez Morano, Teologia y psicoanalisis, 1995, pag. 14).

El tema central de esta obra gira cn torno a la hipétesis sobre la uni-
versalidad del complejo de Edipo y su papel estructurante para la civiliza-
cion. Esta hipotesis se asienta sobre tres pilares: a) la tesis darwiniana acerca
de la existencia de unas hordas primitivas que prohibian la promiscuidad y
obligaban a los jovenes varones a la exogamia por los celos del macho mas
viejo; b) el andlisis de la zoofobia infantil (cf. ¢l caso de Juanito), en la que
se encuentra implicada la problematica edipica infantil y ¢l temor ante la
figura del padre; c) la teoria de Robertson Smith sobre la comida totémica
(Dominguez Morano, Creer después de Freud, 1992, pag. 14).

Con estos elementos Freud elabora el tema central de su antropologia, ¢l
cual es presentado como un mito cientifico: en un acontecimiento primordial,
anterior al espacio y al tiempo de la historia, los hermanos mataron al padre y
devoraron su caddver. Se trata de un acto fundante de la humanidad, que consti-
tuye, afirma Dominguez Morano el “dinamismo generador de la sociedad y de
la cultura” (Dominguez Morano, Teologia y psicoanalisis, 1995, pag. 14) o,
como afirma Freud, el comienzo “de las organizaciones sociales, de las limita-
ciones éticas y lareligion ” (Freud, Totem y tabu, 1991, pag. 144).

El resultado de ese crimen fue infructuoso, pues ninguno de los her-
manos pudo ver satisfechos sus deseos de ocupar el lugar del padre ni obte-
ner su poderio. La consecuencia de este parricidio sera el abandono de un
suefio de totalidad y el establecimiento de la prohibicién del incesto, como
mandamiento original sobre el que se asentara toda futura elaboracion moral
(Dominguez Morano, Teologia y psicoanalisis, 1995, pag. 14).

El mito primordial del asesinato del padre explica el nacimiento de la
moral y de un gran pacto social entre los hermanos, mediante el cual se obligan
mutuamente a no reproducir entre ellos el trato que confirieron al padre origina-
rio. Con estos dos elementos nace también el respeto al Totem, que representa
simbolicamente al padre asesinado. Frente a €l se experimenta una ambivalen-

estos escritos conceptos clave como laambivalencia afectiva y la omnipotencia de las ideas,
la cual expresa la resistencia del deseo infantil a dejarse limitar por las restricciones de la
realidad (Dominguez Morano, Teologia y psicoanalisis, 1995, pags. 12-13).
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cia afectiva que da lugar a la culpa “y, desde ella, en una cadena simbdlica pro-
gresiva de héroes, dioses y demonios se llega, por fin, a la plena resurreccion
del omnipotente padre primitivo en la figura del Dios monoteista” (Dominguez
Morano, Creer después de Freud, 1992, pag. 15). La religion, especiaimente el
cristianismo serd, por lo tanto el ambito de una repeticion permanente del anti-
guo conflicto. De este modo,

El cristianismo, con su doctrina del pecado original, representa para Freud
la expresiéon mas clara de la dinamica latente generada por el asesinato
protohistorico. Haciendo necesaria la muerte del Hijo para obtener el per-
don y la reconciliacion con el Padre fantased, en el orden de la dogmatica,
la expiacion de la culpa original, la del asesinato del padre (Dominguez
Morano, Teologia y psicoandlisis, 1995, pag. 15).”

En El Porvenir de una ilusion (1927), Freud adopta una perspectiva
onirica que lo lleva a considerar la creencia religiosa como una particular
realizacion de deseos ilusorios. En ella se plantea que “la religion constituye
una falsa interpretacion de la realidad, porque en ella prima la fuerza del
deseo, que -en analogia con el suefio y el delirio- obnubila la percepcion del
mundo.” En este marco, Dios aparece “como instancia de consuelo y protec-
cion frente a la dureza de la vida” (Dominguez Morano, Teologia y psicoana-
lisis, 1995, pags. 17-18).

Las representaciones religiosas, dice Freud,

provienen de la misma necesidad que todos los otros logros de la cultura:
la de preservarse frente al poder hipertrético y aplastante de la naturaleza.
A esto se suma un segundo motivo: el esfuerzo por corregir las imperfec-
ciones de la cultura, penosamente sentidas (Freud, El porvenir de una ilu-
sion, 1992, pag. 21).

? Mas adelante, en Psicologia de las masas (1921), Freud se referira a los aspectos socia-
les de la religion, considerando de un modo particular a la Iglesia Catolica. Los cimientos de
esta institucion estan en la gran ilusion del amor de hermano mayor (de padre) que Jesus
profesa por todos los creyentes. Luego, hace de los fieles sus hermanos y su figura se con-
vierte para ellos en modelo de amor total. Se trata de un tipo de ilusién amorosa que no tiene
en cuenta las dimensiones conflictivas y que niega la ambivalencia afectiva que rige las
relaciones humanas. De este modo, desencadena agresividad, intolerancia y exclusion de los
gue no estan dentro de este circulo ilusorio. Puede incluso justificar afanes destructivos. Esta
ilusion lleva consigo, ademas, la represion de la sexualidad sobre todo por intereses institu-
cionales (Dominguez Morano, Teologia y psicoandlisis, 1995, pags. 16-17).
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Sin embargo, “el hombre no puede permanecer eternamente nifio; a la
postre tiene que lanzarse fuera, a la ‘vida hostil’. Puede llamarse a esto ‘edu-
cacion para la realidad’” (Freud, El porvenir de una ilusion, 1992, pag. 48).

Esta “educacion para la realidad™ exigira, entonces, la renuncia a la
representacion de un padre todopoderoso que defiende de los peligros y
amenazas. Pedira también, el abandono de la ilusion de un orden moral basa-
do en premios y castigos. Finalmente, reclamara el abandono de las creencias
religiosas que hacen soportable la vida sobre la tierra (Dominguez Morano,
Teologia y psicoanalisis, 1995, pag. 18). En definitiva, es mas real y efectivo
dejar a Dios y “reconocer honradamente el origen puramente humano de los
preceptos e instituciones de la civilizacion™ (Dominguez Morano, Teologia y
psicoanalisis, 1995, pag. 18).

El camino sera, entonces, acogerse a la racionalidad cientifica, porque,
segun afirma el mismo Freud, al final de esta obra,

el hombre no esta desprovisto de todo socorro; su ciencia le ha ensefiado
mucho desde los tiempos del Diluvio, y seguird aumentando su poder. En
cuanto a las grandes fatalidades del destino, contra las cuales nada se puede
hacer, aprenderd a soportarlas con resignacion (Freud, El porvenir de una
ilusion, 1992, pag. 48).

No obstante, la religion puede jugar un papel saludable en la vida de las
personas. En £/ hombre de los lobos fue, precisamente, una experiencia religio-
sa la que permitio que, dice Freud, “el nifio, salvaje antes y atemorizado, se hizo
sociable, educado y moral” (Dominguez Morano, Teologia y psicoandlisis,
1995, pag. 16).

2.2. Rasgos de la imagen fireudiana de Dios

Larapida revision que he realizado de algunas obras de Freud, que tratan
sobre el hecho religioso, me permitiran ahora recoger los rasgos fundamentales
de la imagen psiquica de Dios que en ellas aparece. Cabe sefialar que, particu-
larmente en el andlisis del hecho religioso judeo-cristiano, Freud detecta, qui-
zas de manera reduccionista, aunque util para comprender la estructuracion del
psiquismo en este nivel, “una relacion directa entre la representacion de Dios y
las antiguas vivencias tenidas con las figuras parentales, especialmente con la
del padre” (Dominguez Morano, Teologia y psicoandlisis de la experiencia
religiosa, 2009, pag. 50). De aqui se derivan dos iméagenes principales de Dios:
el Dios de la ilusién y el Dios tragico. Cada una de ellas suscita una experiencia
religiosa “impregnada de oscuras motivaciones que facilmente comportan un
nucleo importante de infantilismo y alienacion” (Dominguez Morano, Orar
después de Freud, 1994, pag. 10).
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2.2.1. El Dios ilusorio

De un modo particular para la fe monoteista “la creencia en Dios anuda 'y
estructura un amplio conjunto de ilusiones” (Dominguez Morano, Orar des-
pués de Freud, 1994, pag. 11). En la concepcion psicoanalitica la ilusion se
explica por analogia con la actividad del suefio y se considera que el motor de la
ilusion es el deseo. De él, el ser humano extrae toda su fuerza para resistir a la
durarealidad.

Lo que Freud objeta a la ilusioén no es su oposicidn a la verdad, sino la
creencia de que el solo deseo, y no la experiencia o la conclusion del pensa-
miento, lleve al creyente a creer que es escuchado y atendido por Dios. La
ilusion es cuestionada por su desprecio hacia las condiciones de la realidad
en aras del deseo de un mundo inexistente en el cual

donde hay dolor, habra consuelo, donde reina la inmoralidad se impondra la
justicia, donde reina la debilidad y la impotencia, llegara a tener lugar la
misma divinizacion de lo humano; donde aparece la suprema herida narci-
sista de la muerte y la aniquilacion, se promete la vida eterna (Dominguez
Morano, Orar después de Freud, 1994, pag. 12).

Es asi como, desde el modelo hermenéutico onirico, Dios se presenta an-
te el creyente como la poderosa ilusion de un gran Padre que protege y consuela
a las personas adultas que sufren desamparo, brindandoles seguridad y protec-
cion, como otrora lo hicieron los padres de la infancia. Este Dios es también
omnisciente, ya que como los antiguos progenitores, ofrece respuestas a todos
los enigmas de la vida y, ante la muerte, promete un mas alld interminable.

En suma, el Dios ilusorio se presenta con atributos sofiados de sabidu-
ria, bondad y justicia, conforme al modelo paterno-infantil, para hacer sopor-
table la vida sobre la tierra (Dominguez Morano, Teologia y psicoanalisis de
la experiencia religiosa, 2009, pag. 51).

2.2.2. El Dios dramatico de la ambivalencia afectiva

Detras del Dios ilusorio, se esconde el Dios tragico de la ambivalencia afecti-
va. La imagen seductora del Padre todopoderoso y omnisciente conlleva “una co-
rriente oculta de dramatismo, ambivalencia, culpa y destructividad” (Dominguez
Morano, Orar después de Freud, 1994, pag. 12), pues en realidad, se trata de un Dios
totalitario, que exige “dependencia, sometimiento y subyugacién” (Dominguez
Morano, Orar después de Freud, 1994, pag. 12). Fascina por sus promesas de felici-
dad y, al mismo tiempo exige un sometimiento incondicional. Por esta razén se lo
ama y se lo odia (Dominguez Morano, Orar después de Freud, 1994, pags. 12-13).

La coexistencia de estos dos sentimientos, tan opuestos, se canaliza de
dos maneras. Por un lado, a través de la actividad ritual. Por otro, mediante la
exacerbacion de la culpabilidad. Al respecto dice Dominguez Morano:
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Esa pareja de afectos contrarios es la progenitora de la culpay esaculpaesla
que la religion intenta apaciguar (inttilmente, en el parecer de Freud) con
sus sacrificios, renuncias y reparaciones. El amor sera explicito y predicado,
el odio, sin embargo, se intentara mantener camuflado y canalizado a través
de ritos sacrificiales, fundamentalismo dogmatico, ascetismo masoquista o
autoritarismo sadico. En ocasiones, sin embargo, ese odio explosionara sin
contemplaciones en guerras de religion, en hogueras y ejecuciones o en fa-
natismo destructor (Dominguez Morano, Ambivalenciade la religion).

N
o
(9]

. Religion y omnipotencia

Dominguez Morano sefiala que existe un elemento articulador entre las
dos imdgenes freudianas de Dios: los sentimientos infantiles de omnipotencia.
Se trata de un tema originado en el ambito clinico, con el “hombre de las
ratas” que, posteriormente Freud encuentra ligado al narcisismo infantil, en
el que tienen primacia los propios deseos por sobre la realidad. La madurez
tiene lugar cuando el ser humano ha sido capaz de renunciar a ellos, cuando
“ha realizado un duelo por sus antiguos e infantiles sentimientos de omnipo-
tencia” (Dominguez Morano, Teologia y psicoanalisis, 1995, pag. 21). Pero
la religion impide alcanzar este desarrollo perpetuando el conflicto paterno.

Mediante una de las practicas religiosas mas generalizadas, como es la
oracion, las personas pretenden asegurarse una influencia sobre la voluntad
divina (Dominguez Morano, Orar después de Freud, 1994, pag. 14) y con
ello sienten que participan de su omnipotencia, creyendo que “en algun lugar
existe el todo poder, el todo saber y la ilimitacion de la inmortalidad. Es la
omnipotencia infantil jugando en el corazon de la ilusion religiosa™ (Domin-
guez Morano, Teologia y psicoanalisis, 1995, pag. 22).

Detras de esta vinculacion entre conflicto paterno y omnipotencia hay
una lectura particular del complejo de Edipo, sustentada en el mismo texto
freudiano. El Edipo, en efecto, supone algo mas que una rivalidad por la
posesion de la madre: el deseo de ser como el padre, la renuncia a perder la
omnipotencia, a morir, a tener origen en otro. “Se trata para la omnipotencia
infantil de un proyecto de convertirse en Dios” (Dominguez Morano, Teolo-
gia y psicoandlisis, 1995, pag. 22). Es asi como, para Dominguez Morano, la
ilusion protectora y la ambivalencia edipica

encuentran una raiz comun que las alimenta: la resistencia humana a aban-
donar la primacia de su propia subjetividad y de su propio deseo frente a una
realidad que, situada frente a si, le remite a una inevitable limitacion que
concierne, de una parte, a sus origenes (en la contingencia de haber podido o
no podido ser), por otra parte, a su desarrollo (en las continuas cortapisas que
proceden de la realidad fisica e interpersonal) y, Gltimamente, a su fin inelu-
dible como parte de su condicion humana a la que es de esencia morir (Do-
minguez Morano, Teologiay psicoanalisis, 1995, pag. 22).
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He realizado hasta aqui un recorrido que me ha permitido individualizar
los rasgos principales de la critica freudiana a la religion. La mas importante, se
dirige contra la imagen paterna de Dios, que aparece en el psicoanalisis como el
padre enaltecido de la infancia. Se trata de una imagen ilusoria y tragica al
mismo tiempo pues, respectivamente, obnubila la percepcion de la realidad,
mantiene a las personas en un sentimiento de ambivalencia afectiva y las expo-
ne a perversos mecanismos de canalizacion de esta experiencia, que pueden
resultar en actos de violencia inimaginable. Aunque en algunos casos la reli-
gion puede tener efectos positivos en los pacientes, Freud postula el abando-
no de la religion, como nica manera de superar el infantilismo.

3. El Padre de Jesus

3.1. Los origenes psicologicos de Dios

La fe cristiana no puede sino sentirse interpelada por la critica psicoana-
litica. Pero en la elaboracion de su respuesta no puede primar una orientacion
meramente defensiva. El desafio principal estd en que la fe pueda dar cuenta
“ante si misma en el seno de una sociedad y de una cultura que después de Freud
se piensa ya de otro modo, y en la cual la fe misma debe ser expuesta y procla-
mada” (Dominguez Morano, Creer después de Freud, 1992, pag. 24).

En primer lugar, hay que valorar los aportes del psicoanalisis en o
que se refiere a la estructuracién psiquica de las personas. En este sentido se
debe afirmar que Freud, preocupado por el problema de la religion y mas
concretamente por los origenes psicoldgicos de Dios, desarrollé una argu-
mentacion convincente a favor de la existencia de una correlacion directa
entre la relacion de un individuo con su padre y mas concretamente con res-
pecto a la resolucion del complejo de Edipo y a la elaboracion del concepto
de Dios (Rizzuto, 2006, pag. 19), como hemos visto. Es asi como, la herencia
freudiana ofrece una herramienta muy importante para comprender, tanto la
relacion entre el padre carnal y Dios (Rizzuto, 2006, pag. 19), como también
¢l papel desempeifiado por los padres en la formacion de la representacion de
Dios (Rizzuto, 2006, pag. 11).

Dice Ana Maria Rizzuto que “ningun nifio llega a la ‘casa de Dios’ sin
su Dios ‘doméstico’ bajo el brazo” (Rizzuto, 2006, pag. 23). Del mismo
modo, a nadie alcanza la Palabra de Dios sin que antes haya elaborado en el
seno de las experiencias afectivas de la infancia su propia imagen de la divi-
nidad porque, en realidad, “no disponemos de otro lugar desde el que acer-
carnos a Dios que el de nuestra propia biografia” (Dominguez Morano, Orar
después de Freud, 1994, pag. 38). Es ahi donde se realiza el encuentro con el
Seflor. Es ¢éste el lugar desde donde el Evangelio puede convocar a cada
hombre o mujer ¢ invitarlo a crecer en el camino de la verdadera libertad.
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El Dios de la infancia no necesariamente es falso. La imagen que te-
nemos de El se va modelando a partir de las fases iniciales de nuestro desa-
rrollo humano y crece en cada persona de acuerdo a las diferentes etapas de
su evolucion vital. Por eso no necesariamente hay que renunciar a las image-
nes de Dios adquiridas en la infancia, pues cuando la Palabra ha arraigado en
la etapa de la nifiez, en la edad adulta es posible reconocer el valor que tuvo
esa Palabra durante los afios tempranos, asi como también la unidad de la
experiencia cristiana que abraza toda la vida.

Este es uno de los argumentos mas fuertes para sostener la necesidad
del bautismo de los nifios. Aunque ellos carezcan de conciencia y libertad,
sus padres, padrinos y educadores iran cultivando en ellos la semilla de la fe
para que, en la edad oportuna cada uno pueda realizar su propia eleccion. Por
€so, me parece importante citar la experiencia del descubrimiento de la pro-
pia vocacion que Teresa de Jess relaté en el libro de su Vida:

Aunque fueron los dias que estuve pocos, con la fuerza que hacian en mi cora-

z0n las palabras de Dios, asi leidas como oidas, y la buena compaiiia, vine a ir
. . " , . " 3

entendiendo la verdad de cuando nifia (Teresa de Jesas, Libro de la Vida 3,5).

La sospecha del psicoanalisis tecae, no sobre la paternidad real de
Dios, sino sobre el registro imaginario o simbdlico en que la afirmacion de fe
puede entenderse (Dominguez Morano, Teologia y psicoanalisis de la expe-
riencia religiosa, 2009, pags. 66-67). Sobre este tema se detendra Christian
Duquoc en su libro Dios diferente, para explicar el sentido de la imagen de
Dios Padre dentro de la simbdlica trinitaria.

3.2. Dios Padre en la simbdlica trinitaria

Christian Duquoc es uno de los tedlogos que “ha dado prueba de una sensi-
bilidad especialmente fina para captar cuestiones muy importantes que el incons-
ciente plantea a la dogmatica™ (Dominguez Morano, Teologia y psicoanalisis,
1995, pag. 9). En su libro Dios diferente expone el significado de la simbolica
trinitaria “para la actitud creyente y para el conocimiento de Dios” (Duquoc, 1978,
pag. 68). En este apartado expondré sus consideraciones sobre el tema, sobre todo
en lo que se refiere a una respuesta a los planteamientos del psicoanalisis.

La simbdlica trinitaria, marco en el que se mueve la comprension cris-
tiana de la imagen del Padre, encuentra su fundamento en el hecho de que “Je-
sus, en la energia del Espiritu que lo conduce a la realizacion de unas acciones
liberadoras, adopta una actitud filial respecto a Dios, con quien se relaciona
como con su Padre” (Duquoc, 1978, pag. 77). Lo original que aqui se plantea no

3 ’ . -~ ’ .
” La santa se refiere a los deseos que surgian en ella cuando, siendo nifia, leia vidas de

santos en compaiiia de uno de sus hermanos.
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¢s la invocacion a Dios como Padre, sino el haberlo hecho “en el seno de una
accion liberadora,” en la que “Dios actia rompiendo todas las opresiones, in-
cluso la de la religion” (Duquoc, 1978, pag. 77).* De ahi la indisolubilidad “del
vinculo que se establece entre accion e invocacion” (Duquoc, 1978, pag. 78).
La oracion realizada a un Dios ilusorio y sadico se manifestara en un determi-
nado tipo de conducta. La que se dirige al Dios Padre de la Trinidad se expresa-
ra de otra manera.

Duquoc encontrara la clave para responder a las interpelaciones del psi-
coanalisis a la fe en Dios en la distincion entre el orden imaginario y el orden
simbolico.

El autor entiende lo imaginario como “el conjunto de creaciones pro-
vocadas por la afectividad y cuya logica es en principio independiente de la
intersubjetividad y de la insercion social” (Duquoc, 1978, pag. 68). Entre
otras cosas, se caracteriza por la identidad entre el significante y lo significa-
do, por el predominio de las imagenes que, arraigadas en el inconsciente se
encuentran bajo el dominio exclusivo de la afectividad. Las imagenes aparta-
das de la regulacidén intersubjetiva o no relativizadas por el enfrentamiento
con la realidad se denominan fantasmas (Duquoc, 1978, pag. 79).

El orden simbdlico, por su parte, esta relacionado con el orden imagi-
nario y de €l extrae su dindmica y fuerza afectiva. Pero, a su vez, se vincula
con la realidad, de la que toma distancia critica (Duquoc, 1978, pag. 68).
Utiliza iméagenes, pero reconoce que el “vinculo entre la imagen (el signifi-
cante) y la realidad (lo significado) pasa por un orden constituido de manera
intersubjetiva, basado en la palabra y en la ley.” Por eso, los simbolos no
tienen un significado univoco. Dependen de la estructura de la cual forman
parte. Las imagenes integradas en el sistema simbolico se denominan simbo-
los (Duquoc, 1978, pag. 80).

Después de haber realizado estas precisiones terminoldgicas, Duquoc
se aboca a responder a los temores suscitados en muchos creyentes por la
critica freudiana de la religiéon, que se expresa en cuestionamientos tales
como “*; A qué padre invocan? jAl que es un producto de su ‘imaginaria’? ;O
bien al Padre del que habla Jesus? ;Es seguro que éste esta libre de toda am-
bigliedad?” (Duquoc, 1978, pag. 80). Si desde la perspectiva freudiana la

* En el capitulo 3 de Dios diferente, titulado “Jesis, el no-tedlogo, Duquoc explica que
Jesits no propone ninguna doctrina original de Dios respecto a la de sus interlocutores, los
fariscos. La doctrina del Sefior sobre Dios arraiga en las tradiciones de Israel, sobre todo en la
profética. El debate de Jesus con sus opositores recae, no sobre la concepcion teologica de
Dios, sino “sobre la manera con que se mezcla a Dios en los asuntos humanos.” Esto se
muestra en algunos ejemplos como la sanacion del hombre que tenia la mano paralizada y el
debate sobre la licitud de sanar en dia sabado (Mc 3,1-6); en el sermon de la montaiia, con la
invitacion a ser perfectos como lo es el Padre celestial (Mt 5,48); y en la escena de los ultra-
jos, donde los adversarios se burlan de Jesus porque, habiendo salvado a otros, no actiia en su
propio favor (Le 23,36-39) (Duquoc, 1978, pags. 40-44).
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experiencia religiosa constituye un terreno fértil para el nacimiento de la
fantasia infantil y para el mantenimiento de estructuras neurdticas, como
expresa Dominguez Morano, el acto de la oracion mediante el cual invoca-
mos a Dios constituye un espacio para el surgimiento de todo tipo de fantasia
(Dominguez Morano, Orar después de Freud, 1994, pag. 10).

La critica psicoanalitica se dirige contra la primera imagen de la Tri-
nidad: la del Padre. Pero, en realidad Freud la concibe mas como un fantas-
ma que como un simbolo. Es decir, se trata de una representacion no con-
frontada por la realidad ni regulada por la intersubjetividad. “Esta critica,
dice el tedlogo dominico, no recae sobre la imagen como tal o sobre su em-
pleo, sino sobre su funcion, de la que se sospecha que esta imperada por un
arcaismo primitivo” (Duquoc, 1978, pag. 81). El acercamiento al simbolo
paterno permitira superar la proyeccion del deseo infantil que impide asumir
la propia condicion humana. En definitiva

La sospecha que el psicoanalisis vierte sobre la «imagen paternay de Dios
proviene de la coincidencia entre la forma de esta «imagen», su funcion y el
«deseo arcaicon», que elimina la diferencia, ¢l fallo y la muerte. Por consi-
guiente, la imagen desempefiaria un papel sustitutivo: evitaria al hombre en-
frentarse con su propia realidad rodeandola de sueiios. Seria y no podria me-
nos de seguir siendo del orden de lo imaginario™ (Duquoc, 1978, pag. 81).

El Dios “fantasma” impide el crecimiento personal porque, como pro-
tector y todopoderoso, aparta al hombre de la aventura de la vida y lo dispen-
sa de tener que afrontar y aceptar la propia muerte (Duquoc, 1978, pag. 82).
“El Dios que se evoca de esa manera, continia Duquoc, no es Dios, es el ‘yo
deseante’ proyectado al infinito, un sustituto del ‘deseo’ que desea ocultar su
fallo” (Duquoc, 1978, pag. 83). Sin embargo, es posible pasar de lo imagina-
rio a la simbdlica, cuando se acepta

el éxodo o la salida del deseo arcaico de proteccion y de omnipotencia pa-
ra entrar en un orden de relaciones en el que la palabra del otro y la ley
como fundamento de las relaciones sociales son constitutivas de la cons-
truccion de la personalidad (Duquoc, 1978, pag. 83).

En definitiva, “aceptdndome como humano en medio de los demas
hombres es como nombro efectivamente a Dios Padre” (Duquoc, 1978, pag. 83).

La imagen paterna de Dios se integra en el orden simbolico mediante
“dos factores que representan el principio de realidad.” El primero consiste en
que el verdadero reconocimiento de Dios como Padre exige la aceptacion del
otro y la aceptacion de la propia fragilidad. El segundo se encuentra, dentro del
marco de la teologia trinitaria, en la actitud de Jesus-hombre (Duquoc, 1978,
pag. 84). Laimagen del Padre, en efecto, no puede separarse de la organizacion
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simbolica en la que funciona, es decir, la simbdlica trinitaria, a la cual la figu-
ra de Jesus le concede un principio se realidad. En Jesus, por lo tanto,

lainvocacion se inserta sobre la accidn en favor de sus hermanos con vistas a
obtener su libertad y sobre el enfrentamiento que fue vivido como abando-
no, como no-proteccion, ya que el Padre invocado no traspasa las leyes de
nuestra condicion para apoyar a su Hijo en una situacion privilegiada (cf.
Heb 5, 7-8). Jests fue ‘uno’ entre los demas, y asi es como se convirtié en el
primogénito de una muchedumbre de hermanos (Duquoc, 1978, pag. 85).

El paso de lo imaginario a lo simbolico se realiza también mediante la
accion del Espiritu, que abre el deseo humano al deseo de Dios mediante las
funciones que le son propias, principalmente la energia, la libertad, el amor y
la memoria (Duquoc, 1978, pag. 86). Su movimiento

no refuerza la logica de lo imaginario, encerrando en el narcisismo y la nos-
talgia el origen indiferenciado, sustituyendo al yo basado en la intersubjeti-
vidad por un yo ideal construido seguin el fantasma del ‘Padre omnipotente’.
Transforma el ‘deseo’ convidando a la realidad del otro, a la gestion histori-
cade Jesusy, finalmente, a la verdad de Dios (Duquoc, 1978, pag. 90).

El Pneuma va operando esta transformacion, que lleva de lo imaginario
a lo simbdlico, “por la mediacion de la palabra y de la ley que establecen la
comunicacion social”’; haciéndonos “conformes con el Hijo, concediéndonos
aceptar a los demas como hermanos”; “abriendo con su soplo a la realidad fra-
ternal y divina, separando del deseo arcaico todo lo que éste oculta de promesa
de felicidad, por la mediacion de esta realidad” (Duquoc, 1978, pag. 90).

Duquoc sefiala que la conversion operada bajo el impulso del Espiritu no
suprime el dinamismo de felicidad inherente al deseo, sino que lo sitta en otro
orden. La vida sin suefios, proyectos y utopias, sin poesia y sin estética, seria
trivial (Duquoc, 1978, pag. 92).

El eje de nuestra liberacion, por lo tanto, no esta en “la satisfaccion
ilusoria, de la que la omnipotencia divina seria la garantia automatica,” sino
en la referencia a la memoria de Jesis. Sélo desde aqui cobra sentido la ora-
cion confiada y el abandono en las manos del Padre. Porque, en el fondo, el
acto de orar consiste principalmente en “ponerse a la escucha de una Palabra
que cuestione y vaya modificando progresivamente nuestro propio invento
sobre Dios” (Dominguez Morano, Orar después de Freud, 1994, pag. 39).

Ll breve recorrido que he realizado en este apartado me ha permitido, en pri-
mer lugar, valorar los aportes del psicoanalisis como instrumentos muy importantes
para comprender que la representacion psiquica de Dios es fruto de un proceso huma-
no en ¢l que intervienen las experiencias afectivas de la infancia, especialmente las

El simbolo de Dios Padre 153

que tienen lugar en relacion con las figuras parentales. Este lugar debe ser tenido en
cuentaa lahora de emprender la tarea de anunciar el Evangelio y de educaren la fe.

En segundo lugar, la explicacion de la simbolica trinitaria, ha puesto de
manifiesto que, si bien la teologia no tiene una funcion terapéutica, abre hori-
zontes para una comprension de la figura de Dios Padre desde otras claves. En
este sentido han resultado clarificadoras las explicaciones de Christian Duquoc
sobre la distincion entre el orden imaginario y el orden simbélico, asi como
también su exposicion sobre la funcion del Padre en el marco de las misiones
del Hijo y del Espiritu en la vida de los cristianos.

Nos queda, finalmente, abordar un tema que hemos anunciado en el
apartado introductorio de este trabajo: como comprender la infancia espiritual,
tan valorada por la tradicion cristiana, teniendo en cuenta la critica realizada
por Freud.

4. La infancia espiritual

El psicoanalisis ha revelado la importancia del papel de los padres en la
formacion de nuestras representaciones de Dios (Rizzuto, 2006, pag. 11). Do-
minguez Morano sefiala que este proceso de formacion de Dios a partir de las
grandes experiencias del desarrollo humano supone una gran posibilidad y
también un riesgo. Posibilidad, porque solo de este modo la experiencia religio-
sa puede prender en lo mas profundo de nuestra afectividad y otorgar una vision
de la vida arraigada en nuestras seguridades y confianzas mas basicas.

Riesgo, porque la imagen de Dios puede suftir las distorsiones, desenfo-
ques, traumatismos y perturbaciones que pueden darse en el seno de las com-
plejas relaciones parentales, y porque la experiencia religiosa puede reducirse a
unas necesidades puramente psiquicas que lleven a confundir a Dios con su
representacion { Dominguez Morano, Creer después de Freud, 1992, pags. 117-
118). De este modo, la experiencia religiosa quedaria constituida como “un
terreno particularmente fértil para el surgimiento y desarrollo de todo tipo de
fantasia infantil y para el astuto mantenimiento de ciertas estructuras neuroti-
cas” (Dominguez Morano, Orar después de Freud, 1994, pag. 10).

En el ambito religioso, en efecto, “pueden permanecer elementos enor-
memente infantiles” (Dominguez Morano, Creer después de Freud, 1992, pag.
127), fruto de la imagen ilusoria del Dios de nuestra infancia, que mantiene a
los adultos en una permanente actitud pueril, alimentada y sostenida por un
sinfin de complicados y astutos mecanismos. Esta actitud esta caracterizada
por el egocentrismo, el sentimiento de omnipotencia, el moralismo, la vision
magica del mundo, la negacion de las limitaciones humanas, en sintesis, la
desconexion con la realidad.

En EI porvenir de una ilusion, Freud habia afirmado que “el hombre
no puede permanecer eternamente nifio” y que, tarde o temprano, debe lan-
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zarse “a la vida hostil” (Freud, El porvenir de una ilusion, 1992, pag. 48).
Este ideal de maduracion humana parece estar ausente de nuestra cultura
occidental contemporanea, donde el individualismo narcisista estd haciendo
estragos, hace perder contacto con la realidad, causa enfermedades mentales
neuréticas y psicoticas y, en su voracidad egoista, estd destruyendo el planeta
(Nolan, 2007, pags. 41-50).

El sentimiento de omnipotencia infantil parece campear por todos los
ambitos de la vida en la época que vivimos. Frecuentemente este individualis-
mo actia bajo la forma y el amparo de grupos y estructuras de dominacion y es
causa de violencia y de muerte en dimensiones inimaginables. Es significativo
para el tema que nos ocupa, que tanta devastacion se realice en nombre de Dios,
como estd ocurriendo en el actual conflicto interreligioso que atraviesa nuestra
historia actual.’

Por eso, hoy més que nunca, como dice Dominguez Morano, “el dios
del nifio ha de ser catequizado por el Dios de Jests” (Dominguez Morano,
Creer después de Freud, 1992, pag. 129). Y, paradéjicamente, Jesus invita a
quienes lo escuchan a hacerse como nifios.

Acoger esta invitacion del Sefior llevo y lleva actualmente a muchos
cristianos/as de Ameérica Latina a entrar en el mundo de los pobres. El tema
es abordado por Gustavo Gutiérrez en su libro Beber en su propio pozo.

El padre de la Teologia de la liberacion afirma que la entrada en el
mundo del pobre demanda una gran dosis de humildad, la cual no puede
venir sino de la vivencia de lo que en ¢l Evangelio se denomina “infancia
espiritual”. Medellin (1969), la define, en primer lugar, como la “actitud de
apertura a Dios” y como, “la disponibilidad de quien todo lo espera del Se-
fior” (Pobreza n. 4).

Para Gutiérrez “la infancia espiritual es una de las nociones mas im-
portantes del evangelio, ella es la postura de quien acepta el don de la filia-
cion divina y responde a €l forjando fraternidad” (Gutiérrez, Beber en su

. A medida que Freud tomaba conciencia del dramatismo de la realidad, fue conci-
biendo la religién como “un modo de realizacion de deseos, que, como el suefio, creaba
una realidad subjetiva al margen del mundo exterior objetivo. De este modo nacié el
concepto de ‘ilusion’. Fue en el escrito de 1915 (quizas el primero que marca un pesimis-
mo que Freud ya no abandonard) Consideraciones de actualidad sobre la guerra v la
muerte, cuando el concepto de ilusion se dejé ver con toda la significacion que se ira
profundizando en afios venideros. La ilusion aparece ‘intimamente ligada al concepto de
decepci6n... Una decepcion que surge particularmente ante la realidad humana, porque
esa realidad ha sido falsamente coloreada con la fuerza del deseo. Situaciones como las de
la guerra hacen desprenderse el color con el que se la disfrazd, mostrandose entonces la
realidad con todos los tonos oscuros que nos habiamos empefiado en no querer ver” (Do-
minguez Morano, Creer después de Freud, 1992, pag. 54)
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propio pozo. En el itinerario espiritual de un pueblo, 1983, pag. 189). Y
agrega: “Esa infancia espiritual se requiere igualmente para entrar al mundo
del pobre. De ese pobre que es precisamente el predilecto del Dios del Re-
ino” (Gutiérrez, Beber en su propio pozo. En el itinerario espiritual de un
pueblo, 1983, pag. 190).

La infancia espiritual es para este autor una nociéon mas profunda que
la de desprendimiento de los bienes materiales (aspecto de la pobreza espiri-
tual), porque solo desde ella “es posible comprometerse verdaderamente con
los pobres y oprimidos de nuestro subcontinente” (Gutiérrez, Beber en su
propio pozo. En el itinerario espiritual de un pueblo, 1983, pag. 190).

Luis Espinal, sacerdote jesuita catalan, asesinado en Bolivia en 1980
por su compromiso con las luchas populares, escribié una oracién que bien
puede ejemplificar lo que significa hacerse nifio segun el evangelio, siguien-
do los pasos de Jesus y aprendiendo de El lo que es vivir en actitud de verda-
dera filiacion:

Sefior, nos invade una llovizna de humildad. No somos el eje de la vida
como nos mentia el egoismo... Vamos a ciegas por la vida; ni la escogi-
mos antes de entrar en ella; ni sabemos el dia que la vamos a dejar... La
vida es mayor que nosotros y tus caminos van mucho mas lejos que nues-
tras miradas (Espinal, 1981, pag. 44).

Es un texto que expresa bellamente la verdad mas profunda del ser
humano: la aceptacién del no saber, la renuncia a toda omnipotencia, la in-
sercion plena, con aceptacion consciente, en la realidad de la vida. Como
siempre, el lenguaje de los misticos expresa con hondura y realismo los ca-
minos por los que nos conduce la experiencia del Dios de Jess.

En el siglo XVI espaiiol, otro gran mistico, Juan de la Cruz, expresaba
los insondables caminos por los que debe andar quien decide abrirse al Se-
fior, con disponibilidad y esperanza, en actitud de verdadera infancia espiri-
tual. Quiero terminar esta exposicion citando sus versos:

Para venir a gustarlo todo,/ no quieras tener gusto en nada./ Para venir a po-
seerlo todo,/ no quieras poseer algo en nada./ Para venir a serlo todo,/ no
quieras ser algo en nada./ Para venir a saberlo todo,/ no quieras saber algo en
nada./ Para venir a lo que no gustas,/ has de ir por donde no gustas./ Para ve-
nir a o que no sabes,/ has de ir por donde no sabes./ Para venir a lo que no
posees,/ has de ir por donde no posees./ Para venir a lo que no eres,/ has de ir
por donde no eres (San Juan de la Cruz, 1978, pag. 484).
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