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INTRODUCCION.FILOSOFIA, PSICOANALISIS Y ETICA

El estudio de 1los complejos vasos comunicantes entre el
pensamiento filoséfico vy el ©psicoandlisis, de los procesos
intertextuales de apropiacidédn y resignificacién de conceptos vy
problematicas surgidos en uno y otro campo, de los didlogos y las
polémicas entablados entre ambos, es una tarea que si bien ha sido
explorada, es de tal amplitud que resulta préacticamente
inagotable. Mi intencidédn en este texto es recorrer tan solo una
via, la de la ética, una via a transitar entre otras posibles en
el didlogo entre filosofia y psicoanédlisis.

En el panorama filosdéfico actual, no pocas de las corrientes
de ideas mas difundidas estdn estrechamente asociadas a un
pensamiento que se concibe a si mismo como postmetafisico. La obra
de diversos filésofos contempordneos se ampara en la idea de una
puesta en cuestidén de la tradicidén filosbdbfica occidental, lo que
ha alimentado distintas propuestas(la ontologia heideggeriana, 1la
hermeneutica de Gadamer, el deconstruccionismo de Derrida, el
pensamiento débil de Vattimo, el pensamiento de la diferencia de
Deleuze, la heterologia de Levinas, la genealogia de Foucault, la
teoria critica de Habermas, el neopragmatismo de Rorty, el
feminismo filosdéfico, etc) que tienen en comin la pretensidn de
ir mads alld de los horizontes de la tradicidén metafisica clésica y
moderna, pretensiédn que en una de sus vertientes méds relevantes
comprende un conjunto de inquietudes e interrogantes cuyo estatuto
ético es muy importante.

En efecto, muchas de estas tentativas conllevan un
redimensionamiento de las cuestiones éticas, y estrechamente
asociado a ello, un replanteo critico de la nocidén de sujeto con
la intencidén de repensarla en el marco de nuevas perspectivas.
Interrogarnos acerca del lugar gque ocupa el psicoanédlisis, y en

particular el psicoandlisis lacaniano, y sopesar la relevancia que



tienen sus propuestas en el contexto de estas Dbusquedas
filoséficas, es una empresa del mayor interés. Pues mads alla de
que sus practicantes conciban al psicoanédlisis como un campo del
saber que no se confunde con el de la filosofia, lo cierto es que
el 1impacto del psicoanadlisis en la filosofia vy los efectos
filoséficos del psicoandlisis son innegables, asi como lo es el
impacto de la filosofia sobre el psicoanédlisis.

En efecto, el psicoandlisis contemporaneo, indisociable del
nombre de Jacques Lacan, ha desarrollado ideas que sin duda no
son ajenas a los problemas que afectan al pensamiento filosdfico
de nuestros dias’. En mi opiniédn, ellas constituyen una
contribucién destacada a sus controversias, y en particular a
aquellas que giran en torno a la ética, a la que Lacan ha colocado
en el origen de un programa de refundacidén del psicoandlisis y del
legado freudiano, cuyos innovadores efectos son evidentes tanto en
lo que toca a la clinica y a la direccidén de la cura como en 1o
relativo a la formacidén de los analistas.

En esta perspectiva, el objetivo central de este trabajo es
contrastar las ideas de Lacan en torno a un terreno declaradamente
filoséfico, como lo es el de la ética, con las ideas de dos
filésofos, Michel Foucault y Richard Rorty, en cuyas obras este
tema ocupa un lugar destacado, y cuyo interés por el psicoanalisis
es de sobra conocido.

He elegido a estos dos fildésofos en la medida en gque cada uno
representa corrientes de ideas de gran actualidad al interior de
tradiciones filosdficas distintas, la francesa y la
norteamericana, pero en especial porque existen varios puntos en

comin entre las ideas de estos pensadores y Lacan.?

' Hay incluso quienes sostienen la idea de una filosofia lacaniana o al menos

de una filosofia poslacaniana, es decir, de un filosofar afectado por y que no
puede prescindir de las consecuencias que para el pensamiento tiene la obra de
Lacan (Alemén, 1996, 2000; Scott Lee, 1986; Juranville, 1992).

2 Los he elegido también con la conciencia de que al hacerlo dejé de lado a
otros fildésofos contempordneos que no son ajenos al dialogo con el
psicoandlisis y con los temas aqui tratados, como Gadamer, Derrida, Deleuze,
Badiou, Zizek, y en lengua espafiola, Eugenio Trias. Sus aportes son del mayor
valor. Espero en un futuro profundizar y darle continuidad al presente trabajo,
enriqueciéndolo con el abordaje de las ideas de estos pensadores en su relacién



En primer lugar, cada uno ellos ha entablado un dialogo mas o
menos polémico con el psicoandlisis del que se desprenden muchas
de las tesis que caracterizan a sus ideas en el terreno de la
ética. Didlogo diferenciado, sin duda, y respecto al cual cabe
seflalar la proximidad entre las posturas de Lacan y de Rorty y su
contraste con la de Foucault. Pues si para los dos primeros el
psicoandlisis constituye el punto de partida para pensar en una
ética desde 1la subjetividad, 1la postura de Foucault, por el
contrario, pasa de la reivindicacidédn en sus primeros trabajos del
potencial <critico del psicoandlisis, a un cambio dréastico de
perpectiva en su obra tardia, en la que su critica al dispositivo
sexual y su propuesta de una ética como arte de vida lo llevan a
un claro distanciamiento del saber psicoanalitico.

En segundo lugar, todos ellos han desarrollado una concepcidn
propia en torno a la ética, a la vez convergente y diversa, cuyo
comin denominador estriba en pensarla al margen de cualquier
relacidén a deberes, a obligaciones o a ideales universales, y con
un fuerte acento en la singularidad subjetiva. Se trata de una
concepcidén a contracorriente de los paradigmas convencionales,
puesto que recusa la subordinacidén del actuar ético del sujeto a
cualgquier clase de principios abstractos, al enfatizar el primado
de la subjetividad, consciente o inconsciente, % su
irreductibilidad a obligaciones o a ideales colectivos.

En tercer lugar, sus propuestas éticas son inseparables de
una teoria anti-esencialista del sujeto, gque tiene como rasgo
principal el rechazo a la concepcidén del sujeto como un ente
unificado, positivo, racional, sustancial y expresivo, fundamento
y fuente de representaciones y actos. Teoria en la cual el sujeto
es considerado ante todo como un sujeto negativo, descentrado,
dividido, plural, heterogéneo % contingente, dislocado %
enfrentado consigo mismo. Un sujeto-efecto mads gque un sujeto-

fundamento, un sujeto-acontecimiento mds que un sujeto-substancia.

a la ética y al psicoandlisis.



Las propuestas éticas de Foucault, Rorty y Lacan se pueden
resumir en tres fdérmulas distintas: la ética del cuidado de si en
el primero, la ética como redescripcidén de si en el segundo y la
ética de lo real y del deseo en el tercero.

En la obra de Foucault la cuestidén del sujeto es el punto de
partida de wuna critica de la modernidad y de sus fundamentos
humanistas y racionalistas, que si en sus primeros trabajos se
interroga sobre cuestiones de orden epistemoldgico y politico,
analizando las condiciones histdéricas de los saberes y de 1los
poderes propios de la racionalidad moderna, en sus uUltimos textos
se despliega sobre todo en el territorio de 1la ética, Dbajo la
forma de una pregunta por las posibilidades histéricas de 1la
identidad subjetiva y de los modos de ser.

A este respecto, la reconstruccidén de la genealogia histérica
del sujeto moderno en Foucault es inseparable del andlisis de uno
de los ambitos mas importantes de lo humano, el de la sexualidad,
y conlleva una critica del entramado de poderes y saberes que han
modelado nuestra idea de la subjetividad. Una critica que denuncia
el dispositivo en el que se constituye el bio-poder contemporéneo,
el cual toma la forma de una ciencia sexual, es decir, de una
racionalidad analitica de la sexualidad cuyo imperativo es el
conocimiento verdadero de si. La tentativa del Ultimo Foucault
consistié® en ir mas alld de este horizonte, del que segun él1 forma
parte el psicoandlisis, con el fin de desarrollar wuna nueva
concepcidén de la subjetividad.

Inspirada en una singular reactualizacidén del pensamiento
helenistico, tal concepcidén toma la forma de una propuesta ética
que es entendida como una estética de la existencia, cuyo
principio fundamental no es el acceso a la verdad sobre si mismo a
partir de un saber sobre el cuerpo y la sexualidad, sino el
cuidado de si a partir de la préactica del autodominio.

Rorty, por su parte, amparandose en una perspectiva
antifundacionalista y antiesencialista, para la cual la verdad es

una construccidén histdédrica contingente, producto de ciertos usos



del lenguaje, y ninguna forma de saber es objetiva ni representa
lo que “realmente” son las cosas, puesto que todo saber es
convencional vy producto de diversas maneras de actuar o de
expresarse, elabora una ética que toma la forma de una poética del
sujeto como autocreacidn o redescripcidn de si.

Una ética orientada por un pensamiento neo-pragmatico que
encuentra en la obra de Freud y en la experiencia psicoanalitica
una de sus fuentes mas importantes. En esta perspectiva, Rorty
concibe al psicoandlisis menos como una ciencia que como un léxico
y un dispositivo practico, un instrumento de deliberacidén moral
cuyos efectos son del orden de la autocreaciédn.

La concepcidén de la ética en Rorty no es ajena en este
sentido a una muy personal reapropiacién de las ideas
psicoanaliticas que desemboca en una teoria de la redescripcidn de
si. Esta es pensada menos como un conocimiento verdadero acerca de
nuestra esencia subjetiva que como la invencidén de un nuevo
lenguaje para dar cuenta de uno mismo. Por ello, la redescripciédn
no apunta a un saber sobre la supuesta esencia de todo sujeto sino
a la posibilidad de reinvencién del mismo.

Finalmente, en la obra de Lacan la ética es interrogada desde
la dimensién del deseo inconsciente, tal y como se revela en la
experiencia psicoanalitica. Lacan refundamenta la doctrina
freudiana en contra de sus desviaciones en clave psicologista vy
biologista, a partir de una concepcidédn de inspiracién linglistica.
Segun esta, el sujeto del inconsciente es irreductible al ego o yo
psiquico. Efecto de la légica significante, es decir, del lenguaje
en su registro mas radicalmente transindividual, el sujeto es
pensado como el producto del “discurso del Otro”, es decir, de la
alteridad intrinseca al orden simbdélico. Ello implica entender al
lenguaje no como el instrumento de comunicacidén de ningun sujeto
intencional, sino como la dimensién constitutiva de un sujeto
concebido como alienado al significante.

La ética interrogada desde el deseo esta relacionada con la

experiencia de la pérdida, o en términos freudianos, con la



experiencia de la castracidén, en la medida en que solo hay sujeto
del deseo como sujeto de la falta, precipitada por el encuentro
con el lenguaje. Castracidén que apunta a la falta en ser que signa
el vinculo de todo sujeto con la realidad, y cuyo correlato es el
goce, concepto que evoca la incondicional aspiracidén a la Cosa, es
decir, al objeto excluido y perdido por obra de la inscripcidén del
sujeto en el orden simbdbélico.

Si la pérdida del objeto define al sujeto como deseante, el
goce y el deseo difieren en la medida en que este Ultimo supone la
falta de goce. El goce se distinguiria del deseo y del orden de la
pérdida que es el orden del lenguaje porque se sitlla como su més
allad, en el registro de lo real, en el horizonte de la afanisis
del sujeto. Sin embargo, entre deseo y goce se teje una secreta
complicidad. En efecto, si el deseo lo es de lo que falta, si es
deseo de desear, deseo de lo otro, la 1ldbégica que 1lo alienta
implica wuna cierta asuncidén de la castracidén. Pero la falta
también hace del deseo un deseo de trasgresidén, deseo de 1lo
imposible, empuje a lo real y al goce, subversidén del orden
simbdlico y de sus semblantes, pulsidédn de muerte.

Lacan deriva asi de la experiencia ©psicoanalitica 1los
supuestos de una ética tragica y paraddjica, ética de lo real en
la que 1la condescendencia entre deseo y goce solo es pensable
desde una perspectiva antidealista contraria a cualquier ideal
universal y colectivo, més alld del bien y mas alld del placer,
ética que no por ello es amoral o desmoralizante. Centrada en la
singularidad del deseo inconsciente, Lacan piensa en una ética que
integra la finitud, la pulsién de muerte, la indeterminacidén, la
duda y la apuesta, y gque nos habla de la imposibilidad, 1la
precariedad, lo casual y lo imponderable mds que del bien total,
la reconciliacién, el altruismo o la felicidad.

Tanto Foucault como Rorty y Lacan coinciden en una comun
problematizacién de la relacidén que se suele establecer entre el
individuo y la comunidad en el terreno de la ética. Lejos de

plantear dicha relacién bajo el presupuesto del primado del otro



(el semejante, el alter ego, la comunidad, el interés publico)
sobre el sujeto, en términos de una complementariedad o
armonizacidédn 1deal entre ambos, o mas aun, de una total
subordinacién de la ética privada a la ética publica, en los tres
esta presente un visidén en la que se da, si no una suspensidn de
lo publico, al menos una relocalizacidén de la relacidn entre el
sujeto y el otro, entre lo individual y lo colectivo, entre la
responsabilidad para consigo mismo y para con los otros.

Gesto que enfatiza la necesidad de pensar lo ético desde una
perspectiva que prioriza y parte de la subjetividad, subordinando
a ella la reflexidén sobre el vinculo a los otros y a las demandas
de lo colectivo. Una perspectiva que, por lo demds, se pretende
situar méds alld de la clasica oposicidn entre una moral altruista
y una egoista al abordar la relacidén del sujeto a si mismo y al
otro desde vy a partir de la singularidad vy la diferencia
subjetiva.

En cada <caso, no obstante, los acentos conceptuales nos
permiten constatar diferencias relevantes con relacidén a este
fondo comtn. Asi, Lacan sostiene una concepcidén tragica de 1la
ética que enfatiza la finitud y la negatividad en la constitucidn
de la subjetividad, en la medida en que ésta, determinada por la
divisién psiquica y 1la realidad del deseo inconsciente, estéa
marcada por la opacidad. La ética del deseo remite por ello al
orden de lo imposible y de 1lo inconmensurable, es decir, a 1lo
real, que es aquello gque no pudiendo ser integrado al universo de
la significacién, 1impide toda tentativa de conciliacidén consigo
mismo y con el Otro.

Lacan aborda la relacién del sujeto, no con la realidad, sino
con lo real, a fin de pensar la articulacidén entre pulsidn de
muerte y ética del deseo. El1 deseo radical, aquel en el que el
auténtico acto ético se sostiene seguin Lacan, implica una especie
de eclipse temporal del sujeto, una identificacidén a la pulsidén de
muerte entendida como pulsiédn de destruccién y voluntad de

creacidn ex nihilo, voluntad de recomenzar de cero. El acto ético



digno de ese nombre es por ello radicalmente inexplicable, una
transgresién de los limites de la comunidad simbélica en la que se
habita, wuna autoaniquilacién y un renacimiento subjetivo que
modifican las coordenadas y el significado de la existencia pasada
y por venir.

En contraste con Lacan, tanto en Foucault como en Rorty la
idea de una ética de la subjetividad, sin negar la dimensién
finita de ésta, remite menos a las profundidades del deseo
inconsciente que a la posibilidad y al ejercicio de un cierto
autodominio, lo que supone entender la divisidén subjetiva en
términos histéricos mas que en términos estructurales, tal como lo
hace Lacan. Autodominio a partir del cual encuentra su fundamento
una ética de si mismo que en Foucault es concebida bajo 1la
perspectiva del cuidado de si y el autogobierno mientras gque en
Rorty lo es como redescripcién de si y autocreacidn. En ambos
casos, dicha ética es condicidén y preambulo a todo tratamiento de
la relacién con los otros.

Este contraste no es sin duda ajeno a las declinaciones
politicas presentes en la obra de cada autor. En efecto, a
diferencia de lo que podria calificarse como el conservadurismo
revolucionario de Lacan, gquien sigue en esto a Freud en su visidn
a la vez critica pero escéptica de 1la condicién humana, al
enfatizar el peso de la negatividad y lo reprimido en ella, tanto
Foucault, cuyo nominalismo histdérico es deudor de una veta
anarquista e individualista en el plano politico, como Rorty, mas
cercano a una postura liberal y pragmatica aunque
antiesencialista, tienden a converger mas entre si que con el
psicoanalista francés.

Tanto en el pensamiento de Rorty como en el del ultimo
Foucault existe, en este plano, un acento afirmativo, si no es que
optimista, sobre las capacidades conscientes de los sujetos para
modelar ética vy estéticamente sus vidas, que los aleja del
realismo tragico lacaniano. Se trata de una posicidén gque puede

relacionarse con el historicismo y el perspectivismo que une a



ambos pensadores, y que alienta en ellos una visidén pragmatica
para la que la ética como estética vital arraiga en un “saber
hacer” con relacién a si mismo y a los otros, saber hacer abierto
a la contingencia y sin conexidn con ninglin esquema epistemoldgico
o con algun determinismo ahistérico.

Un saber préactico gque para Foucault va més alld del puro
conocimiento de si y que para Rorty estd lejos de cualquier
pretendido acceso a la verdadera esencia de si. Por esta razdn,
Rorty y Foucault afirman la fuerza inventiva de una poética de la
subjetividad, basada, sea en el reconocimiento de la contingencia
histérica del yo, sea en el potencial de una practica libertaria
capaz de minar los poderes-saberes instituidos, al margen de
cualgquier concepcidn trascendental del sujeto y la eticidad.

A este respecto, sin embargo, es de llamar la atencidn 1la
presencia en Lacan, en particular en su ultima enseflanza, de una
inflexién que me atreveria a llamar de orden pragmatico. En sus
Gltimos seminarios se vislumbra la emergencia de un modelo de la
interpretacién y de la clinica analitica que, prolongando sus
reflexiones sobre la problematica de lo real y su relacién a lo
ético, acarrea una reconsideracidén del lugar atribuido al modelo
lingliistico-simbélico (predominante en su obra mas conocida) para
pensar las cuestiones centrales del psicoandlisis, y una ruptura
con la concepcién del anédlisis como un acontecimiento de orden
epistémico en el que estd en juego un cierto tipo de acceso a la
verdad.

Una inflexidédn que, sin abandonar la dimensidén tragica de la
experiencia analitica, privilegia lo que él1 llama un “saber-hacer-
ahi-con” el sintoma, en detrimento de un “saber-interpretar-
descifrar” el sintoma. Y que sin proponérselo como tal, evoca y
hace pensar en las modulaciones pragmaticas de la filosofia de
Rorty y el Ultimo Foucault. Si bien se trata de pragmatismos que
no se confunden entre si, dar cuenta de sus consonancias y de sus
especificidades nos permitird valorar los derroteros a los dJgue

puede conducir el didlogo entre las filosofias aqui estudiadas vy



el psicoanadlisis, asi como entender este tiempo del pensamiento
lacaniano, el menos conocido y que bien podriamos calificar de
post-freudiano.

El fin de este texto, mas que la sintesis o la conciliaciédn
entre las ideas de los autores a trabajar, o la apologia de unos y
el wvituperio de otros, trata de mostrar las tensiones vy 1los
contrastes entre las ideas de tres pensadores que, mas allad de sus
trayectorias y su estilo personal, convergen en ciertas busquedas
en las que uno puede percibir sorprendentes resonancias. Es cierto
que la forma en la que cada uno concibe la ética y el acto ético
remite a teorias del sujeto distintas, y también es verdad que el
horizonte desde el cual cada uno piensa condiciona el alcance de
sus propuestas.

El gesto posmetafisico gque une secretamente a estos tres
pensadores se define en cada caso por un sello personal, por una
nota dominante: el perspectivismo y el historicismo en Foucault
que, fundado en un espiritu genealogista y arqueoldgico, desemboca
en la propuesta de un arte de vivir; el ironismo y el pragmatismo
en Rorty, que alienta una ética de la autocreacidédn basada en la
recontextualizacidén de los discursos y las practicas con vistas a
un saber hacer redescriptivo y contingente; la légica de la falta
en Lacan, que apunta a lo real como fundamento para una ética del
acto que, al prescindir del Otro simbdélico, es sin garantias.

En cierto sentido, el psicoandlisis no pretende alentar una
ética que sea filosdéfica, no solo porque no se funda en una
reflexidén que se elabore de acuerdo a la economia y al orden del
discurso filoséfico sino también porque la interrogacidén de 1la
ética por el psicoandlisis solo tiene pertinencia en el marco de
la cura y de la clinica analitica de lo inconsciente.

Pero en otro sentido, si entendemos a la ética, como
considero que lo hacen Foucault y Rorty, como una reflexidn que
mas que proponer modelos normativos o ideales comunitarios atafie
al ejercicio de un arte de la existencia que solo puede

desplegarse a contracorriente de la moral puUblica, es decir, de un
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conjunto de reglas, costumbres y deberes externos, 1impuestos o
asumidos, el psicoanédlisis no es indiferente a la filosofia.

La oposicidén entre ética y moral, o si se quiere, entre moral
filoséfica y moral convencional, es un rasgo caracteristico de las
doctrinas de Foucault y Rorty, en la medida en que la ética remite
en ellos al género de vida que uno busca llevar o al tipo de
sujeto gque cada uno aspira a devenir, al margen de cualgquier moral
anclada en hdbitos o costumbres sedimentados en cbédigos
prescriptivos o sistemas de valores que cada uno esta obligado a
seguir bajo pena de sanciones interiores o exteriores.

Asi entendida, la ética o moral filosédfica apuntaria, y en
esto Lacan coincidiria con Foucault y Rorty, a la singularidad del
sujeto, a aquello que le permite sustraerse de cualgquier conjunto
y a eludir cualquier identidad fija. Se trata por ello de una
ética anti-universalista, que atiende a la facticidad, la
temporalidad y la historicidad existencial, pero también de una
ética cuyo centro de gravedad, siendo el sujeto, presupone menos
la subordinacién del individuo a la comunidad como condicidn para
alcanzar una existencia ética auténtica que su contrario.

Etica del sujeto, pues, ni del lado de la moral comunitaria
ni de la moral universalista, y lejos por ende de cualquier idea
del sujeto como algo definido y permanente, como una esencia
estable o una entidad previsible que se identifique con 1los
valores de la comunidad o se subordine a la ley, comportandose
como todo el mundo o como la “gente”.

Las ideas éticas de Rorty vy Foucault, cuya relevancia vy
actualidad son incuestionables, no pueden pasar inadvertidas para
qguienes se interesan en el psicoanalisis. Ellas ©permiten
problematizar y enriquecer la comprensidén que ésta disciplina
tiene de la experiencia que alienta. Y lo mismo es valido en 1la
direccidédn opuesta, dado que el psicoanalisis no es ajeno a los
desarrollos més 1innovadores en el terreno de la filosofia
contemporanea. En todo caso, mi interés es sentar las bases de un

didlogo posible cuyos alcances puedan ser minimamente mensurables.
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En este orden de ideas, hemos dividido este trabajo en dos
partes. La primera parte, que lleva por titulo Filosofia vy
psicoanédlisis, comprende dos capitulos, en los gque se abordan,
respectivamente, la relacidén gque Lacan, Rorty y Foucault tienen
con la obra de Freud, y la forma en la que en cada uno de ellos es
problematizada la cuestidén del sujeto.

En el primer capitulo, y después de una somera recapitulacidn
de las ideas de Freud, abordamos las ideas de cada uno de 1los
autores a considerar desde la perspectiva de su relacidén con el
legado freudiano, para destacar aquello que del mismo es objeto de
una interpretacidén personal. En el segundo capitulo, por su parte,
se hace un recorrido similar en relacidén a la concepcidn del
sujeto, un motivo presente por igual en la obra de Lacan, Rorty y
Foucault, pero que presenta declinaciones relevantes dgue son
objeto de un andlisis puntual.

La segunda parte, titulada Etica y subjetividad, consta de
tres capitulos. En el tercer capitulo, y teniendo como teldn de
fondo una recapitulacién de la concepcidédn freudiana de la ética a
la luz del psicoanédlisis, se abordan las distintas modulaciones
con las que es tematizada la cuestién de la finitud, la cual es
pensada por Lacan desde la dimensidén de la sublimacidén y el acto,
en contraste con Foucault y Rorty, quienes la conciben desde el
horizonte del autodominio y la autocreacién. E1 objeto del cuarto
capitulo, por su parte, versa sobre la problematica sujeto-
comunidad, acerca de la cual se suscriben posiciones convergentes
aunque basadas en argumentos claramente distintos. En un ultimo
capitulo, a manera de conclusiones, se analizan las distintas
variaciones que sobre la “practica del sujeto” y el “saber hacer”
en el admbito de una ética del sujeto derivan de las perspectivas

tanto de Lacan como de Rorty y Foucault.
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CAPITULO 1
ESPECTROS DE FREUD

1. DE LA METAPSICOLOGIA

Mas alld de las diferencias entre sus respectivos universos
conceptuales, uno de los elementos comunes entre Lacan, Foucault y
Rorty es su esfuerzo por elaborar una ética que, sin caer en el
hedonismo, el solipsismo, el relativismo o el nihilismo,
privilegia los principios de la singularidad, la diferencia y la
irreductibilidad subjetiva en la accidén préactica, por encima de
cualquier clase de subordinacidén de ésta a ideales de grupo,
deberes prescriptivos exteriores u obligaciones universales. Un
esfuerzo, en suma, por pensar una ética del sujeto. Pero del
sujeto entendido no en un sentido sustancial, es decir, como un
ente unificado, fijo, coherente y estédtico. Por el contrario, méas
que como un sujeto universal, dado y completo, causa de si auto-
evidente, esencia ahistdérica o instancia permanente, se trata de
pensarlo como sujeto contingente, mualtiple, inacabado, polimorfo,
en proceso de constitucidn, singular y opaco a si mismo,
descentrado y contradictorio.

Esta afinidad no podria entenderse, empero, sin tomar en
cuenta la particular relacién que cada uno de estos autores
establece con el discurso psicoanalitico. La obra de Freud, en
efecto, constituye una referencia mayor a partir de la cual pueden
entenderse mejor las ideas tanto de Lacan como de Foucault vy
Rorty, y en particular sus propuestas en torno a la ética. Sin
duda, se trata de una relacidén con el legado freudiano que es
compleja, original, mas o menos fiel, méds o menos critica, pero en
funcién de la cual pueden evaluarse sus aportes al campo de una
ética del sujeto. Sopesar la naturaleza de este vinculo requiere,
en consecuencia, entender aquello que del corpus freudiano es

retomado, revisado o cuestionado por los autores a considerar.
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Ciertamente, Freud puede ser considerado como un moralista sui
generis, que al cuestionar el primado de la voluntad, la
racionalidad, 1la conciencia y el 1libre arbitrio en 1la accidn
humana, ha replanteado de manera radical muchos de los problemas
de la filosofia moral. Como sostiene Rajchman, Freud introduce una
revolucidédn, la tercera, en el dominio de la ética. Pues si en la
ética griega 1las reglas del deber obedecen a los fines de 1la
virtud, y en la ética kantiana el bien gira en torno al principio
supremo de la obligacidn, Freud redescubre el lazo entre ética y
pathos, entre ética y erdtica. Ni saber sobre la vida buena ni
racionalidad abstracta, la ética freudiana gira en torno al deseo
y al saber qgque lo ampara, dgue no es consciente sino reprimido
(Rajchman, 1994).

En este sentido, después de Freud y el descubrimiento de 1lo
inconsciente, se han desvanecido no pocas de las certezas fundadas
en la filosofia del sujeto que a partir de Descartes recorre todo
el horizonte de la modernidad. El impacto que en la vida animica
tienen lo reprimido y las derivas del erotismo, el complejo de
castracidédn, las fantasias ocultas, los mecanismos de defensa, la
pulsién de muerte, el narcisismo, la compulsidédn a la repeticiédn,
la agresividad superyoica, el malestar cultural o el goce
masoquista, ha modificado dréasticamente nuestra imagen del hombre
y de la ética.

En efecto, Freud elabora una teoria del sujeto que, en tanto
que constituido como un ser deseante e inconsciente, es ante todo
un sujeto escindido, carente de unidad o sustancia. Una visidén del
sujeto que deriva del interés que Freud desarrolld desde el
comienzo de su obra por todo agquello subestimado por la medicina y
la psicologia de su época: el sexo, los suefios, el paciente, el
sentido oculto de los sintomas nerviosos y los aspectos
patolégicos de la wvida ordinaria (los olvidos, los actos
involuntarios, los chistes, los lapsus).

El estudio de las neurosis y en particular de la histeria 1lo

llevdé a descubrir detrds de sus sintomas la existencia de procesos

15



psiquicos que se manifiestan al margen de la conciencia y que
poseen una significacidén sexual. Pero la gran intuicidén freudiana
no solo consistid en la idea de que la neurosis tiene en su origen
una etiologia sexual, sino que dicha causalidad sexual, por estar
reprimida, divide al sujeto y lo enfrenta a si mismo.

Dos ideas destacan desde los primeros textos freudianos: la
primacia y el determinismo absoluto del pasado infantil y la
importancia de la actividad sexual asociada al mismo. Ello se
desprende de la tesis de que, desde la perspectiva de 1lo
inconsciente, el sujeto es un ente solipsista animado por impulsos
primordiales, hedonistas y erdticos. En efecto, Freud postula por
un lado que “el niAo es el padre del adulto”, es decir, que las
experiencias tempranas de la infancia inciden en la conformacidn
del psiquismo y condicionan el destino de cada individuo en su
vida adulta, en la medida en que "“lo 1inconsciente en 1la vida
psiquica es lo infantil” (Freud, 0.C, XV, p. 193). Por otro lado,
sostiene que el psiquismo inconsciente tiene su fuente en una
energia sexual originaria, la libido, a la que concibe como una
energia libre e indeterminada, independiente de la genitalidad, 1la
procreacidén y la heterosexualidad.

Freud postula que la sexualidad humana, al estar mediada por
representaciones psiquicas, se caracteriza por ser pulsional,
siendo la pulsién el concepto 1limite gque permite pensar la
articulacién entre 1o somatico y lo psiquico. Las pulsiones
sexuales, exigencias vitales ancladas en necesidades somaticas,
generan una excitacidén interna y continua en el psiquismo
inconsciente, vy dada su indeterminacidén, revisten un caracter
perverso, es decir, son polimorfas y anobjetales, pero también
parciales y autoerdticas. Ellas existen desde la mas temprana
infancia y se caracterizan por manifestar en su devenir diversas
transposiciones asociadas a distintas zonas erdgenas del cuerpo.

No estando sujetas a un desarrollo natural o teleoldgico, las

pulsiones sexuales encuentran sin embargo en el erotismo oral, el
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anal 3% el falico, tres momentos determinantes en su
estructuracioén. Un acontecimiento capital en el desarrollo
libidinal lo constituye el complejo de Edipo, entramado psico-
afectivo en el gque se combinan deseos amorosos dirigidos hacia 1la
madre y deseos hostiles dirigidos contra el padre. Este complejo,
asociado a la fase en la que la libido se manifiesta bajo la forma
de erotismo falico, esta vinculado a los procesos identificatorios
y represivos que conducen a cada sujeto a ocupar un lugar en el
orden de la diferencia y de la identidad sexual.

En la perspectiva freudiana, en cada sujeto perviven vy
coexisten, a la manera de estratos geoldbgicos, las huellas de las
distintas etapas del desarrollo psicosexual, vy los trastornos
psiquicos se explican como el resultado de una fijacién a ciertas
fases de la sexualidad infantil o como una regresidén a ellas. La
patologia nace alli donde se constituye un sintoma como defensa
contra ciertas representaciones reprimidas cuyo contenido es
insoportable para la conciencia, y que son consecuencia de un
traumatismo animico arcaico.

En la concepcidén freudiana del psiquismo se suceden tres
tiempos muy precisos. En el primero, Freud elabora una tépica del
psiquismo basado en un modelo mecédnico, seguin el cual el aparato
psiquico funciona como una madquina regulada automdticamente por el
principio de placer o de evitamiento del displacer, cuyo fin es
mantener constante o reducir la cantidad de excitacidén existente
dentro de dicho aparato. Dentro del psiquismo distingue dos
sistemas, el sistema inconsciente vy el sistema preconsciente-
consciente, regidos por dos principios distintos del acaecer
psiquico, el principio de placer vy el de realidad, que
corresponden a dos tipos de procesos mentales, 1los procesos
primarios y los procesos secundarios.

El primer sistema, dominado por pulsiones sexuales gque pugnan
por su satisfaccidn absoluta, se distingue del segundo, en el que
imperan las pulsiones yoicas o de autoconservacidén. El1 Yo Jjuega en

este primer modelo una funcidén represiva que asegura la descarga
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parcial de las representaciones asociadas a las pulsiones sexuales
y la energia libidinal inconsciente bajo diferentes wvias o
formaciones sustitutivas: suefios, sintomas, chistes, actos
involuntarios, fantasmas, rasgos de caréacter, acciones
sublimatorias y operaciones racionales.

Freud postula asi un dualismo pulsional y una dindmica entre
los procesos inconscientes 'y los preconcientes-conscientes.
Atribuye al inconsciente no solo una primacia estructural sobre la
conciencia sino una 1ldégica radicalmente distinta, la de 1los
procesos primarios, cuyos principios son la intemporalidad, la
ausencia de la negacién, de la contradiccidén y del contacto con la
realidad exterior y sus constricciones. Los procesos primarios,
regidos por la busqueda de placer, se valen de la condensacidén y
el desplazamiento de las representaciones, aspiran a la descarga
libre y tienen como meta la identidad de percepcidén o alucinaciodn.

Por su parte, el sistema preconciente-conciente comandado por
el yo esta estrechamente ligado a los procesos secundarios, que a
través de la racionalizacidén y el reconocimiento de la realidad
exterior ejercen sobre las representaciones 1inconscientes una
operacién de inhibicién mas que de descarga, una censura y una
seleccidén cuya meta es 1la identidad de pensamiento. El vyo
consciente, soporte de las pulsiones de autoconservacidn, es para
Freud solo una parte del psiquismo, y funciona como una formacidn
secundaria que se desarrolla a partir del sistema inconsciente vy
en oposicidédn al mismo.

En este contexto, la promocién del suefio al estatuto de “via
regia a lo inconsciente” se explica por ser el fendmeno psiquico
que 1ilustra por excelencia el funcionamiento de los procesos
primarios, pero también el papel de los mecanismos de censura y
seleccién propios del proceso secundario. De hecho, la légica del
suefio, en la que se despliega la dialéctica de lo manifiesto y de
lo latente, del sentido aparente y del sentido oculto, de lo que
reprime y lo que es reprimido, es la misma gque permite pensar la

légica presente en los sintomas psicopatoldgicos. La
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interpretacién de los suefios es por eso el modelo de la
interpretacién de los sintomas nerviosos.

En este ©primer esquema, pues, entre las pulsiones de
autoconservacidén y las pulsiones sexuales, o entre las pulsiones
del vyo vy las pulsiones de objeto, existe un antagonismo
irreconciliable. La satisfaccién de las exigencias sexuales
inconscientes encuentran en el yo consciente un obstéculo, y en el
principio de realidad un mecanismo que limita, traspone e invierte
el fondo tltimo de la subjetividad, que es egoista y hedonista.

Este modelo entra en crisis alrededor de 1914, cuando Freud
introduce en su edificio tedérico el problema del narcisismo y con
ello se ve conducido a replantear su dualismo pulsional inicial.
La cuestién del narcisismo lleva a Freud a pasar de una teoria
restringida a una teoria generalizada de la libido, en la que el
yo deja de ser concebido como una instancia ajena a y comprometida
en la represién de 1la energia sexual, para ser pensado como
investido por ella. En este nuevo enfoque, la libido se distribuye
y se desplaza entre el yo y los objetos de manera variable, y el
yo mismo deviene un objeto entre los objetos libidinales posibles.

Con la introduccién del narcisismo la frontera entre el yo y
la sexualidad se desdibuja, y el yo es pensado de agqui en adelante
menos como un ente sintético y conservador gue como un ente
dividido en un yo-placer y un yo-realidad, un yo escindido entre
las exigencias de la pulsidén sexual y las de la realidad objetiva.
Un yo que debe transitar de un narcisismo primario y autoerdtico a
uno secundario y orientado a la realidad exterior, mediado por el
complejo edipico.

La probleméatica del narcisismo orilld a Freud a rehacer su
primer modelo de la mente, pues si en ¢él se contraponia la
sexualidad a la autoconservacidén, el principio del placer al
principio de realidad, éste es ahora visto como la prolongacibén de
aquél, y ambos son considerados como formando parte de un mismo

mecanismo homeostéatico.
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En un tercer tiempo, hacia 1920, Freud introduce en su
clinica, a partir del reconocimiento de la tendencia a la
repeticién de las experiencias de displacer en el psiquismo, el
andlisis de una serie de fendmenos que se sitlan mas alla de 1la
l6gica del principio del placer, y que la nocidén de compulsidn de
repeticidén permite comprender. Esta adquiere una dimensidén central
en su concepcidén del psiquismo y lo conduce a un nuevo dualismo,
estableciendo esta vez una oposicidén entre la libido, a la vez
yoica y objetal, y lo que Freud define como la pulsidén de muerte.

El segundo dualismo, que desplaza y resitta al anterior,
distingue ahora entre sexualidad y muerte, Eros y Tanatos. Las
pulsiones de wvida, que tienden a la agregaciédn, gque son
constructivas y generan complejidad, se contraponen a la pulsidn
de muerte, fuerza destructiva y desarticuladora, ley universal de
inercia, tendencia anti-energética. El principio del placer y el
principio de realidad son ahora las dos caras de una misma ley de
reduccién de la tensidn, ley que tiene un mas alla, la pulsién
destructiva que, muda e inarticulable, es también repetitiva,
compulsiva y mortificante.

La sexualidad, que en el primer tiempo freudiano se pensaba
como una fuerza disolvente contraria a la autoconservacidn, es
ahora, como parte de Eros, una fuerza creativa, una fuerza de
atraccidén, de unidn y de liga, un poder cuasi-cdsmico semejante a
aquel descrito por Empédocles o Platdén. La pulsidén de muerte, por
su parte, se revela como la manifestacién de un masoquismo
primario, como una tendencia originaria hacia la regresidén, la
aniquilacién, el mal y el sufrimiento. Tendencia hacia 1o
inorganico presente en todo organismo, incluido el ©psiquico,
presencia de la muerte en el seno de la vida.

Con su introduccidén en el corpus freudiano, la primacia del
malestar como realidad originaria y en consecuencia la primacia de
la pregunta por el mal en la ética, se constituye como el punto de

partida para el debate entre el psicoandlisis y las filosofias
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morales, asi como para la reserva que el psicoandlisis guarda con
respecto a toda clase de optimismo terapéutico.

El segundo dualismo pulsional se distingue claramente del
primero porque su modelo es bioldégico més que fisico, menos el de
un mecanismo que el de un organismo (Walwork, 1994: p.136). Modelo
ligado a la elaboracidén de una segunda tépica del psiquismo, en la
que Freud distingue tres instancias psiquicas, el Ello, el Superyo
y el Yo, cuya introduccidén supondrd una redefinicidén del concepto
mismo de inconsciente’.

En esta perspectiva, el Ello es la regidén mas radicalmente
inconsciente, es el nucleo de nuestro ser y a la vez lo mas
impersonal y heterogéneo que habita en cada sujeto, una fuerza
desconocida e intima a la vez, una instancia psiquica que
“contiene todo lo heredado, 1o que se trae con el nacimiento, 1o
establecido constitucionalmente” (Freud, 0.C, XXIII, p. 143). Por
lo qgue toca al Yo, éste se constituye como “una particular
distribucién de la energia animica” a partir del Ello,
diferenciandose de é1 progresivamente (Freud, 0.C, XXIII, p 144).
Siendo en sus origenes un Yo-placer indisociable del Ello, poco a
poco se constituye como un Yo-realidad en contacto con el mundo
exterior. Ofreciéndose al Ello como objeto de satisfaccidén via la
conversién de la energia libidinal en amor propio, el Yo se
constituye como una 1imantacidén narcisista, como una suerte de
superficie exterior del psiquismo, antena del psiquismo y dérgano
de percepcidén de todas las excitaciones, tanto interiores como
exteriores.

El Yo es también una instancia psiquica gque mantiene una

relacidén exclusiva con el cuerpo, en la medida en gque se

3 Ella resulta de la constatacién clinica de que el yo no se confunde mas que
parcialmente con la conciencia o la autoconciencia y que la represién no es un
atributo exclusivo del yo consciente, sino que puede ser también una accién
inconsciente. Con tal constatacidén entra en crisis la idea de un yo consciente
que reprime y un inconsciente reprimido que pugna por manifestarse. Si no todo
lo inconsciente es reprimido, ni todo el yo es sindénimo de conciencia, pues una
parte de él1 es inconsciente, éste Ultimo es pensado ahora no como una entidad
aparte sino como una propiedad de cada una de las tres instancias psiquicas.
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constituye como una proyeccidédn mental de la superficie del cuerpo
propio, instaurando con ello una cierta imagen de los limites del
mismo. Gracias a esto, el Yo puede reconocer y enfrentar la
realidad (el Yo tiene la tarea de la autoconservacidn, que cumple
procesando los estimulos externos via la memoria, la adaptacién,
la huida o la actividad) y a la vez intentar satisfacer de manera
mediata y diferida los impulsos provenientes del Ello.

El Superyo, por su parte, es una 1nstancia en parte
consciente y en parte inconsciente, ligada tanto al Yo como al
Ello. Operador de la transmisién cultural, es el “precipitado del
largo periodo de infancia durante el cual el ser humano en
crecimiento vive en dependencia de sus padres” (Freud, 0.C, XXIII,
p. 144) que se constituye a partir de la interiorizacidén de 1la
instancia paterna en tanto simbolo de autoridad, de culpa y de
castigo, pero también de afecto, atraccidén e idealizacidn. EI1
Superyo es para Freud un producto relativamente tardio en 1la
evolucién psiquica de cada sujeto, se conforma alrededor de los
cuatro afios, y es el heredero del complejo edipico. El1 encarna al
mismo tiempo lo prohibido y el ideal, el amor y el odio, la
dimensidén critica (auto-observacidédn y auto-escrutinio) y el
arquetipo de perfeccidn, la conciencia moral (conciencia de culpa
y del deber) y la pulsidén de muerte en tanto que interiorizacidn
de la agresividad dirigida hacia 1los progenitores y el mundo
exterior.

Al Yo se le enfrenta el Superyo como abogado del mundo
interior, del Ello, de quien extrae la fuerza con la que a la vez
refrena los deseos incestuosos vy parricidas pero con la que
igualmente erige los ideales m&s inalcanzables e imposibles. Las
desmedidas exigencias superyoicas son el resultado de la desmezcla
de las pulsiones que habitan en el Ello, de la separacidén del
componente erdético y del componente agresivo y destructivo, el
primero reprimido por el segundo. En este sentido, los conflictos

entre el yo y el ideal del yo no hacen sino traducir la oposicién

22



entre el principio de placer-realidad y la pulsién de muerte,
entre el mundo exterior y el interior, entre el yo actual y el yo
ideal.

Siendo el Yo el componente del psigquismo que media las
constricciones de tres instancias, la realidad exterior, las
exigencias solipsistas del Ello y los reclamos de perfeccién del
Superyo, Freud sostiene que, desde el punto de vista de 1la
moralidad “el Ello es totalmente amoral, el yo se empedla por sSer
moral, el Superyo puede ser hipermoral, y entonces, volverse tan
cruel como unicamente puede serlo el Ello” (Freud, 0.C, XIX, p.
54).

La segunda toépica y el segundo dualismo pulsional propuesto
por Freud han suscitado toda clase de polémicas entre sus
herederos?. Es sabido que un sector importante de la comunidad
psicoanalitica ha rechazado o revisado la tesis de una pulsidn de
muerte o de un masoquismo primordial como componente estructurante
del psiquismo, por las implicaciones negativas que acarrea en el
plano terapéutico y moral, y sobretodo porque alimenta una imagen
pesimista de la condicidén humana.

A este respecto, corrientes importantes del postfreudismo han
sostenido la idea de que el tréansito de la primera a la segunda
tépica del psigquismo es la consecuencia de que la investigacidén de

los procesos inconscientes no constituye lo méds importante del

* Con la introduccién de su segunda tépica del psiquismo, la visidén de Freud

sobre la dindmica de los conflictos mentales y su tratamiento se complica
enormemente. En su primera tépica la dindmica que da cuenta de las formaciones
psicopatoldégicas involucra solo el conflicto entre el Yo y las pulsiones
sexuales, y es el resultado de fijaciones vy regresiones a exigencias
pulsionales arcaicas reprimidas que vulneran la capacidad y autonomia del Yo.
El anédlisis apunta a hacer posible el trédnsito de las representaciones
reprimidas del sistema inconsciente al sistema pre-conciente-consciente, a fin
de permitirle al Yo disponer de una capacidad de accidén sobre éstas. En su
nuevo esquema, la causalidad psiquica implica la accién conjunta de tres
instancias, el Ello, el Yo y el Superyo, cada una de las cuales manifiesta
distintos tipos de resistencias al trabajo analitico. El Yo resiste por medio
de la represién, la transferencia o los Dbeneficios secundarios de 1la
enfermedad. El1 Ello por su fuerza inercial, que dificulta toda tentativa de
articulacidén simbdélica. E1 Superyo, finalmente, a través de la exigencia de
autodestruccidén, de castigo o de permanecer enfermo. Fijaciones y regresiones
siguen siendo factores etioldgicos importantes, pero a ellos se suman ahora los
destinos de las pulsiones sexuales y de muerte, cuya mezcla y desmezcla
determinan la dindmica psiquica.
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legado freudiano. Ella solo habria ocupado la atencidén del primer
Freud, gquien en una época tardia habria desplazado todo su interés
hacia el estudio del Yo y sus mecanismos de defensa.

Al suponer que el Ultimo Freud privilegidé el andlisis de
tales mecanismos, los partidarios del enfoque conocido como
psicoandlisis del Yo conciben a éste no solo como el principal
objeto del tratamiento psicoanalitico, sino como una instancia
psiquica autdnoma que debe ser apuntalada y reforzada a fin de
conseguir resultados terapéuticos. En nombre de Freud, justifican
asi el desarrollo de un psicoanadlisis centrado exclusivamente en
el Yo gque subestima y minimiza la relevancia de lo inconsciente.

Una interpretacién de Freud en esta via no es injustificable,
de hecho existen pasajes en sus escritos que pueden avalarla. Sin
embargo, es discutible que en su obra tardia la idea del Yo como
instancia mediadora (frente a los reclamos del Ello, del Superyo y
de la realidad exterior) implique una desestimacién de 1los
determinismos inconscientes o una sobrevaloracidén del Yo (o de la
parte sana o “libre de conflictos” del Yo, como sostienen 1los
psicoanalistas posfreudianos). A pesar de dgque Freud concibe al
psicoandlisis como “un instrumento destinado a posibilitar al Yo
la conquista progresiva del EIl1lo”, en sus textos describe al Yo
como "“una pobre cosa sometida a tres servidumbres” y compara las
relaciones del Yo con el Ello a las de un "“sumiso esclavo que
corteja el amor de su amo”.

Lo describe también como un politico servil que “sucumbe con
harta frecuencia a la tentacion de hacerse adulador, oportunista y
mentiroso”. Afirma que mediante la identificacién y la
sublimacién, el yo "“presta auxilio a las pulsiones de muerte para
dominar la libido, pero asi cae en el peligro de devenir objeto de
las pulsiones y de sucumbir el mismo” (Freud, 0.C, XIX, p. 56-57)
e incluso llega a decir que "“el yo muestra un Iinterés por la
génesis y la persistencia de la neurosis” y que “el sintoma es

sustentado también por el yo” en la medida en que "“la neurosis
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depara al yo una cilerta e 1interior ganancia de la enfermedad”
(Freud, 0.C, XVI, p. 347-48).

En cualquier caso, después de Freud el psicoandlisis ha
estado atravesado por la polémica entre dos posiciones. Por un
lado, la de los partidarios de un modelo del psiquismo basado en
la primacia del Yo y en la relativa autonomia de las instancias
mentales (Yo, Ello y superyo). Y por otro lado, la de qguienes
describen al Yo menos como un enclave central gque como una
instancia psiquica mas bien carente de independencia y de
propdésito por si misma, y que, no sin cierta precariedad, se
esfuerza por determinar los medios mas practicos para cumplir con
los deseos provenientes del Ello dentro de los limites
establecidos por el Superyo y la realidad.

Como veremos mas adelante, si la primera de estas posiciones
estd bien representada por Richard Rorty, la concepcién del Yo
como una instancia psiquica carente de autonomia, sobredeterminada
por los procesos inconscientes, escindida y estrechamente ligada
al narcisismo, serd desarrollada hasta sus uUltimas consecuencias
por Lacan.

2. EL RETORNO A FREUD

La obra de Jacques Lacan es el fruto de una de las lecturas
mas rigurosas de Freud. Si para algunos el psicoanalista francés
es el mas agudo exegeta y continuador del pensamiento freudiano,
para otros, por el contrario, es el creador de un nuevo paradigma
epistemoldégico que va més alld del freudismo. En su enseflanza, en
todo caso, la idea de la fidelidad al legado freudiano entrafia
tanto la defensa de su contenido como la necesidad de su
recreacibén y actualizaciédn conceptual. Actividades que requieren
del recurso, a favor del psicoanalisis, de los principales aportes
provenientes no solo del campo cientifico, sino también del

filosdfico.
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Y en relacidén a este ultimo punto, el que atafie a la relacidn
entre el ©psicoandlisis vy la filosofia, Lacan se distingue
profundamente de Freud. En efecto, a diferencia de 1las
reticencias del sabio vienés a este respecto, Lacan fue més
permeable al debate con las principales corrientes filosdéficas vy
més sensible a sus implicaciones para el psicoandlisis. Dicha
sensibilidad no es ajena a su formacién profesional, pues Lacan
era psiquiatra, y la psiquiatria de las primeras décadas del siglo
XX, a diferencia del psicoanalisis, fue largamente impactada por
las ideas filoséficas.

Asi, desde sus primeros trabajos y hasta una época avanzada
de su obra puede reconocerse la referencia a la fenomenologia y al
pensamiento heideggeriano (que incidié en el campo de la
psiquiatria a través de los trabajos de Jaspers, Binswanger vy
Minkowski) con el fin de pensar la originalidad de la revolucidn
psicoanalitica. Igualmente, el hegelianismo en clave
fenomenolégico-existencial desarrollado por Kojeve (de quien Lacan
fue alumno) y més tarde por Hyppolite serd un recurso capital en
su tratamiento de los grandes temas psicoanaliticos, sin hablar de
la secreta influencia en su obra del surrealismo y del pensamiento
nietzscheano (a través de las ideas de Bataille), a lo que se
agregan los planteamientos del estructuralismo tanto en el ambito
de la linglistica y la antropologia como en el de la filosofia
(Saussure, Jakobson, Lévi-Strauss y Foucault).

Con todo, Lacan entabla un dialogo abierto con la filosofia
cuyo objetivo es menos el de alcanzar una sintesis entre sus
enunciados y los del psicoanalisis que el de servirse de ellos a
la luz de la teoria y la experiencia psicoanalitica. Para Lacan la
superioridad y radicalidad del psicoandlisis con respecto a la
filosofia estédn fuera de dudas. Tal superioridad, y en esto Lacan

sigue a Freud, deriva del caracter concreto y de los presupuestos
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cientificos del abordaje psicoanalitico de la mente, que 1lo
distingue, en su opinidén, de la perspectiva filosdé6fica’.

Por ello, la recuperacidén de las ideas de 1los autores méas
destacados de la tradicidén filosdfica (De Platdn y Aristodteles a
Descartes, de Kant a Wittgenstein, de Kierkeggard a Bentham, de
Nietzsche a Heidegger y a Pierce) no es en su ensefilanza mas que el
punto de partida para wuna lectura del corpus freudiano muy
especifica. Una lectura que quiere profundizar, desde 1la
perspectiva de la clinica psicoanalitica, los alcances
epistemoldédgicos y las implicaciones éticas de la teoria freudiana
del sujeto.

La concepcidén del psicoandlisis que Lacan elabora es
inseparable de lo que podriamos calificar como su mito de origen.
Un mito en el qgque Lacan se erige como el defensor de una verdad
olvidada en contra de aquellos que 1la han desvirtuado, vy dque
presenta como un «retorno a Freud» vy al continente por él
explorado, el inconsciente. Un retorno al sentido de y en la obra
de Freud, que coloca el acento en la cuestién de la ética tal y
como puede concebirse a la luz de la experiencia de 1lo
inconsciente, terreno en el qgue para Lacan se juega lo esencial
del descubrimiento freudiano.

Hablamos de un mito de origen porgque hasta antes de los
afios cincuenta Lacan fue méds bien un freudiano heterodoxo, vy
porque, como puede constatarse en sus escritos, solo a partir de
esta época postula el retorno a Freud y la defensa del corpus
freudiano como un todo frente a sus detractores. En cualquier

caso, la intencidén de Lacan fue desarrollar una interpretacidén del

>Si Freud comenzdé siendo un cientificista radical que terminé escribendo obras
fuertemente especulativas de las que sus discipulos renegaran, Lacan elabora
una versién del psicoandlisis que debe mucho al lenguaje filosdéfico pero que se
combina con un cientificismo no menos radical que el freudiano. Desde sus
primeros escritos, Lacan habla del psicoandlisis como de wuna “ciencia
positiva”, de una “experiencia controlable”, de una “psicologia concreta”. Y en
sus textos de madurez, definird al psicoandlisis como una “ciencia conjetural”
y como una “ciencia de lo real” cuyo presupuesto es el “sujeto de la ciencia”.
Como lo ha demostrado Roustang, Lacan nunca dejard de pensar al psicoanédlisis
dentro del horizonte del discurso cientifico, siendo el ideal <cientifico,
indudablemente, una de las claves de lectura mas sdélidas del corpus lacaniano.
(Roustang, 1989).
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psicoandlisis diferente y contraria a la que dominaba entre los
analistas postfreudianos, en su mayoria de origen anglosajén, a
quienes les reprochaba haber abandonado, sino es que traicionado,
el meollo de la revolucidn llevada a cabo por Freud, a saber, 1la
destruccidén de toda psicologia del yo centrada en la primacia del
sujeto de la conciencia.

También les recriminaba alimentar una concepcidén de 1la
cura psicoanalitica que, al privilegiar sus aspectos técnicos,
subestimaba su dimensidén ética. Una concepcidédn no sin relacidn con
la forma en que el psicoanadlisis se vio afectado por los wvalores
propios de la cultura anglosajona, como el culto al pragmatismo, a
la solucidén tecnoldbgica y a la “ingenieria humana”. Valores due,
amparandose en ideales normativizantes que hacian de la adaptacidn
a las circunstancias (definida bajo diferentes formas: madurez
afectiva, genitalidad, “buena relacidén” de objeto o “sano”
realismo) la meta a alcanzar, erigian al analista en paradigma de
la salud mental y en ejemplo a seguir por los pacientes.

En su opinidn, tales derivas tedbricas eran consecuencia
de una desviacidén de la doctrina freudiana de tipo psicologista-
medicalista, con un fuerte sesgo tecnicista vy eficientista.
Invirtiendo sus principios, esta versién de Freud otorgaba al
apuntalamiento del ego, a la adaptabilidad y al reforzamiento del
yo “autdénomo” del paciente por parte del analista la prioridad
sobre el anédlisis del Ello, acarreando todo esto el olvido de los
fenbmenos inconscientes como tales.

Para rescatar a Freud de sus tergiversaciones, Lacan emplea
una grilla de lectura que, basada en un nuevo léxico, rearticula
lo que él considera los fundamentos de la doctrina psicoanalitica
original. En esta direccién, aborda lo esencial del pensamiento
freudiano a la luz de una tépica alternativa del psiquismo en la
que se articulan tres registros o instancias distintas, 1lo
imaginario, lo simbélico y lo real, con lo que resignifica el
alcance de las tépicas freudianas de la psique, tanto la que

distingue entre los registros de lo inconsciente, lo preconsciente
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y lo consciente, como la basada en la articulacidédn entre el Ello,
el Yo y el Superyo.

Asimismo, sustituye 1los modelos naturalistas de la mente
elaborados por Freud, el fisico-energético y el Dbiologicista-
evolucionista, por un modelo lingliistico de tipo socioldgico-
estructural, segun el cual el lenguaje constituye la condicidén de
lo inconsciente, y del que se desprende el postulado de que 1lo
inconsciente esta estructurado a la manera de un lenguaje y
obedece a leyes comparables a las de éste.

A partir de tal modelo se entiende el lugar central que tiene
en el psicoanalista francés la reflexidén sobre la naturaleza y los
limites del lenguaje, su relacién con el saber inconsciente, con
el cuerpo vy la sexualidad, asi como la recuperacidén de 1la
problemadtica freudiana del sujeto del inconsciente como un sujeto
escindido, elidido y sin sustancia, el cual, a partir del giro
linglistico que Lacan da a la teoria psicoanalitica, es concebido
como un efecto del orden simbdélico y de su légica subyacente, que
es la légica combinatoria de los significantes inconscientes. En
este sentido, el tema que guia y atraviesa toda la ensefianza
lacaniana es el de la divisién del sujeto contra si mismo por obra
de su inscripcidén en el orden del lenguaje.

El trabajo de Lacan se despliega en varias fases, en las
que dominan distintas Dbusquedas tedricas que terminaran por
articularse estrechamente. A grandes rasgos, se pueden distinguir
dos tiempos fuertes en la evolucién del pensamiento de Lacan en
torno al psiquismo inconsciente.

El primer tiempo, que constituye la prehistoria del lacanismo
y que se extiende desde los afilos treinta hasta fines de 1los
cuarenta, estd focalizado alrededor de la teoria del orden
imaginario. Este tiempo, en el cual Lacan era un revisionista més
que un freudiano ortodoxo, debe considerarse como el antecedente
de su obra de madurez, segundo tiempo fuerte dentro del cual los
temas hasta entonces elaborados quedan incorporados (el estadio

del espejo, el narcisismo, la agresividad, la imagen del yo y del
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semejante y la dialéctica del desconocimiento-reconocimiento del
deseo) .

Este segundo tiempo puede dividirse, a su vez, en funcidén de
dos grandes etapas. La primera constituye el momento climdtico del
lacanismo, que va de los afios cincuenta hasta fines de 1los
sesenta, y esta centrada en la teoria del orden simbdélico en su
conexidén con los ordenes imaginario y real, y en la tesis de que
el inconsciente esta estructurado como un lenguaje. Se trata de
una etapa que privilegia la herencia freudiana y que alienta una
clinica que, orientada por lo simbdélico, conlleva una idea de 1la
interpretacién analitica como un trabajo que involucra el
descifraje de los sintomas y de la 1lbégica fantasmatica, y una
visién del anédlisis como un acontecimiento epistemoldgico de
acceso a y de realizacidén de la verdad subjetiva.

La problemdtica del orden simbdlico comprende los problemas
que interesan al Lacan ortodoxo, erigido en guardian del legado
freudiano vy padre fundador del freudo-lacanismo (la 1ldogica
significante, la primacia del significante fé&lico en la economia
psiquica, la funcién del Nombre del padre, la dialéctica entre el
Sujeto y el gran Otro, el deseo y el goce, el objeto a y el
fantasma, la castracidén simbdlica y la sexuacidn)

La segunda etapa, por su parte, es la del lacanismo tardio,
el cual se extiende a lo largo de la década de los setenta, y se
caracteriza por otorgarle una importancia cada vez mayor a la
temética de lo real por sobre la de lo simbdélico y lo imaginario.
Se trata de la etapa menos conocida hoy en dia del pensamiento
lacaniano, una etapa en la que puede constatarse un giro
conceptual muy significativo, manifiesto por una progresiva
distancia respecto a Freud y un creciente interés por una clinica
orientada ya no por lo simbdélico sino por lo real.

Una clinica que es calificada de borromeica en la medida en
que el abordaje de la ldégica significante qgqueda subsumido en un
espacio conceptual cada vez mas privilegiado por Lacan, el de la

teoria de los nudos, y qgque postula como meta del analisis la
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identificacidén con el sintoma més que su interpretacidén. De esta
nueva orientacién de la experiencia analitica, del 1lado de 1la
identificacién, se desprende una pragmatica, es decir, un “saber
hacer” con respecto al sintoma, en detrimento de la idea de un
acceso a su verdad a través del descifraje.

Lo real apunta a una bateria de nociones (el goce, 1lo
imposible, la no-relacidén sexual, el cuerpo, el Uno, la suplencia,
el signo), muchas de ellas neologismos (sinthome, 1’unbevue,
lalangue, Jjouisens, parlétre) que el Lacan tardio emplea con el
fin de matizar la centralidad acordada anteriormente a 1la
problemadtica de lo simbdélico. En la nueva perspectiva, el acento
es colocado en la oposicidén entre lo real y aquello (lo simbdlico
y lo imaginario) que, por responder a la légica del semblante, le
resiste.

En funcién de este esquema las nociones mismas de lenguaje,
sujeto e inconsciente cambian de estatuto. El1 lenguaje, por
ejemplo, es concebido no solo como una estructura combinatoria de
cadenas significantes sino también como un aparato de goce; el
sujeto, por su parte, se aborda no solo como el producto del juego
entre los significantes, sino en funcién de la unicidad del signo,
mientras que lo inconsciente es pensado menos como una via de
acceso a la verdad del sujeto que como un dispositivo que opera
como barrera a lo real del sintoma.

Dado que se sobreponen a lo largo del tiempo,
retrospectivamente resulta dificil concebir por separado cada una
de estos abordajes de 1lo inconsciente. Sin duda, el ©peso
especifico y la relacidén entre cada uno de los tres vectores
(Real, Simbdélico e Imaginario) acufiados por Lacan para dar cuenta
del funcionamiento del psiquismo, varia en funcidén de la evolucidn
de su enseflanza. Sin embargo, ellos constituyen los principios
estructurales de una metapsicologia, la suya, que solo en parte se
equipara a la freudiana.

Muchos psicoanalistas de orientacidén lacaniana consideran

la obra de Lacan a la vez como una exegesis rigurosa y como una
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prolongacién del pensamiento freudiano. Y es verdad que gracias al
ternario con el cual relee el corpus freudiano, Lacan reactualiza
y formaliza diversos tépicos del psicoandlisis, aclarando vy
enriqueciendo el abordaje de 1las estructuras <clinicas, de la
direccién de la cura y la formacidédn del analista, precisando vy
corrigiendo el sentido de diversos conceptos problematicos
presentes en Freud, o refutando las inconsistencias de 1los
enfoques presentes en las diversas corrientes postfreudianas®.

Sin embargo, y aunque el retorno a Freud se presenta en los
textos lacanianos como un ejercicio de traduccidén de sus conceptos
en un lenguaje actualizado, existen varios tdépicos en los que el
contraste entre las ideas de Lacan y Freud son importantes.

La perspectiva de Lacan sobre 1lo inconsciente, por ejemplo,
aungque apele a su vocabulario, se sitta en un registro distinto al
del 1léxico fisicalista y biologista acufiado por Freud, compuesto
de fuerzas y energias inmanentes, fases evolutivas y complejos
filogenéticos heredados, montos de afectos 'y emociones, e}
regresiones e inercias que trastornan el proceso de maduracidén del
psiquismo. Dada la primacia otorgada al lenguaje por Lacan, el
inconsciente es concebido por ¢él1 mds como una instancia de
determinacién trascendente que se despliega en un plano
transindividual que segin el esquema solipsista y monadoldgico
presente en Freud.

Un inconsciente que, por analogia con el lenguaje, es
exterior y objetivo mas que interior y profundo, determinado por
estructuras formales de sentido y cadenas significantes méds que
por el desarrollo natural por etapas o el conflicto entre fuerzas

subterrdneas. Un inconsciente cuya nocidén debe tanto a Freud como

® Hay que recordar que Lacan no elabora ni hace publico su modelo ternario del
psiquismo sino hasta comienzos de los afios cincuenta, en el contexto de su
“retorno a Freud” vy muchos afios después de haber sido un tedbrico del
psicoandlisis més bien heterodoxo. A partir de la célebre conferencia de 1953
titulada “Lo simbdlico, 1o imaginario y 1lo real”, dicho ternario es un
referente mads o© menos presente en sus seminarios. Sin embargo, también es
cierto que hasta antes de los afios setenta predomina en la ensefianza de Lacan
un marcado acento en lo simbdélico por sobre lo imaginario y lo real, y que lo
real no adgquiere un lugar relevante y un peso conceptual decisivo, en
detrimento de lo simbdélico y lo imaginario, més que hacia el final de su obra.
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a la lingliistica y la antropologia, de cuyos métodos de anédlisis
estructural del lenguaje vy de la cultura Lacan admira su
aspiracién a un grado de rigor y formalizacidén equiparable al de
las ciencias naturales, que relegan a un segundo plano 1lo
particular del fendémeno a favor de lo universal de la estructura’.

Esta prioridad de lo estructural da cuenta de varias de las
especificidades del abordaje lacaniano del psiguismo, como el
acento puesto en la forma mds que en el contenido de las
formaciones del inconsciente, en su estructura discursiva mas que
en  sus expresiones afectivas, o la concepcidn  sobre la
temporalidad de los eventos psiquicos, que privilegia menos su
origen en el pasado que su articulacién en el presente de la
situacidén analitica, su sincronia mas que su diacronia.

Lacan concibe los acontecimientos psiquicos desde la
perspectiva de una temporalidad no lineal ni cronoldgica sino
retroactiva, perspectiva que sin duda esta presente en Freud pero
que el psicoanalista francés extrema al grado de trastocar la
relacidén causal entre el pasado y el presente, lo que lleva a
pensar de otra forma la hipdtesis freudiana acerca del
determinismo del pasado infantil sobre 1la vida psiquica de 1los
individuos.

Porque el pasado gque estd en juego en la experiencia analitica
no es en el pensamiento lacaniano el pasado simple de lo que fue o
el pasado compuesto de lo que ha sido en la biografia de un
sujeto, de lo que quedo atras dejando su huella, es el pasado de
lo que habréd de ser, de lo gque adviene solo en el horizonte de la
simbolizacién y de la historizacidén subjetiva que el andlisis hace
posible. De ahi que al andlisis interese menos la rememoracidn del

pasado que la forma en que este es enunciado, a través de 1la

7 . .
Una constante en la obra de Lacan es el recurso a la formalizacidn, por

medio de diferentes modelos y matemas, para dar cuenta de la 1ldégica de 1lo
inconsciente, desde los modelos o6pticos, los esquemas y los grafos (esquema I,
esquema R, grafo del deseo) o los objetos topoldgicos (la banda de Moebius, el
toro, la botella de Klein) hasta la teoria de los nudos (y en particular el
nudo borromeo) .
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palabra, en el marco de la situacidén analitica, menos la
reconstitucidén arqueoldgica de lo que ha permanecido enterrado que
la operacién de reinscripcidédn que dota de un sentido a 1lo
reprimido. A la metadfora arqueoldgica de la excavacidén vy la
exhumacién que gobierna la economia del discurso freudiano sobre
lo inconsciente, Lacan opone la metafora del juego significante
que actla retroactivamente y reordena las contingencias pasadas en
funcidén de las necesidades por venir.

En este sentido, el determinismo del pasado no toma en Lacan
la forma del pasado rememorado sino la del futuro anterior. EI1
pasado “habrd de ser” una vez producido por el andlisis. Se trata
de un pasado que viene del futuro mds que de uno que precede al
presente, un pasado que el andlisis crea y gque no existe en si
mismo, independientemente de su articulacidén simbdlica.

Lacan va més alld también de muchos de 1los principios
imperantes en la practica analitica establecida por Freud. Su
concepcién de la temporalidad y de la causalidad psiquica lo lleva
a romper con el canon freudiano en lo que atafie a la duracidén de
la sesidén analitica, haciendo un wuso sistematico del tiempo
variable y contraviniendo la regla del tiempo estandarizado y fijo
practicada por Freud vy seguida por las diversas corrientes
freudianas agrupadas en la Asociacidén Internacional Psicoanalitica
(de hecho, este es el principal motivo por el que Lacan fue
excluido de la IPA, en 1963, al no plegarse a lo que se considera
una de las reglas técnicas mas importantes del encuadre

psicoanalitico)?®.

$ postula, asimismo, en contra de la postura de Freud y de los freudianos sobre
la naturaleza interminable del analisis, la existencia de un final de ané&lisis,
necesario y ldégicamente deducible, para cuya caracterizacién Lacan recurre a
diferentes férmulas a lo largo de su enseflanza, y que encuentra en el Pase,
institucién inventada por el psicoanalista francés, su principio de
corroboracidén. Igualmente, Lacan promueve un tipo de formacidén de los analistas
que reduce los mecanismos de legitimacidén y control vertical, postula que la
autorizacién del analista viene de él mismo antes que de una organizacién, vy
abre la formacidén psicoanalitica a cualquier individuo y no solo a gquienes
cuenten con estudios en medicina, psiquiatria o psicologia (como aun es el caso
en muchas asociaciones psicoanaliticas).
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Ninguna de estas consideraciones es fortuita, y estan
estrechamente articuladas con la concepcidén lacaniana de la cura
analitica, la cual es pensada en términos diametralmente opuestos
a los de las corrientes hegembdnicas en el mundo psicoanalitico de
su época. En efecto, Lacan sostiene una concepcidén de la cura que
no se sitla en el registro de la curacidén médica y que enfatiza
sobre todo su dimensidén ética, pues mads que ofrecer la salud, la
armonia psiquica o la integracidn social al sujeto sufriente, le
abre la posibilidad de hacerse cargo y responsable del deseo
inconsciente que habita en él.

Deseo que divide y confronta al sujeto consigo mismo, dgue es
inconsciente porque es deseo reprimido, transgresor e indomefiable,
y porque apunta menos a una satisfaccidén imaginaria que a la
pulsidén y al malestar, es decir, a aquello ante lo cual el sujeto
puede ser O no responsable.

Por este motivo, para Lacan la cura analitica no se confunde
con la curacidén en el sentido médico, pues no tiene como objetivo
lograr el bienestar o el equilibrio psiquico del sujeto, o su
reconciliacidén o adaptacidén a la realidad. Su razdn de ser no es
tampoco ni la eficacia terapéutica ni el alcanzar resultados
positivos a la brevedad posible. La concepcién medicalista del
trabajo analitico y el furor terapéutico son, por el contrario,
los principales obstaculos que amenazan al psicoanadlisis.

Porque lo que esta en juego en el analisis, en opinidén de
Lacan, es menos la erradicacién de los sintomas que la
identificacién a lo que estos tienen de incurable vy de
irreductible, es decir, a aquello que confronta al sujeto a la
falta en ser y al enigma del deseo. Falta constitutiva producto
del clivaje que divide a todo sujeto y lo hace ser deseante por el
hecho de estar inscrito y alienado al orden del lenguaje. EIL
andlisis, en este sentido, apunta menos a una plenitud o
armonizacidén interior gque a lo que Lacan define <como una
destitucidn subjetiva, experiencia limite que es del orden de la

apuesta y del acto sin garantias.
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Todas las 1innovaciones evocadas, tanto conceptuales como
clinicas, encuentran su punto de partida en la teoria lacaniana de
lo imaginario, momento inaugural de su obra y de su particular
aproximacién al pensamiento freudiano. La problemdtica de 1la
imagen y del imaginario en su relacidén con la constitucidédn del yo
ocupa la atencién del primer Lacan, a lo largo de un periodo que
se extiende desde 1932 hasta 1953, y que sienta las bases de un
sistema tedrico que cristalizard en la década de los cincuentas’.
Lacan inicia su camino intelectual alli donde Freud 1lo habia
terminado, a partir de los problemas planteados por la segunda
tépica vy 1la introduccidédn de nociones tales como narcisismo,
Superyo, masoquismo primario y pulsién de muerte. Por ello, no es
un azar que el primer contacto de Lacan con la teoria freudiana
tome la forma de una clinica del Superyo en las psicosis®’.

Ello llevé a Lacan a elaborar una teoria sobre el yo que
lo concebird como fundado en el narcisismo y no en sus funciones
adaptativas ligadas al principio de realidad. Asi, tomando partido
por la segunda tépica freudiana, Lacan “reduce el yo al narcisismo
y lo excluye como sujeto de conocimiento o nucleo del sistema
percepcion-conciencia”. (Julien, 1992: 29).

En esta via, en 1936 Lacan elabora lo que considera una
contribucién original al psicoandlisis, la teoria del estadio del
espejo, fenémeno vya descrito por el psicdlogo Henri Wallon, a
partir del cual profundiza sus ideas sobre la dimensidén libidinal
del yo, separandolo de sus funciones cognitivas. La problematica
de la imagen y de 1la especularidad le permitird renovar las
teorias del vyo vy reinterpretar 1lo esencial de 1la doctrina

freudiana en un sentido muy personal.

° Su tesis de psiquiatria, que data de 1932, versa sobre un caso de psicosis
paranoica que Lacan caracteriza como autopunitiva, el caso Aimée. Se trata de
una paranoia que Lacan define como superyoica, y en la que el autocastigo, que
se manifiesta como el mecanismo dominante, es abordado por Lacan como un
fendémeno ligado a una cierta configuracidén de la funcidén yoica en el sujeto.
“Dato significativo, ya que la formacién profesional de Lacan lo llevé hacia el
psicoandlisis por una via distinta a la de Freud, més cerca de la clinica de
las psicosis que de las neurosis, lo que da cuenta de las no pocas innovaciones
que introdujo en este terreno.
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Lacan demuestra que en el ser humano el yo se constituye,
entre los seis y los dieciocho meses de edad, a través de 1la
alienacién a una imagen de si que le viene del exterior y que le
aporta un otro que funciona como espejo. La prematuracidén del
cachorro humano, cuyo insuficiente desarrollo lo coloca en una
situacién de dependencia radical del prdéjimo, provoca un fendmeno
especifico de nuestra especie, a saber, que en la imagen del otro
el nifio anticipe su motricidad y unicidad futura. A través de la
imagen especular, cuya importancia deriva de la prevalencia de la
percepcidén visual en el recién nacido, éste adquiere una visidn
totalizante de si mismo, por encima de su fragmentacidén organica vy
real, una imagen cuyo poder morfogenético deriva de su imantacidn
libidinal.

La imagen del vyo hace que éste se constituya como un yo
ideal, una imagen virtual, por lo que “esta imagen de si, el
sujeto volverda a encontrarla constantemente como marco de sus
categorias, de su aprehensién del mundo: como objeto, y esto,
teniendo como intermediario al otro. Es en el otro siempre donde
volverd a encontrar su yo ideal, a partir de alli se desarrolla la
dialéctica de sus relaciones con el otro” (Lacan, 1981: 410)

Al hacer de la especularidad el fundamento del yo Lacan
redefine la naturaleza del narcisismo primario tal como lo concibe
Freud, al pensarlo menos como un adentro cerrado sobre si mismo o
como un estado solipsista del cual se sale a través de una
progresiva apertura al exterior, que como un afuera constitutivo
de un adentro, una alienacidén original y necesaria. El1 énfasis es
puesto asi en la dimensidén intersubjetiva, en la relacidén del ego
al otro, en esa “realidad especifica de las relaciones
interhumanas” en la que "“puede una psicologia definir su objeto
propio y su método de investigacidén” (Lacan, 1987: 81).

Matriz del sentimiento del cuerpo propio, la imagen del
otro cautiva y fascina porque es una representacidén que procura

una satisfaccidén especifica, producto de 1la identificacidén del
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sujeto con una imagen corporal <completa, mas alld de su
desorganizacidén organica original. Se trata sin embargo de una
satisfaccién que no es la de una completud natural sino virtual,
ficticia, efecto de una mimesis identificatoria, y que por ello
mismo se ve acompafiada de una tensidn erdtico-agresiva, manifiesta
en los fendémenos del transitivismo, en los que el yo y el otro se
confunden''.

Lacan sitta a la imagen en el centro de 1la revolucién
freudiana y sostiene que “Freud mostrd esa funcidn al descubrir en
la experiencia el proceso de la identificacidn. Muy diferente del
proceso de la imitacidn, distinguido por su forma de aproximacion
parcial y titubeante, la identificacidn se opone a ésta no solo
como la asimilacidén global de una estructura, sino también como la
asimilacion virtual que esa estructura implica” (Lacan, 1987: 82).

En esta linea de reflexidén, Lacan introduce hacia 1946 el
término de conocimiento paranoico, otorgando asi a la paranoia un
estatuto privilegiado. Ella constituye no solo 1la estructura
fundamental de la locura, sino también del yo. Se establece asi un
parentesco entre la estructura del yo y la de las manifestaciones
paranoicas (delirios de celos, de erotomania, de persecusidn, de
influencia, de robo de ideas, etc), parentesco gque reenvia al
transitivismo y a la escisién psiquica como matriz de toda
subjetividad.

Lacan hace de los rasgos caracteristicos de la locura los
mismos que los del yo: la divisidén subjetiva o estasis del ser, la
alienacién, el desconocimiento de si vy la tendencia suicida,

tendencia que ‘“representa lo que Freud procurd situar en su

"La captacién por la imago de la forma humana, que domina toda la dialéctica
del comportamiento del nifio en presencia de su semejante, da cuenta de tales
reacciones ligadas al transitivismo (el nifio que pega dice haber sido pegado,
el gque ve caer a otro nifioc llora). Dicha forma explica también la tensidn que
determina el despertar del deseo por el objeto del deseo del otro, y dque
precipita al sujeto en una competencia agresiva por identificacidén con el otro.
Porque el otro en su imagen a la vez atrae y repele, suscita amor y odio. La
agresividad, en consecuencia, aparece aqui como el correlato necesario de la
ilusidén narcisista, en la medida en que ésta uUltima esta anclada en una falta y
en una discordancia real que solo puede ser desplazada por via de su proyeccidn
en un otro.
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metapsicologia con el nombre de pulsidn de muerte, o bien de
masoquismo primordial” y que depende "“del hecho de que la muerte
del hombre, mucho antes de reflejarse en su pensamiento, se halla
por el hombre experimentada en la fase de miseria original que el
hombre vive, desde el traumatismo del nacimiento hasta el fin de
los primeros seis meses de prematuracidén fisioldgica, y que va a
repercutir luego en el traumatismo del destete” (Lacan, 1987: 176-
177) .

En la locura se manifiesta una dialéctica del ser que no
se distingue de la del vyo, y que Lacan concibe en los términos
hegelianos del Alma Bella, como ley del corazdn, es decir, como
desconocimiento de lo que del ser propio del sujeto esta implicado
en el desorden del mundo. Es en este sentido que la psicosis, més
que un déficit, es una condicidén inherente a la estructura de la
personalidad, y que la locura no es para el hombre "“el hecho
contingente de las fragilidades de su organismo, es la permanente
virtualidad de una grieta abierta en su esencia. Lejos de ser un
insulto para la libertad, es su mas fiel compaflera; sigue como una
sombra su movimiento” (Lacan, 1987: 166).

En éste momento de su obra, Lacan replantea muchas de las
ideas béasicas del psicoandlisis a la luz de lo que él llama "“los
efectos psiquicos del modo imaginario”, haciendo de lo imaginario
un equivalente e incluso un sustituto de lo inconsciente, al grado
de sostener que Y“espero que muy pronto se ha de renunciar al
empleo de la palabra 1inconsciente para designar 1o que se
manifiesta en la conciencia” (Lacan, 1987: 173)

En este orden de ideas, la experiencia analitica es
concebida por Lacan como un proceso dque se juega enteramente en el
terreno de lo imaginario. Asi, define el andlisis como una
“paranoia dirigida” sobre la imagen del analista, en la que se
proyecta la agresividad, el odio, la frustracidén y la rivalidad
ligadas a la experiencia de 1lo real o experiencia del cuerpo

fragmentado, es decir, a aquello que remite a los distintos
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momentos “narcisisticos” o traumaticos en los que la identidad del
sujeto ha sido puesta a prueba'?.

La meta del andlisis es por ello la reconstitucidn de la
imagen, que se lleva a cabo a través de una transferencia de las
im&genes arcaicas del sujeto sobre la figura del analista, gquien
funcionando como un espejo puro, asegura el transito de una
conciencia difusa de la imagen a una en la gque el sujeto percibe
su unidad, pudiendo entonces reconocerse en ella. Y aquello que
permite dicho trédnsito es la nominacidn, término con el cual Lacan
se refiere a la interpretacidén analitica, operacidédn que se
despliega en el terreno de la palabra, palabra que el analista
ofrece al sujeto a fin de permitirle reconocerse en aquello que él
ignora de si'’. El andlisis es entonces una via para la resolucién
de la agresividad a través de los poderes refundantes de la imagen
y de la palabra amparada en ella, cuya meta es la superacidn de la
inercia propia de las formaciones del yo, inercia que se encuentra
en el origen de toda neurosis.

Finalizaremos este apartado seflalando que la problematica
de lo imaginario, que orienta toda esta etapa del pensamiento de
Lacan, permanece enteramente dominada ©por el recurso a la
filosofia hegeliana, en particular a La Fenomenologia del
Espiritu. De ella Lacan retoma los motivos relacionados con la
dialéctica del amo y el esclavo, la 1lucha a muerte por el
reconocimiento y el tema del desdoblamiento, a fin de pensar la
dindmica especular entre el yo y el otro (dindmica a la vez
idealizante y agresiva) desde la perspectiva del orden imaginario.

Como veremos en el préximo capitulo, este hegelianismo, junto a la

2 Momentos vinculados a lo que Lacan denomina complejos familiares (complejo de
nacimiento, del destete, fraterno, edipico), que constituyen los tiempos
fuertes en la génesis subjetiva, en los que se juega el destino de la pulsidn
de muerte y de la imagen de si. En el marco de este proceso, los sintomas
nerviosos son concebidos como islotes excluidos, inercias parasitarias en las
que se presentifica el cuerpo fragmentado.

BRroudinesco sugiere que Lacan, con el fin de dar cuenta de los efectos
normativizantes del significante, recupera y hace suya, actualizandola, la
teoria medieval de la nominacidén. Presente desde sus primeros trabajos, la
problemdtica de la nominacidén desembocard en los afios cincuentas en la teoria
del Nombre del Padre (Roudinesco, 2003:110).
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problemadtica de lo imaginario, sin desaparecer, quedaréd supeditado
en los desarrollos posteriores de Lacan a otros referentes

tedbricostt.

3. EL INCONSCIENTE RACIONAL COMO INTERLOCUTOR

Al igual que Lacan, Rorty ha buscado recuperar el legado
freudiano tomando distancia con respecto a las metaforas
biolébgicas y energéticas del inconsciente, privilegiando un
abordaje 1lingiiistico del mismo. Pero a diferencia del proyecto
lacaniano de relectura del freudismo, el de Rorty es mas poético y
anti-esencialista que cientificista, aspecto que deriva de su
particular trayectoria intelectual en el campo de la filosofia. En
efecto, Richard Rorty es un pensador gque ha intentado tejer
puentes entre la filosofia continental y la anglosajona. Hijo de
activistas politicos de izquierda, radicales y humanistas, a la
vez criticos del capitalismo y del estalinismo, y cuyo referente
intelectual era John Dewey, padre del pragmatismo, el entorno
familiar de Rorty influird notablemente en su trabajo. Alumno de
Carnap y Hempel, Rorty se formdé en la filosofia analitica més
ortodoxa, con su enfoque lingliistico, atemporal y logicista de los
problemas filosdficos, si bien su trayectoria intelectual tiene
desde sus primeros trabajos un sesgo disidente y muy personal por
influencia de autores como Davidson, el segundo Wittgenstein,
Sellars vy Kuhn, qguienes ponen en entredicho muchos de 1los

principios de la filosofia analitica.

Sin embargo, el giro decisivo en su pensamiento se da al
contacto con pensadores como Heidegger, Nietszche, Hegel, Foucault

% Derrida, a guienes Rorty considera como destacados

4 cabe sefialar que la influencia del hegelianismo en Lacan esta mediada por la
ensefianza de Alexandre Kojeve, quien desarrolldé en los afios treintas una
lectura de Hegel en clave antropoldégica y existencial y cuya ensefianza marcd a
toda una generacidén de intelectuales franceses. Entre los asistentes a sus
seminarios en la Sorbona destacan muchos intelectuales conocidos, de los cuales
varios eran amigos personales de Lacan (Georges Bataille, Raymond Queneau,
Maurice Merleau-Ponty, Raymond Aron)
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representantes de lo que el denomina el pensamiento ironista, vy
entre los cuales un lugar especial tiene Freud, por guien expresa

la mayor de las admiraciones.

Filésofos a quienes estudia vy ensefia debido a wun hecho
circunstancial pero significativo en su formacién, a saber, su
adscripcidén al departamento de humanidades y literatura en las
universidades de Virginia y de Stanford. Un hecho que le permitid
tomar una distancia critica con respecto al medio filoséfico
establecido, dado que en el contexto de la filosofia
norteamericana de posguerra, ampliamente dominada por el programa
neopositivista de una filosofia cientifica, 1la obra de dichos
pensadores no solo era considerada irrelevante sino que estaba

excluida de muchos departamentos de filosofia.

Sin subestimar 1la influencia de los distintos autores
mencionados en la obra de Rorty, nos interesa en particular
destacar la impronta de Freud en su pensamiento, la cual se
refleja claramente en su concepcidén de la ética, una ética de
signo pragmatico que le lleva a interpretar en un sentido muy
personal, profundamente anti-esencialista, la obra vy ensefilanza

freudiana.

En efecto, aungque Freud afirmaba participar, Jjunto con
Copérnico y Darwin, de un mismo movimiento de descentramiento por
el cual la humanidad habria recibido duros golpes a su narcisismo,
en la opinidén de Rorty las revoluciones 1llevadas a cabo por
Copérnico o Darwin no son equiparables a la freudiana. Ellas
tuvieron menos que ver con una herida narcisista a nuestro amor
propio que con una mecanizacién de nuestra cosmovisidén, es decir,
con la sustitucidén de un mundo de sustancias y especies

aristotélicas por un mundo de maquinas.

Si Copérnico produce un modelo mecanico del universo y Darwin
mecaniza la biologia, Hume ya habia concebido un modelo mecanico

de la mente, en el que las ideas y las sensaciones, mas gque como
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propiedades de un yo, eran pensadas como atomos cuya interaccidn
producia como uno de sus efectos al yo. En este sentido, Hume se
habria anticipado a Freud en la idea de que la mente puede ser
concebida como un conjunto de mecanismos asociativos, un ambito

sobredeterminado en el que no existen los accidentes.

En todo caso, lo que distingue a Freud de todos estos autores
es justo una concepcién de la mente que mads gque mecanicista es
personalista. Una concepcién en la que Rorty ve el reflejo de una
actitud baconiana y antiplaténica, actitud que concibe a la teoria
como algo que nos dota de armas para transformar a la realidad en

vez de para adecuarnos a ella.

Segun cree Rorty, gquien sigue en esto a su maestro Davidson,
Freud habria roto con el supuesto del sentido comin de gque un
cuerpo humano contiene un Unico si mismo. Freud habria postulado
una particidén del si mismo, al concebir la oposicidén entre 1o
consciente vy lo 1inconsciente como equivalente a la oposicidn
existente entre dos personas que establecen no solo relaciones
causales entre si sino con el cuerpo, cuyos movimientos se

producen por los deseos de una u otra.

A diferencia de Hume, Freud habria poblado el espacio
psiquico no de atomos y particulas elementales sino de cuasi-
personas, es decir, de conjuntos de creencias y deseos dotados de
coherencia interna. Gracias al conocimiento de todas estas cuasi-
personas, es posible predecir y controlar la conducta de un ser
humano, no obstante el hecho de que solo una de estas personas nos

es accesible por introspeccidn.

Para Rorty, la idea de que algunas personas desconocidas nos
inducen a hacer cosas que no deseamos hacer, asi como el deseo de
familiarizarse con dichas personas, no solo implica un
descentramiento, implica también que lo qgque podemos conocer de
nosotros mismos no es una esencia, una naturaleza humana comin,

origen de la responsabilidad moral. Por el contrario, el
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conocimiento de si es lo que méds nos separa de los demas, pues
remite a nuestra idiosincracia accidental y a los componentes
irracionales que nos escinden en distintas cuasi-personas. En este
sentido, a diferencia del ideal religioso o metafisico de hallar
el propio verdadero centro, la maxima moral freudiana es la de
establecer un didlogo entre lo consciente y lo inconsciente para

que “ahi donde estaba el ello, llegue a estar el yo”.

En opinién de Rorty, 1lo inconsciente en Freud es menos una
masa de energias pulsionales incapaces de expresarse, una reserva
de libido carente de cualquier principio de organizacidn, que un
sistema de creencias y deseos bien articulados, un inconsciente
que él describe como racional e interlocutor. Lejos de designar 1lo
pasional, la parte inferior del alma o el si mismo malo y falso,
lo nuevo en la concepcidén freudiana del inconsciente es, nos dice
Rorty, "“su afirmacidén de que nuestro yo 1inconsciente no es un
animal mudo, hosco y tambaleante, sino mds bien el par intelectual
de nuestro si mismo consciente, el posible interlocutor de este si

mismo”.

Por ello mismo, Rorty sostiene que la “idea de que hay una o
mas personas astutas, expresivas e 1inventivas operando detrds de
la escena —guisando nuestros chistes, inventando nuestras
metdforas, tramando nuestros suefos, disponiendo nuestros deslices
y censurando nuestros recuerdos—- es 1o que cautiva la Iimaginaciodn

del lector profano de Freud” (Rorty, 1993: 209).

En la misma tesitura, Rorty afirma que Freud sustituye "“la
tradicional imagen del intelecto que lucha con una multitud de
brutos 1irracionales por una 1imagen de complejas transacciones
entre dos o mds intelectos”, una imagen que supone que, lejos de
la distincidén platénica entre razdé4n y pasidn, entre 1la parte
superior, expresiva y proposicional del alma y la parte inferior,
corporal, animal y prelingiiistica, "“un inconsciente ingenioso es

necesariamente un inconsciente lingitiistico” (Rorty, 1993:210)
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Un inconsciente lingliistico que es también racional, no en el
sentido de contemplar la realidad tal cual es, sino en tanto capaz
de urdir redes complejas y congruentes de creencias. Por ello, nos
dice Rorty, hay gque distinguir entre el 1inconsciente como un
estrato profundo e indiferenciado de la mente y el inconsciente
como el interlocutor que “nos proporciona nuestros mejores
versos”, un 1inconsciente creativo que, como sefiala el fildsofo

americano, “democratiza el genio”.

En esta perspectiva, a diferencia del modelo platdédnico de
conocimiento de si mismo, en el gque el alma humana debe expulsar o
doblegar el alma animal con la que se enfrenta, gracias a un
trabajo de autopurificacién y elevacidén, el modelo freudiano de

conocimiento de si es cuestién de autoenriquecimiento.

Se trata de concebir las dos o mads almas que moran en nuestro
cuerpo como almas humanas mads o menos cuerdas e insensatas, que
pueden y deben escucharse wunas a otras, atendiendo a 1las
explicaciones e imdgenes que cada una tiene de las cosas a fin de

aprender algo de ellas.

Es por ello que Rorty interpreta la maxima freudiana “ahi
donde estaba el ello, estard el yo”, no como un dominio de 1la
pulsidén por parte de la razdn o como una ganancia de autonomia con
respecto a ella, sino como el reconocimiento de la racionalidad de
todas aquellas acciones que se presentan en principio como
extrafias. La concepcidén freudiana humaniza asi tanto lo que la
tradicidén platdnica considerd pulsiones animales como aquello que
consideré una inspiracién divina. Mas aun, convierte a 1lo
consciente y a lo no consciente en relatos equiparables, relatos
que, contados por el ello, el superydé o el yo, operan como
versiones alternativas de una experiencia comin que reenvia a los

acontecimientos de la infancia.

Al poner en un pie de igualdad a cada uno de estos relatos,

Freud habria llevado a cabo una revisidén igualitaria de la idea
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tradicional de una naturaleza humana jerarquizada, revisidn que
conduce a plantear gue no existe una Unica respuesta a la pregunta

sobre los sucesos acontecidos en el pasado.

Rorty afirma que Freud elabora wuna técnica nueva para
“prestar un oido simpatético a nuestras propias tendencias a la
inestabilidad, tratdandolas como formas alternativas de entender el
pasado, formas que tienen una pretensién tan buena de ganar
nuestra atencién como 1los deseos y creencias conocidos accesibles
mediante introspeccién”. Y esto es asi en la medida en que su
concepcidén del si mismo "“nos dio un vocabulario que nos permite
describir las diversas partes del alma, tanto conscientes como
inconscientes, en términos homogéneos: como candidatos igualmente

plausibles al verdadero si mismo” (Rorty, 1993:213)

Si no hay un si mismo verdadero, y si la idea de que existe
un verdadero relato de cdbdbmo son las cosas es desacreditada por
Freud, un si mismo esclarecido requiere del abandono de 1la
necesidad de ver las cosas uniformemente y en su conjunto. Freud
nos permite concebir las narrativas % los vocabularios
alternativos como instrumentos de cambio en vez de cbdmo candidatos
para una descripcidédn correcta de la forma en que las cosas son en
si.

Por ello, el fin de un analisis consistiria, segun Rorty, en
alcanzar nuevas redescripciones del pasado adoptando una actitud
nominalista e irdénica de si mismo. La intencidén del psicoanédlisis,
por tanto, es una reflexidn sobre el tipo de cardcter gque uno
desearia tener, una vez abandonado el supuesto de un TUnico
vocabulario y una vez asumido el intento por ampliar y revisar

dicho vocabulario.

En tanto que método para obtener nuevas ideas sobre si mismo
a partir de la exploracidédn del vocabulario inconsciente, el
psicoanadlisis, apunta Rorty, “difiere de la lectura de la

historia, de 1las novelas o de 1los tratados de filosofia moral,
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solo por el hecho de ser mds penoso, de tener mds probabilidades

de producir un cambio radical y de precisar un Interlocutor

(Rorty, 1993: 214)

Para Rorty, lo esencial del pensamiento freudiano concierne a
la moralidad privada, es decir, a la busqueda de perfeccidén de uno
mismo y al desarrollo del caracter propio. En contra de la moral
de tipo kantiano, moralidad puUblica en la que priva el olvido de
si mismo, la percepcidédn de uno en tanto que igual a cualquier
hombre, el actuar conforme a cosas comunes a todos y el ser justo
en el trato a los demas, la moralidad freudiana subraya la
idiosincracia, 1lo singular, lo excepcional, en una palabra, la

variedad de la wvida humana.

Rorty cree que Freud no realizdé ningin aporte a la teoria
social, puesto que su territorio es menos el de la cultura y la
ética publica que el de la vida y la ética privada, en lo que esta
tiene de tentativa de reconciliacién del individuo consigo mismo,
tentativa que es en Ultimo término la de convertir la vida en una

obra de arte.

Por ello, a diferencia del modelo ascético basado en el deseo
de purificacién, es decir, basado en una estilizacidén de 1la
existencia a través del despojamiento, la sencillez vy la
transparencia, Rorty postula que el modelo freudiano es el de una
ética privada de naturaleza expansiva, comparable a la “existencia
estética” descrita por Kierkegaard, y en la que ”“el deseo de
expandirse a si mismo es el deseo de abarcar cada vez mas
posibilidades, de aprender constantemente, de dedicarse por
completo a la curiosidad, de concluir habiendo concebido todas las
posibilidades del pasado y del futuro”. Una ética en la que lo que
importa es menos acceder a la esencia de uno mismo que acrecentar
la fuerza y la creatividad wvital, "“la vida que pretende extender

sus limites en vez de encontrar su centro” (Rorty, 1993: 210)

47



Entre 1los ejemplos de este tipo de existencia y de las
técnicas autoexpansivas que suponen, Rorty menciona el caso de
Byron, en el terreno del compromiso politico, de Sade, en el
terreno de la experimentacidén sexual, vy de Hegel, en lo

concerniente al enriquecimiento del lenguaje.

De entre todas ellas, Rorty privilegia, en particular, la
propuesta hegeliana, a la gque caracteriza como la creacidén de
“nuevos vocabularios de reflexidédn moral”, vocabularios que al
enriquecer nuestra deliberacidén moral, tornandola més sensible vy
sofisticada, nos permiten no solo reconocer y distinguir las
épocas de nuestra vida, sino también redescribirlas. En esta
direccién, nos dice Rorty, Freud se alinea con Hegel y contra
Kant, en una actitud de “exuberancia nietzscheana”, en la que la
blisqueda de expansidén conlleva una reinvencidén de la moralidad

privada.

En definitiva, a Jjuicio de Rorty, en vez de concebir a los
individuos como ejemplificaciones mds o menos adecuadas de una
esencia humana, Freud nos habria permitido volvernos més irdnicos,
ltdicos e 1inventivos en la manera de describirnos a nosotros
mismos, al concebir a los hombres como agregados descentrados vy

aleatorios de necesidades contingentes.

Por ello mismo, el psicoandlisis nos permite concebir a la
reflexiédn y el conocimiento moral menos como autoconocimiento que
como autocreacidn, y en ese sentido, nos aporta una estética de la
vida basada en el descubrimiento de los materiales fortuitos a
partir de los cuales hemos de reinventarnos. El lenguaje de Freud,
“un vocabulario individualista y estoico, cargado de resignaciodn
irdénica” apunta, en palabras de Rorty, a “la capacidad de cada uno
de nosotros de disefilar una autoimagen coherente de nosotros mismos
y utilizarla a continuacidn para arregldrnoslas con nuestra
conducta”, una capacidad que ‘“sustituye al proyecto filosdéfico

tradicional de hallar una imagen coherente de si mismo que valga
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para la totalidad de la especie a la que pertenecemos” (Rorty,

1993:227) .

4. ARQUEOLOGIA, GENEALOGIA Y PSICOANALISIS

A diferencia de Lacan y Rorty, en quienes el psicoandlisis es
abiertamente reclamado e incorporado en sus obras, la relacidn
entre el pensamiento de Foucault y el psicoandlisis freudiano es
mas problematica, y una clave de lectura de sus escritos poco
atendida, o en todo caso menos debatida que otras. Como es sabido,
dicha relacidén esta presente a lo largo de toda su obra, pero se
trata de una relacidédn marcada por muchos altibajos y una compleja
ambivalencia, por un extrafio vaivén a favor y en contra del
psicoanadlisis, una suerte de ir y venir que Derrida ha comparado
al célebre “Fort-Da” freudiano (Derrida, 1998).

En cualguier caso, las ideas de Foucault en torno al
psicoandlisis no solo contrastan notablemente si comparamos sus
primeros con sus Ultimos trabajos, sino que nos ofrecen las pistas
para entender el sentido y el alcance de su obra, y en particular
su obra tardia, la cual, marcada por un sorprendente giro desde el
andlisis critico de la modernidad al estudio del pasado greco-
latino, da la impresidén de desentonar «con los iniciales
desarrollos foucaultianos.

Como Jacques Alain Miller lo constata, si en Las palabras y
las cosas el psicoanalisis aparece como el principio critico de
indagacién, si sirve de guia a la arqueologia de las ciencias
humanas y aparece como una disciplina que, junto con la etnologia
y la linglUistica, anticipa la prdéxima mutacidn en el campo del
saber, mas alld de la episteme humanista, en la Historia de la
sexualidad el psicoandlisis es objeto de un andlisis para el cual
la disciplina fundada por Freud no se distingue en nada de 1los
discursos sobre el sexo y del dispositivo de la sexualidad

constituido a partir del siglo XVII. (Miller, 1990)
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;Como explicar este cambio radical de opinidén sobre el
estatuto del psicoanédlisis? Aunque responder a tal cuestidn
requiere de un andlisis detenido de 1los uUltimos trabajos del
filésofo francés, en mi opinidén dicho cambio, como se intenta
demostrar en lo gque sigue, no es ajeno al desplazamiento de las
preocupaciones tedbricas de Foucault, las cuales transitaron del
campo de los saberes al de 1los poderes, es decir, de la
epistemologia a la politica, para de ahi desembocar en el ambito
de la ética.

Ya en su primera obra publicada, Enfermedad mental y
personalidad, Foucault reflexiona sobre 1la especificidad del
psicoandlisis como teoria de la enfermedad mental basada en la
historia individual y en el devenir psicoldgico'®. Lo distingue de
otros enfoques de la enfermedad mental como la patologia mental
organicista, de carédcter evolucionista, el enfoque existencial, de
cardcter fenomenoldégico, vy el enfoque histdérico, que pone el
énfasis en las condiciones sociales y culturales de la enfermedad
mental. En este trabajo es evidente ya la inclinacién de Foucault
por el andlisis historizante, y es desde esta perspectiva que él
avanza sus primeras criticas al psicoandlisis, al que reprocha su
falta de conciencia sobre su propia historicidad y sus
pretensiones universalizantes.

Asi, por ejemplo, después de plantear que “no es por azar que
Freud, reflexionando sobre las neurosis de guerra, descubrid como
compafiero del 1instinto de vida, en el que se expresaba el viejo
optimismo burgués del siglo XIX, un 1instinto de muerte que

introdujo por primera vez en la psicologia la fuerza de 1o

¥ E1 interés de Foucault por el psicoandlisis se remonta a sus estudios
profesionales. En efecto, paralelamente a la filosofia, Foucault realizd
estudios en psicologia <clinica con Daniel Lagache, materia que dominaba
ampliamente. Estancias préacticas en instituciones psiquidtricas lo llevaron a
interesarse por los aportes del psicoandlisis. Eribon menciona incluso una
tentativa de Foucault para entrar en andlisis, tentativa gque no prosperd por
diversas circunstancias (Eribon, 1992:72). Siguiendo 1la tradicién familiar,
Foucault acaricié la idea de estudiar medicina para después especializarse en
psiquiatria o psicoandlisis. Sin embargo, la vocacidén filosdéfica termind por
imponerse, aunque no sabemos si a costa de la frustracidén personal con respecto
al psicoanédlisis.
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negativo. Freud queria explicar la guerra,; pero es la guerra la
que explica este giro del pensamiento freudiano”, Foucault
concluye que "“en realidad, solo en la historia podemos descubrir
las condiciones de posibilidad de las estructuras psicoldgicas”
(Foucault, 1984: 99-102). Y en sus conclusiones, reprocha al
psicoanalisis el ser "“una psicoterapia abstracta en la medida en
que constituye entre el médico y el enfermo un medio artificial” y
que “psicologiza 1lo real para irrealizarlo: obliga al sujeto a
reconocer en sus conflictos la desordenada ley de su corazdn para
evitarle leer en ellos las contradicciones del orden del mundo”
(Foucault, 1984:121)

En su primera gran obra, La Historia de la locura en la época
cldsica, Foucault despliega todo un conjunto de consideraciones
sobre la naturaleza del ©psicoanalisis, en el marco de su
reconstruccidén del nacimiento de la concepcidédn de la locura como
enfermedad mental, psicoldégica y natural, a lo largo del siglo

w

XIX. Foucault destaca el hecho de que es 1nutil tratar de
distinguir entre las terapéuticas fisicas y las medicaciones
psicoldégicas en la época cldsica,; por la simple razdén de que la
psicologia no existe” (Foucault, 1986:527). En la medida en que la
experiencia de la sinrazén en la época clasica es unitaria, no
serd sino hasta que la locura se convierta en una patologia que se
establecerd la distincidén entre enfermedad orgénica y mental,
colocando a ésta uUltima en el campo de lo psicoldédgico. La

w

psicologia nace, nos dice Foucault no como verdad sobre la
locura, sino como sefdal de que la locura esta ahora desunida de su
verdad que era la sinrazén” y en este sentido, sostiene que el
psicoandlisis se distingue de la psicologia porgque conserva un
vinculo particular con la sinrazén.

Foucault le concede al psicoanédlisis el privilegio de ser una
disciplina que va més alld de la visidén psiquidtrico-psicolégica
de la locura, y por ello, al comparar la obra de Freud con la de

Janet, afirma que ‘“entre los 5 psicoandlisis y la cuidadosa
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investigacidn sobre 1los Medicamentos psicoldgicos, hay algo mas
que un descubrimiento: hay alli 1la violencia soberana de un
retorno. Janet enumeraba los elementos de una separacidn, hacia el
inventario, anexaba aqui y allda, acaso conquistaba. Freud volvia a
tomar a la locura al nivel de su lenguaje, y reconstruia uno de
los elementos esenciales de una experiencia acallada por el
positivismo,;, no agregaba a la 1lista de 1los tratamientos
psicoldégicos sobre la locura nada Importante; restituia al
pensamiento médico la posibilidad de un dialogo con la sinrazon”
porque “ no se trata de psicologia de 1lo que se trata en el
psicoandlisis, sino precisamente de una experiencia de la sinrazdn
que 1la psicologia del mundo moderno tuvo por objeto ocultar”
(Foucault, 1986:528-529)

Del elogio, Foucault se desliza a las objeciones contra el
psicoandlisis, que atafien tanto a su dispositivo terapéutico como
a su sexualizacidén de las conductas. Con relacidén a esta uGltima,
en un pasaje que prefigura ya las tesis de la Historia de la
sexualidad, vy luego de mostrar como en la época clésica se
establece por primera vez un nexo entre el amor, la sinrazédén y la
homosexualidad (y también la prostitucién y el desenfreno), que de
aqui en méas devienen objeto de persecucidén y encierro, Foucault
afirma que “ a las luces de su ingenuidad, el psicoandlisis ha
visto bien que toda locura tiene sus raices en alguna sexualidad
perturbada; pero eso solo tiene sentido en 1la medida en que
nuestra cultura, por una eleccidén que caracteriza su clasicismo,
ha colocado la sexualidad sobre la linea divisoria de la sinrazon.
En todos los tiempos, y probablemente en todas las culturas, la
sexualidad ha sido integrada a un sistema de coaccidn,; pero solo
en la nuestra, y desde fecha relativamente reciente, ha sido
repartida de manera asi de rigurosa entre la Razdén y la Sinrazon,
y bien pronto, por via de consecuencia y de degradacidn, entre la
salud y la enfermedad, entre 1lo normal y lo anormal” (Foucault,

1986: 142)

52



En lo que atarfe al desarrollo histérico de la
psiquiatrizacién de la locura, es decir, de la lbégica por la cual
al loco no solo se le confina, conviertiéndole en el Otro (el
excluido, el extranjero), sino que también se le desposee de sus
derechos Jjuridicos, haciéndole depender del poder de Otro, es
decir, del médico, Foucault es muy claro: el psicoanalisis, a
pesar de escapar en un cierto sentido a dicha légica, permanece
encerrado en ella.

Foucault caracteriza a 1la préactica psiquidtrica como una
“tdctica moral, contempordanea de los ultimos arfos del siglo XVIII,
conservada dentro de los ritos de la vida del asilo, y recubierta
por 1los mitos del positivismo” (Foucault, 1986:260). Se refiere
con ello al hecho de que lo que la medicalizacidédn de 1la locura
produce es menos la introduccidén de la ciencia en los asilos que

A\

la apoteosis del personaje médico. Un personaje cuyos poderes “no
tomaban del saber sino el disfraz, o mas bien, la justificaciodn.
Los poderes, por naturaleza, son de orden social y moral; se
enraizan en la menoria del loco, en la alienacidén de su persona,
no de su espiritu; Si el personaje médico puede aislar a la
locura, no es porque la conozca, sino porque la domina"(Foucault,
1986:254) .

Para Foucault, el médico psiquiatra se constituye
histdéricamente como un personaje que actia no por una definicidn
objetiva o un diagnéstico clasificador de 1la enfermedad, sino
apoyado en la fascinacidén que ejercen sobre el enfermo 1los
secretos de su autoridad y su prestigio. Ante los ojos del
enfermo, dice Foucault, “el médico se transforma en taumaturgo”,
puesto que el enfermo sera el primero en creer en el esoterismo
del saber del médico, y el primero en aceptar abandonarse en sus
manos. La objetividad en la practica psiquidtrica es “desde el
principio wuna cosificacidén de orden magico, que no ha podido
realizarse sino con la complicidad del mismo enfermo, y a partir

de una practica moral, transparente y clara al principio, pero
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olvidada poco a poco a medida que el positivismo imponia sus mitos
de la objetividad cientifica” (Foucault, 1986: 260)

En este sentido, la pareja médico-enfermo no solo es el
ntcleo en el qgque se anudan y desanudan todas las alienaciones,
sino también la razdén por la que la psiquiatria del siglo XIX
desemboca en cierto sentido en el freudismo. Freud, afirma
Foucault, al haber partido de la realidad de 1la pareja médico-
paciente, “ha puesto en claro todas las estructuras del asilo”
pero “ha explotado, en cambio, la estructura que envuelve al
personaje del médico; ha amplificado sus virtudes de taumaturgo,
preparando a sus poderes totales un estatuto casi divino”. En ello
radica la paraddéjica condicidén del psicoandlisis, del gque podria
decirse que ha descubierto menos al inconsciente que al
psicoanalista.

Foucault piensa que el ©psicoandlisis desplaza hacia el
médico-psicoanalista todas las estructuras que los pioneros de la
psiquiatria habian dispuesto en el asilo. Ha liberado al enfermo
del asilo pero para confinarlo en la situacidén analitica, en la

A\

cual el psicoanalista consigue para si mismo, sobre esta
presencia, que se esconde detrds del enfermo y por encima de él,
en una ausencia que es también una presencia total, todos 1o0s
poderes que se encontraban repartidos en la existencia colectiva
del asilo” convirtiendose “ en la consideracidén absoluta, en el
silencio puro y siempre retenido, en el juez que castiga y
recompensa, por medio de un julicio que no condesciende ni siquiera
a manifestarse por el lenguaje” (Foucault, 1986:262)

Por un corto circuito genial, concluye Foucault, en el
dispositivo analitico la alienacidén al psicoanalista es 1la
condicién de posibilidad de la desalienacidn. Pero dicha
alienacidén es también aquello que impide al psicoandlisis “oir las

voces de la sinrazon” y que lo hace “extradio al trabajo soberano

de la sinrazodn”.
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En EI1 nacimiento de la clinica el freudismo es nuevamente
evocado al ser pensado, esta vez, en el horizonte moderno de la
finitud y de la muerte, tema de este libro que habla del espacio,
del lenguaje y de la muerte, y que trata de la constitucidén de 1la
mirada médica. Un freudismo que segun Foucault, es heredero de la
episteme médica moderna, aquella que sustituye a la salvacidén por
la salud, que desprende a la enfermedad de la metafisica del mal
para explicarla desde la evidencia de la muerte. La tesis central
de este texto de Foucault es que en el momento en que la muerte
emerge como el a priori de la experiencia médica y de la mirada
clinica, 1la concepcidén tradicional de la enfermedad sufre una
mutacidén esencial, pues se desacraliza y se naturaliza. A partir
de este momento, la muerte y la enfermedad pierden todo caréacter
sobrenatural vy, al encarnarse en los cuerpos vivos, también se

individualizan.

En este sentido, Foucault afirma que la condicién para la
emergencia del individuo moderno, por un lado, y para la
constitucidén del hombre en objeto de la ciencia, por el otro, ha
sido "“la apertura de su propia supresion”, la puesta en marcha de
una negativizacién que afecta por igual a la psicologia y a la
medicina, porque "“de la experiencia de la sinrazdn han nacido
todas las psicologias y la posibilidad misma de la psicologia,; de
la integracion de la muerte, en el pensamiento médico, ha nacido
una medicina que se da como ciencia del individuo. Y de una manera
general, la experiencia de la 1individualidad, en la cultura
moderna, estd vinculada a la de la muerte: desde el Empédocles de
Ho6lderlin, al Zaratustra y luego al hombre freudiano, una relaciodn
obstinada con 1la muerte prescribe a 1o universal su rostro

singular...” (Foucault, 1987:276)
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Como Derrida sefiala, Foucault considera que el Freud tragico
“que se muestra hospitalario a la locura”, el que ‘“merece
hospitalidad en el gran 1linaje de 1los locos geniales”, el que
rompe “con la psicologia, con el evolucionismo, con el biologismo”
es el Freud “que se explica con la muerte” (Derrida, 1998: 149).

En este sentido, y al igual que en EIl nacimiento de la
clinica, en Las palabras y las cosas la problemadtica de la finitud
es lo que da cuenta para Foucault de 1la especificidad del
psicoandlisis. Como ya se ha mencionado antes, en este libro el
psicoanadlisis es invocado, Jjunto a la lingliistica y la etnologia,
como un tipo de saber post-humanista, situado méds alld del
paradigma de la representacidédn y la conciencia que signa a las
ciencias humanas. Se trata sin duda del texto mas
“estructuralista” de Foucault, en el que el privilegio acordado a
estas tres disciplinas estd asociado a los nombres de tres
contemporaneos suyos: Jacques Lacan, Claude Lévi-Strauss y Roman
Jackobson, quienes, abocados al analisis de las estructuras
inconscientes del psiquismo, de 1la cultura y del Ilenguaje, se
sittan, al igual que Foucault, méds alld de la problemdtica
humanista-conciencialista.

En este sentido, el psicoandlisis constituye para el Foucault
de esta época una suerte de contraciencia, una analitica que
“avanza en la direccidn de ésta regiodon fundamental en la que se
establecen las relaciones entre la representacién y la finitud”,
regién “en la que la representacidén permanece en suspenso” y en
donde se dibujan las tres figuras por las que la vida “viene a
fundarse en la repeticidén muda de la Muerte” en “la apertura
desatada del Deseo” y en “un lenguaje que es, al mismo tiempo,
Ley” (Foucault, 1981:363)

Analitica de la finitud, entonces, el psicoandlisis es una
practica que al mostrar en estado desnudo el lenguaje del deseo y
la muerte, se topa con la locura como su “tormento intimo”, una

locura gque ya no es mas, como en el siglo XVI, la huella de otro
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mundo, sino lo méds peligrosamente prdéximo a la conciencia. Locura
que bajo la forma de la psicosis, es aquello a lo que el
psicoandlisis no tiene ningin acceso y al mismo tiempo aquello
hacia lo gque busca encaminarse permanentemente.

La triada Deseo, Muerte y Ley, que apunta a tres realidades
ausentes en el saber positivo y empirico sobre el hombre puesto
que ellas designan "“las condiciones de posibilidad de todo saber
sobre el hombre” sirve a Foucault para dar cuenta de la
especificidad del psicoandlisis, wuna préactica en la dgue esta
comprometido no solo el conocimiento sobre el hombre sino el
hombre mismo, “el hombre con esta Muerte que trabaja en su
sufrimiento, este Deseo que ha perdido su objeto y este lenguaje
por el cual y a través del cual se articula silenciosamente su
Ley” (Foucault,1981: 365).

El saber analitico es caracterizado por Foucault como una
practica de la escucha que a través del lenguaje, permite liberar
a un sujeto del deseo por el objeto perdido, y liberarlo también
de la “wecindad siempre repetida de la muerte”. El1 psicoanédlisis,
sirviéndose de la relacidédn singular de la transferencia, descubre
“en los confines exteriores de la representacidén, el Deseo, la
Ley, la Muerte, que dibujan en el extremo del lenguaje y de la
prdctica analitica las figuras concretas de la finitud” (Foucault,
1981:367). Por todo ello, concluye Foucault “nada es mds extrado
al psicoandalisis que algo asi como una teoria general del hombre o
una antropologia” (Foucault, 1981:365)

Puede advertirse que en Las Palabras y las cosas la apologia
del psicoandlisis alcanza su punto mas alto. Foucault le asigna un
estatuto subversivo vy alternativo en el campo del saber que,
ausente en sus primeros trabajos, estard ausente también en sus
textos tardios. En efecto, a partir del primer volumen de su
Historia de la sexualidad, vy después de algun tiempo de no
referirse en sus escritos directamente al psicoanédlisis, éste seréa

objeto de una nueva lectura, esta vez nada condescendiente.

57



Entretanto, Foucault desplegard su pensamiento sobre el
poder, que arranca a partir de 1970 con su texto EIl orden del
discurso y que en Vigilar y Castigar, en 1975, encuentra su
momento climdtico. A partir de estos textos se constata el
tradnsito de la arqueologia a la genealogia del saber, tréansito por
el que la teoria foucaultiana del saber se convierte en una teoria
del saber-poder. Gracias a ella, Foucault supera la principal
limitacién de sus anteriores trabajos, a saber, un anélisis
dicotémico derivado de una idea puramente negativa del poder. En
efecto, si el enfoque arqueoldgico va a concebir al saber por
oposicidédn a lo excluido por él (por ejemplo, la razdédn excluyendo y
encerrando a la locura), la genealogia va a concebir al saber-
poder no como una fuerza excluyente y segregativa, sino como un
elemento positivo, que més que silenciar y reprimir fendmenos, los
integra y fomenta, haciéndolos hablar de un determinado modo.

Vigilar y Castigar es la primera gran obra con esta nueva
orientacidén, una reflexidn sobre el castigo al delito vy 1la
constitucién de la prisidén en el mundo moderno, en la que Foucault
describe el trénsito del antiguo régimen, con su légica del
espectaculo y del ritual de la muerte, de la tortura fisica vy
publica, a la sociedad moderna, con su lbégica penitenciaria regida
por el panoptismo, la vigilancia y 1la normalizacidén. Foucault
sostiene que el dispositivo carcelario, el producto mas acabado de
la racionalidad panéptica, no se reduce a la prisién sino que
penetra en todas las instituciones de la sociedad, desde 1la
familia hasta el hospital, pasando por la fabrica y la escuela.

Para Foucault, en este sentido, lo disciplinario, lo punitivo
y lo correctivo se articulan en una racionalidad que domina toda
la “historia politica del cuerpo” que se desarrolla con la
modernidad. La cdrcel, encarnacién de dicha racionalidad
normalizadora, mas gue un ambito marginal de la sociedad moderna,
se transforma en sus manos en la metdfora de la sociedad toda, y

nos aporta la clave para entender su funcionamiento.
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La reflexidén sobre el poder no es ajena al cambio de actitud
de Foucault con respecto al psicoandlisis. Por el contrario, dicha
reflexién, al articularse con la problematica de la sexualidad,
tendrd como principal efecto una reconsideracidén radical por parte
de Foucault del lugar asignado al freudismo. A partir de ella, el
psicoandlisis serd visto menos en relacidén con el proyecto de una
subversién de la episteme humanista que con la constitucién de la
somatopolitica moderna.

A su vez, la reflexidn sobre el psicoandlisis y la sexualidad
tendrad repercusiones en la teoria foucaultiana del poder. Desde La
voluntad de saber, primer volumen de su historia de la sexualidad,
las estructuras y las estrategias andénimas del poder interesan a
Foucault tanto como lo que llama “las tecnologias del sujeto”. De
hecho, a partir de este trabajo comienza el pasaje, en su teoria
del poder, de un interés por la problemadtica del panoptismo y la
sociedad disciplinaria a uno por el poder pastoral y la sociedad
gubernamentalizada.

Con la introduccidén de la nocidébn de gubernamentalidad
Foucault se aleja del maquinismo y del conductismo de su primer
modelo del poder, y con la idea de poder pastoral introduce la
cuestiédn de la maleabilidad del sujeto, de los procesos de
individualizacidén y la resistencia al poder. En sus trabajos sobre
la sexualidad, en consecuencia, 1la realidad del poder deja de
reducirse al aparato disciplinario y a la coercidén fisica para
acoger las técnicas de si y el trabajo politico sobre la propia
interioridad.

Esta inflexidén tedrica en direccidédn a las “tecnologias del

”

yo” tal vez esté en el origen del abandono del plan original de
Foucault, cuyos andlisis histdéricos pretendian ahondar en cinco
volumenes subsiguientes, los temas esbozados en el primero, a
saber, el dispositivo <confesional, la sexualizacidén de 1la
infancia, 1las figuras de la sexualidad femenina, los multiples
rostros de la perversidén y la relacidén entre racismo y sexualidad.

Los titulos tentativos de los textos por venir: La carne y el
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cuerpo; La cruzada de los nifdos; La mujer, la madre y la
histérica; Los perversos y Poblacién y razas, asi lo sugieren.

En vez de esto, los siguientes estudios de Foucault
desplazaron su foco de atencidén desde la modernidad hasta 1la
antigliedad c¢lédsica y helenistica, desde la sexualidad hasta 1la
hermenéutica del sujeto, y desde la epistemologia y la politica
hasta la ética. Asi, aunque solo disponemos del primer volumen de
la historia de la sexualidad original, en él podemos encontrar las
claves para entender este cambio tan inesperado como creativo. Un
cambio que conducird a la critica del psicoandlisis desde 1la
perspectiva de una propuesta ética que contrapondrd la ética del

deseo freudiano a la estética de la existencia.
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CAPITULO 2
SUBVERSIONES DEL SUJETO

1. DEL SUJETO DEL INCONSCIENTE

La lectura lacaniana del corpus freudiano, como ya ha
sido seflalado, se distingue de otras versiones del mismo por el
acento puesto en la dimensidén ética, mds que en la puramente
técnica, de la experiencia analitica. Dimensidén ética gque para
Lacan tiene como fundamento vy es 1inseparable del privilegio
acordado, en su programa de retorno a Freud, al concepto de
sujeto del inconsciente, concepto solo en apariencia
contradictorio y que reenvia a la visidén freudiana del hombre como
un ser disarménico en tanto que constituido como ser deseante'®.

En efecto, el sujeto psiquico tal y como lo entiende Freud
se caracteriza por ser un sujeto escindido. A diferencia del
sujeto cartesiano, cogito autoconsciente que asegura la unidad
entre el saber y la verdad, el sujeto freudiano es un sujeto
dividido, inconsistente y enfrentado a si mismo. Un sujeto que se
constituye a través de la alteridad, de la diferencia entre lo que
sabe de si y lo que en verdad es, y que por ello es también un
sujeto tragico, carente de unidad y de cualquier principio de
sintesis interna.

La problemdtica del sujeto del 1inconsciente en Lacan
encuentra su punto de no retorno en 1953, cuando introduce 1la
teoria del orden simbbélico en su interpretacidén del corpus
freudiano, y con ello una perspectiva original que vendrda a
subvertir el establishment psicoanalitico. Hay continuidad vy
ruptura con relacién a su anterior concepcién del orden

imaginario, la cual es reelaborada en funcién de un interés

 Ha sido un mérito de Lacan destacar las implicaciones para el psicoandlisis

de un concepto como el de sujeto del inconsciente, término que curiosamente no
se encuentra presente como tal en el 1léxico freudiano pero que, como lo ha
demostrado Assoun, opera como una nocién en estado practico que ocupa un lugar
esencial en su doctrina psicoanalitica (Assoun, 1992).
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creciente por el lenguaje en su relacidén con los fendbmenos
inconscientes. Los desarrollos de la 1lingiistica vy de 1la
antropologia estructuralista, pero también el pensamiento
heideggeriano, se incorporan a la reflexidén lacaniana. Es éste el
momento en el que da inicio el programa de un retorno a Freud, y
en el que Lacan, en nombre de Freud, desarrolla el nucleo de sus
principales innovaciones técnicas y aportaciones conceptuales al
campo psicoanalitico.

La introduccidén de lo simbdélico esta acompafiada en Lacan
de una reflexidén sobre la funcidén de la palabra en tanto dadora
del sentido, del campo del lenguaje como soporte de su estructura,
y del dinamismo <retroactivo de las subjetivaciones de 1los
acontecimientos por efecto de la palabra y el lenguaje. El trabajo
inaugural a éste respecto, Funcidén y campo de la palabra y el
lenguaje en psicoanalisis, también conocido como informe o
discurso de Roma, de 1953, es una reflexidén que parte de una
concepcién de la comunicacidén como intersubjetiva y dialéctica y
del inconsciente como un lenguaje, para dar cuenta de la
experiencia analitica como una experiencia de significacidn'’.

Opuesto a todo determinismo, Lacan asume en dicho texto
una postura hermenéutico-fenomenoldgica segun la cual los
acontecimientos psiquicos no cuentan como hechos brutos, sino en
tanto historizados y dotados de un sentido para un sujeto. Lacan
establece la distincidén entre el registro de la relacidn
imaginaria y el de la relacién simbdlica. Al ser pensada a la luz
del lenguaje, la relacidén entre el yo y el otro o alter ego,

presente en su teoria del imaginario, gqueda subordinada a una

17

A partir de este afio, y hasta 1963, Lacan imparte diez seminarios sobre
psicoandlisis en el Hospital de Sainte Anne y con ello su celebridad como
comentarista de las obras de Freud se hace publica y notoria. Desde 1964 vy
hasta 1969, Lacan imparte sus seminarios en la Escuela Normal, una vez due,
expulsado de la Asociacidén Internacional de Psicoandlisis (IPA), es orillado a
fundar su propia Escuela y a ahondar en la elaboracidén de su pensamiento. Y en
una nueva sede, en la Universidad de la Sorbona, desde 1970 y hasta 1977, se
extiende la ultima etapa de su trabajo, la menos conocida, y en la que se
constata un cierto distanciamiento de sus desarrollos anteriores.
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teoria de la intersubjetividad simbdélica en la que se relacionan
el Sujeto y el Otro.

El paciente en analisis se relaciona menos con un
semejante, como en su anterior esquema, con un otro imaginario
encarnado en la figura del analista, gue con una instancia, 1lo
simbdlico. La relacidén imaginaria gque orienta el vinculo
interyoico es el obstaculo que el andlisis debe vencer para hacer
emerger la relacién de dependencia del sujeto del inconsciente al
ordenamiento simbdélico desde donde se constituye. La distincidn
entre yo y sujeto del inconsciente, fundamental en este esquema,
permite establecer asi una diferencia entre el otro con mintscula,
alter ego especular en la relacidén dual imaginaria, y el Otro con
mayuscula, 1instancia desde donde el 1inconsciente se manifiesta
como discurso transindividual o discurso del Otro.

Lacan pretende fundar una “ciencia del sujeto”, sujeto que
por serlo del inconsciente, no debe confundirse ni con el
individuo, ni con la persona, ni con el yo. El sujeto es por el
contrario, resultado de la ley de las relaciones intersubjetivas
que se manifiestan en el registro simbdélico, mas alld de la
conciencia individual. E1 Otro, por su parte, deviene una nocidn
estratégica que adquiere a lo largo de los afios distintos
significados. Designa por igual la alteridad radical de 1lo
inconsciente o la “otra escena” onirica, pero también al Otro de
la interlocucidén, un Otro no personal que es a la vez destinatario
ultimo de toda palabra y encarnacién del lenguaje en tanto “tesoro
significante”. Es el Otro de la dependencia, el Otro materno, pero
también es el Otro sexo (tanto para el hombre como para la mujer).
Finalmente, es el Otro en tanto garante y lugar que el analista
ocupa, lugar desde donde la palabra se postula como verdad, en
funcién de la cual se determina la posicidén de todo sujeto.

A la luz de este enfoque, Lacan denuncia la practica de la
interpretacién caracteristica de las diversas corrientes
postfreudianas, basada en el olvido del inconsciente en provecho

de una interpretacidédn que se limita al dto transferencial y que
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cede el terreno frente a la relacidédn imaginaria, dominada por el
vinculo amor-odio, identificacién-rivalidad!®. En contra de estas
concepciones, Lacan pretende restaurar el primado del lenguaje y
de la referencia simbdlica en la practica de la interpretaciédn, 1la
cual él1 basa en la oposicién entre la simbolizacidn, que se
despliega en el campo de la evocacidén y de la comunicacidn
indirecta, vy 1la toma de conciencia o autoconciencia, dgue se
manifiesta como imaginarizacidn.

Dos conceptos adquieren un valor esencial en el
pensamiento lacaniano a partir de esta época: el deseo y el goce,
asi como la dialéctica que los une y los separa. En un principio
ellos remiten a la oposicidén entre lo simbdélico y lo imaginario,
la cual es pensada como la oposicidn entre aquello que del
inconsciente se presta a descifraje, y aquello que se sitla en el
terreno de lo pulsional. Mas adelante, este esquema se modificara
sustancialmente, al desplazar Lacan el acento desde la oposicidn
entre lo simbdélico y lo imaginario a la oposicidén entre ambos
registros y lo real.

En efecto, en un principio Lacan enfatiza la diferencia
entre la satisfaccidén simbdlica, que situa del lado del sentido, y
la satisfaccién imaginaria, del lado del goce pulsional. La libido
y el goce son pensados como ajenos a la palabra auténtica, al
lenguaje y la comunicacién simbdlicas, y relacionados por Lacan
con el narcisismo y con el yo como instancia imaginaria.

El goce, en esta perspectiva, en la medida en gque es
imaginario, se caracteriza por no ser dialéctico sino inerte vy
fijo, y por oponerse a la elaboracidén y a la dialéctica simbdlica.
El goce irrumpe cada vez que la cadena simbélica falla o falta, vy

por ello, es del lado del goce imaginario que se situan 1los

8 Se trata de una practica de la interpretacién centrada en el andlisis de las
resistencias, en la que la interpretacién se dirige al yo, en particular a su
parte «sana», y que pretende aislar la parte inadaptada del yo a través de la
alianza terapéutica con el analista. En opinidén de Lacan, esta concepcidédn del
anadlisis acarrea un conjunto de derivas imaginarias que se corresponden con el
acento puesto en lo pre-verbal o en la reconciliacién del sujeto con el objeto
en una suerte de comunicacién pacificante, y en la desestimacién de la
castracidén y la divisidén del sujeto.
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distintos fendmenos pulsionales (como la regresidn, la fijacidn,
el fantasma, inclusive la transferencia que, pensada por Lacan en
ésta época como relacidédn especular interyoica, es concebida como
obstdculo al andlisis). Por esta razdn, el sintoma es visto como
un sentido reprimido, no liberado, un sentido que desborda al yo,
instancia de desconocimiento por excelencia, y que la operacidn
analitica permite revelar como un deseo no reconocido. E1l discurso
simbdélico es pensado por Lacan como discurso verdadero, y en esta
6ptica, se opone a las resistencias imaginarias, las cuales
constituyen un discurso vacio que mantiene al yo en la ignorancia
de la verdad del inconsciente.

La experiencia analitica es pensada en este momento como
una dialéctica simbdélica e historizante en la que estd en juego el
reconocimiento del deseo y el acceso a la verdad del sujeto, una
experiencia en la que el sujeto realiza su integraciédén, su
historia y su verdad. El reconocimiento del deseo no es sino la
realizacién de una verdad gque, sin relacidén con la realidad
objetiva, es la verdad del sujeto. Una verdad en la palabra, que
implica una reescritura mds que una rememoracidén de la historia
del sujeto, porque “no se trata en la anamnesia psicoanalitica de
realidad, sino de verdad, porque es el efecto de una palabra
plena reordenar las contingencias pasadas ddndoles el sentido de
las necesidades por venir” (Lacan, 1987:246)

El andlisis da sentido, retroactivamente, a lo que en el
comienzo era una huella sin sentido, y el final del andlisis es
pensado como el momento en que el sujeto es capaz de articular en
la dimensidén simbdblica, es decir en el registro del Otro, su
propia historia en su continuidad. En este periodo, lo que se
acentlla entonces es la palabra como medio de reconocimiento entre
el Sujeto y el Otro, y los sintomas se conciben como elementos
imaginarios no simbolizados de 1la historia del sujeto, que el

andlisis permite simbolizar e integrar en el universo del sujeto.
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Lévi-Strauss y Heidegger ejercen una influencia decisiva
en el desarrollo inicial del programa lacaniano de retorno a
Freud. Del primero Lacan retoma varias nociones, como la de
eficacia simbdlica, con la que el antropdélogo da cuenta del
mecanismo gque opera tanto en la cura chamdnica como en la
psicoanalitica, la definiciédén del psicoanalista como un
practicante de la funcidén simbdlica, asi como la nocidn de
significante flotante, de la que Lacan se sirve para dar cuenta
del papel de 1la metafora paterna o Nombre del padre en la
constitucién psiquica del sujeto’.

Por su parte, la huella de la filosofia del ser
heideggeriana se hace patente en la concepcidén lacaniana de 1la
experiencia analitica a través de nociones como revelacidén vy
realizacién, gque dominan enteramente tanto el Discurso de Roma
como los primeros seminarios de Lacan.

Lacan piensa el proceso analitico como revelacidén del ser
y el final del analisis como realizacidén del ser, todo ello a
través de lo que llama palabra plena, a situar en el registro
simbdélico, y a distinguir de la palabra vacia, del lado de 1lo
imaginario. La palabra plena, que escapa del discurso racional
enraizado en lo imaginario, es la palabra en la asociacidén libre,
aquella que en el anadlisis posibilita la emergencia del discurso
inconsciente.

En este sentido, Lacan piensa a lo inconsciente como un

equivalente del ser, y ve el andlisis como una conversidén a la

YLa impronta de este antropdlogo sobre Lacan nos permite también entender su
particular manera de articular la problemdtica de lo simbdélico vy 1lo
inconsciente. Es a través del dialogo con este autor que Lacan puede pensar al
orden simbdélico como dotado de una autonomia y legalidad propias, distinto del
orden imaginario, y que puede enunciar una de sus tesis mé&s conocida, a saber,
que el inconsciente estd estructurado como un lenguaje. En efecto, Lévi-Strauss
elabora una teoria de lo simbélico que busca describir las leyes que gobiernan
los hechos culturales, cuya enorme variedad pretende reducir a una serie de
principios y de reglas universales de naturaleza inconsciente, similares a las
del 1lenguaje. Lévi-Strauss concibe a lo inconsciente como una pura forma
estructural y ahistérica, un inconsciente vacio de contenidos, ajeno a las
imdgenes y a las particularidades individuales, matriz modelante que impone sus
leyes a las contingencias histéricas y a las producciones culturales a espaldas
de las representaciones conscientes que los hombres se hacen de las mismas.
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palabra auténtica que revela y realiza la dimensidén del ser, a la
manera en que la existencia auténtica de Heidegger convierte la
preocupacién exclusiva por el ente intramundano en apertura al
ser. (Balmes, 1999:29)

Lacan se apropia del lenguaje de Heidegger y hace del ser
y la verdad significantes fundamentales del psicoandlisis. Asi, el
ser es equivalente a la dimensién simbdlica en la que se realiza
la palabra auténtica, el fondo inconsciente en oposicidén al ego,
forma alienada del ser. Por su parte, la verdad subjetiva es
equiparada a la idea de verdad heideggeriana, y concebida no en
términos de exactitud o adecuacidn sino como desocultamiento,
alétheia, manifestacién y disimulacién de la verdad en la palabra.
En esa perspectiva, Lacan sostiene que la verdad del ser es la
verdad inconsciente y que esta se revela, como afirma Freud, a
través del error y el equivoco: lapsus, suefio, sintoma, chiste,
acto fallido.

En este momento de su reflexidn para Lacan el ser es
inseparable del lenguaje, la palabra y 1lo inconsciente, vy se
distingue de lo real, que no es ni ser ni nada, sino lo anterior a
la palabra, aquello sobre 1lo cual 1la palabra hace surgir la
dimensién del ser.

La relacién del sujeto con el ser no es, en consecuencia,
la relacidén con lo real, se sitta en lo simbdélico, y es pensada
como un ser-en-el-Otro, es decir, como un ser-en-el-lenguaje. La
oposicién entre lo simbdélico y lo real, que serd decisiva en 1los
ultimos seminarios lacanianos, estd subordinada en este momento de

su reflexidén a la oposicidén entre lo simbdélico y lo imaginario®.

® L,o real, que en la teoria de lo imaginario se opone a éste y remite a la
experiencia del cuerpo fragmentado y a la agresividad, refiere ahora a aquello
sobre lo que el simbolo, al constituir al ser, opera un corte. Puesto que solo
por la palabra hay cosas, afirmacién y negacién de algo, y en consecuencia
verdad y falsedad, la palabra introduce la falta, es decir, una discontinuidad,
un agujero en la compactibilidad de lo real, en donde literalmente nada falta.
Lo real se define entonces por no hablar, por su oposicidén al ser y al
lenguaje, y aparece desde éste momento asociado a lo imposible, a lo mudo, a lo
que, sustrayéndose al lenguaje, retorna al mismo lugar, pero también a 1lo
pleno, a lo continuo e irreductible, temas sobre los que ahondaréd Lacan en sus
posteriores ensefianzas, al otorgarle a lo real un peso mas decisivo.
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Para el Lacan de ésta época, el ser y lo simbdélico se oponen, méas
que a lo real, al mundo, gque no es lo real sino la realidad, 1la
ilusoria totalizacidén imaginaria?l.

La teoria lacaniana del orden imaginario, inspirada en la
dialéctica intersubjetiva hegeliana y en la relacidén con el otro
desde la mediacidén simbdlica por la que se opera el reconocimiento
reciproco, se articula aqui con la problemdtica heideggeriana de
la revelacidén-realizacién del ser. Por ello no es casual que en
ésta época Lacan sitie al psicoanalisis a medio camino entre
Heidegger y Hegel, afirmando que “entre todas las que se proponen
en el siglo, la obra del psicoanalisis es tal vez la mds alta
porque opera en €1 como mediadora entre el hombre de la
preocupacion y el sujeto del saber absoluto” (Lacan, 1987:309).

En esta direccidén, Lacan plantea que el simbolo se
manifiesta como asesinato de la cosa. Dado que la separacidn entre
la cosa y el simbolo nos impide regresar a la realidad inmediata,
en la medida en que la realidad es simbolizada, el recurso a la
palabra implica una ausencia de la cosa, la cual estda mas presente
en una palabra que en su realidad fisica inmediata. Lo simbdélico
aparece entonces como el espacio de las representaciones de 1la
falta, en la medida en que un simbolo es la presencia de 1la
ausencia de una cosa. Ausencia que remite a la muerte, a lo que no
es, motivo por el cual los simbolos son la memoria de la muerte.

Si la palabra es la muerte de la cosa, nos dice Lacan,
“esta muerte constituye en el sujeto la eternizacidén de su deseo”,
lo que explica que "“el primer simbolo en que reconocemos la
humanidad en sus vestigios es la sepultura”, simbolo que eterniza
al sujeto mas alld de su existencia fisica, por 1lo que “el
expediente de la muerte se reconoce en toda relacién donde el

hombre viene a la vida de su historia” (Lacan, 1987:307). Que el

2 En este sentido, a diferencia de Heidegger, para quien mundo y ser no se
oponen, Lacan enfatiza la oposicién entre ser-en-el-mundo y apertura al ser, al
pensar que la diferencia entre mundo y ser corresponde a la de ente y ser. Asi,
alli donde en Heidegger el claro del ser es el mundo, en Lacan es el Otro, el
ser—-en el Otro.
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ser del sujeto este constituido por la falta de objeto, que toda
simbolizacidén constituya una negativizacién, significa que existe
una estrecha relacidén entre la negacién y la muerte, pues “la
muerte nos trae la cuestidon de 1o que niega el discurso, pero
también la de saber si es ella la que Introduce la negacidén en
él. Puesto que la negatividad del discurso, en la medida en que
hace ser en él lo que no es, nos remite a la cuestidn de que es
lo que el no-ser, que se manifiesta en el orden simbdlico, debe a
la realidad de la muerte” (Lacan, 1987:364).

Falta de objeto, negacién 'y muerte son asi tres
dimensiones del ser del sujeto, las cuales Lacan equipara a lo dque
Freud designa como la experiencia de la castracién simbdbdlica,
resultado del encuentro del sujeto con la prohibicién del incesto,
con el enigma de la diferencia sexual y con la significacidn
falica, siendo el falo el simbolo por excelencia de la falta.

Al pensar al psicoanalisis a partir de la convergencia
entre la problemdtica hegeliana del saber absoluto (como
reabsorcién de lo particular en lo universal) y la problematica
heideggeriana de 1la experiencia de la muerte, Lacan pretende
abonar a wuna concepcidén ética del mismo, gque plantea que la
dialéctica simbbélica que estd en Jjuego en la experiencia
analitica, confrontando al sujeto con el deseo y el goce dgque 1lo
habita, desemboca en una asuncidén del ser-para-la-muerte, dgque en
este contexto es una asuncidén del ser-para-la-castracién.
Dialéctica que no es individual, y que tiene como correlato una
suerte de saber absoluto, que se revela en el "“momento en que la
satisfaccion del sujeto encuentra como realizarse en la
satisfaccioén de cada uno, es decir, de todos aquellos con los que
se asocia en la realizacidn de una obra humana”, momento que no se
alcanza més que por una ascesis subjetiva que exige la renuncia
de "“quien no pueda unir a su horizonte la subjetividad de su

época” (Lacan, 1987: 309).
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1.2 LOGICA SIGNIFICANTE Y DIALECTICA DEL DESEO Y EL GOCE

Desde la segunda mitad de los afios cincuenta se opera un
desplazamiento conceptual en la ensefilanza de Lacan gque va
acompafiado de una ampliacidén de los referentes tedbricos. A Hegel,
Lévi-Strauss y a la perspectiva fenomenoldgica heideggeriana se
agrega el recurso a los aportes de la lingiiistica estructural.
Este es el tiempo del Lacan estructuralista®, el mé&s conocido vy
popular en una época, que echa mano de las ideas de la lingliistica
de Saussure y de Jackobson.

La oposicidén entre lo imaginario y lo simbdélico, la no
relacidén entre goce y sentido se replantea, en una suerte de
vaivén conceptual gque no es ajeno a la creciente importancia
otorgada al registro de 1lo real. Los términos asociados al
registro imaginario en sus anteriores elaboraciones (las
pulsiones, la transferencia, el fantasma, la regresidédn, la libido)
son ahora retomados como fendémenos que se inscriben también en 1lo
simbélico, lo que lleva a Lacan a pensar lo que el goce tiene
tanto de imaginario como de simbdélico, y a introducir la dimensién
del goce en lo real, goce mudo y ajeno tanto al semblante como a
la palabra.

Lacan recurre a los postulados de la 1lingiistica de
Saussure, si bien modificéandolas para adaptarlos a la perspectiva
psicoanalitica y a su lectura de Freud. Al contrario de Saussure,
quien concibe al signo ante todo como vinculo, unidn, conjuncidn
entre significante y significado, Lacan acentta por un lado la
separacién y la divisidén entre significante y significado, y por
el otro, invierte su relaciédn, otorgando la primacia al

significante sobre el significado®’.

2En un articulo célebre, Gilles Deleuze caracterizard al estructuralismo como
una corriente de ideas, en la cual incluye a la obra de Lacan, que tiene como
uno de sus principios bésicos la introduccidén de la problemdtica de 1lo
simbdélico, concebida como instancia tercera que media y prima sobre la clésica
oposicidén entre lo imaginario y lo real (Deleuze, 2005: 223-248).

B Es sabido que Saussure define al signo no como el vinculo entre una cosa y un
nombre, sino como la unidén arbitraria entre un significante y un significado,
siendo el significante quien representa al significado, esto es, que en la
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Introduce asi wuna barrera infranqueable, disyuntiva vy
resistente entre significante vy significado, haciendo de este
ultimo un simple efecto aleatorio del Jjuego significante. La
relacién significante/significado es por ello secundaria, y queda
supeditada a la relacidédn exclusiva entre los significantes, el
campo significante pudiéndose reducir a elementos diferenciales
tltimos, <carentes de significacidén y con un valor puramente
negativo pero engendrador de efectos de sentido.

A partir de estas premisas Lacan hace estallar la 1ldégica
del signo saussuriano y la sustituye por otra, la 1ldbégica del
significante, légica que hace coincidir con el campo del Otro, es
decir, del lenguaje en su relacidén con lo inconsciente. Lbégica de
los significantes inconscientes, cuyo juego y efectos se
aprehenden mas alld del significado o de cualgquier intencionalidad
consciente, en el registro simbdélico y no solo en el imaginario.

Légica gobernada por las leyes de la metafora vy 1la
metonimia, que Lacan equipara a los principios de condensacidén y
desplazamiento descritos por Freud para dar cuenta de los procesos
primarios inconscientes. Desde la perspectiva psicoanalitica, la
significacién no seria mads que la ilusidén, de naturaleza
imaginaria, por la cual el yo del hablante atribuye a los signos
un sentido pleno y univoco, ilusidén que la experiencia analitica
desanuda al confrontar al sujeto con la ldégica significante.

Una ldégica que implica que no hay significacidén completa
ni wltima, que siempre falta un significante para significarlo
todo, pues en todo dicho algo escapa a la significacidén. Y que
implica también gque por un efecto de estructura toda cadena
significante segrega un resto irreductible, un resto a suponer en
todo enunciado y que opera como un menos uno (-1), esto es, como

un significante que por faltar ejerce efectos destotalizantes? .

unién entre una imagen acustica y un concepto, la primera, la huella sonora,
esta supeditada al segundo.

% 31 la Linglistica parte de la unidad del signo y hace del significado un
sentido fijo y localizable, que supone un sujeto duefio del significante y una
légica de la comunicacién que suprime el equivoco del lenguaje, el
psicoandlisis, por el contrario, parte del equivoco y el malentendido inherente
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Este resto es el motivo que lleva a Lacan a articular en
nuevos términos las tesis freudianas sobre la primacia del falo en
la economia libidinal?’, y a elaborar una teoria del objeto y del
deseo ajena al psicoanadlisis postfreudiano. Si para este el objeto
psiquico u objeto de deseo es equivalente al objeto de 1la
necesidad y de la realidad (de donde se desprende que el fin del
andlisis es llevar al paciente a una armonizacidén con el objeto, a
través de un proceso a la vez de maduracidédn y de adecuacidn a la
realidad), para Lacan, por el contrario, el deseo es lo dque
designa el mas allad del objeto fenoménico, aquello que remite a la
falta en el mismo y gque imposibilita cualgquier tentativa de
adecuacidén entre sujeto y objeto.

Producto del encuentro del sujeto con el campo del
significante, el deseo se constituye asi como la diferencial que
surge entre el objeto de la necesidad y el de la demanda®®. Las
necesidades del recién nacido, por estar supeditadas a la palabra,
le retornan alienadas, a través de su rodeo por el Otro, siendo el
primer gran Otro la madre. Por este motivo, el objeto de 1la

necesidad, al pasar por la demanda, depende del poder de respuesta

al hecho de hablar, cuestiona la pretendida unidad del signo y postula la
existencia de una polisemia universal, que hace que el significante domine y no
sea dominado por el significado. Asi pues, mientras que la Lingliistica supone
un sujeto duefio de la significacidén, un sujeto que habla la lengua, el
psicoandlisis postula un sujeto que es hablado por el lenguaje y que esta
determinado por el significante. Por ello, alli donde la lingiiistica habla de
significacion para designar la relacidén positiva entre significante vy
significado, Lacan habla de significancia para referirse a los efectos de
sentido producto de la articulacidén entre los significantes.

® Lacan define al falo por medio de diferentes férmulas: como simbolo puro,
como significante de la falta de significante, como forma positiva de la
ausencia, pero también como objeto causa del deseo. Asimismo, aborda tanto las
estructuras clinicas (la neurosis, la perversién y la psicosis) como el
complejo edipico, del que aisla la estructura formal, a la luz de la dialéctica
del deseo en su relacidén al falo y al goce, cuya articulacién se deriva de la
teoria del significante.

g légica del deseo, sostiene Lacan, nos ensefia que no hay otro objeto que el
perdido, y gque la DbUsqueda de objeto no es sino un intento fallido de
reencuentro, pues en tanto que deseante, todo sujeto se ve arrojado a una
busqueda interminable de objeto, sin ninguna posibilidad de encontrar un objeto
total, ideal o armdénico. Deseo que ha de ser entendido aqui no en su dimensidn
imaginaria, es decir, como tendencia espontédnea y consciente hacia un fin
imaginado, sino en su dimensidén inconsciente y simbdlica.
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del Otro, un poder afectado por el malentendido y la falta
significante?’.

Surge asi, a través de la dialéctica de la demanda y la
necesidad ese resto que es el deseo, aquello que confronta tanto
al demandante como al demandado con la falta significante y con el
significante de la falta. El deseo es lo que queda de insatisfecho
en la demanda al Otro, es el tropiezo originario que muestra la
inadecuacidén del sujeto al objeto, del significante al
significado, el residuo que queda del desencuentro estructural,
del desajuste inevitable que es la causa del sujeto y su relacidn
al Otro. Siendo una dimensién estructural del lenguaje, el deseo
es por ello indestructible?®®.

Lacan afirma a este respecto que "“el deseo es 1o que se
manifiesta en el intervalo que cava la demanda mds acd de ella
misma, en la medida en que el sujeto, al articular la cadena
significante, trae a la luz la carencia de ser con el llamado a
recibir el complemento del Otro, si el Otro, lugar de la palabra,
es también el lugar de esa carencia.” (Lacan, 1987: 607).

Ahora bien, Lacan distingue entre un deseo puro y otro que
no lo es. El primero seria un deseo que, aspirando a una
satisfaccién total que implica la anulacidédn del deseo mismo,

atentaria contra la integridad del sujeto. Se trata del deseo en

 La demanda es por ello demanda de aquello que el Otro tiene y no tiene, es
decir, demanda del objeto de la necesidad y demanda de amor. El amor, en esta
6ptica, es un llamado a la incondicionalidad del Otro, un llamado a un Otro sin
falla, omnipotente, garante del sentido de aquello que se demanda, soporte de
una respuesta definitiva que colme la carencia del sujeto, alguien a quien no
se le tenga que pedir nada. Debido a esto, en la diada madre-bebé, el amor
aparece ligado al narcisismo y al goce incestuoso, es decir, a lo que encubre
la falta significante. Pero en la medida en que toda respuesta a una demanda
implica el lenguaje, implica también el equivoco significante, el malentendido,
y en consecuencia, un Otro en el gue jamds se encuentra una sancidén plena de la
demanda, y por lo tanto, una satisfaccién absoluta de la misma.

B Lacan recurre a un célebre enunciado para resumir su concepcién del deseo, a
saber, el deseo del hombre es el deseo del Otro, enunciado al que
intencionalmente dota de una fuerte ambigliedad semantica, puesto que se deja
leer en al menos un triple sentido: como el deseo de ser el objeto del deseo
del Otro, como el deseo del Otro como objeto de deseo y como el deseo del
objeto que el Otro desea. En todos los casos esta implicado que el deseo es
impropio, que no es de alguien (solo imaginariamente pertenece a alguien), que
lo propio del deseo es su alteridad, pero también y sobretodo @ su
indestructibilidad, en la medida en que es fruto del orden significante.
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su forma mas originaria, deseo de la madre, deseo incondicionado e
incestuoso que apunta a un goce fatal, mortifero, a un goce del
Otro que es un goce real. Por este motivo, el sujeto solo puede
constituirse gracias a la represién de tal deseo, represion
original a partir de la cual se generan retofilos que constituyen
deseos secundarios, parciales, impuros, anclados en el fantasma.

En efecto, la experiencia del deseo que el Otro materno
aporta al sujeto es el paradigma por excelencia de la experiencia
traumadtica, en la medida en que en su origen el deseo se revela
como un nucleo real de goce, nucleo indecible del ser, opaco y sin
mediacién. Frente al deseo del Otro, el cachorro humano se
encuentra sin recursos, desamparado, como frente a un enigma que
se sitlla mas allad de la demanda.

Por ello es que como defensa frente a el, se constituye el
fantasma como el soporte gracias al cual serd posible para el
sujeto localizar el deseo, fijarlo y situarlo de cierta manera,
con relacién a algo. Hay que distinguir asi entre el deseo
primario de llegar a un goce imposible e ilimitado, y el deseo
suspendido, deseo de sostener el deseo. El deseo que solo busca
cumplirse, el deseo puro, absoluto, es deseo de dejar de desear,
es algo que conlleva una dimensidédn siniestra, una precipitacién
hacia la muerte. El deseo impuro, incumplido, apalabrado, mediado
por el fantasma, es aquel capaz de sostener al sujeto en su
tendencia a seguir deseando.

La represidédn del deseo incestuoso, del deseo de la madre, es
posible a través de una operacidn sustitutiva que se lleva a cabo

por medio de la metadfora paterna o Nombre del padre*®, que

YLa teoria del Nombre del padre permite a Lacan dar cuenta no solo de la
dialéctica que rige 1la encrucijada félica, en la que esta en Jjuego la
sustitucién del deseo materno por la metdfora paterna. E1 fracaso de dicha
metdfora permite entender los avatares del deseo, asi como sus diversas
manifestaciones existenciales en las neurosis, las perversiones y las psicosis.
Por Lacan acufia el término de forclusidén para describir el mecanismo que da
cuenta de la no inscripcidén de la metafora paterna en las psicosis. La teoria
del Nombre del padre, de la cual deriva la teoria de la forclusidén, viene no
solo a enriquecer el terreno de la clinica psicoanalitica, posibilitando el
tratamiento de la psicosis, también permite explorar los mecanismos
estructurales, represidén, desmentida y forclusidn, que respectivamente operan
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sustituye al deseo materno e inscribe la falta simbdélica en el ser
del sujeto. Y el falo es, en este marco, el significante por
excelencia de dicha falta, la medida y la razdén del deseo de
desear, la definicidén y el soporte de la falta de ser que ordena,
a través del drama edipico, las relaciones entre las generaciones
y los sexos, es decir, entre hijos y padres y entre hombres vy
mujeres.’”E1 Nombre del Padre es, en consecuencia, aquello due
posibilita la incorporacidén al hijo del significante falico que
limita el goce entre él y su madre, permitiéndole abrirse a un
goce no incestuoso, fantasmdtico, y a un deseo articulable.

En una perspectiva que lo articula con su teoria del
fantasma’®, Lacan desarrollard el concepto de objeto (a), el cual
designa a lo que sostiene la relacidén del sujeto con aquello que
¢l no es. El1 fantasma, en efecto, constituye 1la pantalla dque
encubre el abismo del deseo puro (un deseo que se revela como
irrupcidén de un goce desmedido) y el marco en el qgque, mas Jque
satisfacerse, se modela y se modula el deseo. El fantasma articula
simbélicamente y de un modo singular la relacidén del sujeto con el
goce, vinculédndolo a un objeto (irreductible al objeto real) al
que Lacan nombra objeto-causa del deseo, objeto pulsional més alla
del objeto concreto, residuo de lo simbdélico que encarna el goce,
y que solo ejerce sus efectos en la medida en que esta ausente.

El fantasma es, en esta perspectiva, la respuesta que

permite articular, por medio del objeto (a), la interrogacidédn del

en las neurosis, perversiones y psicosis.

% por este motivo, el complejo edipico es visto por Lacan no como una
estructura ternaria sino cuaternaria, estructura que comprende las relaciones
entre padre, madre, hijo y falo, siendo la instancia félica la que determina
los tiempos del Edipo, que se concretan en el trdnsito de wuna relaciédn
imaginaria a una simbdélica, desde la simbiosis entre madre e hijo, dominada
por la légica imaginaria (la fusidén madre-hijo como imagen de la totalidad),
hasta la mediacidén simbdlica que introduce la metédfora paterna o Nombre del
Padre, el cual inscribe al falo como significante de la castracidn.

3 Los primeros esbozos de la nocién del objeto (a) se pueden rastrear desde el
cuarto seminario de Lacan sobre las relaciones de objeto, pasando por el
seminario siete, dedicado a la ética del psicoandlisis, en el cual el concepto
de la Cosa anticipa al objeto(a), y el seminario sobre la transferencia (basado
en el comentario de Lacan al Banquete de Platdn), en el que su equivalente es
el Agalma. La teoria del objeto (a), sin embargo, no es articulada como tal
sino hasta 1963, en el seminario sobre la Angustia.
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sujeto sobre su deseo como interrogacidén sobre el deseo del Otro.
Objeto por detrds del objeto, gue hace desear y no que se desea,
el objeto (a) es la pieza clave que viene a esclarecer la
dialéctica entre el Sujeto y el Otro (pues es el punto de
encrucijada, de conjuncidédn y disyuncidén entre ambos) y el hilo
conductor que permite comprender la construccidédn de la realidad
para todo sujeto.

En efecto, el acceso a 1la realidad exige que el goce
incestuoso sea evacuado, operacidédn que el fantasma posibilita
capturando en la red del orden simbdlico-imaginario dicho goce, e
introduciendo de esa manera una distancia con respecto a él. En
ese sentido, la realidad se organiza por medio del fantasma y de
una cierta relacidén al objeto (a) que determina los avatares
subjetivos y las elecciones posibles de objetos. Condicidén de 1la
economia psiquica del sujeto, el objeto (a) tiene el estatuto de
un objeto privado, incomunicable, que puede revestir distintos
semblantes (el pecho, las heces, la mirada, la voz, el falo),
todos ellos evocativos de la pérdida del goce, y articulados a
determinadas fantasias fundamentales (retorno al seno materno,
seduccidén, escena primaria, novela familiar, castracidén) que, por
medio de la represidédn del deseo, regulan inconscientemente la
experiencia de la realidad.

Para Lacan el goce, articulado con el campo del
significante, es asi un goce en lo simbdélico y en lo imaginario,
un goce trasmutado en deseo reprimido por la via del fantasma y el
objeto (a). Un goce opuesto al deseo puro, que es goce del Otro,
que es goce del cuerpo, autoerotismo e incesto, goce real, mudo e
ilimitado. Goce que trasformado en goce falico, apalabrado vy
unificado, goce en falta, es condicidén para que el inconsciente vy
Su sujeto puedan constituirse como tales.

Lacan deriva de todos estos elementos wuna ética que
concibe al sujeto del inconsciente como determinado por la
dialéctica entre goce y deseo, como un sujeto habitado por 1la

tensidén entre un deseo de deseo que es deseo de no gozar mas que

76



parcialmente, deseo reprimido, apalabrado y fantasmatizado, y un
deseo puro que apunta a lo real, que aspirando a una satisfaccién
total, es puro goce, goce sin limite que acarrea la anulacién
tanto del deseo como del sujeto. Una ética del sujeto que, no
obstante, apuntando y apostando a lo real méds que a lo ideal, se
constituye como una ética tragica del deseo puro, cuya via regia

es la sublimacidn.

2. CONTINGENCIA, LENGUAJE Y SUJETO

La teoria rortyana del sujeto esta estrechamente vinculada a
su concepcién del lenguaje y la verdad. Sujeto y lenguaje son
abordados por este autor desde una perspectiva que enfatiza el
caracter contingente e histdérico de ambos, y gue se propone
replantear el sentido que la metafisica atribuye a 1la idea de
verdad, despojéandola de toda connotacidn esencialista W%
trascendental. En su combate contra la metafisica de la verdad
Rorty apela a la Ilustracidén y al romanticismo como puntos de

inflexién y como fundamentos de su filosofia ironista y poética.

Rorty sostiene, por un lado, que la ilustracidn convierte a
la utopia politica en aquello que permite dar cuenta de la
transformacién de las instituciones por parte de los hombres vy,
por ende, acabar con los referentes a la voluntad divina o a la
naturaleza humana. El romanticismo, por otro lado, al concebir al
arte como creacidén del artista y ya no como imitacidén de 1la
realidad, asigna al arte una preponderancia en la vida cultural
que desplazard a la que antafio tenian la religidén o la filosofia

metafisica.

Debido a ello, las cuestiones acerca del modo de dar sentido
a la vida o a la comunidad hoy en dia son, segun Rorty, politicas
y artisticas antes que religiosas, cientificas o metafisicas, 1lo
que ha conducido a una oposicién en el terreno de la filosofia

entre los que conciben a la ciencia natural y al descubrimiento de
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la verdad como el paradigma de la actividad humana (y conciben al
arte y la politica como admbitos ajenos a la verdad) y los que, por
el contrario, conciben a la ciencia como una actividad subordinada
a la tecnologia, que poco aporta al desarrollo moral, y

reivindican el arte y la imaginacidén politica.

Si unos contraponen el hecho cientifico a lo subjetivo y la
metdfora, los otros conciben la ciencia como una actividad més y
no como lo que nos enfrenta a una realidad en si, extrahumana.
Para estos ultimos, entre los <cuales se cuenta Rorty, los
cientificos, al igual que los poetas y los pensadores politicos,
no harian otra cosa sino inventar descripciones del mundo mas o
menos Utiles, descripciones que no constituyen en ningGn caso

representaciones exactas del mundo en si mismo.

Rorty cree por ello que tanto los utopistas politicos como
los poetas romanticos, més alld de sus diferencias, comparten la
intuicién de que son los cambios en el lenguaje lo que explica la
creaciédn de un nuevo tipo de hombres y la invencidén de nuevas

practicas sociales®.

Porque decir que el mundo estd ahi afuera, no significa que
la verdad esté ahi afuera, sino que si el mundo existe en si
mismo, las descripciones del mundo no, ya que no pueden existir
independientemente de la mente, del lenguaje % de las
proposiciones que las hacen verdaderas o falsas. Para Rorty, las
descripciones del mundo pueden ser verdaderas o falsas, pero el
mundo no puede ser ni una cosa ni la otra. Dicho de otro modo,
puesto que el mundo no habla, y solo lo hacemos nosotros, la

realidad es indiferente a las descripciones que hacemos de ella,

32 para Rorty, la filosofia idealista alemana se sitla a medio camino entre
ambas posiciones, sin superar a ninguna. Kant y Hegel concebirian al mundo de
la ciencia empirica como un mundo hecho, y a la materia como algo construido
por la mente y no como algo existente en si mismo. Sin embargo, entenderan la
mente o el espiritu como una naturaleza intrinseca a la que solo podia
accederse por medio de la filosofia. En este sentido, para ellos solo la verdad
cientifica es un constructo, mientras que la verdad del espiritu no lo es,
puesto que se trata de una verdad descubierta, no creada. Los idealistas no
pudieron abandonar la idea de algo, el espiritu, que tiene una naturaleza
intrinseca que puede ser representado fielmente.
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en la medida en gque la verdad o falsedad es una propiedad

exclusiva del lenguaje, no del mundo.

Ahora Dbien, abandonar la idea de que la verdad estd ahi
afuera, esperando ser descubierta, no significa haber descubierto
otra verdad aun mayor, a saber, gue no hay verdad. Significa més
bien abandonar el problema de la verdad en términos metafisicos,
es decir, tanto la afirmacién como la refutacidn de la idea de una
naturaleza intrinseca de la realidad. En este sentido Rorty no es
relativista ni escéptico, pues no pretende defender su posicidn
con los argumentos <clésicos sino con un nuevo lenguaje,
perspectivista y pragmatista, que vuelve irrelevantes los
criterios del viejo 1lenguaje metafisico, aquellos de la verdad

como adecuacidén o correspondencia.

A fin de hacer evidente su posicidén, Rorty hace suyos 1los
planteamientos de Davidson en torno al lenguaje, para romper con
la idea de que el lenguaje es un medio, sea de representacidén o
sea de expresién, es decir, algo que puede mantener una relacidn
de adecuacidén o de inadecuacidén con el mundo o con el yo. Pensar
en esos términos supone imaginar al lenguaje como algo que esta
entre el yo y la realidad, entre el sujeto y el objeto, y supone
en consecuencia permanecer preso en los dilemas del escepticismo,

el realismo y el idealismo.

Abandonar una problematica tal supone, en opinidén de Rorty,
concebir la relacidén del lenguaje con la realidad y con la verdad
no como el resultado de la reunidén adecuada de las piezas de un
rompecabezas, como el descubrimiento de lo real detréds de las
apariencias o como una visidén sin distorsiones del todo, sino como
la invencidén de una nueva herramienta qgque vuelva caducas a las

viejas herramientas.

El contraste entre la metadfora del rompecabezas y la de la
herramienta nueva no seria, en este contexto, sino el contraste

entre una voluntad de verdad, que aspira a representar o expresar
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algo preexistente, y una voluntad de autocreacidn, es decir, el
intento de hacer con el lenguaje algo con lo gue nunca se habia

sofado.

Rorty intenta en este sentido concebir la historia
intelectual como una historia del lenguaje, y més especificamente
como una historia de la metéafora, y “excluir la imagen de la
mente humana, o de los lenguajes humanos, como cosas que se
tornan cada vez mas aptas para los propdsitos a los que Dios o la
naturaleza los ha destinado,; por ejemplo, los de expresar cada

vez mas significados o representar cada vez mas hechos” (Rorty,

1996:36)

Romper con la idea de que el lenguaje tiene un propdésito o
que es un medio, es romper asi con las concepciones
representativas o expresivas del lenguaje, segun las cuales el
lenguaje o Dbien representa la naturaleza de las cosas o bien
expresa la esencia profunda del sujeto, es romper tanto con el

realismo como con el idealismo.

Para Rorty, ello significa no solo la radicalizacidén de las
tendencias ironistas comunes al idealismo alemdn, la poesia
romdntica y la politica utopista. Significa también pensar en una
historia no teleoldgica del intelecto, segun la cual las
revoluciones <cientificas no serian mas que redescripciones
metafdéricas de la naturaleza y no intelecciones cada vez mejores
de la naturaleza intrinseca de la naturaleza. Implica pensar dque
las redescripciones cientificas no se acercan mads a las cosas
mismas e} son menos dependientes de la mente que las
redescripciones no cientificas, y que ambas son el producto de

factores fortuitos y no necesarios.

Concebir la historia intelectual como un “ejercito mévil de
metadforas”, parafraseando la definicidén nietzscheana de la verdad,
lleva a Rorty a distinguir entre lo literal y lo metafdrico, no

como dos tipos de significados sino como dos tipos de uso de las
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palabras, habitual uno, inhabitual el otro. El uso literal seria
aquel que caracteriza a los juegos de lenguaje ya establecidos,
mientras que el uso metafdrico seria aquel que lleva a desarrollar
un nuevo léxico, a establecer enunciados que no tienen lugar en un
juego de lenguaje dado, empleando palabras habituales de manera
inhabitual o creando neologismos. Lo 1literal y lo metafdédrico
designan asi la distincién entre un viejo y un nuevo lenguaje y no
la distincidén entre palabras que captan al mundo y palabras que no

llegan a hacerlo.

En este sentido, Rorty distingue su nocidén de metdfora de las
concepciones positivistas % romanticas de la misma. Los
positivistas, herederos de la tradicién platdnica, defienden una
nocidén reduccionista de la metédfora, pues piensan que si esta no
es parafraseable resulta inservible ©para el ©propdésito de
representar adecuadamente las cosas. Los romanticos, por su parte,
idealizan vy exaltan la metédfora, a la gque conciben como el
producto de la imaginacién, facultad gue suponen constituye 1la
esencia méas profunda del vyo. Si los positivistas consideran
irrelevante lo metafdérico, los romdnticos consideran irrelevante

lo literal.

Para Rorty, alli donde surge, la metdfora no tiene
significado, no es ni verdadera ni falsa, ni representativa ni
expresiva, no puede confirmarse o invalidarse, y solo por su
inscripcidén en un juego de lenguaje habitual pierde su naturaleza
original hasta convertirse en un sentido literal, es decir, en una
metdfora muerta. Al amparo de Nietzsche, Rorty parte de que la
“verdad” no es mas que una metdfora que ha olvidado que lo es, vy
elabora una historia de las ideas concebida como un proceso en el
que se crean nuevos 1éxicos y nuevas formas de vida que eliminan a
las formas anteriores, no para cumplir con un propdsito més

elevado o para alcanzar una meta, sino ciega y contingentemente.

La historia del intelecto no seria entonces sino la sucesidn

de 1éxicos que, siendo originariamente metaforicos, es decir
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inhabituales, con el tiempo se literalizaron, hasta perder su
caracter innovador % convertirse en sentido comun. La
redescripcidén es el concepto que designa, en esta historia, una
revolucién linglistica gque introduce nuevas metdforas en el

contexto de descripciones que se han vuelto literales.

Desde el punto de vista adoptado por Rorty, desembarazarse de
la teoria de la verdad como correspondencia implica sustituir 1la
idea de descubrimiento de 1la verdad por la de creacidén de la
verdad, implica abandonar ©por irrelevantes expresiones como
“adecuacién a los hechos” o “el modo como es el mundo”, vy
reemplazar la demostracidén por la dialéctica, es decir, por la

comparacién de las metédforas con las cuales describimos las cosas.

Segun Rorty, no hay lexicos que representen mejor que otros
al mundo, solo hay léxicos més o menos aptos para relacionarse con
el mundo para tal o cual fin. En esta perspectiva, Galileo no
deberia ser visto como alguien que habria realizado un
descubrimiento, representando en palabras méds adecuadamente el
mundo que Aristdteles, sino como alguien que cred una herramienta,
un nuevo 1léxico, nuevas metdforas que resultaron simplemente mas

funcionales y persuasivas que las anteriores.

El léxico galileano nos permite hacer mejores predicciones
que el aristotélico, no porque el 1libro de la naturaleza esté
escrito en caracteres matematicos, sino porque dicho 1léxico
posibilita un mayor numero de acciones eficaces. Asi como la
palanca fue un invento que la creacidén de la polea volvid caduco,
la descripcidén del mundo aristotélica no cayd en desuso porque la
descripcidén galileana fuese mas verdadera, sino porque ésta

permitia hacer mas cosas, resultando mas practica que otras.

En definitiva, para Rorty "“la idea misma de que el mundo o
el yo tienen una naturaleza Iintrinseca- una naturaleza que el
fisico o el poeta pueden haber vislumbrado- es un remanente de la

idea de que el mundo es creacidn divina, la obra de alguien que
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ha tenido algo en su mente, que hablaba un lenguaje propio en el
que describié su propio proyecto. Solo si tenemos presente una
imagen semejante, una 1imagen del universo como persona O COmO
algo creado por una persona, podemos encontrar sentido en la idea

de que el mundo tiene una naturaleza intrinseca” (Rorty, 1996:41)

En este sentido, cambiar nuestra forma de hablar, abandonar
el lenguaje de la metafisica, no es para Rorty algo trivial. Por
el contrario, tiene como consecuencia modificar lo que pensamos
que somos y lo que qgqueremos. Abandonar la idea del lenguaje como
representacidén equivale a desdivinizar el mundo, implica abandonar
la idea de que el mundo es algo con lo gque nos enfrentamos, algo

que esta ahi afuera, algo semejante a una persona.

Implica pensar que la verdad es una simple propiedad de los
enunciados, que los enunciados dependen de los 1léxicos y que los
léxicos son creaciones humanas. No ver en el cientifico o en el
filésofo a aquel que nos pone en contacto con un dominio que
trasciende lo humano nos conduce a concebir no al cientifico sino
al poeta, en tanto que forjador de nuevos lenguajes, como el

modelo del intelectual ironista.

La historia del intelecto es la de la progresiva
desacralizacién de 1la verdad, wuna historia que Rorty resume
diciendonos que “hace mucho tiempo, sentimos la necesidad de
venerar algo que se hallaba mds allda del mundo visible. A
comienzos del siglo XVIII intentamos reemplazar el amor a Dios
por el amor a la verdad tratando al mundo que la ciencia
describia como una cuasidivinidad. Hacia el final del siglo XVIII
intentamos sustituir el amor a la verdad por el amor a nosotros
mismos, veneracidén de nuestra propia profundidad espiritual o
nuestra naturaleza poética, considerada como una cuasidivinidad
mas”.

Con Nietzsche dicha historia conoce un giro decisivo, a

partir del cual "“intentamos 1llegar al punto en el que ya no
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veneramos nada, en el que a nada tratamos como a una
cuasidivinidad, en el que tratamos a todo -nuestro lenguaje,
nuestra conciencia, nuestra comunidad- como producto del tiempo y
del azar. Alcanzar ese punto seria, en palabras de Freud, tratar

al azar como digno de determinar nuestro destino” (Rorty, 1996:42)

2.1 SUJETO, REDESCRIPCION Y AUTOCREACION

Para Rorty, la tensidén entre la poesia y la metafisica es un
rasgo que caracteriza al pensamiento moderno desde Hegel. A este
respecto, el piensa que la filosofia moderna ha intentado romper
con el platonismo a partir de la concepcidn romantica de que la
conciencia de si es una creacidén de si, y de que la libertad

estriba en el reconocimiento de la contingencia.

A partir de Nietzsche, afirma, toda una tradicidén del
pensamiento filosdéfico ha concebido al poeta y no al cientifico,
al hacedor y no al descubridor, como el héroe de la humanidad,
oponiendo una filosofia poetizante a una filosofia cientifica,
rechazando la idea de la filosofia como contemplacién, y del
filésofo como aquel que ve la vida como un todo y no como una pura

contingencia existencial.

Puede <constatarse aun en autores como Wittgenstein o
Heidegger, nos dice Rorty, la tentacién metafisica de hacer de lo
individual y lo contingente algo universal y necesario, y por esta
via resolver el nexo entre filosofia y poesia. Sin embargo,
después de Nietzsche no solo la idea de “conocer la verdad” es
denunciada por la filosofia, también lo es la idea de descubrir un
contexto Unico para todas las vidas humanas, una realidad esencial

que de cuenta de la “condicidén humana”?:.

¥En este sentido, la propuesta rortyana puede ser vista como una hermenéutica

que, por ser radicalmente historicista, es también una hermenéutica
profundamente desontologizada, y por ello difiere de la de Heidegger y Gadamer.
En estos ultimos, como sostiene Vattimo, a pesar de toda la carga

desfundamentadora de su proyecto, aun predomina una categorizacidén ontoldgica
que no se ha deslindado de la metafisica, ya que pretende exponer estructuras
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Rorty sugiere que el perspectivismo nietzscheano, al cual el
suscribe, significa pensar que el conocimiento de si no supone
alcanzar una verdad esencial sobre si mismo sino crearse a si
mismo a través de un nuevo lenguaje. Rorty advierte que “el
proceso de 1llegar a conocerse a si mismo, enfrentdndose a la
propia contingencia, haciendo remontar a su origen las causas, se
identifica con el proceso de inventar un nuevo lenguaje, esto es,
idear algunas metdforas nuevas” y agrega que “toda descripciodn
literal de 1la identidad de uno -esto es, todo empleo de un juego
heredado de lenguaje con ese proposito- necesariamente fracasara”
en hacer remontar una idiosincrasia a su origen, a la que se
concebird a lo més "“como un espécimen en el que se reitera un
tipo, una copia o una réplica de algo que ya ha sido

identificado” (Rorty, 1996: 47).

Asi, fracasar como ser humano seria, en esta o6ptica, fracasar
como poeta, es decir, aceptar la descripcidén que otro ha hecho de
si mismo en vez de narrar en un nuevo lenguaje la historia de uno
mismo. Si abandonamos la idea de que el lenguaje puede representar
la esencia del mundo o del yo, se entiende la afirmacién rortyana
de que el creador, el hacedor que emplea las palabras de una forma

original, es la persona méds sensible a su propia contingencia.

Si el poeta puede apreciar verdaderamente la contingencia, en
contraste, la mayoria de la gente permanece atrapada en la
creencia metafisica en una descripcidén verdadera de la condicidn
humana, creencia con la que se trata de escapar a la contingencia

en vez de reconocerla y apropiarse de ella.

Por ello, nos dice Rorty, no es casual que en Nietzsche 1la
separacidén que se establece ente el “poeta vigoroso” y el resto de
la raza humana sea equiparable a la separacidn que existe entre lo
humano vy lo animal, entre el fuerte y el débil o entre el

superhombre y el hombre comin. Separacidén que conduce naturalmente

abstractas, universales y permanentes del existir humano. (Vattimo, 1995)
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a un elitismo aristocratizante con el cual Rorty no esta de
acuerdo, en la medida en que la posibilidad de ©poetizar
radicalmente la existencia es un ideal inalcanzable, un ideal que

en su opinidén Nietzsche absolutiza acriticamente.

Por el contrario, Rorty sugiere que si bien "“la linea que
separa la debilidad de la fortaleza es, pues, la linea que separa
el uso de un lenguaje familiar y universal, de la produccidn de
un  lenguaje  que, si bien inicialmente es  1inhabitual e
idiosincrdsico, de algun modo torna tangible la ciega marca que
lleva toda accidén nuestra”, se trata de un lenguaje que, aunque
marcado por la originalidad, con el paso del tiempo se tornaré
habitual, al grado de que a las generaciones venideras “les

parecerda 1inevitable. Sus acciones llevaran esa marca” (Rorty,

1996: 48).

Rorty contrapone asi, en lo tocante al tema de la conciencia
de si, la voluntad de verdad a la voluntad de autosuperacidédn. La
primera corresponde a la tradicidén metafisica, que concibe a 1la
vida como lograda en la medida en que transmuta la realidad del
tiempo, la apariencia y la opinidén en otra realidad, la de la
verdad perdurable. La segunda responde al credo ironista, vy
postula que el limite que debe remontarse no es el que separa a lo
temporal de lo intemporal, sino el que divide 1lo wviejo de 1lo
nuevo. Si la primera aspira a la verdad de si, la segunda busca la

creacidn de si.

Ni la vida humana ni la historia de la humanidad son, en la
perspectiva rortyana, un drama en el cual se alcanza o no una meta
prestablecida (sea esa meta una realidad externa o interna, una
verdad objetiva o subjetiva) sino méds bien una narracién o
redescripciédn de las mismas concebidas como un proceso de
autosuperacién. Narracidén equiparable a la del hombre de genio que
puede decir de su pasado: “asi lo quise”. En este sentido, no es

la admiracién, nos dice Rorty, sino el terror, lo que estd en el
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origen del impulso a la autocreacién y a la autosuperacidn
poética: el terror a ser uno mas, a ser una copia o replica

carente de toda originalidad.

Si la admiracidén con la cual creia Aristdteles que iniciaba
la filosofia, era la admiracidén de formar parte de un mundo mas
amplio y mas noble que uno, el terror del filbésofo-poeta, nos dice
Rorty, es el de terminar sus dias en un mundo asi, en un mundo
heredado y que uno no cred. Porque la esperanza del poeta es
“darse a luz a si mismo”, haciendo que el pasado y todas las

contingencias que marcaron su existencia lleven “su marca”.

Apreciar el poder de la redescripcién, el poder del lenguaje
para hacer posibles cosas nuevas y diferentes, para volverlas
importantes, solo es posible en la medida en que tanto el mundo
como el vyo han sido desdivinizados. Implica convertir en un
objetivo el espiritu de Jjuego gue supone la existencia de un
amplio abanico de descripciones alternativas y el rechazo de la
creencia en “la descripcidn correcta”. Porque una vez
desdivinizados, el mundo y el yo dejan de ser concebidos como
cuasi-personas que nos hablan y poseen un lenguaje propio, y que
desean que se les exprese o represente correctamente, para

convertirse en una invencidén contingente.

En este sentido, el ironismo de Rorty apela a una filosofia
poética en contra de una filosofia metafisica, a una victoria de
las metaforas de creacién de si mismo sobre las metadforas de
descubrimiento de si. A la creacidédn de una cultura en la que la
poesia triunfe publicamente sobre la metafisica, en la que el
reconocimiento de 1la contingencia y no de la necesidad sea 1la
definicidén aceptada de la libertad, y en la que el pathos de la

finitud sea reducido a su minima expresidn.

Con todo, dado que es dificil imaginar una vida humana que se
sienta completa, que haya alcanzado todo lo que deseaba, dado que

ninguna vida dura lo bastante como para sentirse colmada, el ideal
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de vernos en nuestros propios términos, de decirle al pasado “asi

lo quise”, sigue siendo un proyecto antes que un resultado.

Ello es asi en la medida en gue ningin proyecto de
redescripcidén de si mismo puede evitar el trasfondo parasitario de
los hechos “literales”, porque toda metdfora, todo uso inhabitual
del lenguaje, se despliega a partir del 1lenguaje habitual, vy
porgque no podria existir un lenguaje que fuese todo metédfora, vya
que tal lenguaje seria ininteligible e inutilizable para los fines

de una comunicacidén intersubjetiva.

Por ello, Rorty matiza el intento de Nietzsche de divinizar
al poeta recurriendo a Harold Bloom, de guien toma la idea de que
el poema carece en si mismo de presencia, unidad y forma, y que
ésta solo le es otorgada por la voluntad del lector o por la

existencia de otros poemas.

Al desdivinizar al poema, Bloom desdiviniza al poeta, a
través de una operacidén antireduccionista gque <consiste en
concebirlo como inserto en un tejido de relaciones contingentes
sin origen ni fin, en lugar de concebirlo como substancia o como
autopresencia, es decir, al pensar que todo poeta mantiene una

relacibén parasitaria con sus precursores y Ccon sus SuUCesOores.

A semejanza de Wittgenstein, para gquien no existe el lenguaje
privado, Rorty sostiene gque no es posible dar un significado a un
poema mas que confrontdndolo con otros poemas, que no puede
apreciarse la originalidad de una metafora mas que contrastéandola
con el habla literal, y gque en consecuencia no puede haber una
vida como poema plenamente nietzscheana, una vida puramente activa
y no reactiva, porque toda vida mantiene necesariamente una
relacidén parasitaria con un pasado no redescrito, y una relacidn

de dependencia con respecto a las generaciones que le sucederan.

Parafraseando a Nabokov, para quien "“la vida del hombre es
el comentario de un abtruso poema inacabado”, Rorty cree que toda

vida humana es la elaboracién de una complicada fantasia personal,
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una elaboracién inconclusa puesto que la muerte la interrumpe,

impidiéndole completarse.

Con esta idea, Rorty intenta evitar 1lo que llama el
platonismo invertido de Nietzsche, consistente en la tesis de una
vida de autocreacidén tan completa y autdnoma como podria serlo
para Platén la vida contemplativa, para en su lugar ver "“la
necesidad consciente que el poeta vigoroso experimenta de
demostrar que no es una copia o una réplica, meramente como una
forma especial de la necesidad inconsciente que todos tenemos: la
necesidad de componérnoslas con la ciega marca que el azar le ha
dado a uno, de hacerse un yo para uno mismo redescribiendo esa
marca en términos que son, aunque solo sea marginalmente, 1os

propios” (Rorty, 1996: 62).

3. DE LA SEXUALIDAD A LA HERMENEUTICA DE SI

La obra tardia de Foucault, indudablemente, es objeto de un
interés cada vez mayor en los ultimos afios. Sin embargo, las
inquietudes éticas que la caracterizan (que solo en apariencia son
secundarias en el sistema foucaultiano), parecieran haber sido
opacadas por las cuestiones epistemoldgicas vy politicas que
dominan los primeros y mas célebres trabajos del fildésofo francés.

A esta percepcidédn ha contribuido la idea, bastante comin vy
estereotipada, de que existen dos periodos en la obra del fildsofo
francés, una época estructuralista y una post-estructuralista.
Segin este esquema, la primera época se caracterizaria por un
programa que, orientado por una epistemologia discontinuista y un
rechazo del humanismo y la metafisica del sujeto, da cuenta del
orden de los discursos y la constitucién de los campos del saber
propios de la modernidad. El antihumanismo tedrico seria aqui el
pilar de una ambiciosa critica de la modernidad y de un tipo de
investigacién histdérica innovadora, mezcla de filosofia,

antropologia y andlisis del discurso. Una historia sin sujeto, no
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lineal y no totalizante, opuesta a una historia presidida por la
razédn y teleoldgica. Los temas de esta primera época serian el
nacimiento de la mirada clinica en el campo de la medicina, 1la
psiquiatrizacién de la locura en el transito de la época cléasica
al siglo XIX y la constitucidédn de lo humano como objeto del saber,
todo ello a la luz de un mismo método, el de una arqueologia del
saber atenta a las relaciones formales y a las mutaciones de las
epistemes a lo largo de la historia.

El segundo Foucault, el post-estructuralista, estaria menos
interesado en el saber que en el poder, en una perspectiva en la
que las referencias a las estructuras discursivas y a las reglas
inmanentes que rigen los sistemas del saber quedan subordinadas a
otras referencias: las redes de poder, las estrategias de
dominacién vy los campos de fuerza. Transitando del modelo
arqueoldgico de los discursos y los saberes al modelo genealdgico
de los poderes, el Foucault posestructuralista, interesado en
fenbémenos histéricos como el sistema penitenciario o) el
dispositivo de la sexualidad, seria ante todo el gran tedrico del
poder, aqgquel qgque demuestra gque toda voluntad de verdad es una
voluntad de poder, pero sobre todo, que el poder es ubicuo,
microfisico, andénimo e inclusivo, sin conexidén con la intencidn,
el interés o la voluntad de alguin sujeto, y un campo de fuerzas
reversible vy plastico, que disciplina a través de mecanismos
infinitesimales y no desde arriba, no desde un centro o desde lo
alto. (Poster, 1987; Merquior, 1988)

Una visidén tal, enmarcada en un esquema dualista muy habitual
a la hora de caracterizar 1la obra de algun gran pensador
(Heidegger, Wittgenstein), descuida el hecho esencial de que para
la reflexidén foucaultiana ni el poder ni la estructura de 1los
saberes han sido un objeto de preocupacidén sino en funcidén de una
cuestiédn basal que recorre todo su trabajo, a saber, el
surgimiento y la constitucién del sujeto moderno en su relacidn
con la verdad. Foucault suscribidé mas de una vez esta manera de

comprender su pensamiento: "“mi problema ha sido siempre el de las
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relaciones entre sujeto y verdad: como el sujeto entra en cierto
juego de verdad... me vi conducido a plantear el problema saber-
poder, que no es para mi el problema fundamental, sino un
instrumento que permite analizar de 1la forma que me parece mas
exacta el problema de las relaciones entre sujeto y juegos de
verdad” (Foucault, 1999:403).

Mas precisa en todo caso es la interpretacidédn que Gilles
Deleuze plantea, al distinguir tres etapas en la obra de Foucault,
las que interrogan sucesivamente las posibilidades histdéricas del
saber, de la accidén y de la identidad subjetiva, es decir, las
posibilidades histéricas de los saberes, los poderes y los modos
de ser. En opinidén de Deleuze, el Ultimo Foucault se desplaza de
lo gue constituyen sus dos primeros temas de reflexidn, el eje
saber (lo visible y lo enunciable) y el eje poder (o pensamiento
del afuera), a lo que él1 llama los pliegues del pensamiento, o el
adentro del pensamiento, o el adentro del afuera, o} la
interiorizacién de lo exterior. Desplazamiento que lo lleva de la
pregunta por el ;que sé? y por el :;que puedo? a la pregunta por el
cque soy? (Deleuze, 1987)

Foucault suscribe esta visién de su obra en su texto Que es
la Ilustracion, en donde el fildésofo define su proyecto como una
ontologia histérica del presente y sitlia su obra en el horizonte
del criticismo kantiano, es decir, del andlisis de los limites vy
la reflexidén sobre ellos. En el contexto de dicha ontologia,
Foucault apela a tres grandes ambitos: el de las relaciones de
dominio sobre las cosas, el de las relaciones de accidédn sobre los
otros y el de las relaciones consigo mismo, de los que se
desprenden, y en esto imita también el gesto kantiano, tres clases
de criticas, la de los saberes, la de los poderes y la de las
éticas.

Foucault aclara que se trata de una critica que no es ni
trascendental ni hace posible una metafisica, sino que "“es una

critica genealdgica en su finalidad y arqueoldgica en su método”,
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una “ontologia histdrica de nosotros mismos” que “se ha de
considerar no ciertamente como una teoria, una doctrina, ni
tampoco un cuerpo permanente de saber que se acumula; es preciso
concebirla como una actitud, un éthos, una vida filosdéfica en la
que la critica de 1o que somos es a la vez un andlisis histdérico
de los 1limites que se nos han establecido y un examen de su
franqueamiento posible”, una critica dque en esencia Dbusca
responder a tres cuestiones: “como nos hemos constituido como
sujetos de nuestro saber?, como nos hemos constituido como
sujetos que ejercen o que sufren relaciones de poder?, como nos
hemos constituido como sujetos morales de nuestras acciones?”
(Foucault, 1999:350-351)

En este contexto, su trabajo sobre 1la historia de 1la
sexualidad es, en nuestra opinidén, una pieza clave para entender
tanto la inflexidén en direccidén a lo ético que toman sus Ultimos
textos como su concepcidén del sujeto. En este trabajo, en efecto,
en el que se constata el pasaje en la teoria foucaultiana del
poder de la problemética del panoptismo % la sociedad
disciplinaria a la del poder pastoral % la sociedad
gubernamentalizada, el andlisis de las estructuras discursivas vy
las estrategias andénimas de poder que rigen el despliegue del
dispositivo sexual interesan a Foucault tanto como lo que el llama
“las tecnologias del sujeto”. Por ello, en su acercamiento a la
historia de la sexualidad, la realidad del poder deja de reducirse
al aparato disciplinario y a la coercidén fisica para acoger las
técnicas de si y el trabajo politico sobre la propia
interioridad?®.

En este trabajo Foucault demuestra que la sexualidad no es un
dato natural sino un dispositivo histdérico gque nace al mismo
tiempo que el dispositivo dque convierte a la locura en una

enfermedad mental vy dque aquel otro que convierte al hombre

% De hecho, con la introduccién de la nocién de gubernamentalidad Foucault se

aleja del maguinismo y del conductismo de su primer modelo del poder, y con la
idea de poder pastoral introduce la cuestidén de la maleabilidad del sujeto, asi
como de los procesos de individualizacidén y resistencia al poder.
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abstracto en el fundamento de las ciencias  humanas. En
consecuencia, al igual que la locura y el hombre, la sexualidad es
vista por el filésofo francés como un fendébmeno relativamente
reciente y que nada impide pensar que pueda desaparecer. Foucault
denuncia en este libro el mito de la represidn, segun el cual la
sexualidad habria sido condenada a la prohibicién, al silencio y a
la 1inexistencia a partir del siglo XVII. De acuerdo a este
esquema, la sociedad burguesa se habria constituido, con la moral
victoriana, sobre un fondo de hipocresia y puritanismo en torno al
sexo. Represién del sexo que seria funcional para una sociedad
como la capitalista, que con el fin de explotarlas al méximo, no
tolera el dispendio de las energias laborales en placeres
improductivos e inutiles.

En esta 1ldégica, la causa del sexo, su liberacidén de 1la
opresidn capitalista, seria un objetivo legitimo e inevitable cuya
realizacién no solo supondria “hablar contra los poderes, decir
la verdad y prometer el goce”, sino también predicar la sexualidad
desde una perspectiva en la cual la revolucidén, el placer y la
felicidad coinciden. En contra de la hipdbdtesis represiva, que
tiene a la liberacidén del deseo como su contraparte, Foucault
constata que la denuncia de la represidén y la predicacién del
sexo, que la edad de la represidén y el anadlisis critico de 1la
represiédn remiten a un mismo dispositivo, por lo Qgque no es
evidente que  histdéricamente se haya instaurado un régimen
represivo de la sexualidad sino que, por el contrario, lo que ha
habido es una proliferacidén de discursos, saberes y técnicas en
torno a la sexualidad. Significa ello que no ha sido bajo la forma
de la represidn, la prohibicidén y la censura que se ha ejercido el
poder en torno al sexo, sino segun modalidades méas bien positivas
y productivas de promocidén, incitacidén y reglamentacidn de 1lo
sexual.

Para Foucault es claro que “la hipdtesis de un poder de
represién ejercido por nuestra sociedad sobre el sexo por motivos

de economia parece muy exigua” y que en torno al sexo “mds que un
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mecanismo negativo de exclusidon o rechazo, se trata del encendido
de una red sutil de discursos, de saberes, de placeres, de
poderes; no se trata de un movimiento que se obstinaria en
rechazar el sexo salvaje  hacia alguna region oscura e
inaccesible, sino, por el contrario, de procesos que lo diseminan
en la superficie de las cosas y los cuerpos, que lo excitan, 1o
manifiestan y lo hacen hablar, que lo implantan en lo real y lo
conminan a decir la verdad: toda una titilacidén visible de 1o
sexual que emana de la multiplicidad de los discursos, de la
obstinacién de 1los poderes y de 1los juegos del saber con el
placer” (Foucault, 1977:91)°7

Una primera observacidén sirve de entrada a esta historia: el
hombre occidental ha sido convertido desde el siglo XVII en un
practicante del arte de investigar el pecado como intencidn, vy
obligado a indagar en los sentimientos relacionados con la carne,
heredando el dispositivo confesional como el principal ritual
laico de produccidén de la verdad. A partir de la Contrarreforma,
afirma Foucault, la préactica de la confesidén se extendid a 1lo
largo y ancho del Viejo mundo, generalizando y convirtiendo en una
regla para todos lo que era una técnica de examen de si que se
circunscribia al ambito de la tradicidn ascética y monadstica. Una
técnica cuyo ideal ha sido convertir el deseo en discurso a fin de
inducir sobre el mismo efectos de dominio vy desapego, de
desplazamiento, de reorientacién y modificacidén. Técnica que
escapo al destino de la pura espiritualidad cristiana en la medida

en que fue recuperada por 1intereses publicos que a partir del

% En este sentido, como afirma Foucault, la cuestidén de partida en su

abordaje de la sexualidad es menos ¢porque somos reprimidos? que la cuestiédn
cporque afirmamos con tanta pasidén que el sexo es negado, porque evidenciamos
como lo ocultamos y lo silenciamos, porque hablamos tanto de é1? Y es por ello
que el objetivo de su trabajo es el de explorar el régimen de poder-saber-
placer, aprehender la “voluntad de saber” que sostiene la “puesta en discurso”
de la sexualidad humana en la modernidad. Se trata de analizar gque se ha
hablado de la sexualidad, quienes lo han hecho, los lugares y puntos de vista
desde donde se ha hablado de ella, las instituciones que a ello incitan y que
almacenan y difunden lo que se dice, etc., con el fin de ilustrar el despliegue
histérico de lo que Foucault denomina el “dispositivo sexual”.
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siglo XVIII incitaron, por motivos politicos, econdémicos vy
técnicos, a hablar de sexo.

Todo ello explica la difusidén de un discurso sobre el sexo
que no es solo moral o espiritual sino racional, de analisis,
clasificacién, contabilidad y especificacién, que no tenia por
meta condenarlo o perseguirlo sino administrarlo, regularlo,
hacerlo funcionar segin un oéptimo. En este sentido, la necesidad
politica y econdmica de un conocimiento preciso de la “poblacidn”,
como afirma Foucault, no solo estd en el origen de un saber
especializado sobre natalidad, morbilidad, duracién de wvida,
fecundidad, estado de salud, frecuencia de enfermedades o formas
de vida, sino ante todo de un saber que pasa por lo sexual y las
practicas sexuales de los individuos: edad del matrimonio,
nacimientos legitimos e ilegitimos, precocidad y frecuencia de las
relaciones sexuales, practicas anticonceptivas y de fertilizacidn,
etc.?®

La proliferacidn de todo un conjunto de saberes
especializados que no son ajenos a la “cosa sexual” y que se
despliegan a lo largo de los Ultimos tres siglos (la demografia,
la biologia, la medicina, la psiquiatria, la psicologia, la moral,
la pedagogia, la politica, la criminologia) es un hecho que lleva
a Foucault a afirmar que lo que marca a la modernidad es "“la
variedad, la amplia dispersion de 1os aparatos inventados para
hablar del sexo, para obtener que él hable por si mismo, para
escuchar, transcribir y redistribuir 1o que se dice” lo que remite
menos a la censura de la sexualidad que a una "“incitacidén a 1los

discursos, regulada y polimorfa” (Foucault, 1977:45-46).

3% A partir de un tal saber surgird una economia politica de la poblacidén que

toma por objeto de andlisis y blanco de intervencidén la conducta sexual de la
misma. La sexualidad infantil es en particular objeto de una regulacidn
precisa, a través de mecanismos de control tanto materiales (los dispositivos
arquitecténicos de los colegios) como discursivos, que despojan a los propios
nifios de la posibilidad de hablar del sexo para transferirla a todo un cuerpo
de especialistas (el pedagogo, el médico, el psiquiatra, el juez, etc). Pero lo
mismo puede decirse de la sexualidad femenina o de las modalidades patoldgicas
de la sexualidad en general.
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Foucault parte de la constatacién de gque en el antiguo
régimen el derecho candbénico, la pastoral cristiana y la ley civil,
los tres cédigos que regian las practicas sexuales hasta el siglo
XVIII, estaban centrados en las relaciones maritales, foco de
todas las coacciones y prescripciones. En ese sentido, en dicha
sociedad las desviaciones sexuales coincidian con la infraccién de
las leyes de la alianza (infidelidad, adulterio, sodomia,
incesto). Pero a la vuelta del siglo se produce una suerte de
silencio en torno al matrimonio, que 1lo devuelve a la esfera
privada, y al mismo tiempo un estallido discursivo a propdésito de
la sexualidad no marital, la de 1los nifios, 1los locos y 1los
criminales.

Asi, las sexualidades periféricas desplazan progresivamente a
la sexualidad normal en el orden del discurso y aseguran lo dgue
Foucault llama la “implantacidén perversa”, que hara visible a la
“innumerable familia de 1los perversos” que desde las “nifiitas
precoces” hasta los “educadores dudosos” y los “coleccionistas
solitarios”, seran objeto de Jjuicios, investigaciones, técnicas
disciplinarias, tratamientos médicos y castigos.

A lo largo del siglo XIX, la medicina no solo suplanta a la
Iglesia en la gestidén de la sexualidad, también inventa toda una
patologia producto de las préacticas sexuales incompletas y de la
perturbacidén del instinto. Las sexualidades anormales, anexadas al
campo de las enfermedades mentales, son clasificadas y estudiadas
en funcidén de su desviacidn con respecto a una norma de desarrollo
sexual que rige desde la infancia hasta la wvejez, una norma que
concibe a la sexualidad heterosexual, genitalmente centrada vy
procreativa como el paradigma absoluto.

Pero mas que la represidén o exclusidn de estas sexualidades
periféricas, lo que se observa es la configuracién de distintas
operaciones positivas que van del examen médico y la investigacioén

psiquiatrica a la educacidén sexual y el control familiar. *'.

37 Operaciones que permiten la incorporacidén de las perversiones a través de un

proceso de especificacidn individualizante, que convierte al perverso a la vez
en una especie natural y en una personalidad. El autor de sodomia, por ejemplo,

96



Para Foucault, ninguna sociedad como la burguesa ha sido mas
pudibunda y permisiva, fingiendo ignorar lo que prohibe a la vez
que aparenta el mayor interés en la persecucidén de los placeres
insélitos. En ella, por un efecto de saturacidén sexual que 1lo
permea todo, se constituyen procedimientos nuevos y precisos de
poder, cuya accidén sobre los cuerpos y los placeres producen un
doble fendémeno. Por un lado, un crecimiento de las perversiones y
una 1implantacidén de las mismas gque asegura el ejercicio de una
intervencidén, el aumento de un poder gque controla, pero por otro
lado, el desarrollo de toda una economia de la prostitucién y la
pornografia. Por ello, sostiene Foucault, “poder y placer no se
anulan; no se vuelven el uno contra el otro,; se persiguen, se
encabalgan y reactivan. Se encadenan segun mecanismos complejos y
positivos de excitacidén y de incitacion” (Foucault, 1977:63)

La sociedad que se desarrolla a partir del siglo XVIII, dice
Foucault, no se opuso al reconocimiento del sexo, sino que por el
contrario, echo a andar todo un aparato para producir sobre él
discursos verdaderos, mads interesada en inscribir el sexo no tanto
en una economia de placer como en un régimen de saber. En este
sentido, Foucault distingue entre el arte erdético, en el que la
verdad del sexo es extraida del placer mismo tomado como préactica,
de la ciencia sexual. El occidente cristiano y moderno es el Unico
en practicar la ciencia sexual, un saber que, fundado en la
confesidén, es lo opuesto a lo que caracteriza al arte sexual, a
saber, la iniciacién y el secreto. La confesidén se ha convertido
en el ritual de produccién de 1la verdad més extendido en 1la

modernidad, un procedimiento de individualizacidédn que como

pasa de ser un simple sujeto Jjuridico, dentro de la pura ldbégica de la
infraccidén de la ley y de la penalizacidén, a convertirse en un personaje, el
homosexual. Un personaje con una historia, un pasado, una condicidn, una
sensibilidad. Y al lado de otros personajes-especies, desde el exhibicionista
hasta el fetichista, pasando por el zobéfilo y el pederasta, pasa a incorporarse
a la galeria del “orden natural del desorden”. En este sentido la sociedad
burguesa, afirma Foucault, mas que puritana, es una sociedad de la perversidn
notoria y patente. Una sociedad que es perversa no como contrapartida de su
hipocresia, sino directamente, y que por desmultiplicacidén de las “sexualidades
singulares y dispares”, mds que fijarle una frontera a la sexualidad, la
prolonga y la incluye por igual en los cuerpos y en las familias.
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discurso verdadero sobre si mismo, es lo opuesto a los antiguos
procedimientos de autentificacidén, basados en la referencia a los
demds (la familia y la sangre) y al vinculo con otros (a través
del juramento de fidelidad o de proteccidn).

La obligacidén de decir la verdad sobre lo que uno es, lo que
uno ha hecho, lo gque uno recuerda y lo que ha olvidado, lo que uno
no piensa y lo que piensa no pensar, es todo menos un acto libre
de coacciones. Por ello, la confesidédn de la verdad es una practica
contradictoria que, por un lado, se espera sea espontanea vy
producto de una exigencia interior, y por otro lado, aquello que
puede y debe ser arrancado por la fuerza. De ahi que, desde la
edad media, la tortura la acompafie como una sombra.

Sin embargo, la idea de que la verdad es libre por naturaleza
es una 1lusidén presente en toda la tradicidén filosdfica moderna.
En efecto, para Foucault la 1ldégica confesional, a partir de
Descartes, ha impuesto su ley a 1la filosofia moderna, que a
diferencia de la antigua, no busca la verdad en un saber olvidado
o en una huella originaria, sino en el examen de uno mismo y en
las certezas de la conciencia.

Se trata de la idea de una verdad gque en lo méds secreto de
nosotros mismos, pugna por salir a la luz y liberarse de un poder
coercitivo, presente en nosotros mismos, que le impide
articularse, una verdad gque se concibe como liberadora, como no
atravesada por las relaciones de poder. Una tal idea de la verdad
y de su confesidén, piensa Foucault, no solo es inseparable del
proceso de sujecidén que conllevd la produccidn del sujeto moderno
(como sujeto supuesto libre y auténomo). Ella encubre el hecho de
que en la confesidén se despliega una relacidén de poder, en la que
la presencia virtual de un otro, que es a la vez el interlocutor y
la instancia gque reclama, exige y Jjuzga la confesidén, es

fundamental?3®.

8 para Foucault, a diferencia del arte sexual, en el que la verdad esta avalada
por la autoridad del maestro (y la tradicién que encarna) afecta a quien la
recibe (el iniciado), y en donde el poder reside en la palabra del que
transmite dicha tradicién, en la ciencia sexual las cosas aparecen invertidas.
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En cualquier caso, con la emergencia de la ciencia sexual vy
sus diversos especialistas, la confesidén ha perdido su sentido
estrictamente ritual y exclusivo y se ha difundido y secularizado.
Desde el siglo XVI, y a través de los cambios que introducen en él
el protestantismo y la Contrarreforma, el ritual de confesidn se
ha desligado del sacramento de la penitencia y ha emigrado hacia
la pedagogia, la psiquiatria y la medicina, desmultiplicandose vy
tomando diversas formas (interrogatorios, consultas, relatos
autobiograficos) wutilizadas en distintos tipos de relaciones:
entre nifios y padres, alumnos y maestros, enfermos y psiquiatras,
delincuentes y expertos. La ciencia-confesién de lo sexual se ha
constituido asi, segun Foucault, supeditando 1lo gue era un
dispositivo Jjuridico-religioso a las reglas del discurso de la
ciencia, y ello a través de distintos procedimientos®.

La ‘“sexualidad” se despliega, en este horizonte, como
“significacidén general, secreto universal, causa omnipresente,
miedo que no cesa”, y en tanto que correlato de 1la ciencia
sexual, como un “dominio penetrable por procesos patoldgicos y
que por 1lo tanto exigia intervenciones terapéuticas o de
normalizacidn; un campo de significaciones que descifrar; un
lugar de procesos ocultos por mecanismos especificos; un foco de
relaciones causales 1indefinidas, una palabra oscura que hay que

desemboscar, y a la vez, escuchar” (Foucault, 1977:86)

En ésta, en efecto, la verdad reside en el sujeto que se confiesa, tiene
efectos no en quien la recibe sino en aquel a quien le es arrancada, y el poder
lo tiene aquel que no habla y solo escucha. Por ello, sostiene Foucault,
pertenecemos a una sociedad que ha ordenado el saber del sexo alrededor de la
confidencia y no de la transmisién del secreto.

* En primer lugar, por una codificacién en clave clinica-sintomatoldgica de lo
confesado. Enseguida, atribuyendo a lo sexual, por un lado, una causalidad
explicativa general, y por el otro, una latencia intrinseca y un poder difuso,
que exige una cierta violencia, necesaria para arrancarle a la sexualidad sus
secretos. Asimismo, a través del uso sistemdtico de un método interpretativo
por el que la revelacidén de la oscura verdad del sexo encuentra su sentido en
el descifraje que el confesor-especialista impone a aquel que se confiesa.
Finalmente, por la medicalizacién de los efectos de la confesidén de 1la
sexualidad, de la que se espera un alcance terapéutico cierto. Asi, mas allé
del ambito del pecado y la falta, de la penitencia y la salvacidn, y resituada
en el registro de lo normal y lo patoldégico y de la escucha clinica, la
confesidén se convierte en un instrumento de sanacidn porque remite a una verdad
que cura si es dicha a tiempo y a quien conviene.
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Por la misma razdbén, y a través del Juego de verdad que
instituye la ciencia sexual, se constituy®é un saber sobre el
sujeto muy especifico, apunta Foucault, porque versa sobre aquello
que lo escinde, que 1lo determina vy hace que se desconozca.
Gravitando alrededor de la cuestidén del sexo, se configurd asi una
ciencia del sujeto en la que "“la causalidad en el sujeto, el
inconsciente del sujeto, la verdad del sujeto en el otro que
sabe, el saber en el otro de 1o que el sujeto no sabe, todo eso

hallo campo propicio para desplegarse en el discurso del sexo

(Foucault, 1977:87)
3.1 DEL DESEO DE SEXO AL SUJETO COMO SI MISMO

A diferencia de otras civilizaciones, el Occidente moderno
carecié6 de un arte sexual que le permitiera inventar nuevos
placeres. Sin embargo, afirma Foucault, Occidente ha inventado al
menos un placer original, el placer, puramente discursivo,
provocado por la verdad del placer, es decir, el placer en saber,
exponer, descubrir, decir, confiar y desenmascarar la verdad del
placer.

En este sentido, la historia de este saber-placer sobre la
sexualidad ha conocido, segun Foucault, dos momentos decisivos, el
que a mediados del siglo XVI desarrolla los procedimientos de
direccién y examen de conciencia, y el que, a comienzos del siglo
XX, ve nacer las tecnologias médicas del sexo. Ahora bien, en sus
origenes, las técnicas de control, racionalizacidn y
administracién de la sexualidad, constata Foucault, se formaron y
se aplicaron solo entre las clases politicamente dirigentes vy

econdmicamente privilegiadas.

% Es la busqueda de esta verdad del placer la que anima a la voluntad de saber
que la ordena, asi como a sus estrategias inmanentes de poder. Un poder que en
el terreno de la sexualidad, piensa Foucault, es ajeno a la ley, el derecho y
la soberania, ya que se situa del lado de la eficacia téctica, las relaciones
de fuerza, variables y reversibles, y los modelos estratégicos. Por lo tanto,
un poder descentrado, sin unicidad ni uniformidad. Un poder que se sirve de la
sexualidad porque, materia de la mayor maleabilidad, es util para “el mayor
nuimero de maniobras y capaz de servir de apoyo a las mas variadas estrategias”.
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Por ello, y en contra de la hipdtesis represiva, gue supone
que el control de la sexualidad debidé tener por objeto a las
clases trabajadoras y desposeidas a fin de maximizar el uso de su
fuerza de trabajo, Foucault demuestra que todos los procedimientos
de examen de si, de intensificacidén, de correccidén y de buen uso
de la sexualidad fueron en un principio accesibles solo a grupos
restringidos. La familia burguesa vy sus miembros seradn 1los
primeros en ser invadidos por el dispositivo de la sexualidad, vy
las clases populares no sbélo escapardn a dicho dispositivo sino
que le resistiradn durante mucho tiempo.

Foucault pone en duda la idea de que en la historia de 1la
sexualidad haya existido un ciclo inicial de represién masiva al
que sucederia hacia el siglo XX un ciclo de tolerancia vy
desublimacidén represiva. Por el contrario, en su perspectiva el
dispositivo de la sexualidad no fue erigido como un sistema de
control de los placeres de la mayoria por parte de las clases
dirigentes, sino como una tecnologia gque estas ensayaron en si
mismas, con el objetivo de maximizar la vida e intensificar el
cuerpo.

En consecuencia, méds que reprimir el sexo de las clases
trabajadores, lo que estaba en Jjuego con la invencidén del
dispositivo de la sexualidad era la autoafirmacidén de la burguesia
como clase, la valoracidén de su cuerpo, su salud, sus placeres,
sus sensaciones y su supervivencia. Para Foucault, a través de la
autosexualizacidén la burguesia se proveyd de una sexualidad y un
cuerpo de clase especificos frente a las viejas clases
aristocraticas, para las cuales la concepcidn del cuerpo remitia a
una ldégica distinta, la de la sangre. Asi, alli donde la
aristocracia valorizaba, por medio de la sangre, la antigiedad de
las ascendencias vy el wvalor de las alianzas, la burguesia
valorizaréd, por medio de 1la sexualidad, la descendencia y el
futuro, asegurados por la salud del organismo.

La conversidén de la sangre azul en “una sexualidad sana”, la

valoracién del cuerpo y la expansién de la fuerza y de la vida es,
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afirma Foucault, el correlato del establecimiento de la hegemonia
burguesa. En este sentido, la sexualidad es originaria e
histéricamente burguesa, y por ello, la burguesia debid vencer sus
propias reticencias y requiridé de mucho tiempo para, una vez
consolidado su poder, difundir el dispositivo sexual entre toda la
poblacién, a través de la escuela, la politica habitacional, 1la
higiene o la medicalizacidén general de la poblacién.

Ahora Dbien, la generalizacidén del dispositivo de 1la
sexualidad no fue sin consecuencias. Por el contrario, ella
acarred la aparicién de una linea divisoria entre la sexualidad
burguesa y la de las clases populares que, en vez de oponer la
sexualidad a la sangre, encontrard su apoyo en el argumento de la
represién. La teoria y la préactica de la represién de 1la
sexualidad surgen en este momento, observa Foucault,
sobreponiéndose a las anteriores tecnologias sexuales, por lo que
ya no sera la “calidad” sexual sino la intensidad de la represidn
sexual lo que estard en juego y serd objeto de atencidn.

Asi, la curva evolutiva que sigue la historia de 1la
sexualidad no va de la represidén a la liberalizacidn, sino de 1la
valoraciédn a la represidén. Por ello, si en el siglo XVIII se
enfatizaba la intensificacién de las relaciones afectivas y las
proximidades corporales entre padres e hijos, hacia fines del XIX
la atencién se focalizard en la exclusidén de las practicas
incestuosas.

El psicoanadlisis es objeto, en este contexto, de una aguda
observacidén por parte de Foucault, quien sefiala que el
descubrimiento del complejo de Edipo coincide, no por azar, con la
legislacidén de las primeras leyes de inhabilitacidén parental que
atafien al incesto. En efecto, Foucault sefiala que no es casual dque
en la época en la que el incesto comienza a ser sistemadticamente
perseguido por la ley haya nacido el psicoandlisis, interesado en
sacarlo a la luz y liberarlo de la represién.

Inscrito en la encrucijada en la gque se encuentran la

prohibicién vy la articulacién del deseo, el psicoanédlisis,
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“teoria de la relacidén esencial entre la ley y el deseo, técnica
para eliminar los efectos de 1o prohibido alli donde su rigor 1o
torna patdgeno” (Foucault, 1977:156), se constituye asi como una
practica terapéutica que, una vez generalizado el dispositivo de
la sexualidad, desempefia un papel diferenciador y compensatorio
fundamental. En efecto, ofrece al sujeto que recurre a ella la
posibilidad de experimentar mas que los demds lo que prohibe a la
sexualidad, asi como adgquirir el método para vencer su represidn.

Para Foucault, en definitiva, vivimos en un mundo dominado
por lo sexual, una sociedad del sexo y de la sexualidad diferente
a las sociedades anteriores, sociedades de sangre en las que el
poder hablaba a través de la sangre, y eran prepoderantes los
sistemas de alianza, la figura del soberano, la diferenciacidén en
castas y linajes, la muerte, las epidemias y el hambre. Sociedades
en la que privan el honor de la guerra, el miedo a las hambrunas,
los verdugos y los suplicios.

En este sentido, los procedimientos elaborados durante la
edad clésica y puestos en accidén en el siglo XIX han hecho pasar a
la sociedad occidental de un régimen dominado por la simbdélica de
la sangre a uno dominado por la analitica de la sexualidad. Si la
simbélica de la sangre estd del lado de la muerte, la trasgresidn,
la soberania o la ley, la analitica de la sexualidad esta del lado
de la norma, del saber y de la vida.

En todo caso, el dispositivo de la sexualidad ha convertido
al sexo, afirma Foucault, en "“esa instancia que parece dominarnos
y ese secreto que nos parece subyacente en todo lo que somos, ese
punto que nos fascina por el poder que manifiesta y el sentido
que esconde, al que pedimos que nos revele 1lo que somos y nos
libere de 1o que nos define” (Foucault, 1977:188).

Por una curiosa i1inversidén, nos dice Foucault, el sexo ha
dejado de ser considerado locura, estigma y oscuridad, como en la
antigliedad, para convertirse en aquello por lo cual cada uno debe

pasar para acceder a su propia inteligibilidad, a la totalidad de
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su cuerpo y a su identidad. El sexo no solo ha suplantado al alma,
también ha incubado en los hombres el “deseo del sexo”, es decir,
el deseo de tenerlo, de acceder a ¢él, de descubrirlo, de
liberarlo, de articularlo y de formularlo como verdad.

En funcidén de estas ideas Foucault considera que la historia
del dispositivo de la sexualidad constituye también  una
arqueologia del psicoanalisis, una préactica heredera del
dispositivo confesional en la que la exigencia de confesidn se
convierte en obligacidén de levantar la represidn, y en la que la
verdad supone poner en entredicho 1lo prohibido. Una tal
arqueologia permite también entender la inversidén que el discurso
del psicoandlisis operd en la interpretacidédn del dispositivo de 1la
sexualidad, al concebirlo como un dispositivo de represiodn
generalizada.

En efecto, es desde el psicoandlisis, o al menos desde su
versién freudo-marxista, que se ha hecho de la liberacidén sexual
una bandera y de la represién de la sexualidad el lugar comin que
nos hace creer que este es un rasgo definitorio de la modernidad y
del capitalismo. Foucault afirma, por el contrario, que la critica
politica de la represidén sexual que el psicoandlisis ha alentado
no escapa al dispositivo sexual, se despliega a su interior y no
fuera de él1, y por ello, no sirve a su posible desmantelacidn sino
a su consolidacidén. En esta perspectiva, el psicoandlisis es visto
por él1 menos como una contradisciplina subversiva que como uno de
los engranajes estratégicos del dispositivo sexual.

Foucault plantea pues que la sexualidad es un dato reciente,
una creacién de la sociedad moderna gque nos ha convencido de que
no podemos conocernos y definirnos mas que en relacidén con
nuestros deseos sexuales. Que la sexualidad no es una realidad vy
no tiene nada de natural, y que por ello el discurso sobre el
sexo, mas que domesticar una realidad preexistente, el sexo, lo ha
inventado.

Por tanto, concluye Foucault, no hay que creer que diciendo

si al sexo se dice no al poder. Por el contrario, la Unica manera
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de escapar al dispositivo sexual es diciendo no al deseo-del-sexo,
al sexo-deseo, reivindicando frente a él, en toda su
multiplicidad, 1los <cuerpos vy los placeres. Lo que importa,
entonces, no es la liberacién sexual, sino liberarnos de la
sexualidad. De ahi la necesidad de ir més alla del psicoandlisis
en tanto fundamento de una ética del deseo sexual que ha
convertido en un universal ético el imperativo de vencer nuestras
represiones y sublimar nuestros impulsos sexuales. Pero de ahi
también la necesidad de concebir otras formas de subjetivacién,
ajenas al placer sexual como paradigma de todos los placeres
posibles, y Dbasadas en una desexualizacién del placer que
favorezca la invencidén de otras formas de placer y de
subjetivacidn.

Esta bUsqueda de una alternativa al imperio de lo sexual esté
sin duda en el origen del desplazamiento foucaultiano hacia una
problemdtica distinta a la de la arqueologia del psicoandlisis vy
del discurso sobre el sexo, y cuyo aliento ético es evidente. Una
problematica que explica porque en sus Ultimos textos la reflexidn
de Foucault se sitta mas alld de la sexualidad para comprender la
cuestidén de la constitucién del sujeto como si mismo, es decir
“las formas y las modalidades de la relacidén consigo mismo por
las que el 1individuo se constituye y reconoce como sujeto”
(Foucault, 1984:9).

En efecto, si en el primer volumen de su investigacidén sobre
la sexualidad ésta es tematizada en términos de ©poder vy
dominacién, en los siguientes volumenes es abordada en funcidén de
una perspectiva mas amplia, la de la hermeneutica de si mismo.
Foucault se propone hacer en ellos una historia de largo alcance,
la historia del hombre occidental como sujeto del deseo, para
situar en ella al individuo moderno como sujeto de una
“sexualidad”. Una historia que no es la de los sistemas de moral
ni de las prohibiciones sino una historia de las

problematizaciones éticas sobre el comportamiento sexual
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elaboradas en funcidén de las antiguas “artes de la existencia” o
practicas de si mismo®'.

En funcidén de esta nueva perspectiva, Foucault demuestra que
la ética sexual del mundo antiguo y precristiano era menos
tolerante vy dionisiaca de 1lo que se piensa, y dque ella se
caracterizaba por la exaltacidén de la austeridad y el ascetismo,
experiencias elitistas sin relacidén a los cdébdigos morales o a las
practicas corrientes. Demuestra también gque la ética sexual
antigua estaba inscrita, no en una experiencia de la carne, como
en el cristianismo, ni en una experiencia de la sexualidad, como
en la modernidad, sino en una experiencia de los placeres o
aphrodisia, que consistia esencialmente en un ejercicio de
autodominio y autolimitacidén de la sexualidad asociado a cuatro
grandes temdticas: la dietética y la salud, el matrimonio, la
relacidén entre hombres y el acceso a la sabiduria.

En la medida en que la erdtica griega era vista como una
estilizacidén de la conducta que permitia el acceso a la verdad y a
una mayor libertad, la antigua reflexidén moral sobre los placeres
nunca condujo a una codificacién de los actos sino a una
estilizacidén del comportamiento, a una estética de la existencia y
un arte de vivir que se perdid con el arribo del cristianismo y su
ansiedad por la salvacidén, momento a partir del cual el hombre
confesional sustituydé la estética del placer por la introspeccidn
del deseo.

El interés del Ultimo Foucault por las practicas de si greco-
latinas no se reduciréd, sin embargo, al admbito de la ética sexual,
sino que desemboca progresivamente en una investigacidén que
extiende su andlisis al conjunto de las diversas tecnologias del
yo creadas en la antigiiedad, més alld de las préacticas vy 1los

discursos vinculados a la sexualidad. ©Una investigacidén que

“'La nocidén de problematizacidn domina enteramente los desarrollos del ultimo
Foucault, y remite a la elucidacidén del como y porque ciertos comportamientos vy
fendémenos se vuelven un problema (la locura, la vida, el lenguaje, el trabajo,
la delincuencia, la sexualidad) dando origen a la creacidén de distintos modos
de ser que, aunque se despliegan en lo real, no surgen del mismo sino de su

aprehensién discursiva.
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conducird a Foucault a elaborar wuna historia vya no de la
sexualidad sino del sujeto como si mismo, es decir, una historia
de las multiples modalidades de subjetivacién e identificacidén a
través del tiempo. Una historia que lo es también de las practicas
de la 1libertad, de la que el fildésofo francés desprende una
critica de 1la moral de la renuncia cristiana y de la moral
normativa moderna, y la propuesta de una ética fundada no en el

conocimiento de si sino en el cuidado de si
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CAPITULO 3
FINITUD, SUBLIMACION Y AUTODOMINIO

Hemos visto que tanto en Lacan como en Rorty y Foucault esta
presente una concepcidén de lo ético con un fuerte acento en la
subjetividad % en su caracter singular, contingente e
historizable, que se sitia a distancia de las éticas de 1la
obediencia a imperativos abstractos, normas colectivas o deberes
universales. Que en los tres, asimismo, la subjetivacidén moral es
pensada desde la conciencia de la finitud, horizonte desde el cual
se articula wuna experiencia que es la de los limites vy las
posibilidades del acto, y en consecuencia, de la creacidén y la
innovacién, horizonte en el que lo ético, por articularse
intimamente con lo estético, se confunde con é1l.

En todos los casos, ya sea en contra o a su favor, el
pensamiento freudiano es sin duda el referente a partir del cual
puede medirse el trayecto que cada uno sigue en el despliegue de
esta ética del sujeto, la cual sin embargo presenta contrastes
especificos. El1l principal de ellos, en mi opinidén, radica en que
mientras Lacan, en su aproximacidén a la cuestidn ética, lleva a su
limite una lectura de Freud que subraya la alteridad y opacidad
del deseo inconsciente, otorgadndole un gran peso a la divisién
subjetiva y a la pulsidén de muerte, a la que dota de un estatuto
cuasi-trascendental, tanto Rorty como Foucault, en su particular
confrontacidén con el corpus freudiano, destacan menos la opacidad
y la divisidén subjetiva que la historicidad y la contingencia de
los procesos de subjetivacidén, de las qgque se desprende la
importancia que en el terreno ético tiene para ellos el trabajo
sobre si entendido como préactica, ya sea de autocreacidén o ya sea
de autodominio.

Practica que, tanto a través de la deliberacidédn moral y la
redescripcidén de si que la experiencia psicoanalitica alienta,

como cree Rorty, o del cuidado de si y la estilizacidén de 1la
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existencia, como afirma Foucault, supone la posibilidad de un
ejercicio de autoperfeccionamiento y autosuperacidén, asi como la
idea de convertir a la propia vida en una obra de arte, 1lo gue no
deja de evocar la cuestidén freudiana de la sublimacidn, a la que
parecieran remitirse todos aunque desde angulos distintos.

Pues mientras que Lacan enfatiza la dimensiédn ominosa de 1lo
sublime freudiano y su vinculo con la pulsién de destruccidn, para
fundamentar desde alli una perspectiva trédgica del acto ético,
como acto ex nihilo méas alld de los intereses egoldgicos, tanto
Rorty como Foucault convergen en una suerte de utilitarismo ético
que inviste a la voluntad consciente de autotransformacién de un
margen de accidédn formal en lo relativo a la creacidn de si y a la
estetizaciédn de la existencia. A partir de Freud, entonces,
circundaremos el posicionamiento de cada uno de nuestros autores

en torno a estos tépicos.

1. FREUD Y LA ETICA DE LA HONESTIDAD

Rieff sostiene la tesis, en su brillante ensayo sobre la
moral en Freud, de que si la psicologia ha sido la reina de la
ciencias en el siglo XX, se debe a que el hombre psicoldédgico ha
sido el paradigma de lo humano, el ultimo avatar en la historia de
la imagen del hombre en occidente (Rieff, 1966). El modelo del
hombre psicoldgico ha desplazado no solo al del hombre econdmico,
hegeménico durante la primera etapa de la modernidad, también ha
sustituido al ideal del hombre politico de la antigiiedad clésica y
al del hombre religioso propio del mundo medieval.

El freudismo seria la concepcidédn mas acabada del hombre
psicoldégico y de la ética que le corresponde. Una ética que,
frente al ideal racional del hombre politico de la antigliedad, nos
ha ensefiado a vivir mas alld de la razdbén; frente al ideal del
hombre religioso, a vivir mas alld de la moral y de su pesada
carga, y frente al ideal del hombre econdmico, a vivir mas alla de

las utopias y los mitos del progreso histérico.
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La concepcidén que Freud tiene del hombre psicoldégico ha sido
calificada por muchos de pesimista, por su énfasis en que el
egoismo, la fascinacién por el mal % las tendencias
autodestructivas son el verdadero rostro de la naturaleza humana,
un rostro ajeno por completo a los ideales de nobleza o bondad
alentados por las mas diversas morales. La represién y la escisidn
psiquica que habitan en todo sujeto, en el que coexisten
intrincadas las pulsiones erdticas y las pulsiones destructivas,
el amor y el odio, hacen de la ambivalencia el fendmeno esencial
que impide al psicoandlisis aceptar ninguna ética que conciba la
disposicién hacia el bien como una tendencia primaria o como un
atributo constitutivo de la condicidén humana.

En este sentido, el retrato del hombre psicoldgico freudiano
como un ser impuro e imperfecto, en lucha consigo mismo, es el
punto de partida de una idea radicalmente distinta de lo que puede
significar 1la elevacién espiritual. Como es sabido, ésta es
concebida por Freud en términos de un mecanismo psiquico distinto
al de la represidén, al que 1llamdé sublimacidn, mecanismo que
posibilita la transmutacidén y la cancelacidén de los fines a 1los
que estd abocado lo pulsional. Segun Freud, a diferencia de 1la
represién, en la sublimacidén se daria una total desexualizacidédn de
la libido pulsional, un cambio cualitativo que implica una
transformacién en la naturaleza intima de la energia sexual. El
modelo por excelencia de la accidén sublimatoria es la creacidn
artistica, en la que a través de la imaginacidén se lleva a cabo
una alquimia cuyos efectos van més alld de la lbégica del principio
del placer. La actividad cientifica es también otra modalidad de
la sublimacidén, gque si bien tiene sus origenes en la curiosidad
sexual que alimenta a la llamada pulsidén epistemoldgica, se
despliega en un horizonte pos-represivo. Porque a diferencia del
sintoma patoldgico, en el que queda manifiesta la represidén del
deseo y la proyeccidén de un conflicto, la obra cientifica o de
arte supone la superacidn de ambas, tanto de la represidén como de

los conflictos que la motivan.
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La sublimacién auténtica, mas alld de la represién y la
frustracién, que puede ser considerada como una via ejemplar de
tramitacién de las pulsiones, es, sin embargo, una accidén psiquica
gue aunque esta abierta como una posibilidad a cualquier
individuo, dificilmente es alcanzada por la mayoria de las
personas, quienes enfrentan sus conflictos psiquicos con recursos
mas precarios. Si la capacidad sublimatoria es wuna de las
condiciones para la cura de los trastornos psicoldgicos, Freud
concibe a esta ultima desde una perspectiva amplia que atafie a los
objetivos mismos del psicoandlisis en tanto que practica
terapéutica. A este respecto, pueden aislarse en Freud tres
modelos sobre los fines terapéuticos del ©psicoanadlisis: el
historicista, el estructural y el fantasmdtico, modelos que si
bien en 1los textos freudianos suelen ser 1intercambiables, es
necesario no confundir.

Segun el primero de estos modelos, la meta del psicoandlisis
es el llenado de las lagunas mnémicas que afectan la biografia de
un sujeto. De lo que se trata en el andlisis es de restablecer 1la
continuidad de una historia rota y fragmentada, de cancelar las
amnesias y de recuperar un pasado olvidado que no solo esta en el
origen de la enfermedad sino que 1impide al sujeto hacerse
responsable de su devenir.

Segin el segundo modelo, el psicoanalisis tiene por objetivo
hacer consciente lo inconsciente, de acuerdo al célebre mandato
freudiano que ordena que “alli donde Ello era, Yo debe advenir”.
En esta perspectiva, se trata de que el yo consciente se apropie y
colonice el territorio inconsciente a través de un trabajo de
racionalizacién y elaboracidén simbdlica que implica un hacerse
cargo de las exigencias y los conflictos pulsionales.

El tercer modelo concibe la meta del andlisis menos como un
proceso de racionalizacién que como una reconfiguracidén del
universo fantasmatico del ©paciente, es decir, wuna suerte de
reordenacién y resignificacidén de las fantasias conscientes e

inconscientes, gque supone una nueva disposicidén de su trama. En
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este caso, se trata de disolver el influjo de ciertas fantasias
patologizantes sobre la vida animica del sujeto, a través de una
operacién reordenadora gque redistribuye las cargas energéticas
entre las fantasias. (Freud, 0.C, XVI)

Al margen de los vinculos entre estos modelos de la terapia
analitica, y de los fines que se espera de ellos (rememorar 1lo
olvidado, tomar conciencia de lo reprimido, evacuar la energia de
las fantasias mérbidas) es sabido que las ideas de Freud sobre 1los
resultados y los efectos del psicoandlisis pasaron de un optimismo
esperanzador a un prudente realismo. Sus concepciones acerca de la
naturaleza de las enfermedades nerviosas y sobre la posibilidad de
remediarlas a través del psicoandlisis asi lo reflejan. Si en sus
primeros trabajos Freud albergaba grandes ilusiones sobre el poder
liberador del psicoandlisis, sobre los beneficios gque acarreaba
para la vida animica la cancelacidén de la represidn de nuestras
pulsiones inconscientes, en su obra tardia su Jjuicio a este
respecto se vuelve matizado y critico.

En los inicios de su trabajo clinico Freud empled el método
al que denomind catartico, basado en la hipnosis y cuyo objetivo
era la abreaccién de los afectos ligados a una situacién
traumatica reprimida. La idea era volver consciente lo
inconsciente. Posteriormente, Freud desecho este sistema vy 1lo
sustituyd por el método de la asociacidén libre, en el que el
paciente coopera conscientemente en el tratamiento. Constatando
que no bastaba con la simple comprensidén intelectual para eliminar
los sintomas patoldégicos, descubrié asi el wvalor de la
transferencia y las resistencias en el analisis, y la necesidad de
una reelaboracidn de éstas Ultimas.

Lo que esta en Jjuego en la cura analitica es sin duda la
disolucién de 1los sintomas patoldégicos a través de una
transmutacién de las pulsiones, las fantasias y los recuerdos
reprimidos por via de la rememoracidén, la reordenacidén y la
elaboracidén simbdlica. Pero esta operaciédn no es simple ni

irreversible. Supone una dialéctica entre la repeticidén, 1la
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rememoracién y la elaboracidén a través de la cual el psicoanalista
pretende llevar al sujeto en anédlisis de lo reprimido al juicio,
es decir, del sintoma a lo que Freud llama “un acto de juicio”.
Esta dialéctica, sin embargo, no conoce un término, y nada permite
afirmar que un andlisis pueda llegar a un final acabado.

Freud sostiene que el resultado del andlisis depende de tres
factores: 1la importancia del elemento traumdtico, 1la fuerza
relativa de las pulsiones y 1las alteraciones del yo en el
conflicto defensivo. Por lo deméds, distintas wvariables inciden en
el desarrollo de wun anédlisis. En muchos <casos la toma de
conciencia sobre la causalidad de los sintomas no basta para su
disolucidén, debido al beneficio secundario que reporta para el
sujeto la permanencia de su sintoma, o bien porque la enfermedad
puede resultar una solucidén menos perjudicial para el equilibrio
psiquico de un sujeto que la asuncidén de las causas que la
originaron, o bien porque la constitucién pulsional de un
individuo impide una tramitacién lograda de sus conflictos.

El andlisis se sirve de 1la transferencia positiva del
paciente hacia el analista, del deseo de curacidén y del interés
intelectual del paciente. Pero en contra del andlisis pesan la
transferencia negativa, la resistencia del yo, los sentimientos de
culpa y la necesidad de estar enfermo. En muchas ocasiones, afirma
Freud “el medico tiene que admitir que el desenlace de un
conflicto en la neurosis es la solucidén mds inofensiva y la mas
llevadera desde el punto de vista social” y que por ello “a veces
el medico abraza el partido de 1a enfermedad combatida por él”
(Freud, 0.C, XVI, p. 348)

Por todo ello, la actitud cientifica y terapéutica de Freud
esta tefiida a la vez de un apasionamiento moral y de un realismo
critico del que extrae conclusiones anti-idealistas. Freud llegara
a afirmar que, dadas las limitaciones del ©psicoanalisis, 1la
frecuentacién del anédlisis cada cierto tiempo es 1o mas

aconsejable tanto para los pacientes como para los psicoanalistas.
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El psicoandlisis no es para ¢l ni una panacea ni un remedio
absoluto contra la miseria psiquica. Es una técnica que posibilita
un ejercicio lucido y sin ilusiones de una racionalidad advertida,
que ofrece una serie de recursos contra la impotencia neurdtica y
que alienta una idea de la libertad ajena a cualgquier idealismo.
Una libertad que implica no la negacién de lo pulsional sino 1la
realizacién de sus exigencias por mediacidén de la conciencia, una
libertad que no es emocional sino racional, no una pasidén sino una
estrategia. Una libertad, en todo caso, basada en "“la posibilidad
de trascendencia dentro de la inmanencia” (Gonzalez, 1986: 284).
Para Freud, el psicoandlisis trata de desligar a la sexualidad de
su vinculo con lo irracional y lo pasado, liberarla de su historia
y refundar la historicidad del sujeto, para que ahi donde el
neurdtico trata de volver inexistente su pasado, el no neurdtico
pueda reclamar su historia.

En ese sentido, el psicoanalisis freudiano alentaria una
ética realista y ajena al autoengafio, una ética de la honestidad vy
de la veracidad que se dirige contra las falsas ilusiones y las
apariencias autojustificadoras. Se trata por ello también de una
ética hasta cierto punto naturalista, gque en un mismo movimiento
enaltece lo inferior y relativiza lo superior, disminuye lo antes
elevado y eleva lo que antes era bajo, y que en contra de la
sobreestimacién y del culto a la razdén afirma nuestra condicidédn de
seres naturales, irracionales, egoistas, limitados e imperfectos,
motivados por pasiones ordinarias.

Con todo, no se trata de una ética vitalista o hedonista, que
pretenda liberar o darle rienda suelta a nuestros impulsos basicos
0 a nuestra sexualidad reprimida, sino que aspira a dominarlos a
través de una racionalidad critica y de un esfuerzo
desmitificador, contrario a cualquier ilusidén o voluntarismo. Un
esfuerzo que, por lo demds, es precario y sin garantias, y gue no
nos asegura contra el retorno de lo reprimido o la metamorfosis de

lo pulsional.
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La ética que el psicoandlisis anima también es ajena a la
idea de un reino de wvalores objetivos o©o de un orden moral
suprasensible fundado en ideales trascendentes a los que
aspirarian naturalmente los hombres. En la medida en que parte del
componente pulsional que estd presente en nuestra vida animica (y
en particular en nuestros actos éticos, desde los mas ordinarios
hasta los mas elevados), el psicoandlisis plantea que dicho
componente, por estar orientado segun las wvias del deseo
inconsciente y poseer un caracter singular y exclusivo en cada
individuo, conduce a conductas morales también singulares,
inconmensurables entre si e irreductibles a las mismas causas o
motivaciones, o a ciertas normas supraindividuales. Por ello, 1las
respuestas éticas a las distintas situaciones vitales no se
ordenarian segUn criterios absolutos sobre el bien o el mal, sino
segin el caréacter y las vias de tramitacidén pulsional propias de
cada individuo.

La visién de la ética en Freud seria, por esta razdédn, lo més
opuesto a la de una ética universalista y objetivista como la de
Kant, pero también a una ética basada en la apologia de 1lo
instintivo, a la manera del vitalismo radical de Nietzsche. Entre
ambos extremos, entre Kant vy Nietzsche, la posicién de Freud
frente a la ética se mantiene a distancia tanto de la ilusidn
racionalista de la libre voluntad como del proyecto vitalista de
la liberacién de los instintos naturales.

Para Freud, la Unica ética posible es aquella basada en los
atributos de nuestra naturaleza psiquica. Por ello, el intento
kantiano de separar a la razdn practica del yo empirico como un
requisito de la vida moral es, desde el punto de vista freudiano,
psicoldgicamente impensable, en la medida en que la conciencia vy
el deseo son inseparables. En este sentido, la autonomia que Kant
le atribuye a la conciencia moral es ilusoria, pues esta siempre
descansa en deseos inconscientes. El1 dualismo kantiano que
contrapone el yo racional que genera los imperativos categdbdricos

al yo sensorial sujeto al juego de los impulsos, los hédbitos y el

116



deseo no seria sino el resultado de una errdbnea percepcidn de los
procesos psiquicos, en los que “lo mas alto es siempre
consecuencia de lo mas bajo” (Freud, 0.C, XVIII, p. 37).

Para Freud, entonces, la conducta moral es el resultado de
una mezcla de motivos egoistas y motivos desinteresados. Ello
explica porque, a diferencia de Kant, la pureza moral es para
Freud menos una accidén solo por respeto a la ley que un deseo de
pureza moral, dque en el fondo reporta al sujeto un placer
narcisista inconfesado. Mas aun, para Freud la razdn practica
aislada del afecto y las pasiones no solo es hipdécrita sino que
tiende a ser patoldgica, como ocurre en la neurosis obsesiva, en
la que la pretensién del vyo por controlar sus pulsiones
inconscientes conduce a una conducta rigida y mortificante.

Y por extensidén, ello es también constatable en las personas
muy estrictas en su conducta moral, en las que la represidén de los
deseos y las fantasias en nombre del deber tiende a fortalecerlos
hasta el punto de provocar un sentimiento de culpa insoportable,
que en ocasiones puede conducir incluso a acciones inmorales que
obedecen a la necesidad inconsciente de castigo. Se trata de la
paraddéjica economia psiquica del superyo, descrita por Freud, en
la que entre més virtuoso se Dbusca ser, mads pesa sobre el
individuo el sentimiento de la falta, alimentada por las pulsiones
agresivas y sadicas vueltas en su contra a través de un superyo
hipertrofiado.

La diferente visién de la relacidén entre la conciencia y las
pulsiones en Freud vy Kant, se hace también evidente en su
tratamiento del problema del mal. Al igual que Freud, Kant no solo
admite la existencia del mal entre los hombres, sino que postula
la existencia de una propensidén natural al mal entre los hombres.
Sin embargo, Kant considera que a través de la voluntad y la
consciencia el mal puede ser superado 'y restablecida 1la
disposicién al bien, que es una disposicidén original. Porque si el

mal es un fendmeno natural, es también una opcidén a la cual el
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hombre se enfrenta en el ejercicio de su libre albedrio, un
estado de corrupcidén que se encuentra en todos 1los hombres y que
no puede ser vencido por nada si no es por la idea del bien moral
en toda su pureza” (Kant, 2001, p. 108).

En este sentido, el mal puede ser vencido y hasta erradicado
por la fuerza del Dbien. Para Freud, por el contrario, el mal,
encarnado en la pulsidén de muerte, es un componente de la vida
humana irreductible, con el cual cada sujeto tiene que
arregléarselas. Freud busca pensar la inclusidén de la pulsion de
muerte (el mal, el sufrimiento, el dolor, la destructividad) en 1la
vida, alli donde Kant pretende hacerla desaparecer. Kant qguiere
someter el mal al imperio del bien, alli donde Freud postula la
necesidad de reconocer al mal como formando parte de una pulsidn
originaria con la que debemos cohabitar y condescender.

Asi, si la moralidad en Kant es pensada al margen del cuerpo
y sus apetitos, Freud concibe a ésta como el resultado de una
accidén reflexiva fundada en el deseo y su satisfaccidn, a través
de una racionalidad que no niega la irracionalidad sino que, en
didlogo con ella, entiende a la accidén ética no como un actuar
contra 1las inclinaciones sino como un actuar conscientemente
motivado. Se trata de un tipo de accidén qgue, mediada por la
inteleccién y el juicio advertido, hace posible que la
satisfaccién pulsional alcance su realizacidén en funcidn de metas
diferidas a mediano y a largo plazo. Segun Freud, dicho objetivo
se alcanza a través de mecanismos diversos como la identificaciédn
y la sublimacién, que convierten la agresividad o la exigencia
libidinal en interés por y solidaridad para con los otros, o a
través de la plasticidad adaptativa del Yo, que no solo supone la
adaptacién del sujeto al medio, sino también la adaptacién del
medio al sujeto, y por tanto, su transformacidn.

Freud considera, no sin cierta prudencia, que la accidén del
psicoanalisis emancipa al sujeto de la represidén de las pulsiones

y por ello se “pone al servicio de las aspiraciones culturales
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Ssupremas y mas valiosas”. Sostiene que “el poder animico y
somdatico de una mocidon de deseo es Iincomparablemente mas intenso
cuando es 1nconsciente que cuando es consciente, de suerte que
hacerla consciente no puede tener otro efecto que debilitarla” y
que los deseos 1inconscientes se vuelven 1inocuos cuando “la
represién es sustituida por un juicio adverso”, posibilitando con
ello su instrumentacidén para fines creativos, utiles o para metas
socialmente valiosas (Freud, 0.C, XI, p. 49).

Pero asimismo, considera que al lado de 1la Dbenevolencia
existen también en los seres humanos tendencias crueles, violentas
y egoistas, que si no son sublimadas o reprimidas, pueden ser
tanto o mas poderosas que los motivos altruistas. Por ello no
comparte el optimismo de aquellos que creen en la bondad
intrinseca de 1la naturaleza humana, ilusidén peligrosa que en
realidad oculta las inclinaciones agresivas y egoistas que yacen
bajo la superficie de la conducta virtuosa, la més tentada a hacer
el mal en nombre de la justicia, del deber y del bien.

En este punto, las ideas freudianas evocan a las de
Nietzsche. Los notables paralelismos entre ambos pensadores, dque
han sido destacados por muchos, contrastan con la oposicidn casi
frontal entre las ideas de Freud y Kant. Sin embargo, entre Freud
y Nietzsche las distancias se hacen evidentes una vez gque entramos
en los detalles (Assoun, 1988). Nietzche habla, al igual que
Freud, de instintos, de pulsiones, de sexualidad, de inconsciente,
de represidén, de repeticidén, de sublimacidn. Asimismo, cuestiona
el primado de la conciencia y la idea de un sujeto sustancial.
Pero entiende y sitlla cada uno de estos conceptos en una trama
completamente distinta a la de Freud, en funcidén de una visidén del
hombre que coloca a la voluntad de poder como el principio béasico
de una concepcidén que exalta el poder creativo de un instinto
vital, inmanente y afirmativo.

En Nietzsche el instinto es una fuerza afirmativa con un

valor regenerativo que sirve para criticar la realidad desde una
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perspectiva ético-estética. En Freud, la pulsidén, que reviste un
caracter entrdépico vy funcional, es pensada como una realidad
residual y diferencial inserta en un sistema material de fuerzas,
en funcién de un modelo fisico-mecdnico de la mente. Por ello,
mientras que para Freud las pulsiones existen en la oposicidén y el
conflicto (pulsiones sexuales y de autoconservacidn, pulsiones de
vida y de muerte), en Nietzsche existe la idea de un instinto
vital fundamental que es prodigalidad, derroche y profusidn pura,
y que debe abrirse paso a través de la extensidédn del poder.

Nietzsche se considera un moralista y un psicdélogo cuyo
método histérico de critica cultural sirve para denunciar las
verdades eternas y mostrar el devenir radical de todas las cosas,
para descubrir detrds de las mAs arraigadas representaciones
religiosas, morales y metafisicas el trabajo de los instintos
reprimidos. Pero en Nietzsche la concepcidén de los instintos, que
permanece organicista, los aprehende como diversidad pura, plural
y desorganizada, emanacidén directa de la naturaleza que se
manifiesta en la vida y la accidén, a diferencia de Freud, quien
concibe a las pulsiones como fendémenos psiquicos, como
representaciones primarias que, sin reducirse a lo somdtico aunqgque
encuentren en el su fuente, conocen un principio de organizacién
que las limita en su numero y da cuenta de su desarrollo.

En Nietzsche, la vida se opone al saber y la razdn, es pura
intensidad, inmanencia radical, fuerza afirmativa que conviene
preservar de toda limitacidén. En Freud, la vida es la pulsidén que
limita y retrasa la accidén de la pulsidn de muerte, que inhibe el
principio de desunién y de regresidn al estado inorgéanico que
caracteriza a esta uUltima. Por ello, mientras que Freud es
dualista, la sintesis nietzscheana conduce a un monismo radical
que desconoce la contradiccidn.

La desvalorizacién de 1la conciencia y el primado de 1lo
inconsciente adquiere también un matiz diferente en Freud y en
Nietzsche. En este Ultimo la conciencia es sindénimo de ilusidn vy

de enfermedad y el inconsciente sinénimo de salud y autenticidad,
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de un poder organico al que debe obedecerse por fidelidad al
cuerpo. Por el contrario, la critica a la reducciédn
conciencialista del psiquismo conduce en Freud a la elaboracién de
una teoria psicoldgica, no orgédnica, del inconsciente como régimen
de representaciones, como subsistema de la mente dotado de
caracteres propios pero relacionado dialécticamente con el sistema
consciente.

Si en Nietzsche el Yo y la conciencia deben reabsorberse en
lo inconsciente, escuchar y obedecer a la voz del cuerpo, para
Freud se trata de que en el lugar del Ello el Yo advenga, de dgue
lo inconsciente se torne consciente, de que las pulsiones puedan
conciliarse con la racionalidad y la accidén advertida. En el
fondo, lo que explica las diferencias aquil anotadas es el hecho de
que Freud aborda la condicidén humana en tanto gque terapeuta, es
decir, desde 1la perspectiva de una teoria patogenética de las
perturbaciones neurdticas y psicdticas, para la cual existe una
economia psiquica cuya dinadmica contradictoria da cuenta de las
transformaciones y los desarreglos de la energia libidinal.

Freud postula que la 1libido es la que produce, por sus
excesos, la neurosis, mientras que Nietzsche evoca a la energia
vital como antidoto contra la miseria moral. Y alli donde el Eros
es para Nietzsche el otro nombre de Dionisos, el arma contra el
ascetismo <cristiano y la razdén metafisica en nombre de 1los
derechos del cuerpo y su poder afirmativo, para Freud es el
adversario eficaz pero no invencible de Tanatos.

Lo mas opuesto a la filosofia nietzscheana, gque se guiere
autoterapia voluntaria (superacidén de una enfermedad que no es la
neurosis sino la condicidén humana misma, a través de una cura que
conduce a un mas alla de la moralidad encarnado en el superhombre)
es la terapia psicoanalitica, dado que ésta implica la mediaciédn
de un tercero, el analista, a fin de posibilitar que 1la
reelaboracién del vinculo entre el paciente y su deseo permita la

cura de la neurosis.
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En este sentido, como sostiene con agudeza Assoun, lo dque
esta ausente en Nietzsche es la ley, el complejo paterno y 1la
culpabilidad, que en Freud marcan los limites del deseo
inconsciente, y que la terapia analitica permite dialectizar. E1
sello narcisista y de omnipotencia que la figura del superhombre
tiene en Nietzsche, no es sino la consecuencia de una visidén que
pasa por alto el papel que el superyo, la represidén y el conflicto
pulsional juegan en la constitucidén subjetiva (Assoun, 1984: 248).
En definitiva, la cura psicoanalitica, y por extensidén su visidn
de la accidén ética, lejos de la imagen nietzscheana de un retorno
a la tierra, de un regreso a la inocencia de la nifiez, de una
transmutacién de los valores y la ley, supone una reelaboraciéon y
una superacién de lo infantil. Ella implica menos la restitucién
de un estado de virginidad, la experiencia de un devenir puro,
eterno retorno de lo mismo, que la confrontacidén con el orden de
la falta y la asuncién de las consecuencias que tiene en nuestro
ser el paraddéjico maridaje de la pulsidédn de muerte con la pulsidn
vital. Si para Freud y Nietzsche el fundamento de la moral esta en
los fendémenos de este mundo, en la vida y la corporeidad, las
divergencias entre ellos se hacen patentes en 1la manera como
responden al significado negativo de la moral y en como entienden
lo pulsional.

Como atinadamente seflala Juliana Gonzalez, la ebriedad

AL}

nietzscheana se opone a la sobriedad freudiana, vya que si en
Nietzsche, se trata de llevar la negacidn hasta sus consecuencias
mas extremas, de culminar el nihilismo y de ahi, saltando por
encima de la historia, del hombre-historia, reencontrar el
inocente si del nifio: volver a la afirmacidén originaria, a la
reconciliacidén total con la vida y sus instintos, a la inocencia
del Devenir... en Freud, en cambio, no hay solucidén tajante,
radical, extrema. No cabe de hecho la reconciliacidén cabal con la
vida pulsional porque ésta, paraddjicamente, segun él, si se deja

a su libre expansidon se autoaniquila. La respuesta de Nietzsche
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es, en este sentido, el si total a la vida. La de Freud, en
cambio, apunta en gran medida a wuna refundamentacidén del no.
Cualquier posible salida de la patologia moral tiene que segquir
coartando la vida, tiene que fundarse en la renuncia, en el no al
placer y al deseo pulsional. No cabe la aceptacidén explosiva y
jubilosa del romanticismo nietzscheano. Si hay cura posible, esta
depende de que puedan encontrarse formas menos enfermas de negar y
superar las pulsiones: que estas se movilicen o sublimen hacia

otros destinos propiamente culturales” (Gonzaléz, 1996: 90-91).

2. ETICA TRAGICA Y SUBLIMACION

Es significativo que de todos sus seminarios, basados como
es sabido en una ensefianza oral, el seminario sobre la ética del
psicoandlisis haya sido el Unico que Lacan deseo escribir como
libro en wvida. En efecto, Lacan lo consideraba particularmente
importante para entender lo esencial de su pensamiento. En él se
plasman las reflexiones que elabord sobre la cuestidén ética desde
la perspectiva del psicoanalisis, asi como su defensa de la
experiencia analitica como una experiencia de orden ético en un
sentido radicalmente opuesto al de la ‘“pastoral analitica”
presente en las diversas corrientes del freudismo. También marca
el inicio de un nuevo derrotero en su pensamiento, en el que la
dialéctica entre lo simbdélico y lo imaginario es profundamente
resignada en funcidén de una perspectiva que le otorga al concepto
de lo real una prioridad cada vez mayor.

En contra de todas las éticas tradicionales que se plantean
el bien como ideal, Lacan sostiene en este seminario que el
psicoandlisis articula el bien en relacidén con lo real. La tesis
de Lacan es que el mundo moral tiene una relacidén directa con el

registro de lo real, que “la ley moral, el mandamiento moral, 1la
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presencia de la 1instancia moral, es aquello por 1lo cual, en
nuestra actividad en tanto que estructurada por lo simbdélico, se
presentifica lo real, 1lo real como tal, el peso de 1lo real”
(Lacan, 1988:30)

Lo real remite a lo que Freud denomindé como el mas allad del
principio del placer, la pulsién de muerte, registro desde el cual
la pregunta por el deseo adquiere para Lacan su mas pleno sentido
psicoanalitico. Lacan parte de una constatacidédn clinica, a saber,
la omnipresencia del sentimiento de culpa, de la necesidad de
castigo y del placer masoquista en el sujeto en andlisis. Ella
indica la presencia de una dimensién mbérbida en la experiencia
vital que no es ajena a la tensién entre el campo del deseo y el
de la ley, entre el sujeto y el superyo®.

Para Lacan, Freud 1llevdé a cabo wuna revolucidén en el
pensamiento ético, al mostrarnos la presencia de un malestar para
el cual no existe salvacidén, un malestar inherente a nuestro deseo
y que, por apuntar a la pulsidén de muerte y a la compulsidén a 1la
repeticién, le da a nuestra existencia un sentido tragico, incluso
tragicédmico.

Lacan contrasta algunas de las méds conocidas reflexiones
sobre la ética, la aristotélica, la kantiana, la utilitarista,
pero también la que se desprende de la filosofia 1libertina de
Sade, con las ensefianzas del psicoandlisis. A diferencia de todas
ellas, éste no prescribe ninguna norma de vida, ni un conjunto de
principios morales, ni una sabiduria sobre el deber, o sobre lo
que es bueno o es correcto ser, sino que, al desanudar la relacidn
que cada sujeto mantiene con la verdad de su deseo, tiene como
meta enfrentarlo con el goce mortificante que en él habita. En

esto Lacan sigue sin duda a Freud en su visidén de una ética del

“La nocién de lo real, como lo recuerda Roudinesco, no es ajena en su origen a
la influencia de Georges Bataille en la obra de Lacan. En efecto, Bataille se
interesdé en construir una heterologia, es decir, un pensamiento interesado en
dar cuenta de “la parte maldita” de la vida social, de todas aquellas

actividades “otras”, sin ningun caracter productivo o util que, desde el
sacrificio y el Juego hasta el erotismo y la guerra, se resisten a una
apropiacién y regulacidén simbdblica por parte de la sociedad. (Roudinesco vy
Plon, 1997)
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deseo que es realista y des-idealizante puesto que avanza en el
terreno de la finitud y la irreductibilidad subjetiva y no en el
del deber ser o el bien supremo.

Si en la ética aristotélica las reglas del deber giran en
torno a un saber racional sobre los fines de la virtud, si Kant
hace del deber una abstraccidédn, un principio supremo de obligacidn
separado de nuestra condicién patoldédgica vy sensible, Freud
articula la ética con la erdtica, el deseo y el pathos, sin por
ello postular un saber consciente sobre el bien. Tanto el saber
sobre la vida buena como la racionalidad abstracta de la ley estén
supeditados en Freud al deseo inconsciente, un tipo de saber
ignorado vy reprimido que divide y enfrenta al sujeto consigo
mismo.

Para Lacan, el deseo conlleva una dimensién mérbida vy
traumdtica que nos confronta con una compulsidén enigmatica que
afecta nuestra existencia, con aquello, lo real del goce, gue en
la vida prefiere la muerte y la destruccién y no la homeostasis.
En este sentido, mas que prometer una vida equilibrada y armdnica,
el ©psicoandlisis ofrece un saber hacer con esta dimensidn
irreductible y mortificante del deseo.

A fin de hacer visible 1la dialéctica entre el deseo y el
goce desde la perspectiva de lo real, Lacan recupera de Freud la
nocién de la Cosa, Das Ding, con la que designa aquello que esta
en el fundamento del psigquismo humano. Se trata del elemento
extranjero y extrafio a partir del cual se conforma el orden
simbdélico, orden en el cual se constituyen las cosas, Die Sache.
La Cosa tiene el estatuto de un hueco, un vacio o un agujero en
torno al cual giran todas las derivas pulsionales que animan el

campo de las representaciones®’.

$Se trata de una nocién que Lacan extrae del Proyecto de psicologia para
neurélogos de Freud, de 1895, texto no publicado por su autor, que forma parte
de la prehistoria del psicoandlisis, y en el que Freud esboza un primer modelo
del aparato psiquico en un lenguaje neuroldgico, lenguaje gque més tarde
abandonara.
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La Cosa es lo fuera-de-significado, afirma Lacan. En funcidn
de ese “fuera-de-significado y de una relacidén patética con el, el
sujeto conserva su distancia y se constituye en un modo de
relaciédn, de afecto primario, anterior a toda represion”.
Asimismo, sostiene que en “relacidén a ese Das Ding original se
realiza la primera orientacidn, la primera eleccidn, el primer
emplazamiento de la orientacidn subjetiva”, aquella que “regulara
desde entonces toda la funcidén del principio del placer” (Lacan,
1988:70) .

Asimismo, esta excluido del campo de la Cosa todo aquello
que pertenece al orden de la imagen y del afecto. Los sentimientos
y los afectos nos engafian, son atolladeros en el abordaje de 1o
real de la Cosa, que remite a algo mucho mads basico y que se situa
mas alld del admbito movedizo y confuso de la afectividad.

La Cosa remite pues al punto abisal, infranqueable, que
“estructura el campo donde se proyecta algo mds allda, en el origen
de la cadena significante”, campo estrechamente ligado a 1la
pulsidén como tal, la pulsidn de muerte. Lacan define a la pulsidn
de muerte como esa “ley mas alld de toda ley” en funcidén de la
cual debe pensarse todo comportamiento moral. Es ese punto de fuga
vinculado a 1la Cosa en tanto que Otro absoluto del sujeto,
elemento extranjero y hostil, primer exterior en torno al cual se
organiza todo el andar del sujeto. Por ello, en tanto que
irrecuperable, la Cosa tiene la mas estrecha relacidédn con dos
nociones capitales en Freud, la Wiederzufinden, la tendencia a
volver a encontrar, y la negacidén, la Verneinung, operacidn de
expulsién y rechazo original del objeto que lo inscribe en el
psiquismo como ausencia pura.

La Cosa es esencialmente la Otra-Cosa, y remite a la madre,
es decir, al objeto del deseo incestuoso, del deseo radical que
apunta al goce. En ese sentido, la Cosa constituye también el
soberano Bien, un bien que es anti-platdénico porgque no es

universal, es inalcanzable y estd prohibido. Solo sabemos de la

126



Cosa porque estd interdicta, y estd interdicta porgque somos seres
de lenguaje, sujetos a la ley fundamental, la ley de 1la
prohibicién del incesto, que es ley significante. De ahi que Lacan
defina a la Cosa como ‘“aquello que de lo real padece del
significante” (Lacan, 1988:146)

El lenguaje como tal es asi el fundamento de la ley moral
que 1impide nuestro acceso a la Cosa, es lo gue nos mantiene a
distancia de ella, es lo que funciona como barrera a un goce dque
no existiria sin él, ya que solo porque la Cosa es inalcanzable e
interdicta es posible suponer un goce sofiado. Para Lacan, el deseo
de la madre, en caso de ser satisfecho, implicaria la abolicidén y
el fin de todo el mundo de la demanda, que es el que estructura el
inconsciente como tal.

De ahi que postule una correlacidén entre el orden simbdlico
y el principio del placer, que debe ser entendido como un
principio de conservacidén psiquico, principio que rige los
procesos primarios inconscientes en funcién de una ley
homeostdtica. Su funcidén es hacer que el sujeto busqué aquello que
aspira a reencontrar, la Cosa, sin poderlo alcanzar. La Cosa es
asi aquello que se ubica mads alld de lo imaginario y de 1lo
simbdélico, es decir, de lo inconsciente, y por ello constituye 1lo
presimbdélico por excelencia. Es aquello de lo gque todos estamos
exiliados, aquello que perdemos por nuestro acceso al lenguaje.

En este sentido, afirma Lacan que “el paso dado, a nivel
del principio del placer, por Freud, es mostrarnos que no existe
Soberano Bien, que el Soberano Bien, que es Das Ding, que es la
madre, que es el objeto del incesto, es un bien interdicto y que
no existe otro bien. Tal es el fundamento, invertido en Freud, de
la ley moral” (Lacan 1988:88)En tanto que apunta a un goce no
limitado, la Cosa aparece como la meta absoluta del deseo, y se
confunde con la pulsidén de muerte, como destino final de 1los

afanes vitales, y con lo real, al que hay que entender como el
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nicleo mas intimo y més inaccesible al sujeto, aquello anterior a
toda simbolizacidén y exterior a todo intento de aprehensioén.

La experiencia psicoanalitica articula, en consecuencia, una
ética del deseo en relacidén a lo real, a la Cosa, y no en relaciédn
a lo ideal (o a lo irreal). Una ética que no es de los bienes, ni
del placer, ni de la felicidad, sino del mal y del mds alld del

* Una ética del deseo que no debe confundirse con una moral

placer.*’
natural que conduciria al sujeto a un equilibrio con el mundo o a
una maduracidén libidinal (como preconizan, en opinidén de Lacan,
los “evangelistas de la genitalidad”) sino que se revela como una
ética contra la culpabilidad y el masogquismo, y en uUltima
instancia, contra la instancia que las engendra, el superyo, dJue
se alimenta de la represidén del deseo y que encarna el reverso
obsceno y sadico de la ley y los ideales colectivos.

A este respecto, Lacan retoma la paradoja de la conciencia
moral descrita por Freud, que da cuenta de la naturaleza del
superyo. Dicha aporia préactica, la llama Lacan, consiste en el
hecho de que la conciencia moral se muestra mas exigente en la
medida en que es mas refinada, es tanto mas cruel cuanto menos la
ofendemos, es tanto mads puntillosa en la medida en que nos
abstenemos de nuestros impulsos mas intimos. Por ello, el superyo
se constituye como una insaciable y cruel conciencia moral, como
un parasito que se alimenta de 1las satisfacciones que se le
otorgan, y que “persigue mucho mdas al individuo en funcidn de sus
desdichas que de sus faltas” (Lacan, 1988:112). Porque el deseo se

opone al superyo y puede, de esta manera, reducir la culpabilidad

#siendo irrepresentable, los objetos que pretenden sustituir vy poblar el
espacio abierto por la Cosa solo pueden ser 1imaginarios, espectrales,
fantasmdticos. Son los objetos del fantasma, en funcién de los cuales se
constituye el sujeto como deseante. En esta perspectiva, es posible establecer
una distincidén entre un real previo, mads acéd del orden simbdélico, en el que se
sittia la Cosa, y un real ulterior, en el que se produce un resto gque encarna el
goce perdido, el objeto (a), que remite al mundo de los objetos que buscan
representar la Cosa, objetos que causan y vectorizan el deseo. Si la Cosa
remite a la falta pura, los objetos (a) reenvian a desechos de forma material.
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y el temor, la ética del deseo se opone a la ética “salvaje”
superyoica del “odio de si” y del autocastigo®.

Lacan intenta situar la ética del deseo en relacidén a la
ética kantiana, por un lado, y a la anti-moral sadiana, por el
otro. En efecto, el aborda 1la racionalidad préactica en Kant
correlacionando la pregunta por la causa nouménica, fundamento del
acto ético, y la Cosa. El sujeto trascendente kantiano que actua
libre y autdénomamente obedeciendo al imperativo categdbdrico, més
alld de las afecciones, nos dice Lacan, trata a la maxima que
motiva su accidén como si fuera una ley de la naturaleza, es decir,
el fundamento de wuna obligacidén universal. En otras palabras,
actlla como un legislador que al auto-legislarse legisla para toda
la humanidad. Con ello, obedece a una ley que se sitta méas alla de
las leyes humanas establecidas, gue son histdricas, convencionales
y variables.

Por otro lado, Lacan postula que la anti-moral sadiana, que
es el reverso de la hiper-ética kantiana, esta sin embargo basada
en los mismos presupuestos. Es decir, Sade, al igual que Kant,
propone como méxima de la accidén la obediencia a una ley natural,
mas allada de las leyes humanas. Pero en su caso, dicha ley, que es
ley de goce, ordena tomar como “mdxima universal de nuestra accidn
el derecho a gozar de cualquier prdjimo como instrumento de
nuestro placer” solicitando "“a cada quien que lleve a sSu maximo
extremo las exigencias de su codicia y que las realice”.

La apologia del crimen, la calumnia, el robo, el adulterio o
el abuso sexual no son en Sade sino la manera en la que el
libertino, el hombre del deseo, actua conforme a la naturaleza, la
cual es concebida como una realidad gobernada por la violencia
destructiva, la muerte vy la aniquilacidén. Sade elimina todo

elemento de sentimiento de la moral, al igual gque Kant, y en este

¥E1 superyo es asi, en la perspectiva de Lacan, el reverso de la ley publica,
de la ley articulada. Es la ley no escrita que subyace a la ley escrita, el
inverso obsceno y arbitrario del orden simbdélico y del ideal del yo que regula
la vida social. Es la ley que ordena gozar pero en la medida en que dicho
mandato sirve de garante a las leyes significantes y al mundo de los bienes.
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sentido “el mundo sadista es concebible -aun cuando sea su envés y
su caricatura- como una de las realizaciones posibles de un mundo
gobernado por una ética radical” (Lacan, 1988:98)

La ética interrogada por Lacan desde el ©psicoandlisis
muestra algunos puntos de convergencia con la ética radical de
Kant y Sade. Como en ellos, el acto ético es pensado por Lacan a
partir de la idea de una ley méds alld de las leyes articuladas,
una ley que, lo hemos visto, remite a la Cosa y a la pulsidén de
muerte. Ahora bien, a diferencia de Kant, el acto ético no es
concebido por Lacan ni como ejemplar ni como universalizable, sino
en su mas radical singularidad y diferencia, es decir, en su
contingencia, puesto que apunta a la verdad del deseo que habita
al sujeto. Lacan afirma que la verdad del deseo, siendo
liberadora, no corresponde a una ley superior sino a una verdad
particular.

Por otro lado, Lacan describe la actitud de Sade como una
via de “acceso al espacio del préjimo” a través de “una técnica
orientada hacia el goce sexual en tanto que no sublimado”. Se
trata de un goce de la destruccidén gque se desprende de “una visiodn
de la naturaleza como un vasto sistema de atracciodn y de repulsiodn
del mal por el mal” y que esta al servicio de un Dios maligno, el
Ser-supremo en maldad (Lacan, 1988:240). Por ello, frente a Sade,
Lacan introduce la problemadtica de la sublimacidén y su relacidn
con la Cosa para pensar en aquello que separa al deseo perverso
del deseo sublimado, deseos distintos, que tienen en comin la
trasgresidén de la ley y del principio de realidad, pero que
apuntan a actos distintos.

A este respecto, Lacan subvierte la clédsica concepcidn de la
sublimacién, segun la cual ésta, a diferencia de 1la tipica
economia de sustitucidén, via el sintoma, en la que la pulsidn se
satisface en la medida en que estd reprimida, responderia a un
tipo de satisfaccidén pulsional en la gque no opera la represidn.

Esto significaria que en la sublimacidén la pulsidén se desexualiza,
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desviandose de su meta, produciendo un objeto que se caracteriza
por ser socialmente valorado y que reviste una utilidad publica.

En contra de esta concepcidén, Lacan retoma la oposiciédn
establecida por Freud entre sublimacidén e idealizaciébdn, segun la
cual la idealizacidén hace intervenir la identificacidén del sujeto
con el objeto, mientras que en la sublimacién ocurre otra cosa,
una suerte de des-identificacién. Y a partir de tal oposiciédn,
introduce la oposicidédn entre objeto y Cosa, para dar cuenta de 1la
sublimacidén no como lo que convierte a un objeto en socialmente
util o valorado sino en un objeto més bien siniestro, evocador de
la Cosa, que apunta a la perplejidad y a la extrafieza mas que al
placer o al reconocimiento.

Lacan denuncia los 1impasses a los que conduce lo que el
llama la "“mds truculenta y mds cinica” definicién que de 1la
sublimacién Freud propuso, segun la cual esta consistiria en la
“transformaciodon de la tendencia sexual en una obra en la que cada
cual, reconociendo sus propios suefios e Iimpulsos, recompensard al
artista, por darle esa satisfaccidén, acordandole una vida larga y
feliz, y en consecuencia, dandole acceso efectivamente a la
satisfaccidon de la tendencia involucrada al inicio”(Lacan, 1988:
242) . Enunciado que deja claro que para Lacan lo que ocurre con la
sublimacidén es todo lo contrario al reconocimiento publico o la
valoracién social de una obra.

La sublimacién, afirma Lacan, es el mecanismo por medio del
cual nos engafamos fantasmaticamente, a través de objetos
imaginarios, sobre la Cosa. Aporta a la pulsidn una satisfacciédn
diferente de su meta, la satisfaccidén sexual, en la medida en que
la pulsidén se relaciona aqui con la Cosa y no con el objeto. Por
ello, debido a que “entre el objeto tal como esta estructurado por
la relacion narcisista 'y das Ding hay wuna diferencia vy,
precisamente, en el espacio de esta diferencia se sitta para

nosotros el problema de 1la sublimacidon”, Lacan definird a 1la
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sublimacién como el proceso por el cual se eleva un objeto a la
dignidad de la Cosa.

La sublimacién tiene por ello la méds estrecha relacidédn con
la creaciébén, entendida como creacidén ex nihilo, a partir de la
nada. Se trata, como afirma Lacan, de la creacién de objetos
capaces de no evitar 1la Cosa como significante, sino de
representarla, situacidén que ilustra el ejemplo del vaso modelado
por el alfarero que, al crear lo vacio y lo pleno, los introduce
en el mundo.

Lacan plantea en este sentido 1la existencia de una
“identidad entre el modelamiento del significante )% la
introduccidén en lo real de una hiancia, un agujero”. En la medida
en que el vaso es “un objeto hecho para representar la existencia
del vacio en el centro de 1lo real que se 1llama la Cosa”, el
alfarero Y“crea el vaso alrededor de ese vacio con su mano, igual
que el creador mitico, ex nihilo, a partir del agujero”
(Lacan,1988: 151).% El1 problema de la sublimacidén, en esta
perspectiva, se sitla para Lacan en el punto paraddéjico en el que
el significante introduce en el mundo la imagen de la Cosa, la
cual, sin embargo, es por definicidén imposible de imaginar.

En esta direccidén, Lacan propone distinguir los modos de
sublimacién por excelencia, el arte, la religidén y la ciencia, a
partir de su relacidén con el vacio que evoca la Cosa. Si el arte
es un modo de organizacidén alrededor del vacio basado en la
represién de la Cosa, y la religién un modo de evitamiento del
mismo basado en la aplazamiento de la Cosa, la ciencia seria un
modo de descreimiento del vacio basado en el rechazo o forclusién
de la Cosa. Si la religidén se articula en torno al respeto de la

Cosa y la ciencia en torno al ideal del saber absoluto (un saber

%La referencia a la conferencia de Heidegger, de 1954, titulada Das Ding, que
alude y gira en torno al ejemplo del recipiente, es explicitamente sefialada por
Lacan en su seminario sobre la ética. Si bien Lacan no sigue a Heidegger en sus
argumentaciones sobre lo Cuatripartito vy sobre el ser, si retoma las
reflexiones que conciernen al vaso y el cédntaro en cuanto que contienen el
vacio, lo nos advierte sobre la influencia que las ideas del fildésofo alemén
han tenido en las elaboraciones del psicoanalista francés.
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que apunta a la Cosa rechazéandola), el arte juega con lo gque en la
ilusidén trasciende a la ilusidén misma.

En su concepcidén de la sublimacidén, Lacan privilegia en
particular a la creacidn artistica, cuya estructura basica es para
él la de la anamorfdsis, esa imagen ilusoria que permite entrever,
a través de su apariencia, un méds alld que apunta a algo distinto.
Para Lacan, las obras de arte solo fingen imitar, puesto que,
ddndonos la imitacidén del objeto, ellas hacen del objeto otra
cosa, abriéndonos, en la presentificacidédn que ellas hacen del
objeto, a la dimensidén en la que la ilusidén se quiebra y apunta a
otra cosa, la Cosa.

En este sentido, la poesia cortesana y el amor cortés
constituyen para Lacan un ejemplo histdérico privilegiado de
sublimacién en el terreno del arte. Escoléastica del amor
desgraciado, la poesia cortesana, nos dice Lacan, eleva al objeto
femenino, la Dama, a la condicidén de Cosa inaccesible, objeto-Cosa
poéticamente pensado como un partenaire inhumano, cruel vy
enloquecedor. Colocada en el lugar del ser, la mujer reviste en
este arte un caradcter inhumano, puesto que ella estd implicada
alli no en tanto gque mujer sino en tanto que objeto del deseo, es
decir, en tanto que significante.

La ©poesia cortés, sostiene el psicoanalista francés,
proyecta como tal la trasgresidén del deseo, asignandole una
funcidén ética al erotismo, al proponer un ascetismo del placer.
Etica que exalta el placer de desear aquello que falta, es decir,
el placer de experimentar un displacer, a través de lo que Lacan
califica como una técnica de la suspensidén, del retardamiento, o
del amor interruptus. Una ética del deseo gque converge agqui, como
es evidente, con la estética de la Cosa.

Otro angulo desde el cual Lacan se acerca a la sublimaciébén y
al problema de la Cosa en tanto vinculada al goce prohibido, es
aquel que se deriva del parricidio original, que Freud sitla en

los origenes de la cultura. Lacan aborda 1lo que 1llama “la
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paradoja del goce”, que la ley del padre instaura y que esta en el
fundamento de la ley moral.

En efecto, el padre de la horda primitiva, que Freud imagina
como una figura omnipotente y temible, que detenta por la fuerza
el acceso exclusivo al goce sexual, esta en la base del mito (el
inico mito, dice Lacan, del que haya sido capaz la época moderna)
con el cual el padre del psicoandlisis quiso demostrar el origen
de la ley simbdélica. Segun este relato, una vez asesinado por sus
hijos, surgidé una relacidén ambivalente entre estos y el padre
muerto, en la que el odio inicial que condujo al acto parricida se
trastocd en amor, identificacidén e idealizacidén del padre.

Se forja asi “un consentimiento inaugural que es un tiempo
esencial en la institucidon de esa ley”, ley surgida de un acto
cuyo misterio deriva del hecho de que "“la muerte del padre no abre
la via hacia el goce, que su presencia supuestamente prohibia,
sino que refuerza su Iinterdiccidn”. Extrafia paradoja, por la cual
“estando exterminado el obstdculo bajo la forma del asesinato, el
goce no deja por ello de estar menos interdicto y, aun mas, la
interdiccidén es reforzada” (Lacan, 1988:214)

Para Lacan, el mito del asesinato del padre que Freud
inventd, es el mito de una época, la nuestra, para la cual Dios
estd muerto. Ello explicaria el sentido de la teoria de 1la
religién freudiana en la que, desde el Toétem y 1los cultos
politeistas hasta el Dios UGnico, lo gque reencontramos es la figura
sublimada e inmortalizada del padre asesinado, o su expresidén més
comun, el “Gran Hombre asesinado”. Esta Ultima explica la extrafia
hipdétesis que Freud elabora en torno a Moisés, segun la cual éste
habria sido asesinado por sus seguidores, un crimen que, reprimido
como una “maldicién secreta”, habria retornado en el asesinato de
otro Gran Hombre, Jesucristo.

En este sentido, Lacan plantea que la religidén cristiana no
solo seria aquella que lleva hasta su término la obra de revelar

la verdad del parricidio original, fundamento de la ley
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primordial, sino la que vehiculiza con mayor fuerza el mensaje
ateo mismo. Ya que “si Dios estd muerto para nosotros, lo esta
desde siempre, y esto precisamente nos dice Freud. Nunca fue el
padre sino en la mitologia del hijo, es decir, la del mandamiento
que ordena amarlo, a él el padre, y en el drama de la pasidén que
nos muestra que hay una resurreccion mas alla de 1la muerte”
(Lacan, 1988:215).

Asi, la paradoja del goce, el hecho de que el goce
permanezca interdicto para nosotros tanto antes como después del
parricidio, solo puede significar que el padre, y por extensidn
Dios también, estd muerto desde siempre, “solo que él no lo sabe”.

El horizonte en el que habitamos, el de la ausencia de Dios,
el de la inexistencia de wuna garantia divina, nos obliga a
repensar el problema del mal, el cual ha sido concebido apelando a
este referente y limite Gltimo. Sin este, el mandamiento de amar a
Dios pierde su sentido, vy torna problematico su correlato, el
mandamiento de amar al prdéjimo como a si mismo, principio de la
ética cristiana al cual Freud planted serios cuestionamientos, vy
que Lacan aborda como otra paradoja moral.

En efecto, Freud parte de la idea de que el hombre es un ser
habitado por una tendencia original a la maldad, la agresidén y la
crueldad. El mandamiento cristiano de amar al prdéjimo oculta vy
niega dicha malignidad, obligando al sujeto a volcar contra si la
agresividad que lo habita y a actuar altruistamente.

Con todo, el hombre se resiste a entregar su amor al
prdéjimo, pues lo considera un ser malvado gque no merece lo que el
cree un bien precioso. Pero la maldad que habita en el préjimo
habita también en uno mismo, constituye el nlGcleo mds intimo de
cada uno, aquello que Lacan denomina el goce, frente al cual
retrocedemos pues es eso gque nos impide franquear la frontera que
nos separa de la Cosa.

En esta perspectiva, Lacan introduce wuna contraposicidn

entre dos series, la serie Yo-semejante-altruismo y la serie si
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mismo-préjimo-amor. El goce y el amor son una y la misma cosa, un
mal que entrafia el mal del préjimo. Lacan distingue entre el goce,
que asocia al amor, y el principio de wutilidad, wvinculado al
altruismo y al campo de lo util, que es el campo de los bienes vy
de la satisfaccién de necesidades”’.

El préjimo, por su parte, mas que el semejante o el otro yo,
es lo mas préximo y a la vez lo mas lejano en uno mismo, es 1o
éxtimo, es el Otro en tanto que Cosa, es la mismidad a la que
apunta el “Ycomo a ti mismo”. Mas alld del egoismo, dgue se
satisface muy bien con el altruismo y el reparto de los bienes, se
sitta el campo del goce y del amor. El goce maligno del prdéjimo,
tanto en el sentido objetivo como subjetivo, es lo gque constituye
el verdadero terreno del amor. Amar al prdéjimo como a mi mismo es
avanzar en alguna crueldad, la suya o la mia, poco importa, puesto
que son la misma una vez que se han franqueado los limites del vyo,
que son los limites que permiten concebir al otro como un
semejante.

Mas alléd del principio del placer, que es el principio de la
utilidad, el altruismo y la beneficencia, Lacan sitta los ejemplos
del amor puro en el campo de la Cosa innombrable y el goce, el de
las santas y santos que beben el agua contaminada por los leprosos
o comen los excrementos de los enfermos. Asi pues, si existe una
barrera al goce de la trasgresidén, si algo hace retroceder al
sujeto frente al goce, es la imagen del otro, sobre la cual nos
constituimos como un yo y sobre la cual se funda el altruismo,
pero también el egoismo.

En efecto, los bienes alientan ambas conductas, a situar en
el registro imaginario, puesto que tienen una doble naturaleza:
por un lado satisfacen necesidades, por el otro son el recurso del
que se nutren las relaciones de poder, que consisten ante todo en

un poder de privacidédn o de disposicidn de los bienes. El poder de

Ycomo ha destacado Le Brun, Lacan recupera la oposicién que San Agustin
establece, en De doctrina christiana, entre frui y uti, “gozar” y “utilizar”,
para dar cuenta de la oposicidén del amor y el altruismo, del goce y el bien, en
el terreno del psicoandlisis(Le Brun,2004:384)
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privar de los bienes a los demds es un vinculo muy fuerte, dice
Lacan, del que surge el otro como tal®®.

Por ello, y aungque suene paraddéjico, defender los bienes
propios es lo mismo que prohibirse a si mismo su goce. La economia
de los bienes, en cualquier caso, levanta una muralla en la via
del deseo y del goce.

El goce, en definitiva, no esta ligado ni a la felicidad, ni
al placer, ni al bien, es del orden del mal, pero del mal
entendido no como lo que obstaculiza una inclinacidédn natural al
bien o como la consecuencia de un pecado original del que podemos
salvarnos, sino como lo que apunta a lo real inasimilable, a aquel
exterior intimo o interior excluido del sujeto. El1 goce es
maldicidén, es decir, lo que se dice mal, lo mal-dicho, lo gue no
se deja decir, pues remite a la alteridad absoluta de la Cosa.

La relacion de la Cosa, en tanto que alteridad absoluta, con
un mal y un odio primordial, 1lleva a Lacan a establecer una
filiacién entre la teologia de Lutero, la mistica de Boehme, la
filosofia libertina de Sade y la obra de Freud. Si en Lutero y
Boehme esta presente la 1idea de un odio y una maligindad
inherentes a Dios en su relacidén con el hombre, en Sade
encontramos la idea de un Ser-supremo-en-maldad como fundamento de
su anti-moral. En todos los casos, la imagen de un Dios inefable,
cruel e inquietante, muy cercana a la representacidén de Dios que
nos transmiten los grandes misticos, es comparada por Lacan a la
experiencia maligna e infernal de desamparo, abandono, impotencia
y desconcierto que el acercamiento al campo de la Cosa
desencadena.

Por otro lado, el goce, afirma Lacan, “en tanto que este se
presenta como envuelto en un campo central, con caracteres de

inaccesibilidad, de oscuridad y de opacidad... se presenta no pura

®lacan se refiere al Potlatch como un ejemplo de ceremonia ritual arcaica que
nos 1ilustra sobre los efectos que tiene el retroceso ante los bienes y una
cierta relacidén al deseo. Dicha institucidn, en efecto, nos revela el vinculo
necesario entre el deseo y la destruccidén de los bienes.
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y simplemente como la satisfaccion de una necesidad, sino como la
satisfaccion de una pulsidn” (Lacan,1988:253).

Una pulsién que solo puede ser entendida en su dimensidn
histérica, rememorante, repetitiva, coextensiva de una experiencia
fundamental, la experiencia de 1la destruccidén. Por ello, la
pulsidén no puede ser otra mas que la pulsidén de muerte. En este
punto, se revela la relacién que Lacan establece entre la
sublimacién, la pulsidén de muerte y la ética del deseo.

De la nocién de pulsidn, que tiene un alcance capital en la

w

obra freudiana, Lacan 1llegara a decir que no es una nociodn
psicoldégica, es una nocidn ontoldgica, absolutamente originaria”
(Lacan, 1988:157). Lacan distingue 1la pulsién de muerte de la
simple entropia o del principio de Nirvana o del anonadamiento
(que remiten a la tendencia al retorno a un estado de reposo ©
equilibrio absoluto), dado que la pulsidén remite al dominio
histérico, que es el dominio del orden significante.

La pulsidén es inseparable de la compulsidén a la repeticidn,
de la necesidad de repeticidn, necesidad significante que se situa
mas alld del campo del placer y de la homeostasis, y que no debe
confundirse con la repeticidén de las necesidades o la satisfaccidn
de éstas.

La pulsidédn de muerte, en la medida en que “es pulsidn de
destruccioén, debe estar mds alla del retorno a lo inanimado”, vy
por ello debe ser entendida no como la tendencia a un estado de
reposo, sino como “Voluntad de destruccidén. Voluntad de comenzar
de cero. Voluntad de Otra-cosa, en la medida en que todo puede ser
puesto en causa a partir de la funcidén significante”.

La pulsidén de muerte, “en la medida en que pone en duda
todo lo que existe” es “voluntad de creacidén a partir de nada,
voluntad de recomienzo”. Ella es esencialmente creacionista y nos
sitia en la perspectiva del comienzo absoluto, que es el de la

produccién, es decir, el de 1la sublimacidén, “dominio de la
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creacion ex-nihilo en la medida en que introduce en el mundo
natural la organizacidén del significante” (Lacan, 1988: 258-259).

En esta direccidén, Lacan distinguird entre el bien y 1lo
bello. Si el bien es una barrera frente al goce, lo bello, por
estar mas cerca del mal que del bien, es concebido como la Ultima
frontera que encuentra el sujeto frente al deseo radical, y como
aquello que con su irradiacidén sublime, apunta més radicalmente al
centro de la experiencia ética®.

Lo bello suspende el deseo, lo intimida, y a la vez se
conjuga con él1 en la forma del ultraje, nocidén que Lacan emplea
para significar el atravesamiento de un limite. La funcidén de 1lo
bello, nos dice Lacan, es la misma que la del significante,
“indicarnos el lugar de la relacidén del hombre con su propia
muerte y de indicdrnoslo solamente en un deslumbramiento”.”’
También afirma que “1o bello nada tiene que ver con lo que se
llama lo bello ideal” y que es solo “a partir de la aprehensiodn de
lo bello en la puntualidad de 1la transicidn de la vida a la
muerte, que podemos intentar restituir lo bello ideal” (Lacan,
1988:352) .

El efecto de 1lo bello, lo que lo hace ultrajante,
escandaloso, resulta asi de la relacién del sujeto con el limite,
relacidén que convierte al sujeto en un héroe. A este respecto,
Lacan erige a la figura de Antigona en el modelo por excelencia
del sujeto heroico, es decir del sujeto tragico, y a partir de su
ejemplo propone pensar la dimensidén tragica y sublime, ética vy

estética, de la experiencia analitica.

YEn este sentido, para Lacan el deseo del analista no puede ser el de querer el
bien del sujeto, sino el de curarlo de las ilusiones que genera el mundo de los
bienes, ilusiones que lo retienen en la via de su deseo. Mas que la promesa de
algtn bien, el andlisis ofrece al sujeto la posibilidad de una experiencia
ético-estética del limite, experiencia que es del orden del deseo radical.

Vg brillo, el espejismo de lo bello, sostiene Lacan, puede apreciarse no solo
en los cuerpos, como en al arte cléasico, sino también en los objetos, del que
la naturaleza muerta es la forma privilegiada, pues “nos muestra y nos oculta
lo que en ella es amenaza, desenlace, despliegue, descomposicidn, ella
presentifica para nosotros lo bello como funcidén de una relacién temporal”
(Lacan, 1988:355)
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3. ETICA, PRUDENCIA Y CREACION DE SI

Al igual que Lacan, Rorty suscribe la perspectiva que Freud
tiene de la ética en lo que atafile al caradcter singular de las
conductas morales, las cuales, producto de las contingencias
biograficas % los avatares del deseo inconsciente, son
inconmensurables entre si e irreductibles a las mismas causas o
motivaciones, o a ciertas normas supraindividuales. Suscribe
también la tesis freudiana de que las respuestas éticas a las
distintas situaciones vitales no se ordenan segun criterios
absolutos sobre el bien o el mal, sino seguUn el caracter y las
vias de tramitacidén pulsional propias de cada individuo.

Pero los fundamentos de su posicidén sobre lo ético y la
repercusidén que en ella tiene su apreciacidén del psicoandlisis
freudiano son muy distintos de los que llevan a Lacan a erigir a
lo real, al mal y a la pulsién de muerte en referentes Gltimos del
actuar ético. En efecto, el pragmatismo es para Rorty el hilo
conductor de una visidén de la ética de carédcter antiesencialista y
relacional, para la qgue no existe algo que este exento de las
vicisitudes del tiempo, algo no afectado ©por intereses vy
necesidades cambiantes.

Una visidén que reemplaza la imagen del mundo heredada de los
griegos, basada en oposiciones conceptuales, por la imagen de un
flujo de relaciones cambiantes y contingentes, de un devenir de
relaciones sin términos, es decir, de relaciones de relaciones. Se
trata de un panrelacionalismo antidualista, desembarazado de las
oposiciones metafisicas entre realidad vy apariencia, sujeto vy
objeto, intrinseco y extrinseco, cosas en si y fendmenos, y en
particular de la oposicidén entre moralidad y prudencia, es decir,
entre obligaciones categdéricas e incondicionales y obligaciones
condicionales e hipotéticas.

En la medida en que el pragmatismo concibe a la ética no
como la via de acceso a la verdad moral sino como una busqueda de

ajuste con nuestros congéneres, que es ante todo una buUsqueda de
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justificacién y acuerdo, pone en duda la idea de que exista algo
incondicionado. Dado que todo es relacional, prescinde de la
nocidén de obligacidén no condicionada y redefine las distinciones
establecidas entre moralidad y conveniencia o moralidad vy
autointerés.

La distincién entre moralidad y prudencia, afirma Rorty, es
una distincién de grado, no de clase, y es equiparable a la
distincidén existente entre relaciones sociales rutinarias y no
rutinarias, o entre la costumbre y el derecho, es decir, entre
maneras usuales y no controvertidas de accidén y formulaciones
explicitas y conscientes de preceptos para la accidén. Entre lo que
es util, es decir, prudente, conveniente o eficiente, y lo que es
correcto, no existe pues una diferencia insalvable, sino una
relacién de continuidad.

En este sentido, Rorty suscribe una posicidén que va mas alla
de las dicotomias, en su opinidén metafisicas, entre razdén vy
experiencia, deber y autointerés, autoridad intrinseca de la ley y
negociacidén de la misma, posicidn que se ampara en una analogia
ente el lenguaje y la moralidad. Pues asi como el lenguaje no
conocidé un momento decisivo en el que dejo de ser un conglomerado
de gestos y comenzdé a “representar” la realidad, sino que desde
sus origenes funciondé como lenguaje, asi no hay un umbral en el
que la razdn practica se torno moral y dejdé de ser prudencial, un
punto en el que dejd de ser Util y comenzd a tener autoridad.

Moralidad y prudencia, por 1lo tanto, no se oponen ni se
subordinan la una a la otra, como no lo hacen tampoco las
consideraciones ideales a los hechos brutos, o el conocimiento de
las cosas a su uso. Pensar 1lo contrario es plantearse falsos
problemas, que por serlo resultan insolubles y artificiales.

Al igual gque su maestro Dewey, Rorty considera la pretensidn
de hacer frente a los problemas morales a partir de un conjunto de
principios universales e incondicionados como el producto de la

timidez o el amor a la autoridad, sino es que como el resultado
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de una tendencia sadomasoquista que supone que la ausencia de
tales principios conduce al caos.

Rorty desconfia de las nociones de obligaciédn moral o de
regla universal en la medida en que pertenecen a una tradicidén que
desde Platdn, pasando por el cristianismo y culminando en Kant, ha
equiparado la distincién razdén-pasién con aquella entre 1lo
universal y lo individual y con aquella entre la accidén no egoista
y la egoista. Distinciones que suponen la oposicidn entre un yo
verdadero y un yo falso, un yo nouménico y un yo empirico, un yo
moral y un yo prudencial, un yo que escucha el llamado de 1la
conciencia y un yo autointeresado.

La nocién de un vyo autointeresado vy egoista, en este
sentido, no solo es problemadtica para Rorty, sino que debe ser
abandonada porque pretende hacernos pensar que existe un yo no
relacional, un yo con independencia de toda preocupacidén por 1los
demds y que solo por la fuerza de un deber extrinseco toma en
cuenta las necesidades de los otros, idea que deriva de 1la
creencia en el yo como una entidad fija, simple y autocentrada,
que posee una unidad y completud permanente.

En contra de esta idea, Rorty plantea que 1la vyoidad o
personalidad es el producto de un proceso dindmico en el dque
coexisten, en una disposicidn inarmdénica, multiples yoes
inconsistentes (perspectiva desde la cual, como lo hemos ya visto,
nuestro autor se acerca a la nocidén freudiana de inconsciente, al
gque concibe como una cuasi-persona distinta al yo consciente pero
capaz de comunicar con él). Tesis de la que se desprende que los
limites del yo son imprecisos, descentrados y flexibles por ser el
producto de una multiplicidad de contingencias vitales, y que la
cantidad de relaciones que pueden llegar a constituir un yo humano
y una personalidad individual son indeterminados.

En el contexto de la reflexidédn rortyana sobre la ética, esta
nocién de yoidad es inseparable de la idea de que la moral no
tiene su punto de partida en la obligacidén sino en relaciones de

confianza mutua entre los miembros de un grupo estrechamente

142



relacionado, y que la identidad moral propia, en consecuencia,
estd determinada por el grupo o los grupos con los gue uno se
identifica.

Retomando de Annete Baier la nocién de “confianza
apropiada”, en sustitucién de la nocidén de “obligacidédn moral”,
Rorty plantea en efecto que los lazos familiares y el amor
parental son la matriz de la conducta moral y de la posibilidad de
preocuparse por los otros, y que la confianza y la lealtad que une
a una familia es el modelo y el punto de partida tanto del
desarrollo moral en el individuo como del progreso moral de la
sociedad.

Progreso que consiste no en un aumento de la racionalidad
sino en un incremento de la sensibilidad, es decir, de 1la
capacidad para responder a las necesidades de una variedad més vy
mas extensa de ©personas, y para ampliar las relaciones de
confianza, lealtad, simpatia e identificacidén con otros seres
humanos, méas alld del grupo inmediato.

En este sentido, la moralidad basada en la confianza solo se
distingue de la moralidad basada en la obligacidén cuando nuestra
lealtad frente a un grupo pequefio entra en conflicto con nuestra
lealtad frente a un grupo mas grande, como por ejemplo cuando una
persona que es leal a un Estado y se desempefia como juez se ve
llevada a tomar decisiones contra los 1intereses de su propia
aldea, o decide abandonar a su familia para ir a una guerra. Asi,
lo que Kant describiria como un conflicto entre la obligacidén y el
sentimiento, la razdén y el afecto, en Rorty es pensado como un
conflicto entre dos ambitos de lealtades.

En esta perspectiva, abiertamente no-kantiana, en lugar de
oponer la justicia o la obligacidén a la lealtad y al sentimiento,
Rorty concibe a la justicia como una modalidad de la lealtad, es
decir, como la lealtad de mayor alcance, agquella que se extiende
del grupo mas pequefio al grupo més grande posible. Sustituye asi
la idea de una obligacidén universal de respetar la dignidad humana

por la idea de la lealtad frente al grupo mas grande, a saber, la
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humanidad, y por este motivo, no ve el ideal de la solidaridad
humana como la imposicién de algo no empirico sobre lo empirico o
de la moralidad sobre el autointerés, sino como la ampliacidédn al
maximo de la simpatia, como la posibilidad de abarcar a mas y mas
seres humanos en nuestra comunidad.

Puesto que 1los principios abstractos no preceden a las
lealtades, los dilemas morales para Rorty, en consecuencia, no son
el resultado de un conflicto entre razdén y sentimiento, validez
universal y consenso histdérico, ley vy costumbre, principios
abstractos y phronesis, sino entre proyectos alternativos de si
mismo, entre maneras alternativas de dar un sentido a la propia
vida, de redescribirse a si mismo en funcidén de la adhesidén o no a
ciertos grupos.

Pues en lugar de un yo central y verdadero que obedece a la
voz de la razdédn, Rorty concibe al yo como un punto de gravedad
narrativo es decir, como alguien que, en el marco de la sociedad
democréatica, dispone de varias narraciones y de varias identidades
morales, que dan cuenta de la multiplicidad de los dilemas morales
y las filosofias morales existentes.

El pragmatismo ético al que suscribe Rorty no se propone
pues, “hacer lo que es correcto”, sino tener una mayor
sensibilidad ante el dolor vy satisfacer necesidades mucho més
variadas, sustituyendo la idea kantiana de una voluntad buena por
la didea de un ser humano sensible y compasivo, capaz de
redescribirse continuamente.

La concepcidén que Rorty tiene sobre el psicoandlisis en su
relacién con la reflexidén moral adquiere todo su sentido a la luz
de las consideraciones precedentes. En efecto, Rorty considera a
Freud como uno de los representantes mas destacados de 1la
perspectiva relacionalista que él reivindica. Suscribe la tesis de
Bloom de que Freud es "“la mentalidad mitopoética de nuestra era,
nuestro tedlogo, nuestro fildsofo moral, nuestro psicologo y

nuestro principal hacedor de ficciones” (Rorty, 1996: 50).
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En su opinidén, Freud es un moralista cuyo principal aporte
consistié®é en desdivinizar al vyo, haciéndonos remontar a los
origenes contingentes de la consciencia en los procesos tempranos
de educacidén vy socializacidn. Rorty sitla a Freud sobre el
trasfondo del moralismo kantiano y el romanticismo, corrientes que
se caracterizan por divinizar al yo. Si Kant diviniza al vyo al
concebirlo como conciencia moral, al pensarlo como imperativo
categdérico en lo profundo de nosotros, al otorgarle un caréacter
incondicionado, nouménico, irreductible a lo fenoménico, lo
temporal y lo natural, el romanticismo diviniza al yo exaltando la
imaginacién poética y no la conciencia moral, enfatizando 1la
espontaneidad individual y la ©perfeccidén privada y no la

responsabilidad social universalmente compartida.

Segun Rorty, Freud lleva a cabo una operacidén que supera el
conflicto entre romanticismo y moralismo al desuniversalizar e
individualizar el sentido moral en una perspectiva poética,
gracias a lo cual concibe 1la consciencia moral como algo
histéricamente condicionado, como un experimento producto del
tiempo y del azar, experimento gque nos permite identificar vy
reconocer los 1impulsos sexuales reprimidos que, productos de
innumerables contingencias, subyacen en nuestro sentimiento de

culpa o en nuestros remordimientos conscientes.

Para Rorty, la originalidad del freudismo esta menos en 1los
mecanismos psiquicos que describe que en los detalles con que da
cuenta de la formacidédn de la consciencia moral. Un ejemplo de ello
lo constituye el fendémeno de la compasidén, cuyo origen narcisista
Freud pone de relieve, al describirlo no como una identificacién
con una esencia comun a todos los hombres, sino como algo dirigido
a personas muy especificas y producido segin contingencias
particulares. Una tal descripcidén permite entender porque podemos
esforzarnos por ayudar a un amigo y olvidarnos del dolor de otro,
a qgquien no obstante creemos amar. También aclara porque una

persona puede ser a la vez una tierna madre y la guardiana de un
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campo de concentracidén, o porgue un magistrado puede ser justo e

imparcial y al mismo tiempo un padre indiferente y despectivo.

Al deshacer las distinciones entre lo elevado y lo bajo, 1lo
central vy lo periférico, 1lo esencial y lo accidental, Freud
promueve una nueva descripcién del vyo, no como un sSistema
estructurado de facultades sino como un tejido de contingencias,
gracias a la cual podemos entender ‘“porque en algunos casos
deploramos la crueldad y en otros hallamos placer en ella...
porque nuestra capacidad para el amor se restringe a personas,
cosas o 1ideas de forma, medida y colores muy particulares...
porque suscitan nuestro sentimiento de culpa ciertos
acontecimientos muy especificos, 0% en teoria bastante
insignificantes, y no otros que, de acuerdo con cualquier teoria

moral corriente, tendrian mucho mayor relieve” (Rorty, 1996:52)

A diferencia de Lacan, el fildésofo norteamericano cree que
més que aportarnos una descripcidédn de la naturaleza humana
universal, lo que Freud nos ofrece es un conjunto de herramientas
para construir “nuestro propio 1éxico privado de deliberacidn
moral”. Un 1léxico que nada tiene que ver con las nociones
esencialistas que de las virtudes y los wvicios hemos heredado de
los griegos o del cristianismo, sino con una terminologia clinica
(obsesivo, paranoide, infantil, masoquista) que no refiere a
significados absolutos sino relativos a lo mas individual vy
singular de cada uno, fundados en las diferencias entre nosotros y
los otros, y entre nuestro presente y acontecimientos especificos

de nuestro pasado.

En efecto, al concebir a la deliberacién moral como algo
multiforme vy abigarrado, como algo sobredeterminado por 1los
avatares y las estrategias del deseo inconsciente, Freud suprime,
en opinidén de Rorty, la distincidén entre prudencia y moralidad,
entre pasidén y razdn, entre lo contingente y lo que es idéntico en

todos los hombres, distincién en la que estd Dbasada toda la
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filosofia moral, desde Platén hasta Kant. Disuelta dicha
distincidén, Freud nos ensefia a ver a la ciencia y la poesia, la
genialidad vy 1la locura, la normalidad vy la neurosis, como
variaciones de grado y modos alternativos de adaptacidén més que

como productos de naturaleza distinta.

Rorty piensa que, al romper con la idea de un yo autocentrado
y racional, Freud nos proporciona un léxico para la descripcién y
la redescripcidn de la subjetividad que difiere tanto del kantismo
como del platonismo. Un léxico que en lugar de pensar las acciones
particulares como sujetas a principios generales, a la manera
kantiana, ve las situaciones particulares en funcién de otras
situaciones particulares, interpretando lo que hacemos y lo que
somos en el presente en términos de nuestras reacciones pasadas a
ciertas figuras de autoridad o a determinadas constelaciones
afectivas que nos fueron impuestas en la infancia. Reacciones que
pueden condenarnos a la dependencia del pasado pero también nos
pueden liberar de él, en la medida en gque seamos capaces de crear

un nuevo yo a través de la redescripcidn analitica.

En efecto, Rorty afirma que Freud rechaza la idea de un ser
humano paradigmatico vy de una humanidad ©poseedora de una
naturaleza intrinseca. Sostiene que el yo para Freud no es una
esencia sino el resultado de un entramado de contingencias, por lo
que, en lugar de ser expresado adecuada o inadecuadamente por el
léxico psicoanalitico, el yo es méds bien creado por el uso de tal

1léxico.

Por ello, el 1léxico freudiano se sittla lejos del modelo
platénico gque nos propone criterios universales de bien, de
felicidad y de rectitud. La psicologia freudiana, por el
contrario, nos aparta de 1lo universal y nos dirige hacia 1lo
concreto, hacia las contingencias de nuestro pasado individual,
lejos de las verdades universales o las creencias necesarias. E1

freudismo difiere también del platonismo en su renuncia a la
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reunién de lo privado y lo publico, de la justicia social y de la

perfeccidén individual.

Freud, a juicio de Rorty, no solo distingue entre una ética
privada de <creacidén de si mismo y una ética publica de
acomodamiento mutuo, también afirma gque entre ambas no existe
vinculo alguno, en la medida en que no existen deseos
universalmente compartidos y en gque nuestros fines y motivaciones
privadas, conscientes e inconscientes, son radicalmente

idiosincréaticas.

En este sentido, Rorty rechaza cualquier pretensidén de hacer
del psicoandlisis un instrumento para legitimar proyectos sociales
o Jjustificar programas ideoldgico-politicos, dado que las uUnicas
metas que atafien al psicoandlisis, en esta 6éptica, son las metas

individuales de autocreacidn.

Al no alentar ninguna teoria de la naturaleza del hombre,
Freud rechaza toda idea de algo verdaderamente humano, vy al
desdivinizar al vyo se deshace de “la ultima ciudadela de 1la
necesidad, del ultimo intento de concebirnos como seres
enfrentados a 1los mismos imperativos, a las mismas exigencias
incondicionales” (Rorty, 1996:55). Gracias a ello, nos permite
escapar de la eleccidén entre modelos paradigmaticos del ser
humano, que se trate del poeta vigoroso de Nietzsche, del hombre
obediente de las leyes universales de Kant o de cualgquier otro

tipo ideal del hombre (el platdénico, el cristiano, etc).

Desde una perpectiva freudiana, sostiene Rorty, podemos ver
en el Superhombre de Nietzsche y en la consciencia moral comun de
Kant dos formas de adaptacién entre muchas otras, dos estrategias
para hacer frente a las contingencias de la wvida, cada una con sus

ventajas y sus desventajas.

En este sentido, si el 1léxico freudiano va méas alld de 1la
tradicién platédnico-kantiana, no se confunde tampoco con el

platonismo invertido de Nietzsche, en el cual, piensa Rorty, se
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privilegian, a contracorriente de la metafisica tradicional, la
voluntad frente a la razdén, el cuerpo frente al espiritu, la vida
frente al ascetismo, el corazdn frente a la cabeza. A diferencia
de Nietzsche, Freud no relega a la mayoria de la humanidad a 1la
categoria de animales mortales aquejados por una moral de

esclavos.

Por el contrario, lo que Freud nos ofrece, piensa Rorty, es
menos un ideal alternativo de moralidad que una teoria de las
fantasias inconscientes que nos permite ver la vida de todo
individuo como un poema, como un intento por elaborar un conjunto
propio de metaforas, es decir, un lenguaje personal que desemboque

en una redescripcidén de si mismo.

A diferencia del aristocratismo nietzscheano, Freud habria
democratizado el genio, nos dice Rorty, al concebir a la mente
como una facultad productora de poesia, al darle a cada individuo
un inconsciente creativo. Y en contraste con la imaginacién
romantica, facultad que nos vincula con algo trascendente,
distinto de nosotros mismos, Freud habria visto a 1la fantasia
inconsciente como una propiedad inherente al uso ordinario del

lenguaije.

Asi, todo ser humano expresa, consciente o inconscientemente,
una fantasia idiosincréatica, vy todo, “desde el sonido de una
palabra hasta el contacto con una piel, pasando por el color de
las hojas, puede servir, para dramatizar o cristalizar el
sentimiento que un ser humano tiene de su propia identidad...
Cualquier constelacidn, aparentemente azarosa, de cosas de este
tipo puede dar el tono de una vida. Cualquier constelacidn asi
puede determinar un mandato incondicional a cuyo servicio puede
dedicarse una vida: un mandato no menos 1incondicional para que
pueda ser 1inteligible, a 1o sumo, a una sola persona” (Rorty,
1996: 57)
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Por otro lado, Rorty constata que en Freud el proceso social
de literalizacidén de las metadforas se manifiesta también en la
vida fantasmética de los individuos. Una fantasia se distinguiria
de la poesia o de la filosofia en la medida en que orbita
alrededor de metaforas que otras personas no entienden, metdforas
que no obstante pueden ser decisivas en la percepciédn que un
individuo tiene de si mismo. Pero a la vez, una obsesidén privada
puede convertirse en una metdfora publica y dar origen a la
transformaciédn de una necesidad particular en una necesidad

colectiva.

Asi, el progreso poético, filosdéfico, religioso, cientifico o
politico no seria sino el resultado de la coincidencia contingente
entre una fantasia privada y una necesidad histdérica, coincidencia
que convierte en una marca publica lo gque en su origen era una
marca idiosincrética. Por ello, gracias al léxico freudiano,
podemos hacer frente a la peculiar idealidad de acontecimientos
como la perversidén, la obsesidn o el delirio, pero también de
acontecimientos como el arte, la religién o la filosofia, que
pueden ser redescritos en nuevos términos, no esencialistas sino

contingentes, no metafisicos sino irdénicos.

Es improbable, afirma Rorty “que 1las metdforas de Freud
hubiesen podido ser recogidas, utilizadas y literalizadas en un
periodo anterior. Pero a la inversa, es Improbable que sin 1las
metdforas de Freud hubiésemos sido capaces de asimilar las de
Nietzsche, James, Wittgenstein o Heidegger con la facilidad con
que 1lo hacemos, o haber leido a Proust con la fruicidn que 1lo
hacemos. Todas las figuras de ese periodo se ayudan las unas a las
otras. Alimentan las unas las lineas de las otras. Sus metdforas
se regocijan en la compania de las otras” (Rorty, 1996: 59) Por
ello, el léxico freudiano no remite para Rorty al descubrimiento
de una esencia o a la representacién correcta de algo, es ante
todo una herramienta, la metaférica que, inventada por alguien,

hemos incorporado a nuestra visidén del mundo.
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4, ETICA, AUTOGOBIERNO Y ESTETICA DE LA EXISTENCIA

A diferencia de Lacan y de Rorty, la reflexidédn sobre la ética
en Foucault se constituye a contracorriente del discurso
psicoanalitico, y en controversia con las consecuencias que en el
terreno de lo ético tiene, en su opinidén, la practica y el
discurso del psicoandlisis. Una practica que tiene su fundamento
en el paradigma del conocimiento de si y sus antecedentes en una
moral de la renuncia y en el dispositivo confesional-sexual.
Contra ellos, Foucault desarrolla una concepcidédn de lo ético que
tiene como sus principios el cuidado de si, la estilizacién de la
existencia y la revaloracién de la espiritualidad como técnica de
si.

En efecto, en un conocido articulo titulado Las técnicas de
si, Foucault distingue entre cuatro técnicas que constituyen otras
tantas matrices de la razdédn practica: las técnicas de producciédn,
las técnicas de sistemas de signos, las técnicas de poder y las
técnicas de si. Describe a éstas uUltimas como técnicas que
“permiten a los 1individuos efectuar, solos o con la ayuda de
otros, algunas operaciones sSobre su cuerpo y sSu alma, sus
pensamientos, sus conductas 'y su modo de ser, asi como
transformarse, a fin de alcanzar cierto estado de felicidad, de
fuerza, de sabiduria, de perfeccidon o de inmortalidad” (Foucault,
1999: p. 445).

Foucault reconoce en este trabajo, que refleja ejemplarmente
el giro hacia lo ético que tomd su pensamiento en los Gltimos afios
de su vida, que le interesan cada vez mas las técnicas de si vy
menos las de poder y dominacidén, sobre las cuales ha “insistido
demasiado”. De ahi su preocupacidn por estudiar la evolucidn de 1o
que llama la hermeneutica de si en dos grandes ©periodos
histéricos, el de la filosofia grecorromana vy el de 1la

espiritualidad cristiana y monastica en su época temprana.
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En ese marco, el principal hallazgo gque hace Foucault en su
incursién al pasado es simple pero de enormes consecuencias, a

”

saber, el primado del problema del “cuidado de si sobre el
problema del “conocimiento de si” a lo largo de toda la historia
grecorromana.’?

En efecto, Foucault sostiene que en la antigliedad el
principio délfico “conbcete a ti mismo” (gnothi seauton) era un
tema completamente subordinado al “ocuparse de si mismo”
(epimeleia heautou), y que no es sino en la modernidad que tal
principio serd considerado, desde Descartes hasta Husserl, como la
quintaesencia de la sabiduria filoséfica.

Para explicar esta inversidén histdérica, Foucault muestra como
el “conbécete a ti mismo” eclipsd al “ocupate de ti mismo” debido
al doble influjo del cristianismo y de la modernidad sobre nuestra
idea de la moral. Ambos, cristianismo y modernidad, son reacios al
ideal del cuidado de si, al que consideran inmoral y egoista. La
moral cristiana, porque hace de la renuncia de si la condicidén de
la salvacién, y la moral secular moderna porgue hace de la ley
externa el fundamento de una moral social para la que las reglas
del comportamiento aceptable se reducen a la relacidén con 1los
demds. Asi, solo por este sesgo que hace de nuestra moral una
moral de la renuncia, tenemos la impresidén de que el cuidado de si
es incompatible con la moralidad.

En todo caso, Foucault demuestra la forma en la que toda la
filosofia grecorromana se fundamenta en dicho principio. Y para
ello, ¢él1 distingue dos grandes momentos en la evolucidén del

problema del cuidado de si, el clésico y el helenistico o

' Foucault ha reconocido a este respecto su deuda con los trabajos de Pierre
Hadot, quien ha destacado |la orientacién ético-existencial de la filosofia
antigua, y en particular de la helenistica. Con todo, Hadot esta |ejos de
coincidir con la interpretaci 6n que Foucault tiene del cuidado de si, a la que
consi dera denmsi ado apegada a una ética de los placeres tonada en si msm y
gque tiende a sobreestimar al yo. Debido a ello, Hadot piensa que Foucault
enfatiza |os aspectos estetizantes del cultivo de si y desatiende la toma de
conciencia de la pertenencia al Todo césmico y a la conunidad humana, tematica
que recorre toda la filosofia antigua y que inplica una concepci 6n del si msno
nmenos personalista que la que se encuentra en el filodsofo francés. (Hadot,
2001)
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imperial. En Sbécrates y Platdn, por ejemplo, el cuidado de si esté
intimamente relacionado con tres actividades: la actividad
politica, la relacidén pedagdégica entre adultos vy Jjoévenes en
formacidén y el conocimiento del alma, que solo es posible a través
de la contemplacidén de lo divino.

En contraste, en la época helenistica, nos dice Foucault,
ocuparse de si es una exigencia que implica todo lo contrario:
apartarse de la vida politica, una manera de vivir a lo largo de
toda la vida mas que una experiencia pedagdgica Jjuvenil, y una
actividad de 1la gque el conocimiento contemplativo es solo un
aspecto del conocimiento de si.

Foucault pone de relieve todo lo que con relacidén al cuidado
de si distingue a ambas épocas: el modelo pedagdgico socratico-
platédnico es sustituido por el modelo médico de la autoterapia, la
formacidén y el ideal juvenil son sustituidos por la preparacidn
para la vida y el ideal de la vejez, la cultura del didlogo es
sustituida por el arte de la escucha y el cultivo del silencio.

Pero el énfasis es puesto sobretodo en las diversas técnicas
de si inventadas  por las distintas escuelas filosdficas
helenisticas, desde los estoicos hasta los epicureos: la escritura
de si (cartas, tratados), la escucha interior, el examen de
conciencia al acabar el dia, la interpretacidén de los suefios, los
procedimientos mnemotécnicos vinculados al autoexamen, el retiro
espiritual o anachdresis, la vigilancia y evaluacidén de nuestras
representaciones, los ejercicios sofisticos de preguntas vy
respuestas, los ejercicios ambulatorios, la ascesis o dskesis, la
meditacidn (sobre la muerte, sobre situaciones limite), la
gimnasia (abstinencia sexual, privaciones fisicas), etc.

El objetivo de todas estas técnicas era el progresivo dominio
de si mismo, un dominio al que se accede no renunciando a la
realidad, sino adquiriéndola vy asimilando a ella wuna verdad
doctrinal hasta transformar a ésta en un principio de accidn
permanente. Asi, la escritura es aqui una actividad de auto-

observacidén encaminada a reactivar para si mismo las verdades de
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que se tiene necesidad, la ascesis es la preparacidén del individuo
para acceder a la realidad de este mundo, la meditacién es la
previsidén imaginaria de situaciones por venir, la gimnasia es una
prueba de la independencia del individuo ante las constricciones
del mundo exterior (hambre, suefio, deseo sexual), el retiro
espiritual una rememoracidén de las reglas de accidn que rigen la
conducta, el autoexdmen el inventario y la administracidén de las
intenciones que han sido o no realizadas.

En todos los casos, se trata de actividades gque apuntan a una
intensificacién de la subjetividad por medio de la autoimposicidn
voluntaria de un conjunto de reglas de vida que deben ser
observadas minuciosamente, que pueden ser variables pero que
conducen a un autodominio creciente de si mismo. La ética
grecorromana del cuidado de si era, en consecuencia, un arte de
vida, una estilizacidén de la existencia que tiene por meta que la
vida del individuo en este mundo sea una vida ejemplar, es decir
verdadera y bella, una vida cuya reputacidén trascienda en el
tiempo y se convierta en modelo a imitar para futuras
generaciones.

Todo lo contrario a lo que ocurre con el cristianismo,
religién de salvacién, por un lado, gque se propone conducir a los
individuos de este mundo al otro mundo, y religidén confesional,
por el otro, que impone a los individuos obligaciones muy
estrictas para hacer hablar a la verdad. En efecto, el acceso a la
verdad implica en este contexto la purificacién del alma, cuya
condicidén es la renuncia a este mundo, y el autocastigo, via para
la revelacién de si mismo a través del sufrimiento, la verglienza y
la humildad.

Foucault describe las dos grandes técnicas de si creadas por
el cristianismo, la exomoldgesis y la exagoreusis. La primera,
también conocida como penitencia, es la técnica que a la vez
redime al individuo de su condicidén pecadora y lo revela como
pecador, técnica de rechazo de si en la que la revelacidén de si

es, al mismo tiempo, la destruccidén de si. En sus origenes, afirma
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Foucault, se trataba no solo de un ritual sino de un estatuto que
duraba mucho tiempo y comportaba un cambio de vida y estrictas
reglas con relacién al vestir, al ayuno y a la sexualidad.

La exagodreusis, por su parte, es una técnica de examen de si
que pone el acento menos en la accidn que en los pensamientos y se
basa en los principios cristianos de la obediencia absoluta a un
maestro y la contemplacidén, es decir, la obligacidén de encaminar
todos los pensamientos hacia Dios. Se trata de un examen de si
que, a través de la confesidén o verbalizacidén analitica de 1los
pensamientos en el marco de la relacidén de sumisidbn a un maestro,
busca eliminar las impurezas del alma y los pensamientos ocultos
que las provocan, movimientos del espiritu que distraen al
individuo y lo apartan de Dios.

A través de la penitencia y la confesidén, la hermenéutica de
si que funda el cristianismo supone, en consecuencia, "“la idea de
que en nosotros hay algo oculto y de que vivimos siempre en la
ilusidn de nosotros mismos, una ilusidn que enmascara el secreto”,
de donde surge la obsesidn por el conocimiento y la erradicacidn
de los deseos obscuros y profundos que habitan en cada individuo
(Foucault, 1999:471). Por esa razdn, en el cristianismo las
técnicas de si grecorromanas adquieren un nuevo sentido al
inscribirse en una moral del rechazo.

El autoexamen no es un simple inventario de las acciones
cotidianas sino un Jjuicio contra si mismo que conduce a un
castigo, el ascetismo no es la afirmacidén sino la renuncia de si
mismo y del mundo, las préacticas de abstinencia no son prueba de
autocontrol sino de purificacidén y alejamiento de las tentaciones
del demonio.

En este sentido para Foucault el cristianismo, al introducir
la temdtica de wuna salvacidén mas alld de esta vida no solo
subvierte la ética del cuidado de si grecorromana, también oculta
lo esencial de ésta, a saber, que ella constituye ante todo una
ética de la libertad, o méds precisamente, una ética del cuidado de

la libertad.
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Asi, en contra de las morales de 1la renuncia gque van a
dominar a partir del cristianismo, en su obra tardia Foucault
recupera de la antigiiedad cléasica los elementos de una ética como
estética de la existencia individual basada en el cuidado de si,
con el objetivo de concebir a partir de dichos elementos un nuevo
régimen de la verdad de si, una nueva erdtica y una nueva practica
de la libertad.

Ajena tanto a las morales prescriptivas antiguas y modernas,
pero ajena también al paradigma del conocimiento de si, del que el
dispositivo sexual y la “liberacidén sexual” son deudores, se trata
de una ética que apunta también a la controversia que el fildsofo
francés entabla con el psicoandlisis freudiano. Controversia que
adquiere todo su sentido en este contexto, puesto que una de sus
consecuencias es la de concebir nuevas modalidades de
subjetivacién que vayan mas alld del modelo de la ética
psicoanalitica del deseo sexual sublimado. Nuevas modalidades de
subjetivacidén que conducen a Foucault a la revaloracidén de un tema
estrechamente vinculado a la problemdtica del cuidado de si, el de
la espiritualidad.

En efecto, Foucault sostiene que 1la diferencia entre la
filosofia antigua y la moderna consiste en que en la antigliedad 1la
filosofia era inseparable de la espiritualidad, es decir, que la
cuestidén filosdfica del acceso a la verdad era inseparable de 1la
metamorfosis subjetiva.

La espiritualidad de 1la filosofia antigua significaba, nos
dice Foucault, "“la busqueda, la prdctica, la experiencia por 1las
cuales el sujeto efectiua en si mismo las transformaciones
necesarias para tener acceso a la verdad” y ello en la medida en
que “el sujeto no tiene derecho, no goza de la capacidad de tener
acceso a la verdad” por lo que Y“es preciso que el sujeto se
modifique, se transforme, se desplace, se convierta en distinto de

si mismo para tener acceso a la verdad” (Foucault, 2002: p.33).

156



Para Foucault, a partir de Descartes se hace evidente el
rechazo y la exclusién de la espiritualidad, y en consecuencia del
cuidado de si, del campo de la filosofia. Si bien la escoléstica
medieval habia ya preparado el camino que condujo al rechazo de la
espiritualidad filosdéfica, pues el conflicto entre espiritualidad
y teologia no fue sino 1la anticipacién del conflicto entre
espiritualidad vy ciencia, es a partir de Descartes que este
rechazo supone la idea de un acceso puramente cognoscitivo vy
desinteresado a la verdad, a partir de las reglas formales de un
método objetivo.

Desde entonces, la espiritualidad y el cuidado de si han sido
expulsados de la filosofia, y las tentativas por recuperarlas han
abortado debido al influjo del racionalismo moderno. Este es el
caso, en especial, del marxismo y el psicoandlisis, doctrinas a
las que Foucault considera como tentativas fallidas de
espiritualidad, en la medida en que son deudoras de los ideales
cientificistas.

En efecto, en lo tocante al psicoandlisis, Foucault sefiala
varios de los factores que han impedido al freudismo, como
resultado de su compromiso con el cientificismo, desarrollar una
espiritualidad, a saber, las derivas positivistas y psicologistas
que lo orientan, una concepcidn transhistdrica de la subjetividad
y de la identidad, la reduccidén del problema de la verdad y el
sujeto a una cuestién de pertenencia a un grupo o a una escuela,
pero también, y sobretodo, la subordinacién de la cuestidn del
cuidado de si a la del conocimiento de si.

En este contexto, resulta significativo que Foucault
reconozca, no en Freud, sino en Lacan, a aquel que en el terreno
del psicoanédlisis "“intentdé plantear la cuestion que es historica y
propiamente espiritual: la del precio que el sujeto debe pagar
para decir la verdad, y la del efecto que tiene sobre él el hecho
de que pueda decir y haya dicho la verdad sobre si mismo. Al

recuperar esta cuestidn, creo que hizo resurgir efectivamente,
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desde el interior mismo del psicoandlisis, la mds antigua
tradicion, la mas antigua interrogacidn, la mas antigua inquietud
de la epimeleia heautou, que fue la forma mds general de la
espiritualidad”.

Y digo que es significativo porque a ©pesar de este
reconocimiento, Foucault cuestiona el alcance que puede tener una
espiritualidad que es pensada en términos de conocimiento, al
preguntarse si “sse  puede, en los términos  mismos del
psicoandlisis, es decir, de los efectos de conocimiento, plantear
la cuestidén de esas relaciones del sujeto con la verdad, que - en
todo caso desde el punto de vista de la espiritualidad — no puede,
por definicidn, plantearse en los términos mismos del
conocimiento?” (Foucault, 2002:44).

La «critica de Foucault al ©psicoanalisis, incluido el
lacaniano, es asi la critica a una hermeneutica de si en la cual
la ausencia de toda dimensidén espiritual es consecuencia de 1la
presencia en ella de una concepcidédn intemporal y abstracta de la
naturaleza humana basada en una metafisica del deseo. Una
hermeneutica que estipula que nuestro deseo sexual es la verdad
tltima que habita en el fondo de nuestra alma (porque estd escrito
en todo lo que decimos y hacemos), que este deseo solo nos es
accesible como efecto de conocimiento, y que por ello para leerlo
y descifrarlo requerimos de largas horas de anédlisis.

Frente a esta hermeneutica, una nueva ética y una relacidn
distinta del sujeto a los placeres y a la sexualidad implica 1la
creacidén de una espiritualidad gque sea un nuevo juego de la verdad
ajeno al deber de ser fiel a la verdad del deseo, los fantasmas y
los pensamientos ocultos en los pliegues més profundos del alma.

Una espiritualidad que cuestione la destitucién de 1la
conciencia, del autodominio y del cuidado de si mismo y el
privilegio acordado al deseo oculto, un invento del cristianismo
del que la tesis freudiana de un inconsciente reprimido no seria

sino una deriva moderna, dado que, como sostiene Foucault, el
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cristianismo habria iniciado esta interiorizacidén del deseo sexual
que el psicoandlisis no hace méds que articular en nuevos términos,
exigiéndonos revelar la verdad oculta de nuestro deseo no por la
voluntad de Dios sino por las normas de la salud mental.

Ahora Dbien, Foucault no postula Jque podamos encontrar
respuestas a nuestras interrogantes éticas en modelos del pasado,
pero si propone contextualizar el pasado desde la reflexidédn sobre
nuestro presente. Seria 1ingenuo suponer que el objetivo de
Foucault es volver atrads en el tiempo y reivindicar tal cual la
espiritualidad y la erdética antigua, las cuales no pueden ser
vistas al margen del &ambito histérico que les dio origen, y que
difiere notablemente del nuestro.

Por el contrario, se trata de, a partir de ellas, ir mas alléa
de ellas para, como seflala Rajchman, buscar un nuevo modo de
concebir la espiritualidad y de vivir la sexualidad “gracias a la
cual podamos deformar, resistir a, distanciarnos de lo que nuestra
historia nos presenta como eterno, universal, dado, tratdndose de
lo que somos y podemos ser: aquello por 1o cual podamos desanudar,
complejizar y liberar las fuerzas de nuestra fatalidad erdtica”
(Rajchman, 1994: 124).

En este marco, la recuperacidén y la reflexidn que el ultimo
Foucault realiza sobre los combates a favor de las libertades, los
modos de vida y las préacticas sexuales presentes en los
movimientos 1lésbico-gay, queer o feminista adquieren todo su
sentido. En efecto, se trata de préacticas y modos de vida que
podrian situarse en el horizonte de esta nueva espiritualidad,
puesto que abren a experiencias histéricas inéditas en el terreno
del lazo social y la construccién de si, al margen de cualquier
esencialismo identitario en el ambito sexual. Experiencias que
pueden contribuir a la creacién de las nuevas préacticas de si por
las que aboga el fildsofo francés.

Como sostiene Foucault en una entrevista a propdsito del

movimiento homosexual, éste "“tiene actualmente mds necesidad de un
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arte de vivir que de una ciencia o de un conocimiento cientifico
de 1o que es la sexualidad.. la sexualidad es algo que nosotros
mismos creamos -es nuestra propia creacidn, tanto mas cuanto que
no es el descubrimiento de un aspecto secreto de nuestro deseo-.
Debemos comprender que con nuestros deseos, y a través de ellos,
se 1instauran nuevas formas de relaciones, nuevas formas de amor y
nuevas formas de creacidén. EI1 sexo no es una fatalidad, es una
posibilidad de acceder a una vida creadora” (Foucault, 1999:417)

Para Foucault las elaboraciones tebricas que estos
movimientos alientan promueven experiencias libertarias que
cuestionan la idea de una identidad sexual como un estado natural
predeterminado, que demuestran 1la fragilidad y contingencia de
todo modo de identificacidédn. Asimismo, cuestionan toda teoria
ahistérica del sujeto que le atribuya a éste un fundamento
inalterable, como es el caso, en opinidén de tales movimientos, del
psicoanalisis, al que se le reprocha el pensarnos como
determinados fatalmente por un orden simbdélico universal (un orden
que en Lacan constituye la condicidén ontolégica en la que se
articulan la ley y el deseo y que Freud concibe como un drama
familiar que hunde sus raices en nuestra prehistoria).

En contra de esta clase de esencialismo o naturalismo, y de
la metafisica del deseo que de ahi deriva, Foucault recupera de
estos movimientos una concepcidén del sujeto no como sustancia sino
como forma, no como identidad sino como diferencia y alteridad. En
este sentido, la critica del dispositivo sexual por parte de
Foucault forma parte de una politica a favor de los placeres y los
cuerpos y en contra del deseo y la identidad, dado que, como

w

sefiala Halperin, a diferencia del deseo, Qque expresa la
individualidad, la historia y la identidad del sujeto, el placer
es desubjetivador, 1impersonal: hace estallar 1la 1identidad, la
subjetividad, y disuelve al sujeto, aunque provisoriamente, en la

continuidad sensorial del cuerpo” (Halperin, 2004: 118).
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Esta politica explica también la percepcidn gque Foucault
tiene de préacticas erdticas como las S/M, gque en su opinidén no
tienen nada que ver con la puesta en escena de tendencias
sadomasoquistas inconscientes ni con la liberacidén de una
violencia reprimida sino con la creacidén de nuevas posibilidades
de placer utilizando ©partes inusuales del cuerpo. Foucault
califica a estas practicas como empresas creadoras "“una de cuyas
principales caracteristicas es lo que llamo la desexualizacidén del
placer” y precisa que “la idea de que el placer fisico siempre
proviene del placer sexual y que el placer sexual es la base de
todos los placeres posibles considero que es verdaderamente falsa.
Lo que las prdcticas S/M nos muestran es que podemos producir
placer a partir de objetos muy extrados, utilizando ciertas partes
inusitadas de nuestro cuerpo en situaciones muy 1inhabituales”
(Foucault, 1999:419)

Aunque la muerte privé a Foucault de 1la posibilidad de
desarrollar en toda su amplitud sus ideas en torno a estos temas,
sin duda sus ideas se dirigian hacia una visidén no sustancial,
polimorfa y contingente del sujeto, fundada en una concepcidén del
sujeto ético como practicante de un arte de vivir basado en el
cuidado de si. Nocidén que no solo implica una preocupacidén de si
sino todo un conjunto de ocupaciones, pues se trata de una
actividad ardua vy exigente qgue supone menos el repliegue
narcisista sobre la propia persona que la intensificacién y 1la
reinvencién de las relaciones con 1los otros por medio de 1la
intensificacidén y la reinvencidn de la relacidédn a si mismo.

Un si mismo, y esto es esencial, que Foucault concibe en
cierta medida en el sentido impersonal y anti-psicolégico con que
se le entendia en la antigliedad, puesto que, efectivamente, con el
cuidado de si no se pretende acceder a un si verdadero sino
trabajar sobre él para transformarlo. Tampoco se trata de alcanzar
una suerte de “realizacién” de si (en el sentido psicoldgico de la

realizacién de una personalidad individual, privada y tUnica) sino
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de vaciar al si mismo, por medio de un arte ascético que no es
renuncia sino entrenamiento, de todas aquellas pasiones y vinculos
que esclavizan y limitan la autorregulacidén y el gobierno de si.

El cuidado de si remite por ello no a una sustancia subjetiva
sino a la capacidad para desprenderse de si y realizarse
convirtiéndose en otro, menos a la identidad personal gque a una
relacién reflexiva del sujeto consigo mismo, menos a una esencia o
un dominio privado que a una posibilidad estratégica y a un
recurso instrumental en el que el poder sobre si que se desprende
del cuidado de si es también un poder sobre y un cuidado de 1la
relacién con los otros.

La estilizacién de la existencia es en este sentido
construccidén de si y construccién de nuevos mundos sociales, de
nuevas configuraciones comunitarias, apertura de espacios de
libertad concretos basados en la creatividad y la transformacidn
personal y colectiva. Creatividad, por lo demas, que Foucault no
considera restringida a una élite o una minoria privilegiada, como
acontecia en la antigliedad, sino factible de constituir una nueva
y amplia cultura.

En la medida en que la forma de asumir la ética responde a
sucesos histdéricos, dado que no es algo que este implicado en una
naturaleza humana o refiera a esquemas trascendentes, Foucault se
sirvidé de la genealogia del sujeto de la ética para pensar la
subjetivacidén moral no en funcidén de la libertad de la ciudad, ni
de la tranquilidad del &nimo, ni de la salvacién del alma, ni de
la sublimacidén de la sexualidad, sino desde la conciencia de la
finitud y desde un contexto vital e inmanente, es decir, en el
horizonte impensado de nuevas practicas de si a imaginar.
Horizonte en el que la trascendencia, por no estar basada en la
renuncia, no se orienta ni a la ciudad, ni al cosmos, ni al cielo,
ni a la purificacién del deseo, sino a la estilizacién vital de 1la
existencia, en toda su indeterminacidén y contingencia.

Porque para Foucault, vy asi 1lo externdé en diferentes

contextos, el problema actual del pensamiento no es tanto conocer
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lo que somos sino rechazar lo que somos, es decir, imaginar vy
tratar de construir lo gque podriamos llegar a ser. Por ello
concebia a la actividad filoséfica como un pensar de otra manera
para pensar lo impensado, como “un trabajo critico del pensamiento
sobre si mismo” que consiste “en vez de legitimar 1o Qque ya se
sabe, en emprender el saber como y hasta donde seria posible

pensar distinto”.

Un trabajo que constituye una ascesis y un ejercicio de si
en el pensamiento, una “prueba modificadora de si mismo en el
juego de 1la verdad” que supone “el extravio del que conoce”,
dado que “hay momentos en la vida en los que la cuestidn de
saber si se puede pensar de otra manera a como sSe piensa y
percibir de otra manera a como sSe ve es 1ndispensable para
seqguir contemplando o reflexionando” (Foucault, 1984: 12).

En cualquier caso, lo cierto es gque si en sus uUltimos textos
Foucault abandona la edad clasica como horizonte para pensar la
modernidad y se desplaza hacia el pasado lejano, es porque
descubre en la historia antigua el punto de apoyo de lo que
Miller describe, no sin ironia, como "la utopia de un cuerpo
independiente del sexo cuyos multiples placeres ya no estarian
reunidos bajo la férula wunificadora de 1la castracidén”, una
"utopia realizada, no de una sexualidad feliz, sino de un cuerpo
de placeres plurales en el que las cosas del amor no formarian
un conjunto unificado por la funcidén del falo castrado”
(vvaa,1990: 45). Utopia que, mas acad de la modernidad, es el
punto de partida desde el cual Foucault trato de pensar un mas

alld de la modernidad.
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CAPITULO 4
INDIVIDUO Y COMUNIDAD

Un tépico recurrente en la reflexidén filosdfica sobre la
ética concierne a la relacidén entre el individuo y la comunidad, o
més en general, entre el uno y el otro. A propdsito de ella los
tres pensadores que son objeto de este trabajo se situan a
contracorriente del supuesto comunmente aceptado de que la ética
atafie a los deberes y compromisos para con los demds antes que
para con uno mismo, y de que por tanto la esfera de lo colectivo
(independientemente de la multiples figuras bajo las cuales pueda
ser evocado, como la del semejante, la familia, la sociedad, el
género humano o el otro en general) no solo tiene una prioridad
sobre la esfera de lo propio, lo individual o lo personal, sino
que constituye el punto de partida y la premisa a partir de 1la
cual es pensable la accidén moral.

Tal idea implica o una subestimacidén de lo individual o una
subordinacidén de éste a los imperativos sociales que toma dos
formas, sea el rechazo de una ética basada en o que parta de la
singularidad subjetiva, sea la supeditacidén, en cualquiera de sus
formas, de la ética privada a la ética publica.

Al margen de que las concepciones de los autores
considerados en este trabajo presenten inflexiones muy personales,
cada una con repercusiones conceptuales distintas, ellas tienen en
comun la inversién de la relacidn antes mencionada, o en todo caso
su relocalizacidén, a partir de una perspectiva que, situdndose més
alla de la simple oposicidén entre una moral altruista y una
egoista, aborda 1la relacidén al otro desde y a partir de 1la
relacién a si mismo. Significa esto, mas precisamente, que la
relacidén con respecto a si mismo es ya una relacidén al otro, que
el primer otro con el que cada cual se las ve es uno mismo, y que
por ello, mas que desentenderse del otro, una ética del sujeto lo

presupone en un sentido muy peculiar.
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En Lacan, por ejemplo, esta inflexidén pasa menos por el
vinculo posible entre el yo y el semejante o entre el individuo vy
el orden colectivo gque por su no relacidn, es decir, por la brecha
existente entre lo Real y lo Simbdélico, el Sujeto y el Otro. Lacan
destaca la brecha irreductible entre la singularidad, la alteridad
y la inconmensurabilidad del deseo que habita a todo sujeto
(sujeto que por serlo del deseo inconsciente es extrafio al yo y no
se confunde con ¢él) vy el orden social, deseo trasgresor y
desorbitado a cuya obediencia se opone el mundo de los ideales vy
del servicio de los bienes, un mundo hecho de valores compartidos,
de temperancia y leyes comunes, orientado hacia lo universal y 1lo
idéntico.

En Rorty, y en contraste con el psicoanalista francés, esta
relaciédn, o mas bien esta no-relacidn, reviste la forma,
aparentemente mas comun, de la oposicidédn entre lo privado y 1lo
publico, oposicidén que es concebida como la que existe entre la
esfera en la que tienen licencia la libre autocreacidén individual
y la sublimidad, y la esfera en la que encuentran su expresidédn la
utilidad y la eficacia en la solucidén gradual y realista de 1los
problemas sociales (algo que responde mads a lo bello que a 1lo
sublime) .

Esferas que es deseable no extrapolar, y gque conviene
mantener a distancia para evitar qgque la necesidad de autonomia
individual quede subordinada a una versidén publica de 1la
sublimidad, o que la buUsqueda de autoperfeccionamiento individual
se confunda con las aspiraciones a una mayor justicia social.
Dicho de otro modo, para evitar que el saber ironista, que incide
tanto en el plano privado como en el publico, se supedite a una
versidén cualguiera del pensamiento metafisico.

Foucault, por su parte, concibe esta relacidén a partir de 1la
critica a las morales de la renuncia de si, antiguas y modernas, y
en funcidén de una ética del gobierno de si que, otorgando el
primado al cuidado de si entendido como cuidado de la libertad,

desprende de é1 una ética del cuidado del otro. La estilizacidén de
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si mismo se distingue aqui no solo de la simple obediencia a los
cbdigos establecidos, a los imperativos abstractos o a 1los
mandatos caritativos, ella implica un trabajo ético sobre si mismo
gque es singular e inventivo vy que se extiende al trabajo,
igualmente creativo, sobre el vinculo con los otros.

En cualguier caso, en el tratamiento de esta relacidén esta
presente en todos estos pensadores una perspectiva critica sobre
la comunidad politica, anti-idealista y anti-universalista, sujeta
sin duda a modulaciones propias, ironista-liberal en Rorty,
libertaria y micro-politica en Foucault, anti-social %
transgresiva en Lacan.

Perspectiva en la que el acento puesto en la diferencia
subjetiva conduce, mas que a negar la comunidad, a pensarla en
otros términos, menos como aquello que liga o une a 1los
individuos, des-diferenciédndolos y haciéndolos compartir una misma
identidad, que como una comunidad de los que no tienen en
principio nada en comun. Una comunidad no como esencia, propiedad,
pertenencia o atributo comin sino como lazo que al unir des-une,
separa y aleja, y en el que la otredad y la singularidad no pueden

ser reducidas a ninguna clase de mismidad.

1. LO SINGULAR Y LO UNIVERSAL

Lacan propone elegir como patrdén de medida de la revisidn de
la ética que el psicoandlisis promueve lo que ¢él1 1llama la
perspectiva del Juicio Final, es decir, la relacidén de la accidn
con el deseo inconsciente que la habita. Realizar el deseo solo
puede plantearse desde una perspectiva de condicidén absoluta, es
decir, desde la pespectiva final que es, no la de la muerte, sino
la de lo gque Lacan llama la segunda muerte.

Y la figura de Antigona es en este contexto el ejemplo por
excelencia del sujeto heroico y sublime, cuya belleza vy

radicalidad ética deriva del acto orientado por esta perspectiva
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final, en la que el deseo se afirma en toda su singularidad frente
al universo de los bienes.

La belleza de Antigona se desprende del lugar que ella ocupa
en lo gque Lacan llama el entre-dos, o el entre-dos-muertes, esa
zona entre la vida y la muerte en la que se encuentra suspendida.
Como es sabido, Antigona se encuentra en tal situacidén como
consecuencia de su enfrentamiento vy su desobediencia a 1los
mandatos de Creonte, que le prohibian honrar con la sepultura al
cadadver de su hermano Polinice, considerado traidor y enemigo de
Tebas, razdén por la gque se hace acreedora al castigo de ser
enterrada viva en una tumba.

Antigona encarna una posicidén extrema, aquella de una vida
que se confunde con la muerte segura, con una muerte vivida de
manera anticipada®’. Ella arriba a ese lugar a causa de su
atravesamiento de los limites humanos, un atravesamiento en el
que se percibe, nos dice Lacan, el efecto de lo bello sobre el
deseo, y que explica la caracterizacidédn de Antigona como un ser
inhumano, inhumanidad que deriva de la inflexibilidad, la crudeza
y la frialdad en su actuar.

Con relacién a este punto, Lacan rechaza la interpretaciédn
hegeliana de 1la tragedia de Sdéfocles, que opone a Creonte vy
Antigona como a dos principios de la ley, el de la ciudad y el de
la sangre, y elogia la lectura de Goethe, para quien Creonte
encarna el prejuicio, la obstinacién y la desmesura, al querer
asestarle a su enemigo Polinice una segunda muerte que no tiene
derecho a inflingirle, mientras que Antigona encarna una pasidn
gque no se confunde ni con los deberes y derechos familiares ni con

una especie de santidad.

2Lacan deriva la nocién de entre-dos (o de entre-dos-muertes) de la obra de
Sade, en la que esta presente la idea de una segunda muerte, una accidén de
destruccidén radical, transgresora, por la cual se mata a la primera muerte, ya
que implica, por via de la aniquilacién del cadédver, del Dborramiento de
cualquier rastro del mismo, la interrupcidén del ciclo natural de la corrupciédn
y la generacidén. Sade sostiene que con el crimen el hombre colabora con nuevas
creaciones de la naturaleza, pues la libera de los ciclos a los que esta atada.
El crimen por excelencia es, en este sentido, el que acaba con la propagacidn
de la especie, un crimen que obliga a la naturaleza a recomenzar a partir de la
nada.
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A juicio de Lacan, el error de Creonte es querer el bien de
todos, mas alld de cualgquier limite, pues con ello, sin darse
cuenta, desencadena un excedente real gue Antigona encarnara.
Antigona, por su parte, y a diferencia de Creonte, no conoce ni la
compasién ni el temor, no se deja conmover por ellos, y por ello
es un verdadero héroe. El deseo de Antigona es por ello un deseo
radical, puro, un deseo, afirma Lacan, que se hace visible, pues
apunta mas alld del Ate, del destino, la fatalidad o el extravio.

Para Lacan, Antigona es la presentificacién de la
individualidad absoluta, una individualidad que se afirma en el
acto de afirmar la singularidad, irremplazable, de su hermano
muerto, acto por el que ella desafia las leyes humanas y divinas
sometiéndose a un mandato més alld de toda ley, aquel por el que
se sostiene el valor uUnico del ser. Un valor, piensa Lacan, dque es
de lenguaje, pues solo gracias al lenguaje es posible preservar el
ser del sujeto mds alla de todas las contingencias de su historia,
es decir, del bien y del mal que haya hecho®. El1 deseo de
Antigona, afirma Lacan, es el deseo puro, es decir, el deseo del
Otro, el deseo criminal y destructivo de la madre, Yocasta, el
deseo 1incestuoso y asesino que dio origen al linaje de Edipo,
Eteocles, Polinice, Antigona e Ismena.

Para Lacan “ninguna mediacidén es aqui posible, salvo ese
deseo, su cardcter radicalmente destructivo. La descendencia de la
unién incestuosa se desdobld en dos hermanos; el uno representa la
potencia, el otro representa el crimen. No hay nadie para asumir
el crimen y la validez del crimen, excepto Antigona” (Lacan, 1988:
339).

Al asumir el crimen y la validez del crimen, Antigona elige

ser la guardiana del ser del criminal en la medida en que éste es

3para Lacan, éste es como tal el tema que recorre toda la obra de Séfocles,
quien "“nos presenta al hombre y lo interroga en las vias de la soledad, en una
zona donde la muerte se insinua en la vida, en relacidn con lo que llamé aqui
la segunda muerte. Esta relacidn con el ser suspende todo lo que se vincula con
la transformacidn, con el ciclo de las generaciones y corrupciones, con la
historia misma, y nos lleva a un nivel mds radical que cualquier otro, en la
medida en que depende como tal del lenguaje” (Lacan, 1988: 341).
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también el ser familiar. Y es por ello que la belleza de Antigona
enceguece y a la vez ilumina violentamente. Ella encarna, en
opinidén de Lacan, el deseo de muerte como tal, es la ilustracidn
mas acabada de la pulsién de muerte, a la cual se identifica por
su actitud autdénoma y ultrajante, que la hace avanzar allende.

Roudinesco ha destacado el hecho de que 1la figura de
Antigona ocupa en Lacan el lugar gque Edipo tiene en Freud
(Roudinesco, 2003: 162). Y ciertamente, el encomio que hace de
Antigona, modelo de lo ilimitado del heroismo femenino, no es
ajeno a la idea que Lacan propone de la ética del psicoanadlisis y
del sujeto de dicha ética. En efecto, la pregunta que articula la
interrogante ética desde el psicoandlisis se resume para Lacan en
la siguiente cuestidén: Has actuado conforme al deseo que te
habita?

La ética del andlisis no es por ello una especulacidédn sobre
la disposicién del servicio de los Dbienes sino sobre la
experiencia tragica de la vida, sobre el triunfo del ser-para-la-
muerte en el que se ejerce, en la dimension tragica, la relacidn
de la accidn con el deseo que la habita. El servicio de los bienes
es la posicidén ética tradicional, e implica la degradacidén del
deseo, el temperamento, la via mediana. La moral tradicional se
funda en lo que se debe hacer en la medida de lo posible, por
oposicidédn al deseo, en donde reconocemos lo imposible.

Para Lacan es paradojalmente Kant gquien desenmascara con su
imperativo moral la necesidad de este tu debes incondicional, en
el que se muestra lo que el psicoanalisis coloca en su centro, a
saber, una medida inconmesurable, infinita, que se llama el deseo.
En esta direccidén, Lacan avanza una definicidén del deseo, que el
llama parmenidea, y gque enuncia en estos términos: “nada es de lo

4

que no nacidé y todo lo que existe sdlo vive en la falla en ser
(Lacan, 1988:351)
En todo caso, lo que el sujeto conguista gracias a un

analisis, piensa Lacan, es el acceso a su propia ley, una ley que,
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articulada desde las generaciones precedentes, es pariente de 1la
infelicidad y de lo tragico. Una ley que no es universal sino
singular, y que al final de un analisis enfrenta al sujeto a la
Hilflosigkeit, el desamparo, “en el que el hombre en esa relacidn
consigo mismo que es su propia muerte no puede esperar ayuda de
nadie” y en la que "“el sujeto debe alcanzar y conocer el campo y
el nivel de la experiencia del desasosiego absoluto, a nivel del
cual 1la angustia ya es una proteccién” (Lacan, 1988: 362). La
topologia trdgica de la experiencia analitica es asi para Lacan la
de la irreductibilidad, la maldicidén consentida, los esponsales
con el anonadamiento, el no renunciar a nada, que es lo que define
al héroe, se trate de Edipo o de Antigona.

En este sentido, Lacan avanza en cuatro proposiciones, que
el califica de paraddéjicas, los principios de la ética analitica.
La primera, la méas célebre, dice “De la unica cosa de la que se
puede ser culpable, es de haber cedido en su deseo”. Lacan arguye
que aquello de lo cual el sujeto se siente culpable es siempre de
haber cedido en su deseo, y ello por el buen motivo, incluso por
el mejor, puesto que "“hacer las cosas en nombre del bien, y mas
auin, en nombre del bien del otro, esto esta muy lejos de ponernos
al abrigo, no solo de la culpa, sino de toda suerte de catdstrofes
interiores” (Lacan, 1988: 380). Porque en el horizonte de 1la
culpa, en la medida en que ocupa el campo del deseo, agrega Lacan,
estan las cadenas fantasmaticas de la deuda impagable y de la
contabilidad permanente, que son las de Dios, el alma inmortal o
el Estado universal.

De aqul se desprende una segunda proposicidn que consiste en
una definicidédn del héroe, y la cual afirma que “el héroe es aquel
que puede ser impunemente traicionado”. Segun Lacan, ceder en el
deseo se acompafia en el destino del sujeto de alguna traicidn, sea
que se trate de la traicidén a si mismo, o bien de la tolerancia a
la traicién de otros. Tolerar la traicidén, impulsado por la idea

del bien, es ceder en las pretensiones propias y entrar en la via
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ordinaria, asegura Lacan, ya que para el hombre comin la traicidn
tiene como efecto arrojarlo al servicio de los bienes. No ceder en
el deseo implica, por contraste, franquear el limite después del
cual ya no hay retorno, y en el que se confunden el desprecio del
otro y el de si mismo.

En esta direccidén, Lacan avanza una tercera proposicidn,
segun la cual “el heroismo no esta al alcance de todo el mundo”, y
con la que distingue al neurdtico, implicado en el ternario odio-
culpa-temor, del héroe, implicado en el ternario ser para la
muerte-deseo-renuncia. El héroe, advierte Lacan, al igual que el
neurdético, no esta exento de las pasiones ordinarias (odio, culpa
y temor), pero a diferencia de éste, en él1 dichas pasiones son
puras y en ellas se sostiene enteramente. Asi Antigona, la heroina
de Lacan, gquien con su accién lleva a cabo una catarsis de las
pasiones que es una purificacidén del deseo, més allid del temor vy
la compasidn.

Finalmente, Lacan articula una uUltima proposicidén: “no hay
otro bien mds que el que puede servir para pagar el precio del
acceso al deseo”. Ella puede ser entendida a partir de la
definicién del deseo que ofrece Lacan como “metonimia de nuestro
ser...en la modulacidon de la cadena significante”, definicién de
la gque se desprende que el bien que se paga por la satisfaccién
del deseo es el goce, la “libra de carne” con la que se paga el
precio de la sublimacidén®?.

La experiencia psicoanalitica, ética del deseo radical,
tiene para Lacan una dimensién tragica, en la que el ethos tragico
implica que “la voz del héroe no tiemble ante nada y muy
especialmente ante el bien del otro”, que nos desengafiemos sobre
“el valor de la prudencia, sobre el valor totalmente relativo de

las razones benéficas, de las ligazones, de 1los 1intereses

*Lacan agrega que dos modelos del bien sacrificado por el deseo son los que en
la religidén, ejemplo por antonomasia de sublimacidn, constituyen el sacrificio,
humano o animal, y la santidad, forma de vida por la que el santo paga por los
otros.
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patoldégicos” que pueden retener a un sujeto “en esa via
arriesgada”. La leccién de la tragedia, nos dice Lacan, "“no es
para nada moral en el sentido comun de la palabra” en la medida en
que no tiene nada que ver con una “catarsis pacificante” (Lacan,
1988: 384).

Si tuviéramos que resumir en unas cuantas lineas las
reflexiones de Lacan en torno a la ética, habria que decir que la
idea de que el psicoandlisis es una praxis que esta atravesada por
una dimensidén ética que podria ser calificada como una ética del
deseo, es como tal polémica, y no es evidente que en torno a este
tema exista alguna clase de consenso entre los psicoanalistas en
general, y los lacanianos en particular’.

Ciertamente, no es lo mismo hablar desde la teoria
psicoanalitica sobre la formacidén de la conciencia moral en el
individuo que hablar de la ética del psicoanalista o de la ética
de la experiencia analitica. Lacan no habla de 1la ética del
psicoanalista sino de la del psicoandlisis, es decir, no se
plantea que haya una ética del psicoanalista, pero si una del
psicoandlisis. En este sentido, creo que tiene razdn Guyomard
cuando afirma que 1la ética del psicoanalista no tiene ninguna
especificidad y no tendria porque distinguirse de la ética
profesional general o de la ética de los ciudadanos
(Guyomard, 1998) .

Decir que solo hay ética de la experiencia analitica, no
obstante, nos plantea 1la pregunta sobre su alcance: ¢ella es
valida para todo individuo y para toda situacidén wvital o, hablando

estrictamente, sus exigencias (por ejemplo, la de no ceder en el

3Un autor como Patrick Guyomard, discipulo de Lacan, ha cuestionado la idea de
una ética del psicoanadlisis y ha denunciado lo que, al amparo de una cierta
lectura del seminario sobre la ética de Lacan, considera una apologia de 1la
muerte que, bajo la forma de un deseo puro convertido en imperativo categbdrico,

desemboca en un “goce de 1lo tragico”. En vez de promover una ética del
psicoandlisis basada en la exaltacidén de la pulsidén de muerte, el propone
interrogar desde el psicoandlisis al deseo de ética como tal. En su

perspectiva, la ética no puede ser el Unico criterio de la cura analitica, al
margen de la clinica, la técnica o las interrogantes estrictamente cientificas
(Guyomard, 1992).
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deseo) son solo pertinentes para el sujeto en analisis? Si ello es
asi, y en la medida misma en que el psicoandlisis, tanto en Freud
como en Lacan, no guiere ser una cosmovisidén universal gque oriente
y ordene las conductas, la ética del deseo no podria ser concebida
como una guia del actuar de cualquier sujeto, vy solo seria
pertinente en el marco del andlisis y de la praxis analitica.

Lacan se interroga a este respecto al decirnos que “la acciodn
moral nos plantea problemas precisamente en tanto que, si el
andlisis nos prepara quiza para ella, a fin de cuentas, nos deja
en su puerta” en la medida en que Y“los limites éticos del
psicoandlisis coinciden con los limites de su praxis. Su praxis no
es mds que el preludio a una accidn moral como tal, una accidén por
la que desembocamos en lo real” (Lacan, 1988:32).

En esta ©perspectiva, Lacan concibe a la experiencia
analitica, lo hemos visto, a la luz de la estructura trédgica. Pero
el més alld tragico al que apunta tal experiencia, al no pretender
oponer un bien a otro sino rechazar todo bien en nombre del deseo
;cno convierte al deseo en un nuevo bien soberano? Lacan piensa que
no, pues el deseo no es otro bien, y no lo es en la medida en que
no es nada estable o localizable sino un movimiento, el de 1la
interpretacién interminable del deseo.

Si el deseo no es un bien ni un ideal, si constituye una
medida infinita e inconmensurable, la medida de lo imposible, es
por tanto lo contrario a los ideales que, a la hora de concebir
los fines de la cura, han dimperado en el psicoandlisis
postfreudiano. Lacan enuncia y denuncia al menos tres de estos
ideales: el ideal del amor acabado, el ideal de autenticidad y el
ideal de la no dependencia. Podriamos agregar muchos otros, pero
en cualquier caso, se trata de ideales de armonia que conllevan
una visién del psicoandlisis como un saber reparador e integrador,
que se contrapone a la nocidn que Lacan tiene de la experiencia
analitica como una experiencia disarmbénica y singularizadora, pues

ella remite a la irreductibilidad de los conflictos psiquicos, al
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abismo insalvable entre el deseo y la economia de los bienes, a 1lo
real del sintoma como imposible que no se deja simbolizar, a la
pulsidén de muerte como mas alld de toda homeostasis.

Orientado por la ldégica del deseo, el andlisis se mantiene a
distancia del ideal, semblante al que ni se dirige ni intenta
seducir, y conlleva por el contrario una disyuncidén entre lo ideal
y lo real, que es lo real del objeto perdido (la Cosa o el objeto
a), supremo bien interdicto, més alld del placer, que remite a 1lo
més singular e inconmensurable en cada uno, al alogon vinculado al
goce pulsional.

Goce que, ni del lado del ideal ni del placer o la utilidad,
revela la disarmonia del sujeto unificado de la conciencia con
respecto al prdéjimo y al otro sexual. En este sentido, la ética
del deseo es la del héroe trédgico y autdnomo, pero autd4nomo no en
el sentido de un yo fuerte e independiente, sino en tanto sujeto
que sigue su propia ley del deseo, inconmensurable y Unica.

Un deseo que extrae su fuerza de la pulsidn de muerte, y que
en vez de renunciar a ésta y liberar las fuerzas destructivas
contra el individuo, provocando culpa, sumisidén, masoquismo vy
abstinencia, es un deseo que resiste y se opone al superyo, es
decir, al sentimiento inconsciente de culpa y al masogquismo que la
identificacidén al ideal alimenta. Un deseo que es alteridad porque
esta ligado al mas alld del sentido y al ser para la muerte. Un
deseo que, purificado por la experiencia del anédlisis, opera en
contra de cualgquier identificacidén al Otro, més alld del bien o
del amor al prdéjimo, més alld del temor o la compasidn.

En la visidén de Lacan la ética del deseo es a la vez una
erdbtica y una estética fundada en la ascesis de un deseo que
ninglin acto alcanza a agotar, en la medida en gque se constituye en
relacidén con lo imposible. Antigona, paradigma del sujeto tragico
pero también del sujeto analitico, ejemplifica esta suerte de
anarquismo ético, que se opone a toda ética fundada sobre el bien

de la <ciudad, a toda moral del poder que, conservadora o
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revolucionaria, esta al “servicio de la riqueza” vy demanda el
sacrificio del deseo en beneficio de la ciudad.

La ética del psicoanalisis se sittia, en consecuencia, en las
antipodas de la ética como rectitud y orthos logos, del lado del
goce y la maldicidén-maldiccidén del deseo y no del Dbien y el
placer. Es lo contrario de la ética aristotélica de 1la menor
tensidén y el Jjusto medio, pues apunta no al Bien supremo sino al
fulgor de 1lo Bello que vela el Mal absoluto, que es Das Ding, vy
que sitta al sujeto en la frontera del entre-dos-muertes. La ética
del psicoandlisis es por ello no prescriptiva, pues no ceder en el
deseo reenvia al nivel en el que el saber referencial o
enciclopédico no basta.

Ni eudemonista, ni deontolégica ni utilitarista, ni del lado
del Bien, la Ley o lo Util, la ética del psicoandlisis lo es de 1lo
Real, es decir, del encuentro siempre fallido e inasimilable con
aquello que, por ser imposible, es del orden de lo traumético.
Causa ausente y errante, lo real del deseo remite a la tyche, la
fortuna, es decir, a aquello que revela la desavenencia entre
nuestro ethos (concebido como bienestar o busqueda del Bien) vy
nuestro eros, poniendo de relieve el caracter siniestro y ominoso

de éste.

2. LO PRIVADO Y LO PUBLICO

Rorty tematiza la problemadtica individuo-comunidad desde una
posicién de signo democréatico-liberal, qgque recupera de la
tradicién politica liberal la distincidén, gque Jjuega un papel
estratégico en su reflexidn, entre lo privado y 1lo publico.
Pensada en un sentido ironista, no metafisico y pragmatico, es
decir, asumiéndola como contingente y convencional, tal distincidn
lleva a Rorty a contraponer la esfera de las necesidades
individuales a la de las demandas colectivas, o en otros términos,
una ética privada de autocreacidn personal a una ética publica de

soluciones técnicas, cuya separacidén responde no a una necesidad
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ontoldégica sino a una conveniencia practica en vistas a asegurar
el funcionamiento y el desarrollo de un sistema liberal vy
democratico. En este sentido, la perspectiva rortyana sobre esta
materia requiere de la inteleccidén de esta triple articulacidn
entre pragmatismo, ironismo anti-metafisico % liberalismo

politico.

En lo que toca al primer punto, al igual gque su maestro
Dewey, Rorty concibe al pragmatismo como “la filosofia de 1la
democracia”. La esencia del pragmatismo, sostiene Rorty, estriba
en sustituir el conocimiento por 1la esperanza, es decir, en
sustituir todas las antiguas oposiciones filosdéficas (realidad-
apariencia, incondicionado-condicionado, absoluto-relativo, moral-

prudencial) por la distincidén entre pasado y futuro.

El pragmatismo se caracteriza por "“la propensidén a referir
todas las cuestiones relativas a la justificacidn udltima al
futuro, a la sustancia de las cosas que se esperan” y por la
sustitucidén de "“las nociones de realidad, razdén y naturaleza por

la nocidén de un futuro humano mejor”°®. (Rorty, 2001: 13)

El pragmatismo clasico, con Dewey a la cabeza, habria
disuelto las distinciones metafisicas claéasicas sirviéndose de
Hegel. De acuerdo con Dewey, Rorty sostiene que todos 1los
dualismos de la tradicidén filosdfica europea no son sino vestigios
de la divisidén entre una clase ociosa y contemplativa y una clase
productiva y utilitaria. El1 filosofo metafisico, lo quiera o no,

esta al servicio de las clases ociosas, y se distingue del

% Rorty sostiene que el pragmatismo es la filosofia de una sociedad liberada del
lastre del feudalismo y del tradicionalismo, y cuyas instituciones "“podrian
producir y ser producidas por una manera de pensar no dualista acerca de la
realidad y el conocimiento” (Rorty, 2001: 18). Por este motivo, Rorty cree que
los Estados Unidos encarnan el tipo de sociedad en el que mas se ha
desarrollado un estado de espiritu esperanzado, progresista y experimental,
propicio al despliegue del pensamiento pragmatista, y ello es asi porque
Norteamérica, a diferencia de Europa, es una sociedad de reciente creacidén que
carece de pasado y que, volcada al porvenir, solo tiene futuro. En este
sentido, el pragmatismo es también la filosofia que distingue al espiritu del
nuevo mundo del espiritu del wviejo mundo. Por lo mismo, si la metafisica es
europea, el pragmatismo solo puede ser americano.
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intelectual pragmatico, vinculado a las clases productivas. Es por
ello que la filosofia metafisica es conservadora y se opone al
cambio, otorgando al pasado el prestigio de 1lo eterno, vy al
conocimiento de la realidad la prioridad sobre la manipulacidén de

ésta.

El pragmatismo converge con el marxismo en su comUn herencia
hegeliana. Ambos rechazan los aspectos idealistas del hegelianismo
y buscan transformar a éste en una filosofia de la practica, una
filosofia no de la comprensidén sino de la transformacién del
mundo. Pero a diferencia de Marx, para el pragmatismo el presente
no es una etapa de transicién hacia el comunismo, segun la visidn
marxista de la historia como un proceso teleoldgico, sino una
etapa de transicidén hacia algo simplemente mejor aunque
inimaginable. El futuro para el pragmatismo es algo estimulante vy
asombroso, no algo que se ajuste a un plan preconcebido o dque
realice una teleologia inmanente. Por ello, en lo relativo al
futuro, el pragmatismo valora solo la perspectiva y no el punto de

llegada.

A su impronta hegeliana, el pragmatismo atna la enseflanza
del darwinismo, segun la cual lo uUnico que justifica una mutacidn,
biolégica o cultural, es su contribucién a la existencia de una
especie méas compleja e interesante. Darwin sugiere también, en
opinidén de Rorty, que la diferencia entre nosotros y el resto de
las especies animales no consiste en que ellas se adapten a la
realidad mientras que nosotros la conocemos, Sino en gue nhos
acomodamos a la realidad mejor que ellas, en el sentido de
permitirnos méds variedad vy libertad. Es por ello que el
pragmatista considera que la variedad, la libertad y el

crecimiento son los Unicos fines morales validos.

Superar la tradicién platonico-kantiana, partiendo no del
dualismo entre 1o ©permanente vy 1o transitorio sino de 1la
distincidén entre el pasado y el futuro, implica sustituir la sed

de certidumbre por la esperanza. Para Rorty, el pragmatismo
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sustituye la nocién de verdad como algo absoluto y eterno por la
idea de verdad como creencia justificada, como algo transitorio,
histérico y referido a una audiencia. No hay verdad atemporal
porque no existe Justificaciédn Ultima (ante Dios o ante el
tribunal de 1la razdbén), solo Justificaciones temporales para

audiencias culturales.

Dado que para el pragmatista la indagacién es un modo de
usar la realidad més que un modo de representarla, la relaciédn
entre nuestros alegatos en favor de la verdad y el mundo es menos
representacional que causal, es decir, es la causa de que
sostengamos nuestras creencias. En este sentido, el pragmatismo no
acepta que haya una manera en gque las cosas realmente son, y solo
distingue entre descripciones menos uUtiles y més utiles, y entre
diferentes tipos de creencias que Jjustifican diferentes reglas
para la accidén. Religidbn, arte vy ciencia no serian en esta
perspectiva sino distintas wvias validas para adquirir creencias

respetables, creencias gque son buenas para propdsitos diferentes.

Rorty sostiene que podemos extraer de Darwin la idea de que
“no hay un orden ahistorico natural de las razones para justificar
una creencia, como no hay un orden natural para la evolucidn
bioldgica. La evolucidén cultural, la evolucidn de las demandas de
justificacidn, no se produce de acuerdo con leyes, asi como no se
produce de acuerdo con leyes la evolucidén bioldgica, es decir, la
evolucidn de las demandas de espacio vital. Ambas se producen por
una secuencia fortuita de accidentes, algunos afortunados y otros

4

no”. (Rorty, 2001:41)

Asi, apuntalando los elementos de contingencia vy de
historicismo presentes en la matriz hegeliano-darwinista del
pragmatismo, Rorty propone sustituir la buUsqueda de la certeza por
la imaginacién, y la seguridad metafisica, anclada en el pasado,

por la confianza en el futuro.
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Ahora bien, el saber pragmatista que defiende Rorty es
inseparable de la figura de lo gque el llama el pensador ironista.
En efecto, su obra esta atravesada por la oposicidédn entre 1la
figura del fildsofo ironista y la del fildésofo metafisico, siendo

el ironismo el sello caracteristico del pensamiento pragmatista.

Para Rorty, el ironista es aquel tipo de pensador que tiene
dudas radicales vy permanentes acerca del 1éxico Ultimo que
utiliza, es decir, acerca del lenguaje con el cual justifica sus
acciones, sus creencias y su vida. El1 fildésofo ironista no piensa
que su léxico se halle mas en contacto con la realidad que otros
léxicos, ni pretende arribar a un metaléxico neutral y universal.
Concibe a su léxico, por el contrario, como un instrumento con el

cual enfrentar lo nuevo con lo viejo.

El ironista es incapaz de tomarse en serio a si mismo,
puesto que al asumir la contingencia y la fragilidad de todo
léxico, renuncia al intento de arribar a un léxico ultimo. El
cambio a que estdn sujetos los términos de cualquier descripcidn,
sea del mundo o de si mismo, lleva al ironista a tener una clara
conciencia de la redescripcidn, es decir, del poder que tiene la

invencién de un nuevo lenguaje para hablar de las cosas.

A la ironia se opone el sentido comin, el cual esta formado
por afirmaciones formuladas en términos de un léxico Ultimo desde
el cual se juzgan otros léxicos. Para Rorty la metafisica no seria
sino una forma elaborada del sentido comin occidental, el cual
supone la creencia en que los términos de su propio léxico remiten
a esencias reales, y de que existe una realidad UGnica y permanente

detrids de las apariencias cambiantes.

El metafisico Dbusca continuidades, certezas, busca 1la
universalidad y la necesidad, para dar espacio en ese marco
absoluto a 1lo contingente, 1lo individual vy 1lo discontinuo. E1
metafisico aspira a la busqueda de un centro, un cimiento

fundamental e inmévil que le dé una certidumbre tranquilizadora.
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El ironista, a diferencia del metafisico, es nominalista e
historicista, vya que piensa que nada tiene una esencia o
naturaleza intrinseca, y que solo existen “épocas histéricas”,
“perspectivas”, “concepciones del mundo” y “juegos de lenguaje”,
en la medida en que no podemos salirnos del lenguaje para

compararlo con algo distinto a él.

El metafisico, para guien es nuestro deber conocer la
realidad, tener un punto de vista objetivo, hacer corresponder el
lenguaje a la esencia de los objetos, acusa al ironista de
relativista, pues éste no se interesa en el lenguaje “verdadero”
sino en el empleo del lenguaje. El metafisico apela al argumento
légico y a la comprobacién de las inferencias antes que a la
comparacién de léxicos; concibe a la historia de la filosofia como
un proceso convergente de descubrimientos que nos aproximan cada
vez mas a lo que son las cosas, aportadndonos una representacidn

precisa de la realidad.

Por el contrario, el ironista concibe a las intuiciones del
metafisico como trivialidades, y considera a los habitantes de
occidente no como especialmente dotados para descubrir como son
las cosas sino para cambiar rapidamente la imagen que tienen de si
mismos. El1 léxico al que recurre el ironista esta dominado por 1la
idea del hacer y no del descubrir, de la originalidad y no de la

convergencia, del logro poético y no de la demostracidn.

El ironista recurre a la dialéctica, a la gque Rorty concibe
como una confrontacidédn entre 1léxicos que se distingue de la
inferencia proposicional. El método de la dialéctica, asi
entendida, es redescriptivo, puesto que tiene como wunidad de
persuasidén al 1léxico y no a la proposicidén. Ello explica la
inclinacién del ironista por los neologismos, cuya funcidén es
retdérica y  depende de una técnica literaria antes que
argumentativa, todo ello con el fin de renovar el sentido de las
palabras. Rorty afirma que la tradicidén ironista en la filosofia

(que se distingue de aquella que va de Platédn a Kant) no ha
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existido siempre. En su Ooptica, se trata de una creacidén moderna
que nace con Hegel, se continta en la obra de Nietzsche,
Heidegger, Wittgenstein, Dewey y se prolonga en nuestros dias en

la de Derrida o Foucault.

El primer gran ironista, en consecuencia, ha sido Hegel (y
en particular el Jjoven Hegel, autor de la Fenomenologia del
Espiritu, a oponer al Hegel tardio) y por ello no es casual dque
Rorty apele a la dialéctica para dar cuenta del trabajo
redescriptivo propio del ironismo filoséfico. Segtn Rorty, "“lo que
Hegel en realidad hizo al fundar una tradicidn ironista dentro de
la filosofia, fue contribuir a quitarle a la filosofia cardcter
cognoscitivo, metafisico. Favorecid su transformacidon en género

literario” (Rorty, 1991:97).

Para Rorty 1la dialéctica es en esencia redescripcidn, vy
ésta, en tanto operacidn de recontextualizacidén, es equiparable a
la critica literaria. Por ello para él la filosofia ironista se
confunde con la critica literaria en un sentido amplio, es decir
como critica cultural, una filosofia més del lado de la literatura
que de la ciencia. El1 fildésofo ironista es para Rorty no un
tedbrico, ni un cientifico, sino un sucedédneo del critico literario
actual, quien en vez de explicar el verdadero significado de 1los
libros o estimar su mérito literario, se dedica a situar libros y
figuras en el contexto de otros libros y figuras, uniendo obras

dispares e incluso opuestas en “sintéticos y bellos mosaicos”.

Alli donde el fildésofo metafisico divide el campo del saber
en disciplinas y en objetos de conocimiento, el dironista 1lo
concibe como un conjunto de tradiciones sujetas a revoluciones
lingliisticas por parte de individuos creadores, y en este sentido,
no cree en la existencia de géneros (literatura, ciencia,
filosofia) como entidades fijas. Por este motivo, el fildésofo como
critico cultural no solo abarca todos los géneros literarios,

pasados y presentes (teologia, politica, filosofia, literatura,
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ciencia, teoria social) en una labor de recontextualizacidén de
todos aquellos 1libros que tienen una relevancia moral. En la
medida en que dichas obras modifican nuestra percepcidén de lo que
es posible e importante, su tarea es suscitar una reflexidn que
facilite una revisién y una resignificacién de nuestros modelos

morales.

El crecimiento de los intelectuales ironistas en detrimento
de los intelectuales metafisicos es, en opinidén de Rorty, un rasgo
de nuestra época que esta relacionado con el desplazamiento de la
religién y la ciencia y el ascenso de la critica literaria al
lugar mas elevado de la cultura en las sociedades democréaticas
avanzadas. Por esta razdn, el ironista es un intelectual que solo
puede surgir y multiplicarse en las sociedades liberales
desarrolladas, pues es quien mejor encarna la capacidad
redescriptiva propia de los regimenes democraticos, aqgquella que
les permite reinventarse continuamente, y quien méds en sintonia se

encuentra con su ethos pluralista, tolerante y practico.

El desarrollo de la sensibilidad ironista ha convertido al
poeta, creador de lenguaje, y no al cientifico, descubridor de
verdades universales, en el paradigma del intelectual. Dicha
sensibilidad, por lo demds, no es ajena a la conciencia sobre la
contingencia y la historicidad del orden democratico moderno, una
creacidén humana cuya legitimidad, a los ojos de Rorty, no deriva
de ningun fundamento trascendente sino de una pura ventaja

practica frente a otras formas de organizacidn politica.

Es a partir de esta idea que cabe entender la relacidén que
Rorty establece entre filosofia y politica y entre pragmatismo,
ironismo vy liberalismo. En efecto, para Rorty el pragmatismo
supone que la filosofia abandone sus obsesiones mas arraigadas, vy
en particular, su pretensidén de ocupar un papel privilegiado desde
el cual legislar sobre los diversos ambitos del saber, pretensién

derivada de su supuesto acceso a verdades ahistdricas.
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A diferencia de esta clase de filosofia, de tipo
sistematico vy epistemoldgico, Rorty adhiere a wuna filosofia
distinta, hermenéutica y edificante, que en vez de aspirar a 1lo
eterno promueve la conversacidén y la invencidn de nuevas maneras
de hablar y describir el mundo, y que otorga una primacia a 1lo

histérico social por encima de lo natural.

Una filosofia tal, en vez de apelar a un principio
trascendente o a una autoridad suprema que nos ofrezca una
garantia de nuestras afirmaciones, asume que nuestras creencias,
tanto morales como politicas, son contingentes, y que no tienen
més garantia que las que les otorga el poder de la persuasidén, la

fuerza de la solidaridad y la creacidén de narrativas convincentes.

Este énfasis en la capacidad creativa del lenguaje, en la
accidén deliberativa y en el poder de la solidaridad tiene como
correlato una abierta defensa del pluralismo y del anti-dogmatismo
que adopta en Rorty la forma de un liberalismo sui géneris, de
nuevo cufio, dado que es irdénico, anti-metafisico y posmoderno, e
inspira wuna visién de la politica que el concibe como post-
filoséfica, es decir, de wuna politica al margen de cualquier

tutela filosdfica.

Un liberalismo basado en la separacidén de la vida publica y
la vida privada de 1los ciudadanos, y que supone que "“nuestras
responsabilidades para con 1los otros constituyen solo el lado
publico de nuestras vidas, un aspecto que entra en competencia con
nuestros afectos privados y con nuestros 1intentos privados de
creacion de nosotros mismos, y que no ostenta automdticamente 1la
prioridad sobre tales motivos privados” (Rorty, 1991:212) Una
separacién que lleva a Rorty a establecer una distincidén entre la
esperanza social y la fantasia individual, entre el reformismo
politico y la revolucidn personal, entre lo bello y lo sublime.
Por lo tanto, a distinguir entre una ética publica de

acomodamiento mutuo y una ética privada de creacidén de si, entre
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una ética que responde a la necesidad puUblica de una visiédn
sindéptica de las metas de una sociedad democrédtica y una due

responde a la necesidad privada de autonomia.

Para Rorty no existe vinculo alguno entre ambas formas de
ética, al menos por dos razones. En primer lugar, porgue no
existen deseos universalmente compartidos debido a gque nuestros
fines y motivaciones privadas, tanto conscientes como
inconscientes, son radicalmente idiosincrésicas. En segundo lugar,
porque en las democracias avanzadas las cuestiones “sustanciales”
relativas a la naturaleza humana o al sujeto se privatizan y no
preocupan en la esfera puUblica. Si la solidaridad publica esta
desconectada del logro de 1lo sublime en 1la vida privada, no
tenemos que elegir entre la resolucidn de problemas publicos y la
lucha por la autonomia privada, ambas coexisten pacificamente y no

hay ninguna prioridad epistémica de una sobre la otra.

En cualquier caso, Rorty es de la idea de que la filosofia
constituye una actividad mas relevante para la blUsqueda de la

perfeccidédn privada que para guiar la accidn politica®’.

Si la filosofia tiene alguna utilidad en la esfera publica,
piensa Rorty, es menos por aportar alguna clase de verdad sobre la
esencia del orden politico gque por inocular con una buena dosis de
ironismo a cualquier retdérica en el terreno de lo politico, y en
particular a las retdéricas fundacionalistas que pretenden tener la

tltima palabra sobre la condicidén humana y el devenir histérico.

De hecho, las convicciones politicas de Rorty no escapan a su

propio esquema, pues su concepcidn del liberalismo, a diferencias

7 La oposicién entre lo privado y lo publico, y la idea de que el saber
ironista es un saber que tiene un mayor valor en el terreno privado que en el
politico nos permite entender la opinidén de Rorty tanto del freudismo como de
la filosofia moderna. Rorty afirma que las ideas de ironistas como Hegel,
Nietzsche, Heidegger, Freud, Derrida o Foucault interesan mads en tanto que
tentativas ejemplares de autoimdgenes privadas al alcance de cualquiera que en
tanto propuestas politicas. En este plano, las ideas de estos pensadores
resultan més bien irrelevantes sino es que indefendibles, tanto desde una
perspectiva pragmatica como la que Rorty suscribe, como desde una perspectiva
metafisica de la verdad o el fundamento Ultimo de la politica, cosa que el
ironista rechaza.
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de otras, no pretende ampararse en ningun fundamento trascendental
(los derechos humanos, la racionalidad, el Bien supremo, las leyes
de la historia) sino en una <creencia qgue sSe asume Como
etnocéntrica, es decir, como contingente y relativa a un
“nosotros”, la creencia en la mayor conveniencia gque ofrece una
sociedad liberal para alcanzar un grado més alto de Jjusticia

econbémica y social.

En efecto, el credo liberal rortyano postula que lo justo y
la justicia tienen la prioridad sobre cualquier otra virtud, que
la verdad y lo bueno en politica solo pueden ser el resultado de
la libre discusidén, de la persuasién y de la no violencia, y que
la meta de una sociedad liberal y democréatica consiste en reducir
la crueldad humana, dar a todos la posibilidad de crearse a si
mismos en el plano privado y asegurar las mayores libertades, el

mayor bienestar material y la paz en la esfera publica.

Pero la defensa de estas creencias no se basa en alguna
verdad situada més alld del tiempo y del azar sino en la confianza
en el poder persuasivo de un 1léxico que promueve la deliberaciédn
publica, la sensibilidad por la contingencia de vocabularios
definitivos y la esperanza en el futuro, que fomenta la capacidad
para abandonar las versiones estrechas de nuestro “nosotros” vy
para crear un “nosotros” mayor que incluya a muchos “otros”, y que
concibe a la tolerancia como la principal wvirtud social y a la
flexibilidad como la principal virtud privada: tolerancia frente a
las personas que son diferentes de uno mismo, flexibilidad para

ser capaz de modificar la imagen de si mismo.

Un léxico que tiene como Unica garantia de su inscripciédn
politica en el horizonte de una creciente solidaridad publica su
capacidad para generar adhesiones vy lealtades cada vez mas
expansivas, capacidad basada solo en el potencial redescriptivo y

persuasivo del lenguaje y no en algun principio trascendental.

185



Bajo esta O¢ptica, el abandono del ideal de la validez
universal en favor del historicismo linglistico, un cambio que
fomenta la ironia mas que la metafisica, es un cambio que lleva a
Rorty a privilegiar la forma anglosajona del pensamiento social
utilitarista-reformista en detrimento de la forma alemana de la
critica de la ideologia-revolucionaria, y a establecer un
contraste entre el liberalismo y el radicalismo gque es equiparable
al contraste entre lo bello y lo sublime, entre el fildésofo como

ingeniero y el fildésofo como sacerdote.

En este sentido, Rorty rechaza la utopia radical y adhiere a
la utopia liberal. La primera quiere partir de cero y subordinar
la aspiracidén a la autonomia privada a una meta comUn superior y
trascendente, una versidén publica de la sublimidad, que en opinidn
de Rorty solo puede ser privada. La politica radical anhela una
otredad sublime, basada en un interés emancipatorio y no solo en
un interés técnico en modificar las cosas para reducir el dolor y

generar mas felicidad.

En contraste con ella, la utopia liberal consiste en que
todo el mundo tenga la posibilidad de conseguir lo que solo han
conseguido los ciudadanos de las democracias avanzadas: libertad,
prosperidad 'y ocio para aspirar idiosincrasicamente a la
perfeccidn privada. Es una utopia que quiere méds de lo mismo que
ya existe en pequefias cantidades, no una transformacidn sino una

redistribucidn.

Rorty sostiene que la actitud ironista ha sido calificada por
muchos de sus detractores, equivocadamente, de irresponsable en el
terreno politico, por ir en contra de todo esencialismo y de toda
ética universalista, % por alentar el subjetivismo, el
perspectivismo y el contextualismo. En su opinidén, sin embargo, el
ironismo no es ni relativista ni frivolo, ni conservador ni
andrquico, vya que lo inspira una visidén esperanzada sobre la
transformacidén social vy una confianza en la capacidad de 1la

humanidad para alcanzar una mayor Jjusticia social. Pero se trata
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de una visidén heroica, que prescinde de cualquier coartada
religiosa o histérica que garantice el éxito de estos objetivos, y
que apuesta a ampliar el horizonte de la solidaridad a través del

cuidado de las libertades.

3. CUIDADO DE SI, CUIDADO DEL OTRO

El interés que el Galtimo Foucault experimenta por el
pensamiento ético antiguo esté relacionado con distintas
inquietudes tedéricas que han sido sefilaladas a lo largo de este
trabajo. En primer lugar, dicho interés tiene que ver con la
critica a las morales de la renuncia que atraviesan la historia de
occidente (y de la que la historia del dispositivo sexual es un
aspecto) .

Forma parte también de 1la critica a la forma moderna del
sujeto vy del combate contra las tecnologias disciplinarias
asociadas a ella, es decir, contra las relaciones de poder
dirigidas a normalizar a los individuos, a docilizar los cuerpos y
a producir una interiorizacién de los mecanismos disciplinarios de
tal eficacia que pueda ser experimentada como una libre eleccidn y
no como un asujetamiento.

Finalmente, es inseparable de wuna critica a 1las 1ideas
preestablecidas sobre lo politico, lo publico y lo comUn. Una
critica que, basada en el andlisis de la genealogia del poder en
el Estado moderno, desemboca en un distanciamiento de la gran
politica, sino es que en su invalidacién, en favor de una
propuesta distinta, la de una politica de la subjetivacién
entendida como practica de la libertad, es decir, como invenciédn
de nuevos modos de existencia.

En este sentido, para Foucault la problemdtica del cuidado de
si refiere a una ética que es a la vez una estética, una erdtica y
una politica, a un arte de vivir que debe ser entendido también y

sobre todo como un arte de lo politico. Es por ello que la idea
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del cuidado de si, del ocuparse de si, es inseparable, por una
parte, del tema del cuidado de la libertad, y por otra parte, del
relativo al cuidado del otro, dos aspectos gque son especialmente
importantes en las reflexiones tardias del fildésofo francés.

La propuesta de una ética del cuidado de si remite, en
principio, a la oposicidén entre estilizacién de si y cdbddigo
establecido, entre trabajo ético y disciplina, entre ascesis vy
norma, entre practica de la libertad y relaciones de dominacidn.

Como seflala con toda pertinencia Halperin, “los textos
prescriptivos antiguos fascinaban a Foucault porque presentaban
ejemplos concretos de un discurso que podia construir normas sin
producir efectos de normalizacidén. Pues el sometimiento a 1las
normas de la moral antigua no era solo una estrategia deliberada,
una adhesidon voluntaria o un método de estilizacidn de si adoptado
por algunos miembros de la elite masculina a fin de embellecer su
existencia e incrementar su dominio sobre si mismos y los otros...
representaba también una prdctica excepcional que, lejos de darles
a sus practicantes un grado mas alto de normalidad, les conferia
una distincién brillante y extraordinaria. FEl1 propdésito, la
funcidn y el efecto de esta estilizacidén de si antigua no era
permitir que aquellos que se conformaban a las normas éticas se
volvieran mas normales, mas comunes, mas capaces de perderse en la
multitud, sino que, por el contrario, algunos atletas morales se
distinguieran, aparecieran como 1individuos singulares 'y se
volvieran visibles, ya fuera de una manera admirable, como en el
caso de ciertos lideres politicos griegos distinguidos por su
virtud y su austeridad, ya fuera de un modo ridiculo, como en el
caso de los fildsofos socrdticos e incluso de sus descendientes
helénicos”, entre los cuales destacan, es sabido, los cinicos
(Halperin, 2004: 131).

El estudio de la moral griega y latina llevdé a Foucault a
explorar y a poner de relieve las cualidades de una ascética que

més gque normalizar, exceptlla y singulariza, que orienta una
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estilizacidén de si que se opone a la obediencia o a la conformidad
a reglas de conducta masivas. La ética del cuidado de si antigua,
sin embargo, interesé al sabio francés no solo por esta dimensidn
estetizante de la existencia sino también y sobretodo por estar
vinculada a lo que é1 describe como una eleutheria o cuidado de la
libertad. Es decir, una ética como ejercicio de autodominio en la
que el tema central, el del cuidado de 1la libertad, supone el
evitamiento de la esclavitud, tanto de si mismo como de los otros:
no ser esclavo de las pasiones, de otra ciudad, de los gue nos
rodean, de los gue nos gobiernan, etc.

Libertad que en el contexto helenistico es directamente
politica en la medida en que se opone a la no esclavitud, la cual
constituye como tal la condicidén misma de la ética. Una condiciédn
que hace imposible en dicho contexto, evidentemente, que un
esclavo pueda ser considerado como un sujeto ético. En efecto, la
practica ética antigua era un privilegio de los hombres libres, e
incluso entre quienes eran 1libres, solo incluia a una pequefia
minoria, aquella capaz de problematizar la relacidén entre el
ejercicio de su libertad, las formas de su poder y el acceso a la
verdad.

No es accidental por ello que el andlisis critico del
dispositivo sexual moderno haya llevado a Foucault a dirigir su
interés hacia 1la ética del mundo antiguo vy a destacar sus
peculiaridades. La diferencia entre la reflexidén moral antigua vy
la moderna en el terreno de lo sexual permitidé a Foucault poner de
relieve dichas peculiaridades, pues a diferencia de las
disciplinas modernas, la ética helenistica apuntaba menos a la
justificacién de interdicciones, a la interiorizacidn de
prohibiciones o deberes generales validos ©para todos, al
establecimiento de una distincidén entre comportamientos normales y
anormales o a la clasificacidén de 1las patologias sexuales. Su
objetivo no era tampoco prescribir ciertas conductas sexuales o

condenar otras.
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Por el contrario, su objetivo era estilizar la libertad de
aquella pequefia parte de la poblacidén gque gozaba de este
privilegio, para darle a la existencia una forma Dbella.
Estilizacidédn que no estaba refiida con ninguna figura de la
aprhrodisia sino con el exceso o la dependencia, ambas formas de
la servidumbre. La ética del cuidado de si se desarrolld asi en
torno a un riesgo especifico, que era menos el de la desviaciédn,
la pobreza o el pecado que el de la servidumbre y el de 1la
esclavitud en relacidén con uno mismo o con los deméds, siendo la
esclavitud, en consecuencia, la mayor amenaza a la dque se
enfrentaba el ideal griego de la libertad.

Foucault sefiala que el autodominio antiguo no implicaba ni la
renuncia de si ni del mundo, ni una actitud desinteresada o
caritativa con los otros, ni una conducta narcisista o
autocomplaciente. A este respecto destaca un aspecto capital en
esta forma de ética, a saber, que el arte de ejercer el cuidado de
la libertad era inseparable del cuidado de los otros. El1 cuidado
de si, efectivamente, constituia un ethos de 1la libertad que
obligaba a ocuparse de los otros de una cierta manera, e implicaba
relaciones complejas con los otros.

Un ethos que permitia ocupar el lugar adecuado en la ciudad o
en la comunidad, conducirse como se debe en las relaciones con los
otros, cultivar la amistad, escuchar y atender las ensefianzas de
los maestros, convivir con los conciudadanos, gobernar la casa,
tratar con los esclavos, atender los vinculos con los familiares,
todo lo cual requeria evitar el abuso o los excesos del poder, que
constituyen la otra cara de la esclavitud.

En este sentido, no es casual que el modelo de la ciudad
ideal antigua sea el de aquella en la que el gobierno de los otros
lo ejercen quienes saben como gobernarse a si mismos, siendo el
buen soberano aquel que ejerce el poder como es debido, es decir,

ejerciéndolo en primer lugar sobre si mismo.
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El postulado de esta ética, como afirma Foucault, era que “el
que se culidaba de si mismo como es debido se encontraba
precisamente por eso en condiciones de conducirse como se debe en
relacién con los otros y para con los otros”, un postulado que
implicaba que "“una ciudad en la que todo el mundo se cuidara de si
seria una ciudad que iria bien y que encontraria en ello el
principio ético de su permanencia”. Asi, dado que para esta ética
el poder sobre si regula el poder sobre los otros, no cabe pues
anteponer a su interior el cuidado de los otros al cuidado de si;
mas aun, puede afirmarse que “el cuidado de si es éticamente 1o
primordial, en la medida en que la relacidén consigo mismo es
ontolodgicamente la primera” (Foucault, 1999: 400).

El cuidado de si no se confunde, en consecuencia, ni con el
amor desmesurado de si ni con la ignorancia de los otros, mucho
menos con el abuso de poder sobre los otros. El riesgo de ejercer
un poder tirdnico sobre los deméds deriva de una falta de cuidado
de si, de una esclavizacidén a los deseos, de una ignorancia sobre
lo gue ontoldégicamente se es, sobre aquello de lo que se es capaz.

Foucault sefiala que en el contexto de la ética antigua, si se
sabe de cuales cosas dudar y de cuales no, y en particular si se
sabe que no se debe temer a la muerte, no se puede abusar del
poder sobre los otros. Pues la aceptacién de la muerte es, en el
marco de esta ética, la condicidén para aceptar la propia vida, el
unico més alld asequible y pensable dentro del cual alcanzar una
existencia admirable, hecha de singularidad y ejemplo. Porque para
esta ética, podria decirse, no hay otro mundo pero si otra wvida en
este mundo.

En este sentido, es solo desde wun horizonte histdrico
diferente y muy posterior al de ésta época, el que se extiende
desde el nacimiento de la moral cristiana hasta la moral moderna,
que el amor de si mismo serd percibido como el origen de todas las
faltas morales, desde la ignorancia de los otros hasta el abuso de

poder.
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Foucault distingue no solo el ideal greco-latino del cuidado
de la 1libertad del sujeto amo de si mismo, tanto del ideal
cristiano como del ideal moderno de la purificacidén interior del
ser (que 1implica la interiorizacidén del eros), a fin de
problematizar en otros términos la subjetividad, la erdtica y la
ética, lejos del modelo del pecado y la confesidén o de aquel de 1la
abreaccién de las emociones ocultas. También se sirve de este
ideal para cuestionar las ideas tradicionales sobre lo politico,
lo publico y lo comun y para concebir otras maneras de accidn en
estos terrenos.

Un cuestionamiento que toma la forma de una critica a la
valoracidédn excesiva del problema del Estado, del gque Foucault
afirma que es “una realidad artificial 'y una abstraccidn
mitificada cuya importancia es mas reducida de lo que se cree”, ya

w

que ni a lo largo de su historia ni tampoco actualmente, ha
tenido esta unidad, esta 1individualidad, esta funcionalidad
rigurosa” que suele atribuirsele (Foucault, 1999: 198).

En efecto, la cuestidén del Estado, presente a lo largo de
toda su obra, atrae a Foucault en funcién de una teoria del poder
que conlleva una critica a la politica con mayuUsculas, sea
revolucionaria, reformista o conservadora, estalinista, liberal o
fascista.

Critica gque no es ajena a su creciente interés por una
problematica muy especifica, la problematica de la
gubernamentalidad, que lo llevard a replantear el sentido de su
andlisis del Estado moderno. En efecto, la gubernamentalidad es un
tipo de poder que Foucault distingue del poder soberano-justiciero
y del poder disciplinario-administrativo, dado que, a diferencia
de estos, se ejerce a través de un entramado de aparatos vy
saberes, de estrategias y de técnicas que son al mismo tiempo
internas y externas al Estado, que desbordan los limites de 1lo
estatal y definen en cada momento lo que es publico y lo que es

privado, lo que es estatal y lo que no lo es.
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Foucault sitta el anadlisis de las formas de la
gubernamentalidad y de la gubernamentalizacidén del Estado moderno
al interior de una historia de la subjetividad, de 1la gque un
aspecto central lo constituye la historia del poder pastoral y la
resistencia al mismo®®, un poder que ha tenido enormes efectos
estructuradores en nuestras sociedades y que no es ni politico, ni
juridico, ni econdémico, ni étnico, sino de origen religioso.

El pastoral es un poder que “pretende conducir y dirigir a
los hombres a lo largo de su vida y en cada una de 1las
circunstancias de esa vida, un poder que consiste en querer
ocuparse detalladamente de la existencia de 1los hombres y de su
desarrollo desde su nacimiento hasta su muerte”, y que “tiene como
mision principal cuidar de la salvacidén de todos ocupdndose de
cada uno en particular, de cada cordero del rebafio, de cada
individuo, no solamente para apremiarle a actuar de tal o cual
manera, Sino también para conocerle, descubrirle, para hacer
emerger su subjetividad y estructurar la relacidén consigo mismo y
con su conciencia” (Foucault, 1999: 124-125).

Un poder individualizante que a partir del siglo XVIII es en
parte recuperado por los Estados modernos, y que se 1implanta
multiplicando y difundiendo las técnicas pastorales en el ambito
laico, transformando las antiguas tecnologias de la conduccidén de
almas en “artes de gobierno”. En la perspectiva de Foucault, més
interesante que la historia de los grandes complejos estatales
modernos es la historia, menos visible pero no menos decisiva, de
los procesos de implantacidén y penetracidén de estos sutiles

mecanismos de individualizacidén gque nos gobiernan, una historia

¥ Foucault explora en detalle la cuestién de la gubernamentalidad a partir de su
seminario del College de France del afo 1977-78, en el cual se percibe una
notable inflexidén en sus analisis del poder, inflexidén por la que se explica
que el programa original de este curso, que era el de una historia de "“las
tecnologia de seguridad” asociadas al biopoder, haya sido sustituido por una
historia de la gubernamentalidad, antecedente inmediato de su interés por la
problemidtica del “gobierno de si y de los otros”. Inflexidén que permite
constatar el transito de la analitica del poder a la ética del sujeto, y un
desplazamiento del estudio de los mecanismos disciplinarios y los dispositivos
de regulacidén a una reflexidén ética centrada en las técnicas de si. (Foucault,
2006)
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que es menos la de los estados de dominacidén, gque tienden a 1la
estabilidad y la fijeza, que la de las relaciones de poder, que
por su naturaleza son reversibles y méviles.

En este sentido, mas que abandonar el terreno de la gran
politica, como algunos le han reprochado, lo que intenta Foucault
es pensar de otro modo lo politico, no a partir de las técnicas de
dominacién que pretenden modelar la voluntad politica de 1las
mayorias sino a partir de las técnicas y las practicas de si, no a
partir de una visidén global de lo politico cuya meta es ocupar el
poder de Estado, sino a partir de las resistencias cotidianas al
poder, resistencias que por su naturaleza son difusas,
descentradas e inmediatas pero no por ello menos esenciales.

La intencién del pensador francés no es la de fundamentar,
conducir o legislar desde la filosofia sobre lo politico, sino la
de practicar una suerte de “filosofia analitica” de lo politico,
que analice no las grandes batallas estatales e institucionales
sino lo que ocurre cotidianamente con las relaciones de poder, con
“los juegos del poder”, de la misma manera en que la tradiciédn
filosdfica que surge de Wittgenstein se interesa en analizar “los
juegos del lenguaje”.

w

Como Foucault lo aclara en una entrevista, en vez de
estudiar el gran juego del Estado con los ciudadanos o con 10s
otros Estados, prefiero.. interesarme por 1los juegos de poder mas
limitados, mds humildes, que no tienen en la filosofia el estatuto
noble que se reconoce a los grandes problemas: juegos de poder en
torno a la locura, en torno a Jla medicina, en torno a la
enfermedad, en torno al cuerpo enfermo, juegos de poder en torno
al sistema penal y a la prision” (Foucault, 1999: 118)

En esta ©perspectiva, el analisis foucaultiano de 1la
gubernamentalidad no solo es inseparable de su rechazo a reducir

el poder y lo politico a los limites de la razdn estatal, sino

también de su interés por las consecuencias politicas de una ética
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basada en la constelacién cuidado de si-cuidado de la libertad-
cuidado del otro.

Una ética que, partiendo de una concepcién no sustancial,
polimorfa vy contingente del sujeto, sirve como fundamento para
imaginar nuevas practicas de lo politico cuyo objetivo es
producir, por medio de la transformaciédn de las relaciones de
poder, otras formas de subjetivacidén, que son también otras formas
de comunidad. Una ética que le otorga por ello wuna gran
importancia a la invencidén de nuevas formas de vida, a los lazos a
partir de si (a la amistad y a las comunidades de amigos), lazos
creados y no dados (como lo son la familia o el Estado) que solo
son pensables en funcidén de combates inmediatos y resistencias
cotidianas en torno a asuntos concretos dgue ponen a prueba
nuestras elecciones éticas, politicas y erdticas.

El dltimo Foucault elabora asi wuna historia del sujeto
politico no como sujeto de derecho sino como sujeto ético vy
erdtico. Una historia de las subjetivaciones y de los multiples
modos de identificacidn que es inseparable de la historia de las
practicas de la libertad, nocidén con la que Foucault busca
repensar la idea misma de libertad, asi como responder a aquellos
que le reprochan sostener una idea del ©poder como algo
omnipresente que no dejaria lugar para la libertad.

En efecto, en la medida misma en que en su visidén el poder es
formador, positivo, reversible, no un estigma gue nos cercena sino
algo que nos posibilita llegar a ser, algo de 1lo que hay dque
hacerse cargo, en muchos de sus Ultimos textos Foucault define 1la
libertad no como la superacidén del poder o como lo que se opone al
poder sino como su limite interno. Por ello mismo concibe a 1la
libertad mas alld del modelo juridico-politico moderno, no como
una esencia abstracta o como una propiedad de la que cedemos una
parte en el contrato social que funda al Estado, ni como un ideal
regulador o como experiencia de la ley. Foucault sostiene otra
idea, no la de la libertad en general sino la de la libertad en

tanto que préactica histdérica, no como un estado conquistado de una
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vez y para siempre, sino como la condicién de un trabajo
indefinido sobre la subjetividad.

A este respecto, Foucault establece una distincidn entre
practicas de liberacidén y préacticas de la libertad. El tema de la
liberacién, afirma el fildésofo francés “corre el riesgo de remitir
a la idea de que existe una naturaleza o un fondo humano que se ha
encontrado, tras algunos procesos histodricos, econdémicos y
sociales, enmascarado, alienado o aprisionado en mecanismos, y
concretamente en mecanismos de represidén. Segun esta hipdtesis,
seria suficiente con hacer saltar estos cerrojos represivos para
que el hombre se reconciliara consigo mismo, reencontrara su
naturaleza o retomara contacto con su origen y restaurara una
relacién plena y positiva consigo mismo. Creo que se trata de un
tema que, sin examen, no puede ser sin mds, admitido de este modo”
(Foucault, 1999: 394)

Sin negar su existencia, Foucault afirma que las préacticas de
liberacidén no bastan para definir las practicas de la libertad, de
la misma manera que los estados de dominaciédn no agotan las
relaciones de poder, ni lo politico se reduce a lo estatal. Como
afirma Rajchman refiriéndose a este tema foucaultiano, “la
libertad no es el fin de una lucha de liberacidn sino la condicidn
de 1la que se deriva y la cuestidén que plantea” dado que “la
libertad nunca iImpone las descripciones bajo las cuales deben
ordenarse nuestras acciones, sino que nos libera de estas
descripciones. La experiencia de la libertad no nos dice jamdas que
debemos hacer,; esa es precisamente la labor de las prdcticas de la

libertad” (Rajchman, 2001: 126)

Pensar en una historia del sujeto de la libertad que lo sea
también del cuidado de la 1libertad, de 1la eleutheria, implica
pensar que la definicidén de las practicas de la libertad
constituye ante todo un problema ético, pues como afirma Foucault

“la libertad es la condicidn ontoldgica de la ética” en la medida
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en que “la ética es la forma reflexiva que adopta la libertad”
(Foucault, 1999:396).

En este punto, cabe destacar un uUltimo aspecto que Foucault
recupera de la ética antigua, a saber, la parrhesia o cuidado de
la verdad, que viene a completar al ternario formado por el
cuidado de la libertad, el cuidado del otro y el cuidado de si.>?

Foucault define a la parresia como una “actividad verbal
donde el que habla tiene una relacidén especifica con la verdad a
través de la franqueza, una relacidén con su propia vida a través
del peligro, un cierto tipo de relacidén consigo mismo o con otras
personas a través de la critica (autocritica o critica de otras
personas) y una especifica relacidn con la ley moral a través de
la libertad y el deber”, siendo el parresiasta aquel que al hablar
“usa su libertad y elige la franqueza en vez de la persuasiodn, la
verdad en vez de la falsedad o el silencio, el riesgo de muerte en
vez de la vida y la seguridad, la critica en vez de la lisonja, y
la obligacidon moral en vez del propio interés y la apatia moral”
(Foucault, 2003: 272)

La parresia evoca sin duda la problemdtica moderna de la
libertad de expresidén y el discurso libre, y sin embargo no se
agota en ella. En efecto, el juego parresidstico presupone que el
parresiasta es alguien que tiene las cualidades morales que se
requieren para decir la verdad y para darla a conocer a los otros,
alguien que es capaz de decir la verdad por ser quien es. Junto
con la isegoria (el derecho a hablar en asambleas publicas) y la
isonomia (el derecho a participar en el ejercicio del poder), 1la
parresia constituia wuno de los componentes de la democracia
griega. Pero a diferencia de la isegoria, la parresia se

consideraba una virtud privada, ligada a una manera de ser.

¥ Foucault analiza las diferentes inflexiones que tiene la cuestién de la
parresia dentro del discurso filoséfico antiguo (en Soécrates, Platén,
Aristdételes, el epicureismo, el estoicismo y el cinismo) en sus cursos del
Collage de France del afio 1981-82, dedicados a la hermenéutica del sujeto, y en
un seminario impartido en la Universidad de Berkeley en 1983. (Foucault,2002 vy
2003)
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Por ello, la parresia es entendida por Foucault menos como un
derecho o wuna institucidén gque como wuna actitud personal, una
virtud que es Util para la vida, que tiene una dimensidn
epistemoldgica y politica pero sobre todo ética. Virtud gque remite
a la relacidén entre la verdad y el estilo de vida propio, entre la
verdad y la estética de si, pues es algo que incide en la relacién
de uno con los otros y de uno consigo mismo. La parresia, en este
sentido, no depende del nacimiento, de la ciudadania o de 1la
competencia intelectual, sino de la armonia existente entre logos
y bios, entre el decir la verdad sobre uno mismo y el constituirse
como sujeto de la verdad.

De entre las diversas modalidades de la parresia antigua que
analiza (socratica, platédnica, epicurea, estoica), Foucault
destaca en particular la cinica, a la que considera "“una versidn
extremadamente radicalizada de la muy griega concepcidén de la
relacién entre el modo de vida de uno y el conocimiento de la
verdad. La idea cinica de que una persona no es nada mas que su
relacién con la verdad, y que esta relacidn con la verdad toma la
forma de su propia vida, eso es completamente griego” (Foucault,
2003:348).

De la parresia cinica Foucault valora la idea tanto de que
una vida de fildésofo deberia ser ejemplar y heroica (Didgenes fue
una figura heroica, a diferencia de Platdn o Aristdteles,
autoridades filosdéficas més que héroes) como de que la “wida
verdadera” no es una vida contemplativa alejada de lo mundano sino
una vida sin disimulos, ostentosa, transgresiva e inclusive
escandalosa. Una vida que rechaza la riqueza, los placeres fisicos
y el poder politico, gque se opone a la hipocresia y a las
costumbres, que necesita de 1los otros y requiere de una gran
actividad publica.

Pero mads alld de sus multiples declinaciones, el tema de 1la
parresia sirve a Foucault para dar cuenta de la relacidén entre las

practicas de la libertad y el cuidado de si, que es también la

198



relacién entre la verdad y el discurso critico. En efecto, la
verdad parresidstica no es para el sabio francés la verdad como
adecuacidén sino como composicidén (entre el discurso y los actos),
la verdad como intervencidén. Esta distincidn reenvia a aquella que
Foucault establece entre conocimiento y sabiduria, o entre
epistemologia y espiritualidad, o mejor aun, entre dos tradiciones
filosdé6ficas acerca de la verdad, a saber, la tradicidn
contemplativa de la verdad (o analitica de 1la verdad), vy la
tradicidén critica, la del decir la verdad como actividad.

Si para la primera el sujeto es concebido como el lugar de la
verdad ya constituido, 1lo que implica la fijeza del sujeto que
conoce, su inmodificabilidad, para la segunda este es concebido
como un sujeto que se vuelve otro en relacidén con la verdad, 1lo
que implica la modificacidén del sujeto por el trabajo que efectua
para conocer.

Foucault opone la “actitud critica” a la analitica de 1la
verdad, el cuidado de si al conocimiento de si, la parresia a la
confesidén cristiana, la meditacidén cartesiana y la psicoterapia
moderna. Apuesta a un tipo de parresia actual, ligada a las
practicas de la libertad y a la creacidén de nuevas formas de
individualidad y de nuevas formas de comunidad, ajena al paradigma
de la liberacién final de todo poder o de una racionalidad
histdérico-teleoldgica que determina nuestra accidn.

Como seflala Rajchman, existe un uso escéptico, politico vy
critico de la parresia por parte de Foucault, que apunta a la
elaboracién de un nuevo tipo de cuidado de la verdad, "“escéptico
en cuanto a las instituciones del conocimiento informal, orientado
hacia 1la problematizacidén de las estrategias de gobierno,
antipsicoldgico en la poesia libre de vivir” (Foucault, 2001:
152).

La ética foucaultiana es a la vez pensamiento critico,
biocestética y practica de si, creacidn y experimentacidn politica,

erdética y libertad. Una ética que solo es pensable a través de
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nuevas formas de subjetivacidén que preserven un cierto tipo de
vinculo con la verdad y con el decir verdadero, pues no hay "“nada
mds inconsistente que un régimen politico indiferente a la verdad,
pero nada mas peligroso que un sSistema politico que pretenda
prescribir la verdad. La funcidn de decir la verdad no tiene que
adoptar la forma de la ley, asi como seria vano creer que reside
con pleno derecho en los juegos espontdneos de la comunicacidn. La
tarea del decir verdadero es un trabajo infinito: respetarla es

una obligacidn que ningun poder puede economizar” (Foucault, 1999:
380)
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CAPITULO 5
A MANERA DE CONCLUSIONES

1. PRAGMATICAS

A lo largo de este trabajo, se ha tratado de hacer visible la
forma en la que tanto en Lacan como en Rorty y Foucault, una
cierta concepcidédn de la ética se deriva de wuna perspectiva
particular sobre el sujeto. Hemos intentado abordar algunos temas
de los que se desprenden, al confrontar las ideas de unos vy
otros, consideraciones criticas que invitan a la reflexidén, sin
perder de vista que el horizonte desde el cual cada uno piensa es
distinto. Para terminar nuestro texto, queremos en este apartado
destacar algunos de los puntos en los que las ideas de nuestros
autores se entrecruzan, para poder arribar a partir de alli a
algunas conclusiones provisionales.

Hemos visto que cada uno de ellos establece una relacidédn con
el legado freudiano, si bien con tintes més o menos criticos.
Asimismo, tanto Lacan como Foucault \ Rorty pueden ser
considerados como pensadores ajenos a la metafisica de 1la
subjetividad de origen cartesiano. Todos ellos, por un lado,
rechazan el concepto de un sujeto unificado, sustancial, racional
y expresivo, es decir, la idea de sujeto como forma elemental,
originaria y autosuficiente. Por otro lado, coinciden en el
esfuerzo por hacer pensables nuevos tipos de sujetos,
descentrados, liberados de identidades fijas vy unificadas,
dispersos vy reconstituibles a partir de distintas modalidades
practicas de subjetivaciodn.

De la misma forma, estd presente en ellos un estilo de pensar
anti-metafisico que no es ajeno al giro hacia el lenguaje que
permea a buena parte de la filosofia del siglo veinte. Un pensar
critico que asume el hiato entre discurso y mundo, pensamiento y

ser, saber y verdad, palabra y cosa, concepto y objeto, sujeto y
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sustancia, consciente e inconsciente, ideologia y realidad, yo vy
otro.

A este respecto, tanto Foucault como Rorty y Lacan asignan
una importancia capital a la reflexidén sobre el lenguaje,
interrogandose sobre la materialidad del mismo, asi como sobre
las relaciones entre el lenguaje vy el ser, la verdad, 1lo
inconsciente, la subjetividad y el poder. Los tres suscriben una
concepcidédn no instrumental del lenguaje, opuesta tanto a la idea
del lenguaje como un recurso a disposicién de un sujeto
intencional, calculador y racional, como a aquella que piensa al
lenguaje como un espejo de la realidad o una imagen especular del
mundo, en donde a cada palabra corresponde un referente.

Por el contrario, todos ellos comparten la idea del lenguaje
como horizonte de sentido y esfera en la cual se constituyen las
relaciones humanas, lo que implica que es el lenguaje quien habla
a través de los hombres y no a la inversa, que el lenguaje es
creador de mundos pero también constituyente de las
subjetividades y las pertenencias. Una visidén que pone el énfasis
en la funcidén poética y metafdrica del lenguaje, mas que en la
referencial, que acentla lo implicito y lo no dicho por sobre 1lo
manifiesto, y el contexto y el uso més que la gramatica.

Por lo que toca a la ética, todos ellos coinciden en postular
los principios de una ética no esencialista, sin relacidédn alguna
al bien, al deber, a obligaciones o a ideales universales. Si en
Rorty los valores de la autocreacién y de la metafora son mas
importantes que los de la verdad, la racionalidad y la obligacidn
moral, en Foucault el cuidado de si, que acarrea un arte de vivir
en el que la relacidédn consigo mismo es la condicidn para la
relacidén con los demds, es contrapuesto a la moral de la renuncia
y del conocimiento de si. En Lacan, por su parte, la experiencia
analitica alienta la concepcién de una ética gque, por ser del
deseo, apunta a lo real, 1lo sublimatorio vy 1la singularidad
subjetiva, oponiéndose por ello a cualquier ética del ideal, sea

colectivo o sea personal.
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En todos los casos, se trata de una ética gque no es ajena a
una estética de la existencia y que coloca en su centro al acto
creador, pensado en diversos tonos, bien como el resultado del
cuidado de si, de la redescripcién de si mismo o de la
confrontacién con el abismo del deseo radical®’.

En lo gque atafie al alcance y 1la wvalidez acordada a la
concepciédn psicoanalitica del sujeto, Lacan coincide solo en
parte con las ideas de Rorty y de Foucault. En efecto, el sesgo
historicista, nominalista y antiesencialista que caracteriza al
pensamiento de Foucault y de Rorty acarrea diferencias entre
ellos y Lacan en torno a este punto. La presencia en los dos
primeros de una hermenéutica de la historia de los saberes
fuertemente des-ontologizada estd en el origen de su rechazo a
las pretensiones de validez universal de la teoria
psicoanalitica, pretensiones que Lacan suscribe, si Dbien de
manera critica.

Tanto Foucault como Rorty relativizan e historizan,
particularizandolas, las implicaciones del saber psicoanalitico,
aunque paraddjicamente, para arribar a interpretaciones
totalmente opuesta sobre los alcances de la experiencia
psicoanalitica. Asi, mientras que Foucault reprocha al
psicoandlisis el no escapar al cientificismo y a la trama del
biopoder gque nace con la modernidad, contribuyendo asi a la

reproduccidén del dispositivo de la sexualidad que gobierna a 1los

6OAdicionalmente, otro aspecto que une a Foucault, Rorty y Lacan es su comin
afinidad con el legado filoséfico tanto de Nietzsche como de Heidegger, més
alld del modo en que asumen dicha herencia. Rorty, por ejemplo, reconoce
abiertamente y por igual la influencia de ambos maestros en su obra,
recuperando en clave pragmatica sus ideas (el antirepresentacionalismo, el
papel de la metafora y la concepcidn retdrica y poética de la verdad y del
lenguaje). Lacan recupera mds de un tema heideggeriano para repensar la
experiencia psicoanalitica (la hermenéutica historizante y el problema del ser-
para-la-muerte, la definicidén antepredicativa de la verdad, la escucha del ser,
la Cosa) siendo Nietszche una presencia méds bien subterrdnea pero no menos
decisiva en su obra. Y en el caso de Foucault, al proyecto nietszcheano de
desmitificacidén cultural (que inspira su genealogia del poder, su arqueologia
de los saberes, su perspectivismo y su antiesencialismo histdérico) se suman
varios temas heideggerianos, desde la critica al humanismo hasta la reflexidn
sobre la técnica.
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sujetos, Rorty wvalora positivamente el alcance practico de 1la
experiencia psicoanalitica, a la que concibe como uno de 1los
grandes inventos de la sociedad democréatica, y antes gue como una
ciencia, como un Jjuego de lenguaje que posibilita distintas
modalidades de autocreacidn.

Lacan, ©por su parte, sigue a Freud cuando concibe al
psicoandlisis como un saber cientifico cuyo objeto son las
determinaciones estructurales de la mente, a las que otorga un
alcance universal inherente a la condicidédn humana. Sin embargo,
aunque retiene la idea de que existe un ser ahistérico cuyas
determinaciones valen en todo tiempo y lugar, Lacan introduce una
serie de inflexiones historicistas que matizan su perspectiva.

En efecto, Lacan desecha el principal argumento con el dJgue
Freud buscdé dar cuenta del cardcter universal, prehistdrico e
inmemorial de las estructuras del ©psiquismo, el argumento
evolucionista % biologista, segun el cual la ontogenia
reproduciria una herencia filogenética, arcaica y atemporal. En
su lugar, Lacan lleva a cabo una reelectura del psicoandlisis que
despeja sus hallazgos y los formaliza de acuerdo a un modelo
linglistico que permite pensarlos a la vez en su universalidad vy
en su particularidad histérica®. Pues si por un lado Lacan
concibe al psicoanadlisis como una ciencia de lo real, es decir,
de aquello que remite a la falta, al malestar inherente a nuestra
condicidén de seres pulsionales y a la castracidén, hiato tragico
gque nos constituye por nuestra condicién de seres hablantes, por
otro lado, dicho hiato vy dicho malestar, a pesar de ser
estructurales, revisten una dimensién histdérica en la que asumen
formas muy diversas que invitan a un anédlisis particular para dar
cuenta de los cambios y las metamorfosis de la subjetividad en el

tiempo.

61 . . , .. , . -
Se trata de una variante de la célebre ilusidn arcaica, denunciada por Lévi-

Strauss, que equipara la mentalidad del hombre primitivo a la del nifio y del
loco, mentalidad que se contrapone a la del hombre normal, adulto, racional y
civilizado.
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Lacan enfatiza la dimensidén trédgica de la experiencia
analitica, dado que ésta confronta al sujeto a lo reprimido, a la
inconmensurabilidad del deseo, que lo condena a la divisidén y a
la opacidad. A diferencia de Foucault y Rorty, el psicoanalista
francés otorga un alcance mayor a la divisidn subjetiva, fendmeno
indesligable de su manera de concebir la clinica psicoanalitica.
Dicha divisidén, correlativa a la hipdétesis misma de un sujeto del
inconsciente, apunta a 1lo fuera-de-significado, a Das Ding, a
aquello que hace 1limite a toda pretensidédn de alcanzar una
plenitud de sentido, a toda tentativa de totalizacidén simbdblica y
de sintesis subjetiva.

En contraste, tanto Foucault como Rorty tienden a asociar la
ética estetizante que desarrollan a la idea de un sujeto mas allé
del lacaniano orden de la falta y la lbégica de lo reprimido, que
mas que ineluctablemente escindido es un sujeto en devenir, capaz
de reinventarse y recrearse conscientemente, y que aparece por
ende como un agente activo de su autotransformacidn.

Sin duda, existe tanto en el pensamiento de Rorty como en el
del Ultimo Foucault un acento afirmativo, una apuesta por las
capacidades conscientes de los sujetos para modelar ética vy
estéticamente sus vidas, que los aleja del realismo tréagico
lacaniano. Se trata de una posicidén qgque no es ajena al
perspectivismo que une a ambos pensadores, y que alienta en ellos
una visidén pragmatica para la que la ética como estética vital
arraiga en un saber-hacer con relacidén a si mismo y a los otros,
saber-hacer contingente % sin relacién a algun esquema
gnoseoldgico o a algun determinismo a-histérico.

Un saber-hacer que para Foucault va mas alld del conocimiento
de si, y que para Rorty estd lejos de cualquier pretendido acceso
a la verdadera esencia de si. Por esta razdn, Rorty y Foucault
acentlian la fuerza inventiva de una poética de la subjetividad
basada, sea en el reconocimiento de la contingencia histdrica del
yo, sea en la fuerza libertaria de una practica de si mismo capaz

de subvertir las relaciones de poder establecidas, al margen de
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cualquier concepcidén trascendental del sujeto y de la eticidad.

Con todo, es de llamar la atencidén la presencia en Lacan de
una 1inflexidén en su ultima ensefanza, inflexidén gue posee un
fuerte sesgo pragmdtico, y en la que se vislumbra la emergencia
de un nuevo modelo de la interpretacién vy de la clinica
analitica. Un modelo que, radicalizando sus reflexiones sobre 1la
problemética de lo real y de una ética de lo real, acarrea una
reconsideracién del lugar atribuido al modelo lingiistico-
simbdélico para pensar las cuestiones cruciales del psicoanédlisis,
Yy  una ruptura con la concepcidn del andlisis como  un
acontecimiento de orden epistémico en el que estd en Jjuego un
cierto tipo de acceso a la verdad.

Una inflexidén que, sin abandonar la dimensidén tragica de la
experiencia psicoanalitica, privilegia un “saber-hacer con” el
sintoma en detrimento del descifraje del mismo. Y que evoca Yy
hace pensar en las ideas de Rorty y el ultimo Foucault, con las
cuales comparte un comin suelo pragmatico. Dar cuenta de estas
variaciones pragmdticas nos permitird wvalorar los derroteros a
los que ha conducido el didlogo entre 1los pensadores aqui
estudiados, que es también el didlogo entre la filosofia y el

psicoanédlisis.

2. REDESCRIPCION ANALITICA

Hemos visto como el ironismo de Rorty apela a una filosofia
poética en contra de una filosofia metafisica, a una victoria de
las metédforas de creacidédn de si mismo sobre las metdforas de
descubrimiento de si. Destacamos también como el perspectivismo
al cual suscribe, significa pensar que el conocimiento de si no
supone alcanzar una verdad esencial sobre si mismo sino crearse a
si mismo a través de un nuevo lenguaje y por medio de una

operacién que es llamada redescripcidén. Finalmente, mostramos
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como el pragmatismo rortyano sustituye la nocidédn de verdad como
algo absoluto y eterno por la idea de verdad como creencia
justificada, como algo transitorio e histdérico, que implica la
sustitucién de la sed de certidumbre por la esperanza y la

apuesta por el futuro.

Ironismo, perspectivismo y pragmatismo son, en este sentido,
las vias a través de las cuales Rorty se acerca a los problemas
filosdficos, y en particular al ambito de la ética y al terreno
del psicoanalisis. En efecto, para Rorty el surgimiento del
inconsciente freudiano acarrea un replanteamiento critico de las
interrogantes éticas. El reconocimiento de la estructura
inconsciente implica otorgar a la divisidén subjetiva un peso
decisivo en cualquier redescripcién de si, ampliando %
complejizando notablemente el 1léxico moral con el cual cada
sujeto elabora el relato de su propia existencia.

El psicoandlisis, afirma el fildésofo, estd basado en una
concepcidén personalista de la mente que postula una particién del
si mismo, al concebir la oposicidén entre 1lo consciente y 1lo
inconsciente como equivalente a la oposicidn existente entre dos
personas que establecen relaciones causales entre si y con el
cuerpo. Asimismo, la experiencia del inconsciente implica para
Rorty que lo que podemos conocer de nosotros mismos no es una
esencia ni remite a wuna naturaleza humana comtin. Por el
contrario, ella es lo gque més nos separa de los demas, pues
remite a nuestra idiosincracia accidental y a los componentes
irracionales que nos escinden en distintas cuasi-personas.

El principal aporte de Freud, cree Rorty, consistidé en
desdivinizar al vyo, permitiéndonos remontar a los origenes
contingentes de la consciencia a través del anadlisis de los
procesos tempranos de educacidén y socializacidén. Por ello, mas que
ofrecernos una descripcidédn de la naturaleza humana universal, 1lo
que Freud nos brinda es un conjunto de herramientas para

construir nuestro propio 1léxico privado de deliberacién moral.
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Rorty sugiere que, al alejarse de cualquier teoria de 1la
naturaleza del hombre, Freud rechaza toda idea de algo
verdaderamente humano, vy al desdivinizar al yo, rompe con todo
intento por concebirnos como seres enfrentados a los mismos
imperativos o a las mismas exigencias incondicionales. Gracias a
esto, el sabio wvienés nos permite escapar de la eleccidén entre
modelos paradigméticos del ser humano. En este sentido, Freud es
para Rorty un intelectual liberal cuyos descubrimientos tedricos
se restringen al ambito de lo privado y alientan una defensa

irreductible de la diferencia subjetiva frente a cualquier

subordinacién de ésta a lo publico.

Para Rorty, la méaxima moral freudiana, la de establecer un
didlogo entre lo consciente y lo inconsciente para que “ahi donde
estaba el ello, 1llegue a estar el yo”, significa que sondear
nuestros motivos inconscientes es una obligacién moral gque nos
lleva a abrirnos a la idiosincracia accidental de nuestro
inconsciente. Un inconsciente que es ingenioso, lingliistico y que
demuestra que el relato sobre nuestra propia vida no puede ser
unificado, dado que el si mismo no constituye un todo homogéneo vy
coherente.

Rorty concibe al psicoandlisis como una redescripcidédn en la
que se opera una apertura a la retdrica inconsciente a partir no
de una légica argumentativa, sino de una deliberacidén asociativa
y aleatoria que produce un vocabulario personal, poético vy
cifrado. Una redescripcidén que no solo permite enriquecer la
experiencia moral y su léxico, sino que también conduce a una
captacién irdénica de si mismo. E1 objetivo de un andlisis
consistiria, en esta oOptica, en alcanzar nuevas redescripciones
del pasado adoptando una actitud nominalista e irdénica de si
mismo, hasta conseguir el tipo de cardcter gue uno desearia
tener, una vez abandonado el supuesto de un uUnico vocabulario y
una vez asumido el intento por ampliar vy revisar dicho

vocabulario.
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Al concebir a los hombres como agregados descentrados vy
aleatorios de necesidades contingentes, el psicoandlisis nos
permite, en opinién de Rorty, concebir a la reflexidén vy el
conocimiento moral menos como autoconocimiento gque como auto-
creacidén, permitiéndonos volvernos mas irdnicos, ludicos e
inventivos en la manera de auto-describirnos®. Por esta causa,
Rorty postula que el psicoanadlisis freudiano alienta un modelo de
ética privada de tipo expansivo, comparable a una estética de la
existencia que busca la perfeccidén de uno mismo y el desarrollo

del caracter propio.

Por ende, se trata de lo mads alejado del modelo ascético
basado en el deseo de purificacidén, el despojamiento vy la
sencillez. A diferencia de la moral de tipo kantiano, moralidad
en la que priva el olvido de si mismo, la igualacién de 1los
hombres vy el actuar conforme a lo que es comun a todos, la
moralidad freudiana subrayaria la idiosincracia, lo singular, 1lo

excepcional, en una palabra, la variedad de la vida humana.

Rorty, en contraste con Foucault, y asi lo hemos destacado,
tiene una opinidén bastante positiva del psicoandlisis, al que
considera uno de los grandes inventos de la cultura liberal
moderna, el cual ha hecho posible una “democratizacidén del

genio”. Si bien Rorty desarrolla sus reflexiones sobre el

21as ideas de Rorty sobre la experiencia psicoanalitica no dejan de evocar,
con las debidas salvedades, a las de Wittgenstein. Para Wittgenstein el
psicoandlisis es menos una ciencia que un juego de lenguaje eficaz, basado en
un cierto wuso del mito. Por ello el fildésofo austriaco califica al
psicoandlisis de “mitologia poderosa” y al psicoanalista de “mitdélogo”. Mas que
una explicacién cientifica, para Wittgenstein el ©psicoanédlisis produce
explicaciones estéticas, basadas no en causas, pruebas y predicciones sino en
motivos convincentes y atractivos que dependen del asentimiento del
interlocutor. Freud crea y propone no una nueva ciencia sino un mito etioldgico
que refiere el origen de los sintomas nerviosos a un proceso del tipo « esto es
desenlace de algo que sucedidé en el pasado ». De este modo, el psicoanalisis
aporta al ©paciente no una explicacidén mas o menos comprobable de sus
padecimientos sino un esquema tragico en el cual inscribir su existencia,
aliviédndolo a través de su conversién a el. Curiosamente, si Rorty converge
con muchos de los juicios de Wittgenstein, lo hace por razones completamente
opuestas a éste. En efecto, lo que para Wittgenstein es un defecto y una
limitacién del psicoandlisis, su caracter estetizante y no cientifico, para
Rorty es su principal virtud.
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psicoanadlisis en funcidén de un didlogo con Freud y no con Lacan,
su interpretacién del freudismo puede hacerse extensiva al
lacanismo, al cual se acerca en algunos puntos (Iglesias, 2000).

Evidentemente, seria muy interesante saber cual seria la
lectura que Rorty haria del corpus lacaniano, pero que yo sepa el
no ha escrito nada al respecto. En cualquier caso, dquisiera
resaltar los puntos en los que hay entrecruzamientos conceptuales
entre ambos pensadores.

En principio, habria que decir que tanto para Rorty como para
Lacan la experiencia analitica apuesta a un cambio en el modo de
habitar 1la lengua, a una nueva experiencia con el lenguaje.
Asimismo, ambos piensan que el analisis produce una
transformacioén en la economia libidinal del sujeto que
necesariamente implica una nueva posicidén con respecto a sus
semejantes.

Rorty coincide también con Lacan en la idea de que una obra o
una escritura cumplen la funcidén de engendrar a un sujeto, hacer
algo con su nombre propio, inscribir su lugar y procurarle un
andamiaje que supla aquello que falla en la estructura siempre
contingente de su constitucién subjetiva.

Para los dos, la experiencia analitica apunta a una ética, no
de lo wuniversal, sino de 1lo particular, gque posibilita wuna
captacidén de si que lejos de acercarnos a los otros, nos hace ver
una dimensidén exclusivamente nuestra que es contraria a cualquier
ideal colectivo o a cualquier paradigma de la naturaleza humana.
Una ética privada gque desuniversaliza el sentido moral y dque
Rorty concibe como una redescripcidén gque procura un léxico de
auto-creacidén no compartido, y Lacan como una experiencia tragica
orientada por la légica del deseo radical, que solo puede ser
singular e irreductible. En ese sentido, tanto en Rorty como en
Lacan esta presente una tensidén entre lo publico y lo privado,
entre lo comunitario y lo individual, gque torna problemdtica su

reconciliacidn.
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Por Gltimo, para ambos pensadores la verdad que estd en juego
en la experiencia analitica no existe en términos absolutos sino
solo como un efecto contingente, para Rorty de la invencidédn de un
nuevo léxico que no es definitivo sino un punto de vista sobre si
mismo, para Lacan de aquello, lo real, que imposibilita el acceso
a la plenitud de sentido vy 1limita toda representacién o
apropiacién simbdélica de das Ding. Guardadas las debidas
proporciones, el ironismo rortyano converge aqui con la asuncidn
de la falta y la castracién en psicoandlisis, en la medida en que
en ambos casos estd presente la conciencia de los limites, de 1la
incompletud vy la inconsistencia del lenguaje, asi como el
cuestionamiento y 1la duda radical con relacidén a los 1léxicos
propios.

Ahora bien, son varias las diferencias que a partir de estos
elementos comunes se dibujan. En primer lugar, la idea del
inconsciente que el fildésofo americano tiene, y que lo concibe
como una cuasi-persona con la cual otra cuasi-persona, el yo,
puede mantener un didlogo y llegar, asi sea provisionalmente, a
una suerte de acuerdo, es completamente ajena al pensamiento
lacaniano. En todo caso, se trata de una idea de lo inconsciente
que pertenece mas a la tradicidn norteamericana de la filosofia
de la mente® y del psicoandlisis del yo que a la perspectiva de
Lacan, para quien el inconsciente es, ciertamente, “discurso del
Otro”, pero de un Otro impersonal, que se despliega como una
cadena significante que tiene como efecto un sujeto que no es un
yo, sino un lugar vacio, inestable y sin sustancia.

Asimismo, la tensidén entre lo privado y lo publico, entre 1lo
individual vy lo social, remiten a causas distintas en ambos
autores. En efecto, para Rorty 1las fuentes de la realizacién
privada y las de la solidaridad humana no son las mismas, dado

que el léxico de la autocreacidén y el 1léxico de la justicia son

% La concepcién del inconsciente en Rorty, como el mismo lo reconoce, debe
mucho a las ideas de Davidson, quien se acerca al psicoandlisis desde el campo
de la filosofia de la mente. El1 reciente trabajo de Marcia Cavell sobre la
relacién entre el freudismo y la filosofia, se inscribe en esta misma linea, y
retoma las ideas de Davidson y Rorty (Cavell, 2000).
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completamentes distintos, el primero personal y no argumentativo,
el segundo publico y sujeto al didlogo racional. En contraste,
para Lacan y en la perspectiva del psicoanédlisis, el lazo social
solo es pensable desde el malestar engendrado por la incompletud
estructural y la inconsistencia del ser de los sujetos, es decir,
desde una economia pulsional que, por ser del orden de 1lo
irreductible y de lo indomesticable cultural y simbdélicamente,
torna imposible la armonia social.

En esta misma direccidén, la perspectiva de Rorty difiere
claramente de la de Lacan en lo gue toca al reposicionamiento que
el andlisis provoca en la relacién del sujeto con los otros. El
liberalismo ironista al que suscribe Rorty defiende una
concepcidén antimetafisica de la solidaridad que, por no apelar a
un nosotros comin © a una naturaleza humana universal, la
entiende como una redescripcidén préactica y contingente de las
fronteras entre nosotros y los otros, inmunizada de cualquier
esencialismo. En este sentido, 1la ausencia de fundamentos, la
aprehensién del si mismo como contingente e irreductible y 1la
posibilidad de dudar de si mismo que la experiencia
psicoanalitica induce, y que nos ensefila que no existe un
verdadero si mismo compartido con los otros seres humanos,
conduce, segun Rorty, a una preocupacidn por los otros acorde con
esta nocidén de la solidaridad. La desfundamentacidédn irdnica de si
que el psicoandlisis produce, tiene su correlato, para Rorty, en
una 1idea sobre el respeto de si y de la solidaridad como
disposicién hacia el sufrimiento de los otros y como combate a la
crueldad.

Para Lacan, por el contrario, la voluntad de benevolencia vy
la solidaridad son trabas que impiden al sujeto acceder al deseo
que lo habita. Lacan nos recuerda que el campo del deseo radical
se sitlla méds alld del egoismo, que se satisface muy bien con el
altruismo y el reparto de los Dbienes. Desear radicalmente, en
este sentido, es avanzar en el camino de la crueldad, del goce y

del mal, franqueando los limites del yo, que son los limites que
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permiten concebir al otro como un semejante. La lbégica del deseo
en Lacan apunta a 1lo real como fundamento para un acto sin
garantias que prescinde del Otro. Si existe una barrera al goce,
si algo hace retroceder al sujeto frente a lo real, es la imagen
del otro, sobre la cual nos constituimos como un yo y sobre la
cual se funda tanto el altruismo como el egoismo. La economia de
los bienes, en cualgquier caso, levanta una muralla en la via del
deseo. E1 reposicionamiento del sujeto con relacidén a lo otros
conlleva asi, para Lacan, una voluntad de destruccidédn como
voluntad de creacidén, que como tal es contraria al altruismo o a
la Dbusqueda del propio bien, vy equidistante tanto del ideal
colectivo como del ideal individual.

Por ultimo, la nocidén de redescripcidén de si, gque da cuenta
para Rorty de la operacidédn puesta en juego por un analisis, y que
es también pensada como creacidn o invencidn de si, tiende a
evocar mas la idea de un sujeto psicoldégico capaz de auto-
realizarse y que aparece hasta cierto punto como un amo Yy
soberano del discurso, dque la idea lacaniana de un sujeto
atravesado por un goce que lo divide y que, por convocar a la
repeticién, al trauma, al mas alld del principio de placer y a la
compulsién, atenta contra cualquier ideal de armonia interior o
de libre autodeterminacidn.

Y ello a pesar de que Rorty nos advierta que es dificil
imaginar wuna vida humana que se sienta completa y que haya
alcanzado todo 1lo que deseaba, o que el ideal de vernos en
nuestros propios términos, de decirle al pasado “asi lo quise”,
sigue siendo un proyecto antes gque un resultado, o gue ningun
proyecto de redescripcidén de si mismo puede evitar el trasfondo
parasitario de los hechos “literales”, ya que toda redescripciédn
de si, aungue supone un uso inhabitual del lenguaje, se despliega
siempre a partir del lenguaje habitual.

Rorty es consciente, a pesar de su acento pragmatista en la
esperanza y en la auto-creacidn, de los limites del lenguaje, y

por ello reconoce gque no puede haber wuna vida como poema
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plenamente realizada, una vida puramente activa y no reactiva,
que no este lastrada por la opacidad y la finitud derivadas de la
relacién del hombre con la pulsidén, la muerte y lo real del goce.
Por este motivo, y en esto tal vez podria coincidir con Lacan,
Rorty debe admitir que toda wvida humana es la elaboracidén de un

poema personal que la presencia de la muerte torna inconcluso.

3. CUIDADO DE SI O HERMENEUTICA DEL DESEO

A pesar de que entre Foucault y el psicoandlisis freudiano se
da una relacidn ambivalente en la que termina por prevalecer una
critica sin concesiones y una ruptura global, entre Foucault vy
Lacan existen mas afinidades de las que uno podria pensar. En
efecto, en los dos estd presente una critica a la episteme
humanista (que desborda el campo de las ciencias humanas y diluye
la nocidén de Hombre que estads promueven), que apela a la primacia
de estructuras 1invisibles, andnimas e 1inconscientes, sea en el
plano de la arqueologia de los saberes, sea en el plano del
psiquismo.

Ambos comparten también una visidén de la locura que, mas que
reducirla al silencio de la sinrazédn o a la “ausencia de obra”,
la aborda como un lenguaje y una posibilidad inscrita en la
estructura de la existencia y el acontecer cultural. Asimismo, se
encuentra una inquietud por una ética de la singularidad y de 1la
diferencia subjetiva, ajena a la idea de una esencia humana que
debiera actuar conforme a los mandatos del deber o el Dbien
universal.

Una ética del deseo inconsciente a partir de la experiencia
psicoanalitica, por un lado; una ética como invencidén de nuevas
formas de subjetividad a partir de wuna critica al tipo de
individualidad que se nos ha impuesto durante varios siglos, por
el otro lado. Esta también presente en los dos una concepcidn no
substancial del sujeto, el cual, efecto de juegos significantes o

de regimenes discursivos, es visto como un sujeto sin identidad a
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priori, no presupuesto, plural, variable, inestable %
sobredeterminado.

Por Ultimo, en los dos el pensamiento de Heidegger ejerce una
influencia innegable, una influencia que si en Lacan es temprana,
en Foucault se vislumbra en particular en sus uUltimos trabajos.
En ellos, como sefiala Schmid®, la propuesta de una estética de la
existencia encuentra en la pregunta por la técnica, pensada desde
la perspectiva de las tecnologias del yo, y en la repeticidén del
gesto heideggeriano de retornar a las fuentes griegas para
superar nuestro presente, un recurso capital para subvertir la
tradicién moral gque se extiende desde el cristianismo medieval
hasta nuestros dias.

En su obra tardia Foucault recupera de la antigiiedad clésica,
en contra de las morales prescriptivas, los elementos de una
ética como arte de la existencia. A partir de dichos elementos,
Foucault avizora un nuevo régimen de la verdad de si, una nueva
erbética y una nueva practica de la libertad, ajena al biopoder vy
al dispositivo sexual moderno, del que el psicoandlisis es en su
opinién una pieza estratégica en tanto que heredero del
dispositivo confesional cristiano. Mas que la “liberacién
sexual”, lo que estd en Jjuego aqui es nuestra posible liberacidn
de “la sexualidad”.

La meta de Foucault es en este sentido la de concebir nuevas
modalidades de subjetivacidédn que vayan mas alld del modelo
psicoanalitico de “la ética del deseo sexual sublimado”. Nuevas
modalidades de subjetivacidén que conducen a Foucault a la
recuperacién de los temas de la espiritualidad, de las préacticas

de la 1libertad, vy sobretodo del cuidado de si, todos ellos

% para este autor “puede decirse que los trabajos foucaultianos siguen en otro
sentido 1la estela heideggeriana: alli donde Heidegger trata de evidenciar
hasta que punto el planteamiento de la técnica estd en condiciones de producir
objetos, Foucault pretende mostrar lo mismo en el &dmbito de los sujetos.. de
ahi que el concepto de la estética de la existencia guarde una fuerte relacidn
con la pregunta heideggeriana por la técnica: arranca precisamente de ese
ambito abordado por Heidegger definido por la relacidn con uno mismo” (Schmid,
2002: 1906)
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asociados al mundo clasico grecolatino y a una cierta
interpretacién del mismo.

Foucault revaloriza de 1la ética grecorromana un aspecto
esencial, el autogobierno o autodominio, que implica la idea de
que el poder sobre si regula el poder sobre los otros, y que no
cabe anteponer el cuidado de 1los otros al cuidado de si. Y
demuestra que solo en el marco de la moral cristiana o moderna el
amor de si mismo puede ser percibido como el origen de todas las
faltas morales, desde la ignorancia de los otros hasta el abuso
de poder.

Desde la perspectiva del cuidado de si, Foucault denuncia los
limites que han impedido al freudismo desarrollar 1lo que ¢él
concibe como una espiritualidad, % que derivan de la
subordinacién de la cuestidén del cuidado de si a la del
conocimiento de si, que convierten al ©psicoandlisis en una
hermenéutica carente de una auténtica espiritualidad, una
hermenéutica que estipula gque nuestro deseo sexual subyace en
todo lo que decimos y hacemos y que para descifrarlo requerimos
de un largo trabajo de anadlisis.

En oposicidén a una tal hermenéutica, Foucault aboga por una
nueva erdtica y una nueva relacidén del sujeto a los placeres que
de pie a una espiritualidad, a un nuevo Jjuego de la verdad ajeno
al deber de ser fiel a la verdad del deseo oculto en los pliegues
mas profundos del alma.

Por este motivo, su critica al psicoanédlisis cuestiona 1la
destitucidén que éste hace de la conciencia y del cuidado de si
mismo y el privilegio acordado al deseo oculto, que en su opinidn
es un invento del cristianismo del gue lo inconsciente reprimido
seria su sucedaneo. La critica foucaultiana entiende por ello al
psicoandlisis como un saber sobre el deseo sexual que ha
convertido en una norma y en un universal ético el imperativo de
vencer nuestras represiones y sublimar nuestros impulsos
sexuales. De alli su reivindicacidén de otras formas de

subjetivacién, plurales, dispersas y descentradas, basadas en una
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desexualizacidén del placer vy ajenas al placer sexual como
paradigma de todos los placeres posibles.

En esa via, Foucault trata de concebir otros “usos de 1los
placeres” y del cuerpo, vinculados a préacticas de la libertad que
estén basadas en politicas de autogobierno y autodominio
individual alejadas de cualquier paradigma represivo-
sublimatorio, en una perspectiva gque se concibe como una estética
de la existencia antes que como una epistemologia de 1la
existencia®.

La estética de la existencia, en este sentido, no esté
interesada en el analisis del “alma” sino en el “redescubrimiento
de ciertas artes, a la luz de las cuales el yo puede darse una
cierta forma y en esa medida conferir a su existencia una
estructura artistica”, puesto que lo que esta en juego “no es una
hermenéutica del yo, sino la constitucidén de si”, no la cuestidn
“del sometimiento a una norma, Sino de una activa constitucidn en
torno a la pregunta por la forma de la existencia” (Schmid, 2002:
342)

La postura de Foucault frente al psicoandlisis freudiano en
general, vy al lacaniano en particular, ha sido motivo de
enconadas controversias y de fuertes criticas por parte de sus
adversarios. Muchos de los discipulos de Lacan que desestiman los
cuestionamientos dirigidos por Foucault al psicoanalisis, 1lo

ANY

acusan de defender el proyecto utdépico de un cuerpo
independiente del sexo”. Le reprochan gque su concepcidén de una
estética de la existencia no deje de evocar una cierta plenitud
de ser, en la medida en gque su propuesta de un uso de 1los

placeres ignora o subestima aquello que, situado méds alla del

% Para Habermas, uno de sus ma&s célebres criticos, Foucault habria sustituido

el modelo represidén-emancipacidén fundado por Marx vy Freud por el modelo
genealdgico nietzscheano, lo que lo conduce a privilegiar un tipo de anélisis
en el gque la historia es pensada como una pluralidad de formaciones discursivas
y de poder que se suceden y se articulan contingentemente pero que carecen de
jerarquia vy validez. Habermas, como es sabido, califica a Foucault de
neoconservador 'y anti-ilustrado, y explica la ausencia de principios
universalistas en su pensamiento como resultado de su postura anti-humanista
(Habermas, 1989).
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principio del placer, atenta contra el cuidado de si, a saber, el
goce, el trauma y la repeticién. Para Foucault, en este sentido,
la transformacién del sujeto se realizaria a través de un Eros
que no se ve afectado ni por las exigencias pulsionales del goce
ni por la existencia del inconsciente.

Esto Ultimo seria, para alguien como Zizek, el resultado de
lo que él1 llama “la filosofia perversa” de Foucault. En efecto,
para este autor la afirmacidédn que Foucault 1lleva a cabo del
potencial subversivo de las perversiones implica necesariamente
una negacién del inconsciente, dado que, a diferencia de 1la
neurosis y la psicosis, el inconsciente no es accesible a través
de las perversiones®®.

Otros lacanianos, desde un angulo distinto, acusan a Foucault
de no advertir, méds qgque una ruptura, la profunda continuidad que
se da entre las practicas del cuidado de si que él observa en la
antigliedad y el psicoandlisis, dado que ‘“esa experiencia que
Foucault describe como alojada en la Antigiliedad, en la que el
acceso a la verdad cobra, como precio, la transformacion del
sujeto, es la experiencia que, precisamente, se ha depositado en
el psicoandlisis en la época de la ciencia”(Aleméan, 2000: 16606).

A este respecto, cabe recordar que Foucault reconocidé en
Lacan, a diferencia de Freud, el intento por plantear al interior

del psicoanéalisis la principal cuestidédn que atafie a la

% Zizek plantea que en nuestra era, dominada por la “declinacién del Edipo” y

la “funcidén paterna”, la forma paradigmética de la subjetividad corresponde a
la del sujeto “perverso polimorfo” que obedece al mandato superyoico de gozar,
forma que ha desplazado a la del sujeto neurdtico, integrado a la ley paterna
mediante la castracién simbdlica. Desde la perspectiva de un psicoanadlisis en
extensidén entendido como critica cultural, Zizek sostiene que la neurosis, por
revelar la divisidén subjetiva y afirmar la existencia del inconsciente, es méas
contestataria que la perversidn, que solo es transgresiva en apariencia. Por
ello sostiene que Foucault, al exaltar la perversién como poder alternativo,
encarna “el modelo de la falsa radicalizacidén subversiva que se adecua
perfectamente a la constelacidn existente del poder, un radicalismo
transgresor falso”. En esa misma linea, Zizek afirma que la imagen foucaultiana
de la Antigiiedad es estrictamente fantasmatica, y que en su intento por romper
con el dispositivo sexual y el orden disciplinario confesional del poder
practicado desde el cristianismo hasta el psicoandlisis, oponiéndoles el uso de
los placeres y el cuidado de si, Foucault “recurre al mito de un Estado
anterior a la caida en el cual uno mismo forjaba su propia disciplina, que no
era un procedimiento Iimpuesto por un orden moral universal culpabilizador”
(Zzizek, 2001:268)
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espiritualidad, es decir, la cuestidén del precio que el sujeto
debe pagar para decir y acceder a la verdad, poniendo con ello su
propio ser en juego. Sin embargo, el fildésofo francés cuestiond
el alcance que puede tener una espiritualidad que es pensada solo
en términos de conocimiento, como efecto de conocimiento, y ello
en la medida en gque el psicoanédlisis es precisamente un producto
de la época de la ciencia.

En efecto, para Foucault lo propio del mundo moderno es que
el acceso a la verdad no exige la transformacidén del sujeto. A
diferencia de 1lo que ocurre en el mundo antiguo, en el que las
practicas de si implican que el sujeto cuestione su propio ser
para acceder a la verdad, Foucault sostiene que en la modernidad,
gue nace con el surgimiento del sujeto del conocimiento, el
sujeto actla sobre la verdad pero la verdad deja de actuar sobre
el sujeto.

Y el psicoandlisis, al formar parte de este horizonte, en
opinidén de Foucault no puede ir méds alld de ciertos limites, por
lo que dificilmente puede alentar una auténtica espiritualidad,
la cual implica el rechazo del sujeto epistemoldgico, universal y
sustancial, en favor del sujeto ético, que "“ya no es mds ningun
sujeto asentado en el cogito ni un sujeto trascendental, sino un
sujeto constituido en las prdcticas del yo 'y capaz de
transformarse a si mismo a través de la apertura a la

experiencia” (Schmid, 2002: 345)

4. SABER HACER CON EL SINTOMA

En mi opinidén, las ideas del Ultimo Lacan se sitGan en un
punto intermedio entre el pragmatismo foucaultiano y el rortyano.
Existe una diferencia importante entre Foucault y Rorty en 1lo
relativo a la idea de autotransformacién de si mismo, pues
mientras que la concepcidén de Foucault apunta a una imbricacidn
entre vida y discurso, enfatizando por ello la primacia de 1la

accién en el ejercicio del cuidado de si, la concepcidén de Rorty
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privilegia el discurso, es decir el poder de la redescripciédn,
por encima de las acciones.

La autocreacién difiere en Foucault y en Rorty en la medida
en que para el primero significa autoproducirse, mientras que
para el segundo significa autoconcebirse. Mas gue un proceso dque
requiere de un auto-disciplinamiento, como en Foucault, la
autocreaciédn es en Rorty sobretodo una accién ideoldbgico-
discursiva basada en la metdfora y en la invencidn poética. Si
para Foucault autocrearse es hacerse y producirse de otra manera,
para Rorty consiste en expresarse Yy decirse de otra manera
(Ramirez, 2006:121).

El pensamiento clinico del Ultimo Lacan converge con las
propuestas de Rorty vy Foucault en torno a un “saber hacer” como
fundamento de una ética que, sittandose més alld del paradigma
epistémico que convierte al “conbcete a ti mismo” en la via de
acceso a la verdad subjetiva, es una ética como invencidn, como
acto y creacidén de si.

Sin embargo, a pesar de las afinidades entre Rorty y Lacan en
lo que toca a su alta valoracidén del pensamiento de Freud, las
ideas del ultimo Lacan sobre el “saber hacer” con el sintoma se
acercan mas a los preceptos disciplinarios de la espiritualidad
foucaultiana que a la redescripcidén rortyana.

En su momento hemos sefilalado que a lo largo de la obra de
Lacan pueden reconocerse dos paradigmas tedbdricos en su abordaje
de lo inconsciente, 1los cuales enfatizan, respectivamente, la
problemética de lo simbdélico y la de lo real. De ellos derivan
dos modelos contrastantes de la interpretacién y de la clinica
analitica, modelos gque algunos consideran irreductibles y otros
sitdan en un continnum no contradictorio.

El primer paradigma alienta una concepcidn de la
interpretacién y de la clinica dominada por el modelo de 1la
comunicacién, es decir, de 1la articulacién significante, una
concepciédn que toma la forma de una heterologia, en la medida en

que remite a un Otro simbdélico. La formula candnica de este
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modelo es “el 1inconsciente es el discurso del Otro” o “el
inconsciente estd estructurado como un lenguaje”.

Este modelo toma de Saussure la referencia al lenguaje y su
estructura formal, de Hegel 1la referencia a la palabra y al
didlogo y de Heidegger la referencia al ser para la muerte. La
interpretacidédn es vista aqui como un asunto de significantes
inconscientes que pasa por la adicién y la combinatoria
significante y por diversas modalidades de efectos de sentido
(equivoco, homofonia, etc) que se despliegan en el registro de 1lo
simbdélico, del gran Otro, més alld de los efectos imaginarios
propios del dualismo especular. En la medida en que al sintoma se
le supone un saber que hace sufrir al sujeto por no poseerlo, de
lo gque se trata es de descifrar el enigma del sintoma por el
rodeo del Otro y gracias a la interpretacidén analitica.

Al margen de sus variaciones conceptuales, para este
paradigma la interpretacidén es respuesta y su modelo es el de la
comunicacién, modelo animado por un querer decir que es voluntad
de decir al Otro, para el Otro, hacia el Otro, en funcidén del
Otro. Al atribuir al inconsciente un caracter autopléstico y al
reducirlo a una estructura significante 3% descifrable,
depositaria de un saber que se sabe sin saberlo, esta concepcidn
de la interpretacidén desemboca en una religién del sentido y de
la busqueda de la verdad.

El segundo modelo de 1la interpretacién y de la clinica,
derivado de 1la problematica de lo real, parte de una cierta
concepcién de la letra, del signo y la escritura que va més alla
de la representacién significante y los efectos de verdad, es una
problematica que no es la del sentido y el sinsentido sino la del
mas alla del sentido, la del fuera-de-sentido. El paradigma de 1lo
real, qgque encuentra su punto de partida en el seminario sobre la
ética del psicoanadlisis, en mi opinidén alcanza su plena expresidn
a lo largo de 1los Ultimos seminarios de Lacan, en los afios

setentas.
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En ellos, 1lo real de 1la pulsidén se distingue del orden
simbélico-imaginario. La interpretacidén no apunta a la puntuaciédn
de 1la significacidén inconsciente ni al equivoco significante,
apunta a la separacidén del sujeto de los efectos del
significante, que son efectos de verdad. Este modelo supone una
nueva definicién del lenguaje, no como medio de comunicacidén sino
como aparato de goce.

En el Gltimo Lacan, la interpretacidédn se apoya en una bateria
conceptual hecha de neologismos dificilmente traducibles (la
lalangue -lalengua-, 1l’aparole -la apalabra-, la Jjouissense -el
gocentido-, el sinthome -el sinthombre- , 17 unebevue -el
unerror-) y nociones (la no relacidén sexual, el signo) gque
substituyen a su anterior 1léxico (el lenguaje, la palabra, el
sentido, el significante, el sintoma, el inconsciente). Asimismo
se constata un progresivo desplazamiento de la problemdtica del
Otro de la comunicacién por la del Uno del mondlogo, y en lugar
del primado acordado a la estructura trascendente, un creciente
interés por la pragmatica (Miller, 2000: 173)

La nocidén de lalengua, por ejemplo, introducida por Lacan en
su seminario veinte, es un buen ejemplo de esta nueva
constelacidén conceptual. A diferencia del inconsciente, 1la
nocidén de lalengua no es concebida por Lacan como una estructura
ni estd estructurada como un lenguaje, es la palabra antes de su
captura por el lenguaje y su estructura. El1 fendmeno esencial de
lalengua no es el sentido, es el goce. Lacan hace de la pulsidén y
no de la significacién el motor del ser hablante, rompiendo el
vinculo que entre ambas nociones habia establecido en una época
anterior.

En efecto, en el contexto del paradigma de 1lo simbdbélico,
Lacan intentd estructurar a la pulsidén segin el modelo de 1la
comunicacidén intersubjetiva, como un modo de mensaje, en un
intento por dar su lugar a la pulsidn como qguerer gozar Ppero
siempre bajo el dominio del querer decir. La figura con la que es

pensado el fin del anadlisis desde esta perspectiva es, como ha
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sido sefialado, la de la destitucidén subjetiva por medio del
atravesamiento del fantasma, que si bien implica una suerte de
accién transgresiva en direccidédn del vacio no escapa a la forma y
la estructura de un efecto de verdad®.

En el segundo modelo, la interpretacidédn no apunta a la
verdad, es interpretacidédn del goce. Lacan avanza la idea de que
existe un goce que habla, un goce de la palabra que es monoldgico
y no dialdégico, goce-uno gue supone el cuestionamiento de 1la
tesis del inconsciente estructurado como un lenguaje.

En este sentido, la interpretacidén adquiere una nueva
funcién: poner limites al mondlogo autista del goce. Cuando es de
sentido, la interpretacién es ilimitada, cuando no verifica el
sentido sino lo real es finita, finitiza, es tope vy no
relanzamiento. Para el Ultimo Lacan, el inconsciente enmascara el
“eso quiere gozar” con el “eso quiere decir”, y por ello en esta
nueva perspectiva la interpretacidédn supone la extraccidn del “eso

quiere gozar” a través de un “eso no gquiere decir nada”.

7 La naturaleza de la destitucién subjetiva es ©pensada en los textos

lacanianos de los afios sesentas, en los cuales esta problemadtica se plasma en
su forma més elaborada, por medio de diferentes formulas que aluden a la
ligquidacién de la transferencia en el andlisis: como des-ser, como destitucidn
del sujeto supuesto saber, como caida del analista (quien como semblante del
objeto (a) deviene al final del andlisis un puro desecho). Todas ellas
reconducen a la tesis que entiende el fin del andlisis como una operacidn
légica ligada a la llamada travesia o atravesamiento del fantasma fundamental.
El fantasma fundamental hace referencia a un semblante simbdélico de lo real (un
semblante que ocupa el lugar de lo real aungue no es lo real) gque opera como un
axioma inamovible en la vida del sujeto, por la significacidén de verdad ultima
que transporta. En el se anuda la relacidén del sujeto con el objeto pulsional,
objeto que evoca a la vez la perdida del goce y su recuperacidén. E1 fantasma es
una formacién del inconsciente que presenta una inercia y una mayor resistencia
a la articulacidén significante en comparacidén con el sintoma, el cual depende
de la légica del fantasma pero se deja descifrar més féacilmente. El1 anédlisis,
de acuerdo a este modelo, conduce al sujeto a deducir de los enunciados del
discurso inconsciente, y siempre de manera retroactiva, las leyes de
transformacidén que le aseguran al fantasma su lugar de axioma, y por ello, el
atravesamiento del fantasma constituye una operacidn ldgica que es del orden de
un efecto de verdad pensado como conclusivo. Pero se trata de un efecto de
verdad sui generis, experimentado como el advenimiento de una ausencia o una
pérdida, en la medida en que el atravesamiento consiste en una cierta
subjetivacién de la pulsidn que es simultadneamente destitucidn y eclipse del
sujeto del inconsciente. Una subjetivacidén que implica la abolicidén del objeto
fantasmatico, y como su correlato, la experiencia de la falta en el Otro, de su
inconsistencia. En efecto, al perder su consistencia fantasmatica, al cambiar
radicalmente de estatuto y transformarse en un puro desecho, el objeto deja de
cumplir la funcidén de ocultar la falta en el Otro, y con ello se revela la
inexistencia del Otro simbdélico como garante de la verdad del sujeto.
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Ello implica un camino distinto hacia la formalizacidn que es
contraria al sentido o a la verdad, del lado del escrito mas que
de la palabra, del signo mas que del significante.

Si la clinica de 1o simbdélico se Dbasa en la ldégica
significante, si el significante hace serie y conjunto, si invoca
al Otro, si el significante representa al sujeto para otro
significante, en la <clinica de lo real el significante es
desplazado por el signo, el cual es concebido como un elemento no
relacional gque opera fuera de sistema, con un valor absoluto e
indescifrable que evoca al Uno y no al Otro, al cuerpo mas que al
sujeto, al goce mids dque al sentido, a lo real y no a 1lo
simbdélico.

La clinica que deriva de este modelo de interpretacidn es
calificada de borromeica, en la medida en que el abordaje de la
légica del sintoma queda subsumido en un espacio conceptual cada
vez mas privilegiado por Lacan, el de la teoria de los nudos,
desde el cual se postula como meta del andlisis la identificacién
con el sintoma més gque su interpretaciédn.

De esta nueva orientacidédn de la experiencia analitica, del
lado de la identificacién y los nudos, se desprende una
pragmatica, es decir, un “saber hacer” con respecto al sintoma,
gque es un saber anudarlo y desanudarlo. En detrimento de la idea
de un acceso a la verdad del sintoma a través del descifraje, en
lugar de buscar la verdad oculta en el sintoma, se trata de
deshacerse de 1lo que ata al mismo, desanudandolo.

Lacan avizora una renovacidn de la interpretacidn
psicoanalitica que va mas alléd del inconsciente, y que tiene el
objetivo de desabonar al sujeto del inconsciente, una concepcion
post-interpretativa (en el sentido lenguajero) que se inspira en
la revaloracidén de los principios de la psicosis, estructura que
al mostrar la articulacién entre la funcidén significante y el
goce del lenguaje permite vencer el ardor interpretativo. La
cuestidén que se plantea el Lacan tardio es la de una practica de

la interpretacidén de la que el inconsciente como lenguaje no sea
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el modelo, preludio a una época en la que la interpretacidédn debe
funcionar como el reverso del i1nconsciente, alimentando una
reflexidén guiada por una pragmdtica que coloque en el centro la
cuestidén del acto, la identificacién al sintoma y el saber hacer
con el mismo.

4. POR UNA EROTOLOGIA ANALITICA

A diferencia de Foucault, Rorty no 1llegd a referirse
directamente a las ideas de Lacan en su obra. Freud aparece en
ella como el interlocutor privilegiado de su lectura del
psicoanadlisis. Lacan, por su parte, no fue indiferente a las
ideas de Foucault, pero si a las de Rorty, un autor practicamente
ausente en sus seminarios. En ese sentido, las articulaciones vy
los trasvasamientos conceptuales entre el lacanismo y 1los
fildésofos aqui considerados han encontrado un terreno més
favorable en el dialogo con el foucaultismo que con el rortysmo.

Aunque no es 1improbable el desarrollo en el futuro de
diversas sintesis entre el lacanismo y el rortysmo (sobretodo
pensando que el reciente fallecimiento de Rorty pone fin a una
obra que a partir de este momento puede tomar toda clase de
derivas) lo cierto es que hasta el dia de hoy son las posibles
articulaciones entre Lacan y Foucault las que han sido puestas de
relieve o reivindicadas por algunos. La obra de John Rajchman es
sin duda un parteaguas en esta direccidén, vy ha estimulado
diversos trabajos, entre los que destacan los de un conocido
psicoanalista lacaniano, Jean Allouch, autor de varios textos en
esta linea (Racjchman, 1991; Allouch, 1998, 1999)

Terminaremos este trabajo comentando las ideas de este autor,
quien al sostener que el psicoanadlisis serd foucaultiano o no
serd, nos 1invita a reflexionar sobre los horizontes a los que
puede conducir el didlogo entre el psicoandlisis y la filosofia,

permitiéndonos constatar la riqueza vy la multiplicidad de
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problemas que dicho didlogo abre®®, A Jjuicio de este
psicoanalista, la bio-norma y el bio-poder descritos por Foucault
han sido tan eficaces que han logrado convertir y someter a sus
enemigos, entre los cuales se cuentan el psicoandlisis freudiano
e incluso la versidén mas critica del mismo, el lacanismo. En su
opiniébn, la disolucidén casi al final de su vida de la escuela por
¢l fundada, seria la prueba més cruda de la conciencia que Lacan
tenia de este riesgo.

Al igual que Foucault, Allouch ©piensa dgque la razdn
psicoanalitica, obstinadndose en concebir a la verdad como un fin,
en la medida en que sugiere que el analizante debe decir 1la
verdad sobre su sexo, su deseo, Sus amores Yy Sus penas, ha
persuadido a cada uno de qgque su sexualidad es la verdad de su
vida y gque por ello es necesario descubrirla. Ha olvidado con
ello que la verdad en psicoandlisis es un Jjuego, que el anadlisis
constituye un juego de la verdad, y que la verdad no se define
por su adecuacidén a la realidad ni por su idealidad, a la cual el
sujeto deberia conformarse, sino por su contraposicidén al olvido

Si bien la teoria lacaniana del sujeto supone un paso mas
alld de 1la metapsicologia freudiana, Allouch <cree que ella
permanece prisionera de algunos de sus principios, y en
particular de una cierta concepcidén de la verdad asi como de la
idea de que existe un ser ahistdérico cuyas determinaciones valen
en todo tiempo y lugar (y al qgue reenvian las principales
nociones lacanianas, el Deseo, el Otro, el Sujeto, el Goce, el
Falo o la Estructura, escritas con mayusculas).

Esto es particularmente visible, afirma él, en aquellas
versiones del lacanismo que reducen la experiencia analitica a un

modelo de acceso a la verdad subjetiva inspirado en el paradigma

® Jean Allouch, discipulo de Lacan y miembro de su Escuela hasta la disolucién

de ésta, ha desarrollado una versién del psicoanalisis basada en la
discontinuidad entre Freud y Lacan, a quien considera el creador de un nuevo
paradigma, fundado en el ternario RSI y en la teoria del objeto (a), paradigma

que 1implica una episteme totalmente ajena a aquella creada por Freud. A la
muerte de Lacan, Allouch y otros psicoanalistas afines, fundan la ELP (Escuela
Lacaniana de Psicoandlisis), con el fin de promover el programa de un lacanismo
post-freudiano.
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estructuralista de lo inconsciente como lenguaje y en la travesia
del fantasma, férmula con la que Lacan describié el fin de
andlisis en wuna época, vy que muchos de sus herederos han
convertido en su versidén consagrada, en particular los
millerianos®. Estos confunden errdneamente, seguin este autor, la
travesia del fantasma con la castracidén simbdlica, puesto que la
primera puede realizarse sin que la segunda lo haga. Mas aun, en
su opinidén la travesia del fantasma no acarrea la destituciédn
subjetiva que se supone es el objetivo de un fin de anélisis
real, sino su evitamiento.

Tal destitucidén implicaria ir a la pulsidn radical, es decir,
ir mads alld del inconsciente y del fantasma, vya que la cuestidn
de fondo que se plantea es si el sujeto, al final de analisis,
tiene o no inconsciente. Segtn Allouch, el mérito de Lacan,
sobretodo en sus Ultimos seminarios, habria consistido en situar
el fin del andlisis mas alld del fantasma y del inconsciente, es
decir més alld de Freud, en la medida en que estar analizado
significa, en esta perspectiva, no tener mads que ver con el
inconsciente sino con lo que Lacan llamé 1'unebévue (que puede
traducirse como el error o tropiezo).

Habria asi wuna oposicién entre 1'unebévue lacaniana y el
inconsciente freudiano’®, entre la episteme de Lacan y la de
Freud, oposicidén que lleva a redefinir al ©psicoandlisis vy

concebirlo menos como la inteleccidén de la verdad que como una

® Jacques Allain-Miller, yerno de Lacan y heredero de los derechos de edicién
de sus seminarios, encabeza en la actualidad la Escuela de la Causa Freudiana,
institucidén que surge tras la muerte de Lacan y cuyas ramificaciones tienen una
amplia implantacién a nivel mundial. Miller es hoy en dia el méds conocido
divulgador del pensamiento de Lacan, a cuyo comentario se ha abocado desde los
afilos ochentas a través de su seminario. Si para muchos el trabajo de Miller
representa la versidén més fiel de Lacan, para otros constituye la versidén més
clara del “lacanismo oficial”, una versidén considerada dogmdtica y excluyente
con relacidén a otras interpretaciones y corrientes del lacanismo.

® pcufiado por Lacan, la nocién de unebévue aparece en su seminario 24, de 1976-
77, y es un neologismo en francés que deriva del término alemdn para
inconsciente, Unbewusste, con el cual Freud se referia al objeto de 1la
disciplina por él1 inventada. Lacan Jjuega con las semejanzas fonéticas para
destacar sus puntos de contacto pero sobretodo sus diferencias con Freud y con
el concepto del inconsciente, cuyas limitaciones sefialard en sus Ultimos
seminarios.
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erbtica de la verdad en la que estd en Juego un radical
desabonamiento del sujeto al inconsciente, es decir, el rechazo
definitivo del Sujeto supuesto saber, "“figure fantomatique qui
vient aisément donner corps au concept d’inconscient” (Allouch,
1998:138) .

Allouch cree que es posible prolongar a Lacan uniéndolo a
Foucault, y que el punto de articulacidén entre ambos podria ser
la problemédtica del si mismo y del cuidado de si. En oposicién al
conocerse a si mismo, relacién a la verdad gque ha dominado 1la
metafisica occidental, se trataria de proponer un psicoanalisis
fundado en el cuidado de si mismo.

Un cuidado que implica un desprenderse de si mismo ahi donde
eros lo fija, a través del fantasma, a una cierta identidad
sexual. Asi, mas alld del fantasma, el psicocandlisis deberia ser
concebido como una erotologia analitica que implicaria asumir la
posibilidad de vivir sin suponer la identidad sexual y por ello
constituiria una erotologia de pasaje que lleve al sujeto al
umbral en el que la erdtica le daria su identidad y no su
identidad sexual un acceso a la erdtica.

La erotologia analitica como erdética de la verdad se
contrapone, en consecuencia, al psicoandlisis tradicional y su
mandato de decir toda la verdad. A la luz de esta erotologia, en
el analisis no se trataria de decir la verdad sobre eros sino del
cardcter erodético del decir verdadero. Porque el problema que se
plantean Foucault y Lacan no es el de la verdad sino el del decir
verdadero, no se trataria de como hablar verdaderamente sobre la
vida erdtica sino de como eros interviene en un hablar verdadero
cuyos fines atafien a la seduccidén o al gobierno del otro, en la
medida en que el cuidado de si es un modo de tratamiento del
otro.

En esta perspectiva, habria que definir al sintoma menos como
una verdad reprimida u oculta que como una memoria o recuerdo que

priva del olvido, como a-letheia, es decir, como verdad en tanto
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que no-olvido, y en consecuencia, como obstédculo. Por partir de
este no-olvido, el psicoandlisis se habria orientado hacia 1la
blsqueda de lo olvidado cuando de lo que se trata es de olvidar
lo que no ha podido serlo, olvidar lo no olvidado. Este viraje ha
llevado de la necesidad de olvidar a la exigencia de rememoraciédn
y a la busqueda de la verdad.

Y la bUsqueda de la verdad del sintoma tiene como fundamento
el postulado sobre la existencia del inconsciente, més alla del
cual Lacan sitta, en su obra tardia, la castracién y el fin del
andlisis. Porque la verdad estd al principio del psicoanalisis,
no al final, y se trata no de confesarla sino de olvidarla’l.

El trabajo de Allouch, un trabajo innovador y aun en proceso,
retoma y prolonga las reflexiones del Ultimo Foucault sobre los
movimientos feministas, 1lésbicos y gays, aplicéndolas al campo
psicoanalitico. Reflexiones gque ven en estos movimientos el
fundamento de nuevas y variadas experiencias libertarias que
cuestionan la idea de una identidad sexual como un estado natural
predeterminado, que demuestran la fragilidad y contingencia de
todo modo de identificacién, y que alientan formas de
subjetivacidn que suponen tanto la trasgresiodn de los
dispositivos politico-sexuales normalizadores como la invencidn
de formas 1inéditas en el terreno del lazo social vy la
construccién de si.

La articulacidén entre la teoria del cuidado de si, 1los
estudios gays, la teoria Queer y el psicoanalisis lacaniano ha

conducido asi, al menos entre ciertos psicoanalistas, a una

P En este sentido, porque el olvido cuestiona la verdad y su principal

arma contra el olvido, el falo y el orden falocéntrico, solo el olvido,
sostiene nuestro autor, apunta a la castraciédn. Para Allouch existe una forma
de verdad que es el saber, un saber que se sabe verdad, es decir, que sabe a
que limitaciones debe el saberse, en que dispositivo de verdad es verdad. E1
saber es asi para este autor el nombre lacaniano del olvido, el saber es la
verdad en tanto olvidada, el saber es en verdad en la medida en que la verdad
se encuentra olvidada. Por esta razdén, la apertura del sujeto al olvido del
olvido que el andlisis posibilita no tiene nada en comun, piensa Allouch, con
la idea de un sujeto habitando el Ser ni con la claridad de la verdad. Si la
verdad del ser olvidado puede gracias al anédlisis pasar al saber, este saber no
conduce a ningun suplemento de ser, a ninguna proximidad mas grande con el Ser,
sino a su olvido, en la medida en que, en esta o6ptica, Ser no es otra cosa que
olvidar.
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redefinicién de los fundamentos, la préactica y las metas del
psicoanédlisis por venir, el cual, pensado en términos
foucaultianos, se caracterizaria por el abandono de toda teoria
ahistérica del sujeto que le atribuya a éste un fundamento
inalterable, o que lleve a pensarnos como determinados fatalmente
por un orden simbdélico universal.

Un psicoandlisis que, més alld del inconsciente y de la
estructura, y en contra de todo esencialismo o naturalismo, capte
al sujeto como pura forma, lejos de cualquier sustancialismo, vy
se desplaze, para pensar la experiencia analitica, del modelo del
sujeto epistémico al del sujeto ético, entendido éste Ultimo

desde la problemdtica de la invencidén de si.
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