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I.INTRODUCCION

El fin de las utopias de corte marxista es una de las conclusiones
que mds han caracterizado al pensamiento intelectual de nuestra
época, lo cual conlleva tanto &l cuestionamiento continuo de toda
una escuela, que desde distintas corrientes, ha nutrido parte de
los fundamentos tedricos de las disciplinas sociales, como también
a mayores incertidumbres respecto a la especificidad de los objetos
de estudio de estas disciplinas. Por otra parte, los esfuerzos por
crear nuevos paradigmas que den cuenta de los fendmenos sociales
han generado un mayor interés por realizar acercamientos
interdisciplinarios entre 1la linglistica, la literatura, el
psicoandlisis y la sociologia.

Una de las conclusiones de este trabajo apuntd en ese sentido,
al encontrar la importancia del lenguaje en la configuracién de la
estructura social, a partir del andlisis de la sociedad que muestra
un obra literaria: Pedro Piramo, de Juan Rulfo.

Esta conclusidén fue completamente inesperada, ya que nuestro
objeto de estudio se habia centrado en lo imaginario social. |

Por ello, iniciaremos la exposicidén del contenido de este
trabajo a partir de las secuencias que nos fueron impuestas por 1la
bisqueda de una explicacidén sobre lo imaginario social.

De las investigaciones que han abordado el estudio de lo
imaginario social ha derivado la siguiente conclusién: imaginario
social es el conjunto de esperanzas, mitos y representaciones

colectivas que inducen a la accidn comin, entre los miembros de una
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integracidn social o una sociedad en su conjunto. No cbstante, esta
definiciédn no explica qué es lo que hace posible la existencia de
un fendmeno asi.

A aste respecto, la escuela psicoanalitica fundada por Lacan
explica lo imaginario como una funcidn que estructura al sujeto.

A pesar de la oposicidn que pudiera existir al respecto, una de
las tareas que se ha emprendido a través de este trabajo ha sido el
intento de explorar algunas categorias del ©psicoandlisis,
especificamente de la escuela de Lacan, en los Aambitos
disciplinarios propios de la sociologia.

Si Freud ha provocado cierta curiosidad intelectual y un
rechazo aun mayor, para algunos socidlogos Lacan "no éxiste",
porque no puede existir quien nos afrenta con esa tesis de que el
lenguaje nos habla. En contraparte, hay cierta oposicidén a que la
teoria psicoanalitica aborde los ambitos de las ciencias sociales.
En cierto modo, la oposicidén es legitima porque el psiconandlisis
no es una ciencia, ni una ideologia y, mucho menos, una visién del
mundo.* El psicoandlisis no puede convertirse en un ideal social
o politico porgue dejaria de ser psicoanalisis. La‘teoria y la
practica psicoanaliticas estan inscritas en lo que es propio de la
pulsiéﬁ, en "eso" que estd mds alld de la identidad histérica. El
psicoandlisis alcanza el campo de las ciencias bioldgicas pero no
porque coincida con ellas, sino para mostrar que en el humano no
hay instintds. La experiencia del lenguaje esxpulsa al humano dé lo
instintivo para alojarlo definitivamente en lo pulsional.

* véase: Marco Antonio Jiménez Jarcfa, lrtroduccidn’, Cuadernos de Formacsisn docence, sums. 13- 30, L1943
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Uno de los objetivos centrales de este trabajo consistid en
vincular la funcidén de lo imaginario con categorias de la teoria
socioldgica, particularmente de Agnes Heller, vy a partir ellas
obtener ciertas conclusiones, las cuales analizamos a la luz de una
problemdtica social, aquella que, segin nuestra lectura, expone
Juan Rulfo en Pedro Pdramo.

Cabe aclarar, por si existiese alguna confusidén al respecto,
que nuestro objeto de estudic no es la obra de Juan Rulfo, sino lo
imaginario social vy la determinacién del lenguaje en la estructura
social. Si la obra de este autor aparece como nuestra unidad de
andlisis, ello obedece a la necesidad de comprobar las hipdtesis
tedricas que poco a poco fueron derivando de la investigacién, lo
cual no niega que la obra de Rulfo no fuese de gran utilidad en la
elaboracidn de esas hipdtesis.

Como ya se menciond, Lacan explica lo imaginario como una
funcidén irreductible en el sujeto, por lo que abordar su estudio a
nivel social requiere de encontrar categorias que vinculen 1lo
imaginario al fendmeno de lo social. Para ello, recurrimos a una
teoria sobre la relacidn entre el "individuo" y la sociedad, a fin
de vincular la funcidn de lo imaginario en el sujeto con categorias
propias'de la estructura social. Existe una tradicidn en sociologia
de prestar poca atencidn al estudio del sujeto y mucha importancia.
a los efectos que el sistema social ejerce en la configuracidn de
su comportamiento. El estudio del individuo no ha sido asunto de
los socidlogos sino de los psicdlogos. Sobre este problema, la

sociologia de Agnes Heller presenta una explicaciédn sobré la
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relacién entre el hombre particular y la sociedad en la gue estéa
inscrito. Si Lacan sostiene que el sujeto esta escindido por el
Otro, Heller muestra la disociacidén existente entre el yo del
hombre particular y la sociedad en la que vive. La vinculacidén
entre algunas tesis de Lacan con las de Heller v la delimitacién de
algunas rupturas eplstemolégicas nos permitieron construir una
primera aproximacidn del concepto sobre lo imaginario social; la
localizacidn de los nexos entre teorias tan distantes una de la
otra nos fue posible gracias a algunas de las tesis de Hegel. lLa
importancia de la obra de Rulfo para los fines de este trabajo
radica en que muestra magistralmente lo imaginario social, como
también facilita en mucho la comprensidén del papel del lenguaje en
la estructura social.

En el primer capitulo de este trabajo se pretende iniciar el
andlisis de la relacidén individuo y sociedad con base en aigunos
planteamientos de los cuatro tedricos mencionados, -una socidloga,
un fildsofo y dos psicoanalistas- que aportan alguna luz sobre
ello: Agnes Heller, Hegel, Freud y Lacan. La finalidad de este
capitulo consistid, ademé&s de exponer sus ideas, en establecer
afinidades y diferencias entre los postulados de estos autores, asi
como concluir con ciertas interrogantes gque posibilitaran una
aproximacidén entre la categoria sujeto y la categoria estructura
social.

En términos generales, proponer una explicacidn sobre ciertas
caracteristicas de la estructura social con base en la ruptura con

algunas falsas dicotomias establecidas entre el estudio del sujeto
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y el estudio de la sociedad, es el objerivo del capitulo II. Este
capitulo inicia con la argumentacidn de Lacan relativa a la funcidén
imaginaria, y finaliza con el planteamiento de algunas rupturas
epistemoldgicas con la teoria socioldgica, especificamente la de
Heller, acerca de la constitucidén del yo bajo las exigencias
sociales; sobre la nocidn del individuo, vy respecto a los
requerimientos para la formacidén de comunidades vy sociedades
democraticas.

Demostrar que el lenguaje tiene un papel determinante en la
configuracidén de la estructura social, mostrar lo imaginario
social, y localizar algunas significaciones sociales imaginarias,
a partir del andlisis de la exigencia social en Comala vy su
vinculacidén con el deseo del Otro, son los temas tratados en el
capitulo III.

En el siguiente capitulo, tratamos de reconstruir lo imaginarid
social que revela la obra de Rulfo en relacidn a cierta exigencia
social contemporanea. Para ello se compard ﬁna obra de
psicopatologia clinica con el discurso de Juan Preciado,
identificando sus especificidades con uno de los deseos
socialmente negados.

En‘el dltimo capitulo, relativo a las conclusiones generales,
completamos la construccidn del concepto de lo imaginario social y
algunas de las problematicas gque, a nuestro parecer, . son
fundamentales y no pueden soslayarse en los intentos por formar

estructuras sociales democritcicas,.



CAPITULO II: "INDIVIDUO" Y SOCIEDAD

Como se menciond en la introduccidn, parte de la definicién del
objeto de estudio consistird en encontrar categorias generales que
aproximen la comprensidén de lo imaginario en vinculacidén al
fendmeno de lo social.

Es, precisamente, en el psicoandlisis de Lacan donde hemos
encontrado una teoria sobre la configuracidén del orden de lo
imaginario y su funcidn en la estructuracidén de la realidad y el
deseo en el sujeto. Sin embargo, la sociologlia y el psicoandlisis
conforman dos campos disciplinarios diferentes, con teorias,
métodos y nociones epistemoldgicas especificos de cada uno.
Incluso, al interior de 1la sociologia misma, como también del
psicoandlisis, existen escuelas muy diversas, con diferencias
importantes entre si. |

Pensar en la complementariedad entre disciplinas, entre
ciencias, es mds un ideal de la interdisciplina que una realidad.
Los fracasos en el intento por fundir psicoandlisis y marxismo .son
testimonio de ello.®

No serd ése el propdsito de este trabajo. Nuestro interés se
limita a retomar algunos de los postulados del psicoanélisis de la
escuela de Lacan, que, a nuestxo parecer -y con la complejidad a
que ello conlleva-, enriquecen la investigacidn social,

(particularmente, en dos vertientes que, expresadas de manera muy

2

"3i bien la teorfa psiccanalitica puede plantear cuestionamientos impeorzances a la teoria secioldgiea,
particularmente en 2l aspecto =2pistemoldégico, no <@g postkla, a nuestra parascer, aplicar la técnica del
vgicoandlisis al estudio de fandmenos sccilales.
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general, apuntan a la incursidén en lo epistemoldgico, y a la
ruptura con una concepcidén que limita la explicacidén de 1la
exigencia social a la represidn social de la motivacidn
particular) .

Creemos que un buen punto de partida para aproximar la
vinculacidn entre la categoria de lo imaginario con lo social es el
andlisis de la relacién entre el yo vy la estructura social, a
partir de tres propuestas: la dialéctica del yo y el otro, en
Hegel; la influencia de la integracidn social en la constitucidn
del yo, de Agnes Heller; y el discurso en la formacidn del lazo
social, para el psicoandlisis.

Establecer afinidades y diferencias entre estos conceptos, a
partir de su exposicidén, y finalizar con algunas interrogantes que
posibiliten cierta vinculacidén entre la categoria sujeto y la
categoria estructura social serd el propdsito de este capitulo.

A través de la historia han  surgido distintas
conceptualizaciones vy teorias sobre las determinaciones,
condicionantes o relativa influencia de la sociedad en la formacidn
del individuo. La importancia de Hegel a este respecto, radica en
la comprensidén que él hace sobre el concepto de la dialéctica de la
autocoﬁciencia, entendida ésta como facultad de
autorrepresentacidén, como lo que es a la vez sujeto y objeto de la
conciencia, causa de la alienacidén del ser, y como lo que es ;a
unidad de si mismo y su contrario. En palabras del propio Hegel

ello significa que:



"Para la autoconciencia hay octra autogenciencia; #sta se

presenta como fuera de sf. Hay =n esto una doble significacidn;

en primer lugar, la autoconciencia se ha perdide a si misma, pueas

se encuencra e otra esencia; en segundo lugar, con allo Ga suparado
a lo otre, pues no ve campocc.a lo ocro ceme =2sencia, 3ino que se

ve 4 s misma en lo otro*.?

El yo es la relacidn y el contenido de la relacidn. "El vyo es

&l mismo contra otro, pero que al mismo tiempo ese otro &s a la ve

1

»

&l mismo".? La autoconciencia es a la vez sujeto y objeto. Hegel
revela el <cardcter de duplicidad que la distingue: la
autoconciencia se presenta o es vista por el yo como lo otro o en
otro.

Una caracteristica mds consiste en que la verdad de la autocon-
ciencia: "el puro ser-para-si", se pierde en la experiencia, por lo
que Hegel distingue distintos supuestos, a los que denomina "certe-
zas que anteceden a lo verdadero".! Los denomina supuestos porque
"la autcconciencia, ...sélo es cuando se la reconoce'.® A la verdad
de la autoconciencia sdlo se accede cuando otra autoconciencia la
reconoce, porque en si y para si es para otra autoconciencia.
Hegel sostiene que en ese proceso de reconocimiento la vida se
arriesga, se entabla una lucha a muerte, pcrque‘se tiende a la
muerte del otro al suponer gue el otro carece de autoconciencia:

",..por la exclusidén de si de todo otro; su esencia y su objeto

absoluto es para ella el yo...Pero lo otro es también una

G, W. F. Hegel, Fencmenvlcgia del espiricu, p. 113
Ibid, p. 107
bid, p. 107

*Ibid, p. 113



9
autoconciencia; un individuo surge frente a otro individuo...Cada
una de ellas estd bien cierta de si misma pero no de la otra, por
lo que su propia certeza de si no tiene todavia ninguna verdad,
porque su verdad sbélo estaria en que su propio ser para si se
presentase ante ella como objeto independiente...".® Arriesgando
la vida, dice Hegel, es como la autoconciencia eleva la certeza de
si al nivel de verdad para el otro, y para ella misma. "En la lucha
a muerte se prueba gque la autoconciencia es puroc ser para si, asi
es como se intuye en la independencia del otro su unidad con &1l.

"Sélamente arriesgando la vida se mantiene la libertad...El
individuo que no ha arriesgado la vida puede, sin duda, ser
reconocido como persona, pero no ha alcanzado la verdad de este
reconocimiento como autoconciencia independiente".’

Si la autoconciencia es para si en su pura singularidad pierde
su unidad con el otro; es una autoconciencia que ve la realidad
como la nulidad, a la necesidad como lo negativo. "La
autoconciencia que se ha realizado es la que se ha encontrado a si
misma como cosa. La propia autoconciencia es el objeto, pero ahora,
de un modo positivo porque tiene la certeza de que el objeto no es
algo extrafio, ...Bs aquella que abriga la certeza de tener la unidad
consigov misma en la duplicacidén de su autoconciencia y en la
independencia de ambas."?

La- autoconciencia que tiene en si lo universal, "que hace

®Ibid, p. 108
’ Ibid, p. 126

a‘.’b.rid, o, 108
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brotar su realidad en el otro",’ se reconoce en la necesidad, asi
es como nace el "para nosotros'", en la autoconciencia reconocida
que tiene la certeza de si en otra autoconciencia libre. El ser
para si se realiza en la Ley, lo que, para Hegel, no significa una
ley en particular, sino los actos individuales que valen como lo
universal.

En uno de los momentos que anteceden a la verdad sobre la
autoconciencia, seflala Hegel, é&sta distingue algo, un algo no
diferenciado, ajeno a si misma: la autoconciencia no se presenta a
si misma como la cosa concreta de la percepcidn sino como lo que es
sélo para otro. "El siervo es autoconciencia para la que el seflor

¥ En este momento, la autoconciencia es el ser-

es la esencia".
para-otro. Sin embargo, a diferencia del wmomento en gue 1la
autoconciencia es sdlo conciencia del mundo‘sensible, el cual le
representa mera subsistencia y, por tanto, apetencia, apareciendo
el yo como lo positivo, y todo lo que no es yo como lo inesencial,
lo negativo, "el ‘siervo, cuyo trabajo, por el contrario, es
apetencia reprimida",'* tiene la verdad de que la autoconciencia
es para si, pero esa verdad la encuentra en otra conciencia
independiente a la suya.

Yal que el trabajo es apetencia reprimida su resultado se

presenta ante la conciencia como algo afuera de si, es decir, el

objeto del trabajo se le presenta al trabajador como objeto

?:bid, . 209
*rpid, . 119

)
““Ibid, ». 130
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independiente, como algo objetivamente negativo que le causa temor.
No obstante Hegel postulaba que "sin la disciplina del servicio y
la obediencia, el temor... no se propaga a la realidad consciente
de la existencia,...el temor permanece interior vy mudo y la
conciencia no deviene para ella misma".! Por ello, Hegel
consideraba que esta determinabilidad de la formacidén cultural de
la autoconciencia tiene para la persona una significacién negativa.

Respecto a la autoconciencia del amo, Hegel sostenia que:

“£1 sefior es la conciencia que es para si,...dque =8

mediacidén consigo mismo a través de otra conciencia.

El sefior sdlo es para si por medioc de otro, el siervo.

£1 seflor se relaciona al sierve ... a través del jser independiente,
pues a esto precisamente se halla sujeto el sierve; ésta es su cadena,
de la que no puede abstraerse en la lucha. Pero el sefior

es la potencia sobre este ser, pues ha demostrade en la lucha

que solo vale para él como algo negativo®.! "Aquello an que

el seflor se ha realizado plenamente deviene para él algo
totalmente otro que una conciencia independiente. Su verdad es

la conciencia no esencial, la verdad de la conciencia del sefor

es la conciencia servil®

El sefilor accede al disfrute de las cosas por mediacidén de
otro: el siervo, guien con su trabajo elabora los objetos para el
disfrute del primero, pero para éste el siervo vale como lo
negativo. El seflor no se reconoce en el siervo no obstante que su
verdad sobre la autoconciencia es la conciencia servil.

Si desde uné aproximacién de la- teoria psicoanalitica nos

remitieramos al concepto hegeliano de la verdad de la

12
Ibidem, p. 121

13:pid, p. 118

14,
Ibid, p. 1

=
w0
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autoconciencia, va sea la\conciencia servil como verdad de 1la
autoconciencia del amo, sea la conciencia independiente como la
verdad de la autoconciencia para el siervo, o como concepto
genérico: la autoconciencia es el puro ser-para-si, afirmariamos
que la verdad de la autoconciencia no puede ser definida mas que
como verdad a medias, porque el ser no puede representarse de una
manera completa ni definitiva, debido a la imposibilidad del
lenguaje para lograrlo. (Como tampoco a través de la imagen, como
se verd en el capitulo siguiente.)

Si la representacidn acabada del ser fuera posible, los
individuos no tendrian tantas dificultades para saber 1o que
gquieren o, incluso, lo que sienten.

En 1la pefspectiva del psicoandlisis el otro también esta
siempre presente en esa relacidn en la que el yo es a la vez objeto
y sujeto de la representacidn: el otro, un sujeto en particular, y‘
el Otro: el lenguaje; el lenguaje como el Otro que noé determina,
del que el sujeto es portador. Citando a Daniel Gerber, los sujetos
son "“...seres atravesados por la palabra, portadores de una
identidad que es antesrque nada de lenguaje..."'®

En esta perspectiva, définiremos las categorias del
psicoanélisis relétivas al lenguaje en cuatro vertientes: 1) como
la Ley. Es por el lenguaje que se imponeén al sujeto las condiciones
del Otfo: las formas de regulacidn de las necesidades y las

condiciones de esa satisfaccidn; 2) como el Otro que nos determina;

L8 . o . . Qs - o ;<
Daniel Gerber, “Los cuatyd discursos 'y la educacidn®, Cuadernos de formacicn docente, No. 26, agosto

ie 1988, p.p. 148-149 (Subrayado nuestro)
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3) como sentido que rebasa al yo; 4) como causa del deseo.

Para el psicoandlisis, el sujeto no domina la lengua, la
lengua no es la "herramienta" de la que el sujeto hace uso para
expresar sus ideas. Por el contrario, el lenguaje estructura al
sujeto, lo determina desde antes de nacer. El lenguaje domina al
sujeto y no al revés.

Pero la lengua es imperfecta.

Las ideas que representan al yo no son independientes de las
palabras que las generan. Ninguna idea preexiste a las palabras con
que se expresa.'®* No obstante, el sentido de las palabras no es
uinico ni inequivoco, por lo que el otro siempre tiene la
posibilidad de decidir sobre la significacidn de lo que se ha
dicho.'’ E1 sentido de las propias palabras rebasa el yo pbrque la
significacién de lo que dice se produce mis alld de su voluntad.™

Dada la imperfeccién del lenguaje y la lengua,'® "no es
posible definir la verdad como la adecuacién del enunciado a las

cosas",?® "El lenguaje dice la verdad sélo a medias".®

15Cfr. Daniel Gerber, "Los cuatro...", op. cit., p. 149
17 . .

Cfr. Daniel Gerber, "Los cuatrs...", cp. c¢it., p. 148
lsCfr. Daniel Gerber, "Los cuatro...", op., cit,, p. 1§l
19

La palabra es un signo lingiistico.

La lingifstica divide la palabra en significante y en significado.

El significante es la parce material de la palabra, s decir, los sonidos articulados de la palabra
hablada o las imdgenes visuvales de la palabra escrita. El significado 25 la asociacidén de la parte
material de la palabra con un conceprto, {("evocacién de un objeto ausente" en la definicién
psicoandlitical . )

Leépguaje son todos los medios simbélicos de comunicacién humana. El sistema de signos lingdisticos,
el alfabeto de los sordomudos, los gestos, las formas de urbanidad, etc, son parte del lenguaje. ;
tengua es un sistema de signos lingtfsticos, "la parte social del lenguaje, (pues) =2l individuo no puede
crearla ni modificarla". (Ferdinand de Saussure, Curse de linadistica general, p. 41

Habla ¢s la manifestacién de la lengua en un individuo y en un momenco dado.

3
~ODaniel Garber, COp. cit., p. 151



14

Cabe destacar que, para la teoria psicoanalitica, lo real y el
orden significante no son mutuamente correspondientes. Asi, por
ejemplo, la diferencia entre los sexos, lo femenino y masculino, es
un efecto del lenguaje. El lenguaje "distribuye emblemas vy

22

atributos de género".® LO que estructura la diferencia, lo que
marca un destino, no es la anatomia, es el lenguaje.®

Es en esta vertlente donde encontramos la posibilidad de
aproximacidn entre el psicoandlisis y la sociologia: el lenguaje no
refleja la realidad sino que la simboliza, le da un sentido para
organizar acciones y relaciones sociales.

Exiéte una tendencia a entender el yo como el logro del ser
pleno. Para el psicoandlisis la marca del Otro en el sujeto
representa la caida de la imagen omnipotente del yo. El acceso a la
realidad pasa por la imposicidn al sujeto de las condiciones del
Otro, del mundo simbélico, es decir, al de la regulacidén de las
necesidades vy determinacidén de las condiciones de esa
satisfacciédn.® La castracién simbdlica es "ese espacio que para
el hombre es abierto por el lenguaje en la ausencia de la

cosa, ...que separa a cada ser de la amenazante completud, que

impone una carencia, una castracidn gue es motora del deseo, que es

21
T'den

Il » . . . X
““rrida saal, "Algunas consecuencias de la diferencia psiquica entre
los sexos", La bella (in)diferencia, p. 19

2 B N N .
'3C£r. Frida Saal, "Algunas consecuencias de...", op. <¢it., p. 19

24 " .
“TCEr, Néstor Braunscein, Goce, p. 14
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requisito para que haya deseo";*® la castracidén simbdlica significa
que "no hay representacidén en el lenguaje sin pérdida",®® que "no
todo del ser puede ser representado por la palabra".?

"La lengua -estructura imperfecta siempre- domina al sujeto no
éste a aquélla",”® el sujeto estd estructurado en y por el
lenguaje, sometido a la Ley del lenguaje.

Sujeto es la categoria psicoanalitica para desginar al ser
escindido entre los significantes gue lo representan y el ser que
es representado de manera insuficiente.

La falta gque engendra el lenguaje es la causa del deseo:
"...grieta en el ser del sujeto hablante -falta-en-ser- es la causa
de su condicién de deseante".? En este sentido la angustia es una
manifestacidén del deseo que hace vi#ir.

En tanto una de las preguntas que dirige el desarrollo de éste
trabajo es si es posible la reconstruccidn del imaginario social a
partir de la representacién del deseo, entendido éste como
representaciodn colectiva, una de las finalidades dé este cépitulo
es seflalar la problemdtica tedrica que implica esa reconstruccidn.

Si bien el psicoandlisis ha revelado el caracter univérsal del
deseo y de sus formas de representacidn (lapsus,b suefios,

fantasias), también ha revelado que su significacidén es singular.

2
"sFrLda Saal, op. cit., p. 22-23 (Subrayado nuestro)

26

4=
w
[¥

Daniel Gerber, cp. cit., p.
a
27 rdem
28
Ibid, p. 148

13
“Daniel Gerber, op. cit., D. 148
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Y no sélo singular sino también inconsciente: la verdad sobre

d
"-J

deseo es algo que hay que descifrar, la conciencia no domina al
deseo.

Mientras para el psicoandlisis, dada la estructuracidén por el
lenguaje, si la autoconciencia del ser, de si y del otro, fuera
posible a su verdad se accederia sélo a medias; en la teoria
sociolégica de Agnes Heller el ser autoconciente, el ser para si
es, en las sociedades estructuradas por la divisidn social del
trabajo, un hecho social de excepciédn.

Si bien la teoria socioldgica, especificamente la de Agnes
Heller, no da cuenta sobre el deseo en sus manifestaciones
sociales, si es que ello es posible, lo gque si ha desarrollado es
la relacidén entre la constitucidén del yo y la sociedad, entre la
univérsalidad de la genericidad y la alienacién de la misma.

Antes de seflalar algunos cuestionamientos que desde una lectura

\
de Lacan podriamos realizar sobre ciertas nociones de Heller
relativas a la relacidén individuo/sociedad, definiremos las
categorias socioldgicas de Heller que tienen relacidn con este
trabajo.

Si, por ejemplo, Pereira sostiene que ton individuo es 1la
sintesis de las relaéiones sociales -aunque no las relaciones
sociales mismas-,?® Heller afirma que si bien tode particular es
un ente genérico, un ser social, es decir, un‘ser que se apropia de

las habilidades, costumbres, normas, usos e instituciones de las

0 . . o . .
Carlos Pereira, El sujeto de la historia, . 31
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integraciones sociales’ a. las que pertenece, ello no determina ni
convierte al particular en un individuo.??

Con el concepto de genericidad Agnes Heller se refiere a lo que
es especifico de la esencia humana, entendiendo como tal todo
aquello que promueve el desarrollo de los valores genéricos. Para
ella, el trabajo, la socialidad (historicidad), 1la libertad, la
universalidad y 1la conciencia forman parte fundamental de esa
esencia.®

Heller sostiene que, en contraste con la actividad vital del
animal, el trabajo (en conjunto con otros) es la actividad vital
del hombre, y que lo es porque es un ser conciente, y que sdlo por
ello es su actividad libre. Que en ello radica‘la especificidad de
la genericidad humana. Todo hombre es un ente genérico.*

No obstante, afirma que en la mayoria de las sociedades la
actividad vital del hombre se encuentra invertida, porque el
trabajo es convertido en un simple medio de existencia. Enfatiza
que esa alienacidn no es absolutamenté negativa, porque en esas
mismas sociedades se desarrollan el arte, la ciencia, la filosofia
y la politica, objetivacidnes para si que explicitan la genericidad
humana, que de otra forma permanece alienada.

Sobre esta base, distingue la particularidad de 1la

31 ; : s 3211 .
“Integracién social: comunidad, grupo, aldea, estrate, clase sccial.

JzAgnes Heller, si bien no ¢ontradice la tesis de gue "los hombres hacen su propia historia, pefo

1o la hacen a su libre arbitrio, sino bajo aquellas circunstancias con que ge encuentran @irec;nmen:e.
que axiscen y que les han sido legadas por el pasado". (Carlos Pereira, £l sujeco de la hiscoria, p. 18),
3f establece una diferencia entre las categorias hombre particular e individuo.

ki
3"r{eller, op,. cit,, 2. 49

¥ bid, v, 52
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individualidad (el ser que encarna singularmente el maximo
desarrollo genérico alcanzado por una sociedad o por la historia
humana) .

Hay una corriente en sociologia, particularmente la corriente
funcionalista, que entiende la estructura de clase como la
organizacidn jerdrquica de las reacciones de los individuos frente
a categorias de rango, titulo o privilegio. La estructura de clase
es entendida como una configuracidén fundada en el prestigio y la
estimacidén sociales.

Para Heller, el vinculo con el egtrato social no se establece
a partir del prestigio o de la falta del mismo, sino de las
habilidades, capacidades, normas y valores relativas la funcidn que
un estrato social desempefia en la sociedad.*®

A nivel muy general, Heller entiende la estructura de clases
como el lugar que ocupan los hombres particulares en la divisién

¢ la cual establece los limites en que cada

social del trabajo,*’
particular puede ser portador del desarrollo genérico. El
desaxxollo genérico alcanzado estd encarnado por todo el conjunto
de una sociedad determinada: en el modo en que estdn orxrganizados la
produccidn y la distribucidén, en el estado del arxrte y la ciencia,

y en los principios y la praxis éticos y morales.

En palabras de Heller: "la correlacidén entre hombre particular

3 rhid, p. 29

JGCuando Heller menciona la divisién social del trabajo se refiere a la distribucién de funciones que
separa a los individuos an una scciedad de acuerdec a las diferentes tareas que realizan; la diferenciacién
de tareas son un afecto de las formas productivas, lo que repercute en la estructura de mercado y en la
astrucecura de. clases, La divisién social del trabajo no refleja la capacidad productiva de los individucs sine
velaciones sociales de dominacidén/subordinacidén. Por =llo se ha zsctablecide la diferenciacidn encre la divigidn
técnica del trabajo y la divisién social del mismo. s
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y mundo...se ha manifestado en las diversas sociedades, estratos,
clases, con tal diversidad en lo concreto que es imposible
describirla sin esquematizarla... Nos limitaremos a mostrar en un
plano muy general algunas tendencias; ...La estructura concreta de
la divisidén social del trabajo y el puesto que el particular asume
en ella establecen los limites dentro de los cuales el particular
puede ser portador...del desarrollo genérico". *’
"I,a divisidn social del trabajo...se verifica entre las clases,

estratos, capas sociales,..."’®

",..el particular se apropia de
las habilidades, normas, capacidades relativas a las funciones, que
en el seno de la divisidn social del trabajo pertenecen a su

estrato, capa, etc."®

Al respecto, sefiala "despﬁés de la aparicidén de la divisidn
social del trabajo los particulares...se apropian tan sdélo de
algunos aspectos de las capacidades genéricas que se han
desarrollado en una época dada. Otros aspectos de la genericidad le
son extrafios, estdn frente a ellos como un mundo extrafio. .. "4

Mundo y hombre particular se disocian. El desarrollo genérico

alcanzado por una sociedad estd encarnado por ella, pero no por

cada hombre en particular. Este se apropia no de la genericidad

37.rb.ic:f. p. 87 (Subrayado nuestxo)



20
universal, sino de la de su integracidn social.' Se apropia de los
conocimientos, costumbres, normas, usos e instituciones de un
estrato o capa de la estructura social, mas no de los otros
estratos o de su conjunto.

kA este respecto, cabe recordar la descripcidn de Hegel sobre
el seflorio y la servidumbre. El sefior no participa de 1la
transformacidén de la cosa, al contcrario del siervo, guien tiene un
saber que es resultado de ser mediacidn entre la transformacidn y
el uso de los bienes. Pero, para el sefior el saber del siervo es lo
negativo.

El siervo, a su vez, vé el objeto resultante de su trabajo
también seflalado por lo negativo, pero por razones distintas; a
decir de Hégel, la cosa transformada se le presenta al trabajador
como algo ajeno, y por ello le teme.

v En la éptica de Heller, el trabajo es un privilegio de los
estratos explotados, pero que casl siempre permanece alienado en la
particularidad.

'Siguiendo a Heller, los hombres no escogen su comunidad al
nacer, nacen en un estrato‘social que existe desde antes,

"T.a comunidad esr un 'grupo o unidad del estrato social
estructurada, ordganizada, con un orden de valores relativamente
homogéneos..."*? Segin su definicién, "la comunidad es una

categoria de la estructura social, de la integracidn... Determinada

“".-{eller define a la integracidén sccial, como unidad del estrato, capa, aldea, grupo, comunidad, etc.

al gque pertenece 21 hombre particular.
w2

rs

ibid, p. 16
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integracién (aldea, estrato, dgrupo, etc.) puede ser una comunidad,
pero no lo es necesariamente".® Lo caracteristico de la comunidad
es que ésta destina un lugar a cada uno de sus miembros.

Para Heller, la identificacidén con la integracidn social por
si sola no produce nunca la individualidad.™

En general, los hombres nacen en un mundo en gue la jerarquia
de la vida cotidiana ya estd organizada. En la vida cotidiana las
formas comunes de comportamiento y de conocimiento son la
repeticidn, el pragmatismo, la imitacidn, la probababilidad y 1la
hipergeneralizacién. Bajo el esquema comin de la vida cotidiana, la
repeticidn de la actividad alcanza el caracter de nbrma, al grado
que hasta las situaciones mé&s inesperadas se ordenan bajo lo que es
acostumbrado y habitual. El conocimiento es pragmdtico: se conoce
la funcién de los objetos pero no el porqué de su funcionamiento.
La imitacién es otra forma de aprendizaje y comportamiento en la
vida cotidiana, como también la hipergeneralizacién; la cual
presupone una validez universal a experiencias singulares vy
personales.*®

A diferencia de otros autores, Heller no desdefia el valor del
saber cotidiano pues es imposible mantener una actitud teorética
hacia tédollo que sucede en la vida cotidiana. Lo que cuestiona son
los limites que este esquema impone a una vida cotidiana que

debiera ser para si.

3 Idem

4 rpid, p. 90
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Heller sostiene qgue "hasta ahora, en el curso de la historia,
para la gran mayoria de los estratos sociales, el sujeto de la vida

cotidiana ha sido la particularidad",?®

y "con mds precisidn: el
hombre <<organizado>> en torno a la particularidad ha sido
suficiente para cumplir las actividades cotidianas y para
reproducirse. Esto no significa que las personas que han alcanzado
mds o menos la individualidad no hayan podido cumplir estas tareas.
Significa sdélamente que para el particular no ha sido necesario
llegar a ser individuo para estar a la altura de esas tareas".V

Y, concluye que la mayoria de las sociedades no funcionan a
través del para si; que el para si no es cbligatoric para la
socialidad. El yo esta configurado a partir de la genericidad en
si. El yo es la interiorizacidn de los sistemas de exigencias
sociales del estrato e integraciones sociales de una sociedad y
época especificas. Estos sistemas generalizan en una moral que
somete la motivacidn particular. La exigencia social se convierte
en un mandato que el yo dirige hacia si mismo.

De Heller no se desprende que el yo sea un mero reflejo del
sistema social, pero si una defensa de sus exigencias como medio
para obtener seguridad.

En éste sentido, el yo puede ser representativo de estructuras
sociales que inhiben el desarrollo genérico, la genericidad para
si.

Para Heller son varias las condicionantes de que la

€ 1pid, p. 264

Y 1bid, p. 64
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organizacidén de la vida cotidiana esté jerarquizada, de manera que
los hombres puedan reproducirse como tales =n la medida que
desempefian una funcién en la sociedad, pero que dificulta
enormemente el ser para si (y/o para nosotros) .

Una, como ya se menciond, es la divisidén social del trabajo;
otra, es la tendencia histdérica de la produccidédn a disminuir el
tiempo socialmente necesario para producir un bien. Con la
innovacién y desarrollo tecnoldgicos se intenta reducir la energia
fisica e intelectual que se requieren para producir un mismo
producto. Aunado a ello, el trabajador tiende a realizar su labor
con el menor gasto de energia, incluso a pesar de que la tendencia
histdérica a reducir el tiempo para producir un bien no implica, al
mismo tiempo, la reduccidén de la jornada de trabajo. Por esas
razones Heller sostiene que "la exclusidn de la inventiva es un
hecho del economismo™.*®

Otra caracteristica de la alienacidn de la genericidad es la
contradicecidn que existe en los sistemas sociales entre la moral
abstracta y la usanza moral concreta. Pero incluso los mismos
. sistemas de valores concretos pueden incluir exigencias inhumanas,
o restringir el desarrollo de los valores genéricos. ‘Mediante
densos sistemas de exigencias impiden que el hombre se desarrolle
hasta la individualidad.

Heller sostiene qué "en la historia pretérita del género humano
han existido ya integraciones en las que la reproduccidn del

particular ha coincidido mds o menos con la reproduccién de la

8, e
Ibid, p. 284
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individualidad...la existencia misma de la comunidad exigia una
relacién individual con la integracidn, ...En otras palabras, ...
las comunidades democrédticas..., estos dos rasgos esenciales somn
los criterios para comprender si una sociedad (estrato, comunidad,
integracién) es o no <<productora de individuos>>". %

En Heller encontramos la idea de que la sociedad puede formar
individuos, o por el contrario, de que puede impedir su formacidn.
Sostiene que la gran mayoria de las sociedades que han existido a
lo largo de la historia han impedido el desarrollo de sus miembros
como individuos.

El desarrollo de la individualidad en las sociedades clédsicas
sigue siendo para Heller un hecho social de excepcidn.

Segin su propia definicidn, "el individuo es un ser singular
que sintetiza en si la unicidad de 1la particularidad y la
universalidad de la genericidad".®®

Para Heller la genericidad es esencial a todo el género humano,
no obstante, afirma que la mayoria de los miembros de casi todos
los tipos de sociedades no llegan a ser representativos de la
genericidad, lo que a nivel del hombre particular significa el no
cultive de las "céracteristicas" propias como objetivaciones. Ei
hombre particular se objetiva en el trabajo, pero como objetivacidn
en si y no para si.

Agnes Heller intenta desentrafiar porqué algunos hombres llegan

'a sintetizar en si mismos la unicidad de la singularidad y la

9 1pid, p. 63

30 , . A . e
Agnes Hellar, Sociolcgia de la vida coridiana, p. 55
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universalidad de la genericidad, si también ellos viven inmersos en
sociedades que jerarquizan la organizacidn de la vida cotidiana de
una manera en que, si bien la sociedad funciona, imposibilitan la
objetivacidén del hombre como ser para si. Y porqué las facultades
de los cientificos, estadistas, fildésofos v artistas aparecen ante
el hombre particular como cualidades suprahumanas, como algo gque es
ajeno a su propia esencia.

Heller concluye que si existen hombres que han conquistado su
individualidad al interior de estructuras sociales gque nutren la
particularidad, es porgque mantienen una actitud relativamente libre
frente a su yo.

Para Heller, la particularidad es la organizacidén de la vida en
torno a lo que ofrece mayor seguridad, lo cual implica la defensa
de los sistemas de exigencias sociales que nutren la
particularidad. |

Esta afirmacién de Heller quizd pueda interpretarse como una
concepcidn idealista, como la idea de que la individualidad es el
sacrificio del bienestar econdmico, personal y/o colectivo. Segin
nuestra propia lectura, la autora lo que sostiene es dque la inmensa
mayoria de los miembros del conjunto social, ante situaciones
moralmente contradictorias, no optan por lo gue encuentran mas
cargado de valor sino por lo que ofrece mayor seguridad, en
detrimento de la universalidad, de la genericidad para si.

Para Heller, la individualidad significa reconocer las
contradicciones entre sistemas morales abstractos y concretos, y en

responder con una ética singular a situaciones contradictorias.
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Por el contrario, citando nuevamente su obra, "defender mi.
particularidad no significa evidentemente, defender solamente mis
motivaciones particulares o referidas a la particularidad, sino
también el sistema qde se ha construido encima.

"A este sistema pertenecen mis acciones, mis opiniones,
pensamientos, tomas de posicidén del pasado. Debo defender todo lo
que yo he hecho (o que nosotros hemos hecho) si quiero defender mi
particularidad, con alguna esperanza de éxito".®!

Para Heller la particularidad representa la defensa del vyo,
pero también del nosotros, de todo aquello gque nutre la
particularidad, de todas las exigencias sociales que la promueven. 52

Si para el particular la defensa de su yo significa no entrar
en colisidén con los limites que impone la opinidn piblica, el
individuo no opta por lo que le ofrece mds seguridad sino por lo
que considera mas cargado de valor.

"El individuo, por tanto, tiene una acititud relativamente
libre.. .hacia todos los sistemas de exigencias y usoé gue encuentra

** Ello no significa que pueda

preformados en la vida cotidiana".
abstraerse de su propia particularidad, sino que mantiene cierta
distancia frente a su yo y todo lo que el yo representa: exigencias
socialés que inhiben o impiden el ser para si.

Asi, para Heller, individualidad y valores universales, lejos

de ser antagdnicos, consituyen condiciones reciprocas.

*Lrpid, p. 47
*21kid, p. 85

53 rbid, p. 409
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Es por ello gue Hellex, retomando la categoria hegeliana de la
autoconciencia afirma que "quien es autoconsciente no se identifica
espontidneamente consigo mismo, sino que se mantiene a distancia de
si mismo".%

En la obra de Heller subyace la tesis de que las exigencias
sociales especificas de las clases e integraciones sociales
tienden a obstruir el acceso de sus miembros a los valores
universales, a la genericidad para si (con algunas excepciones), y
que esas exigencias sociales especificas de cada integracidén son
las mismas que el yo dirige hacia si mismo.

Cuando Freud habla del yo no lo hace remitiéndose al
significado comin, sinc que, para empezar, seflalaba que "la
verdadera diferencia entre una representacidén inconsciente y una
representacidn consciente consiste en que el material de la primera
permanece oculto, mientras que la segunda permanece enlazada con
representacionés verbales" .%®

En segundo lugar, explicaba que "...la existencia de una fase
espeéial del yo, o sea una diferenciacién dentro del mismo yo, a la
que damos el nombfe de superyé o 1ideal del yo...precisa una
aclaracién,...la de que esta parte del yo presenta una conéxién
menos firme con la conciencia.®

Y, en tercer lugar, que en la etapa primitiva del sujeto una

parte del ello va deviniendo en yo, a partir de la reconstruccidn

S bid, p. s6
55

Sigmund Freud, £l yo y =1 =llo, p. 14 {Subrayado nuestro)

-1 . -
Ibid, p. 22, (Subrayado nuestxo)
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en el sujeto del objeto perdido. El yo es resultado de 1la
sustitucidén de los seres amados, a los que el sujeto ha debido
renunciar, a partir de su identificacidén con ellos. "Cuando el yo
toma los rasgos del objeto, se ofrece, por decirlo asi, como tal al
ello e intenta compensarle la pérdida experimentada diciendole:
<<puedes amarme, pues soy parecido al objeto perdidos>".%’

Y, continda, "...los efectos de las primeras identificaciones,
realizadas a la mds temprana edad, son siempre generales vy
duraderos. Esto nos lleva a la génesis del ideal del yo, pues
detrds de &l se oculta la primera y mds importante identificacidn
del individuo, o sea, la identificacidén con el padre".®®

Pero también precisa que "...el superyd no es simplemente un
residuo de las primeras elecciones de objeto del ello, sinoc también
una enérgica formacidén reactiva contra las mismas..."®

La variacidén en la identificacidn paterna es, a nuestro
entender, lo que hace la singularidad de cada sujeto.

Es en esta identificacidn donde Freud encuentra la génesis de

los sentimientos sociales, de los ideales de la humanidad.
Cabe recordar que Freud lo que demuestra es que la ley de la
prohibicién del incesto es una ley fundante, estructural, en el
sujeto;‘pero, a nuestro entender, también de lo social, en tanto
cultura exogdmica.

También -nos muestra que es a partir de esa prohibicidn que es

5 Ibid, p. 23

58 Ibid, p. 24. (El subrayado es nuestro}

S

%rpid, p. 27
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posible la asuncidn de valores y de una jerarquia de los mismos;
que ello es posible a partir de la identificacidn con un ideal pero
también de un sentimiento  inconsciente de culpabilidad,
consecuencia ambos de la ley de la prohibicidn del incesto.

Mientras Freud encuentra que el superyd o el ideal del yo es la
forma en gue el yo incorpora en parte al mundo exterior, la
instancia psiquica que interioriza normas v valores,
particularmente por identificacidén paterna, que es también una
instancia que vigila y sanciona el cumplimiento de esos valores,
que los sanciona de una manera fundamentalmente inconsciente, vy
que incluso esos valores y la jerarquia de los mismos también
pueden permanecer desconocidos para el sujeto, mds no por ello
menos efectivos que los valores a los que si tiene acceso la
conciencia; Agnes Heller encuentra que el yo estd configurado por
un sistema de exigencias sociales que generalizan en una moral que
somete el deseo personal, pero que esas exigencias varian entre una
comunidad y otra, entre estratos y clases sociales, entre las
épocas de la historia.

Seria absurdo querer éonectar cada tipo de socialidad con el
concepto de comunidad. El1 hombre aislado, no comunitario, que estd
en contacto con la sociedad solamente a través de la produccién y
el intercambio no es menos social que el hombre comunitario.
Inclusive es posible afirmar que el hombre moderno constituye una
muchedumbre solitaria, pero ello no es suficiente para suponer QUe
no existen nexos entre hombre particular e integracidén social.

El hecho de que 21 hombre moderno "no se sienta identificado
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con nada" no excluye que responda, en forma particular o
individual, a las exigencias sociales que le plantea su estrato
social.

Por otra parte, para Heller la relacién individual con la
estructura social es posible cuando estd constituida como comunidad
democratica.

En términos muy generales, suponemos que hay tres tendencias
a entender qué son los valores: 1) como posibilidad de elecciédn,
como los bienes espirituales, corporales o exteriores que son
dignos de seleccidn; 2) como el deber ser de una norma, cuyo
incumplimiento amerita sancidn; 3) como modo de ser.

Para los fines de este trabajo mantendremos el enfoque de que
los valores trascienden la esfera de la ética pura, porque las
organizaciones econdmico-juridicas, las creencias religiosas,; las
costumbres y muchas otras formas de vida han contribuido a
instituir modos de ser social.

En el estudic>‘de Freud sobre el ideal del vyo, a nuestro
juicio, se tiende a entender los valores segin las dos uUltimas
definiciones. En Heller, la individualidad es mds c¢ercana a la
primera concepcidn, y la particularidad como modos de ser social.

Por otra parte, el planteamiento de Heller nos lleva a
preguntarnos si es posible pensar que el ideal del yo se nutre en
mayor proporcién de los valores especificos de una integracidn
social detérminada, que de los valores universales.

En primer lugar, creemos gque la afirmacidén de Hellervrelativa

a que el yo se configura por los valores especificos de una
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integracidén social, es factible pero sdélo en forma relativa. Es
cierto que el miembro de una estructura social se apropia de las
habilidades, costumbres y normas del estrato y comunidades a las
que pertenece, y no de las de otros estratos y comunidades; pero
ello no implica que se identifique exclusivamente con los valores
de su estrato social. Si los particulares se identificaran
exclusivamente con los valores de las integraciones y estrato
social al que pertenecen, los estratos sociales, particularmente
los mas bajos, gozarian de una autonomia y fuerza de las que en
muchos casos carecen. Prueba de ello es la existencia de fendmenos
sociales tales como el sentimiento de inferioridad racial y la
identificacién con otra raza "superior", o el desprecio hacia los
miembros del propio estrato y la identificacidn con otro al que no
se pertenece. |

Creemos que este Gltimo problema puede abordarse a partir de
las categorias que distingue Lacan como yo ideal e ideal del yo. El
yo ideal es del orden de lo imaginario y el ideal del yo de 1lo
simbélico. La formacidn y articulacidn de estos dos registros (y el
de lo real) en la constitucidn del sujeto se desarrollaradn en el
siguiente capitulo. Por lo pronto adelantaremos que el ideal del yo
se crea en y por el lenguaje. El lenguaje seﬁala’ las reglas,
distribuye funcioneé, jerarquias, pertenencias, etc. Ello nos
conduce a retomar nuevamente, ahora -desde la perspectiva
psicoanalitica, la dialéctica del sefior y el siexvo.

Como ya se ha mencionado, en Hegel, el ser-para-si es

reconocido por el esclavo en otro que no es £€l. Su propla esencia
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se le presenta como algo ajeno, afuera de si. En este sentido, la
aportacién del psicondlisis consiste en revelar que el discurso del
amo pretende establecer el verdadero sentido de las palabras,
pasando por alto la imposibilidad de la lengua para representar un
sentido inequivoco y acabado. Pero también el amo estd marcado por
el efecto de la castracidén simbdlica, aungue su discurso cree en si
mismo y en el otro la ilusidn de que posee verdad y omnipotencia,
a diferencia del esclavo que cree gque carece de ello. La verdad que
ese discurso oculta es la de la castracidn del amo, y el efecto que
produce es la negacidn del sujeto. El sujeto negado es el esclavo.
Mientras el esclavo supone que carece de verdad alguna, tanto &l
como el amo creen que éste si.

El discurso del esclavo es el saber inconsciente que expresa
lo que al mundo le falta para alcanzar la armonia que manifiesta el
discurso del amo, lo cual indica que discurso del amo no puede
someter completamente al sujeto, que el deseo no puede ser
dominado.

Lo que aporta el psicoandlisis a la teoria socioldgica, es que
el discurso hace lazo social, en este caso, el dominio y la
sujecidén. La propiedad sobre los cuerpos estd sujeta a relaciones,
a vincuios sociales, en tanto se consagran al goce del Otro, de un
otro del significante y de la Ley. Y que esos lazos derivarian ya
no sdlamente de una estructura social basada en la divisidn social
del trabajo, que separa al particular de la genericidad, sino
también del vinculo que se crea entre cierta imagen de protéécién

con la nostalgia de un otro absoluto, omnipotente, no sujeto a la
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falta. El poder es posible porque existe esa nostalgla. La imagen
de un otro sin falta ejerce por ello fascinacidn.

La teoyia psicoanalitica advierte que ni siquiera el dominio
logra desaparecer al deseo. La alienacidn del deseo es posible mds
no su destruccidén. El discurso del amo lo des-conoce pero no por
ello deja de existir como verdad oculta.

En las tres propuestas que hemos descrito, la de Heller, Hegel
y Lacan hay una critica implicita a la creencia en la autonomia del
yo, el yo no puede ser sino es en relacidn a otros.

Para el psicoanalisis, el yo y el otro no generan la dialéctica
de Hegel (la lucha por el reconocimiento que se da entre el amo y
el esclavo, en la gque uno es el reconocido y otro el que reconoce,
para Lacan es una lucha de prestigio que, subjetivamente, se vive
como una lucha a muerte), porgue tanto el amo como el esclavo son
sujetos, es decir, estdn escindidos a consecuencia de la castracidn
simbdélica (aunque el amo oculte la falta). Ambos son sujetos de
lenguaje.

Mientras el esclavo persigue el deseo del amo -que jamas podra
captar como propio- el amo se reduce a ser un idolo para el
esclavo.®® |

Lacan sostenia que el hecho fundante de esta relacidn no es
tanto la fuerza como el prestigio. Es "el hecho de que'el amo se ha
comprometido en esta.lﬁchavpor razones de puro prestigio y que, por
ello, ha arriesgado su vida. Este riesgo marca su superioridad y es

en su nombre y no en el de su fuerza, que es reconocido como amo

& . ) : - N
ou‘acques Lacan, Semipnario I. Los #scrites tfcnices de Freud, p. 221
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por el esclavo".®
El superyd es una instancia que vigila y sanciona la
transgresidn a las normas, la instancia que hace que el ideal del
yo se cumpla. Es el principio de una seguridad, la de ser un objeto
para el deseo del Otro, el principio de asegurar un lugar para el
sujeto en el amo. El imperativo del sacrificio es lo gue permite
asegurar un lugar en el Otro. El sufrimiento procurado rubrica el
deseo-no-deseo del Otro (un deseo de ser él el reconocido vy no de
reconocer) .%?

Si Freud afirma que "no es dificil mostrar que el ideal del yo
satisface todos aquellas exigencias que se plantean en la parte mas
elevada del hombre,..." v que "en el curso sucesivo del desarrollo
queda transferido a los maestros y a aquellas otras personas que
ejercen autoridad sobre el sujeto el papel de padre, cuyos mandatos
v prohibiciones conservan su eficiencia en el el yo ideal vy
ejercen, ahora en calidad de conciencia, la Censura moral" ,*3
También sostiene que esas exigencias que se plantean en la parte
mds elevada del hombre repbsan sobre "un sentimiento inconsciente
de culpabilidad" y .que "si Qqueremos volver a nuestra escala de
valores habremos de decir que no sélo lo mids bajo, sino también lo
| 64

mids elevado puede permanecer inconsciente". Para Heller, el

origen de la interiorizacidn de la exigencia social que el yo

81 rbid, p. 325

62Néstor Braunstein, op. cic.

°3?reud. op. cit., p. 29

B4 rpid, p. 21
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convierte en una exigepcia propia no ge sustenta sobre un
sentimiento inconsciente de culpabilidad, ni en una jerarquizacidn
de los valores que permanece inconsciente, sino en la conservacidén
de la seguridad alcanzada con un maximo de esfuerzo.

Si Freud afirma que "la génesis del superyd, por su
diferenciacién del yo, no .es nada casual, pues representa los
rasgos mas importantes del desarrollo individual vy de 1la
especie,...", Yy que "los sentimientos sociales reposan en
identificaciones con otros individuos basados en el mismo ideal del
yo";% en la éptica de Heller la identificacidn entre los ideales
de varios individuos se da con mayor probabilidad a partir de los
valores de una integracidn social especifica, que de los valores
més importantes del desarrollo de la especie.

Si Heller sostiene que "la moral del hombre particular ha
asumido su funcién casi siempre mediante la represién...",% el
psicoandlisis revela que en la identificacidén moral interviene algo
mas qﬁe la represidn social, entendida ésta como el conjunto de
exigencias sociales que inhiben o cancelan las motivaciones
particulares; que interviene algo mds que podemos situar en el
registro de lo imaginario (como ya se menciond, debido a la
compleﬂidad de su exposicién, abordaremos lo imaginario en el
siguiente capitulo)

Si bien Agnes Heller, sostiene gque el yo se nutre de  la

particularidad, de ese principio de seguridad a costa del ser para

55 Ibid

66Agm:s Heller, op. cit., p. 133
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si. Que el ser para si no es resultado del yo, porque 2l yo, an la
mayoria de las sociedades, se configura en torno a la
particularidad. Que la particularidad no es sindnimo de egoismo,
ni de aislamiento, sino una forma de reproduccidn del ser social.
Que la particularidad es la exclusidn, en menor o mayor medida, de
la genericidad universal, y por ende, la obstaculizacién, en mayor
o menor proporcidén, de la objetivacidén de 1la singularidad
individual. El psicoandlisis revela que ese principio de seguridad,
ese asegurarse un lugar en la comunidad y/o estrato, as obtener la
seguridad de ser un objeto para el deseo del Otro.

"Ser el objeto para 21 deseo del Otro requiere de sacrificio"*,
de mediar entre la transformacidén y el disfrute de los bienes a
cambio de proteccidn.

Para concluir, suponemos que ese distanciamiento frente al
yo, que a decir de Heller, caracteriza a los individuos; puede dar
lugarva nuevas formas de simbolizacidn, [cabe aclarar que esta
afirmaciédn es todavia insuficiente porgque ese distanciamiento
frente al vyo remite, nuevamente, a lo imaginario, a diferenciar
entre el yo (je) y el yo (moi)].

Es posible que el ideal del yo se configure, al inteiior de las
estructuras sociales fundadas en la divisién social del trabajo,
mds a partir de los valores especificos de un estréto o
integracidén, que de la genericidad para si, pero gue esa
estructuracién del ideal del vyo no puede concebirse como una
totalidad cerrada, pues el lenguaje, haciendo limite prqduce la

*ygase: Néstor Braunstein, Goce
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falta.

Después de las aportaciones del psicoandlisis no podemos
seguir concibiendo las exigencias sociales como la simple represidn
de las motivaciones particulares. El psicoandlisis nos revela gque
en ello interviene algo mds hay algo mds y que tiene gue ver con ei
deseo.

También suponemos que si es posible gue miembros de un
estrato social se identifiquen, parcialmente, hasta donde ello es
posible, con los valores y conocimientos de otros estratos. No
obstante, dicha identificacién igualmente puede centrarse en torno
a la particularidad; puede, de la misma manera, obstaculizar la
expresidén de la objetivacidn singular.

Ademéds, retomanos la idea de Hegel en el sentido de que la
conciencia no es el yo, sino la unidn con el otro.en la duplicidad
vy en la contradiccidn; y con el psicoandlisis, de que la conciencia
es, fundamentalmente, un hecho del lenguaje.

El lenguaje hace sentir los efectos de la léy, pero también
mueve sentidos que se producen mads alld de la ldégica que intenta
imponer el discurso del amo; estos sentidos son manifestaciones del
deseo.

aES posible suponer que el ser para si implica una ruptura con
determinadas formas del ser social, sin que con ello neguemos la
escisién que existe en el sujeto entre la conciencia y su deseo?

En realidad, plantear una respuesta, una hipétesis,} a la
inversa, es mucho mas aventurado.‘ cPueden los seres productivos,

que productivamente se realizan o no =n su capacidad de inventiva
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y/o en su singularidad, liberarse de su deseo de ser un objeto para

e 1 d a S e o) a e 1 ) t r o ?
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CAPITULO III. SUJETOS E INTEGRACIONES SOCIALES: LO ESTRUCTURAL Y
LO HISTORICO. (VINCULOS Y RUPTURAS CON LA TEORIA
SOCIOLOGICA DE HELLER)
Eﬁﬂsentido estricto, no intentaremos reafirmar la dicotomia que
establece Agnes Heller entre particularidad e individualidad -los
dos modos de ser social que ella distingue-, porgue no coincidimos
con cierta idea suya sobre la unicidad del ente genérico individuo.

Brevemente, repetiremos como define Heller al ser social:

El hombre es un ente genédrico, que se apiopia de las capacidades, normas, valores y usos relativos a la
funcidn que desemperia en la sociedad y a la integracidén social a la que pertanece, pero adlo se apropia de ellos,
a consecuencia, de manera muy general, de la divisidn social del trabajo. Por consiguiente, el hombre particular
se aduefla muy parcialmente de la hiscoricidad (de las formas de socialidad humana desarrolladas durante una época
y de aquellas que han perdurado a través de los cambios sociales), ¢ igualmente de los otros rasges de la
genericidad. De ahf que Heller diferencia la genericidad de una integracidn soeial, la geneiicidad de una
sociedad en particular y la genericidad universal.

El individuo, explica ella, a diferencia del hombre centrado en la particularidad, logra objetivarse
singularmente, porque supera las limitacicnes que su incegracidn social le impone; su aproximacidén a la
genericidad universal es mayor que la del hombre parcticular porque mantiene un distanciamiento relative frente
a su propio yo, (el yo es la categoria con que ella define a aquel conjunto de exigencias sociales de una

integracidn gque el yo convierte en exigencias propias).

En consecuencia, para Heller, el hombre individuo sintetiza en
si la unicidad de 1la singularidad y la universalidad de la
genericidad. |

Todo individuo, afirma Heller, es, en Ultima instancia, dnico
Yy genérico universal.®’ Todo particular comienza a ser individuo‘
cuando cambia sus‘fac&ltades en objetivaciones.®?

Heller no desconoce al otro, por el contrario, desarrolla una

57 R .
Heller, op. cit., p. 55

*81pid, p. 36
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teori; acerca de que el hombre sdlo puede existir en sociedad, lo
discutible en su obra es la idea sobre la unicidad, potencial o de
facto, de todo ente genérico.

Lo que intentaremos refutar es el supuesto de la unicidad
-catalogada por Heller como posibilidad en el hombre particular, y
como hecho en el hombre individuo-, porque en tanto el deseo del
hombre es el deseo del otro no es Unico quien estd escindido por el
deseo.

Ademds del atributo de la unicidad, el ser para si es el rasgo
sine qua non con que Heller identifica al hombre individuo.

Ser para si que, desde una perspectiva socioldgica, Heller
localiza en dos vertientes: 1) como excepcidn que aparece en toda

¢ y 2) como la

sociedad que exhibe un desarrollo ‘“cldsico";
transformacién de la realidad social en ser para nosotros que
simultdneamente configura‘al particular en ser para si, en otros
términos de la misma Heller, la sociedad ¢ comunidad cohstituidés
democrdticamente.’®

Antes de bosquejar algunas interrogantes sobre este concepto,
mencionaremos algunas precisiones de Heller al respecto.

Ella desarrolla otra distincién (que no es ‘excluyente,, ni
opuesta a las vya mencionadas),’ entre los conceptos dek la
genericidad en si y de la genericidad para si.

Como ya se mencioné en otra parte, enfatiza que las sociedades,

en su inmensa mayoria, no funcionan a través del para si, pero que

¥} .
*“rbid, p. 2234

P pid, p. 236
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en todas ellas se presentan al menos un tipo de objetivaciones para
si, (por ejemplo, menciona el apogeo de la ciencia que ha impulsado
la sociedad capitalista).

También destaca que "en todo para si es decisiva la conciencia
(el conocimiento)".”

Por consiguiente, "las objetivaciones para si representan la
conciencia y autoconciencia de la humanidad".™

El indicador con gue ella estima el para si es la medida de la
libertad, la posibilidad de la libertad,” que puede encarnar una
persona, o bien, promover una sociedad o comunidad entre sus
miembros.

Si para Hegel sdlo es para si quien ha arriesgado la vida,
porque sdélo asi el otro lo reconoce como‘ autoconciencia
independiente, gue Unicamente de ese modo el individuo mantiene.éu
libertad; para Agnes Heller sdlo es para si quien mantiene
independencia (relativa) frente a su propio yo si viﬁe en una.
sociedad no‘democrética.

En la teoria psicoanaliticaAencontrahos varios conceptos gque
nos sugieren, en el mejor de los .césos, las ~limitacione$
ineludibles a las nociones del ser para si.

Para el psicoandlisis, la humanidad crea la cultura pero ese
hecho no implica que el humano se adapta a ella, independientemente

- de las formas de organizacién social en que estd inmerso, porgue no
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existe el objeto que colme su deseo.

Con estas afimaciones no se pretende concluir que da igual que
una necesidad permanezca satisfecha o no, ni que es lo mismo gue un
deseo sea 0 no sea reconocido; a lo que nos referimos es a esa
condicidén de permanente deseante que caracteriza al hombre y el
malestar resultante.

Considerando que tampoco la '"cura" psicoandlitica remedia el
malestar en la cultura, si nos preguntamos en qué aspectos del
psicoandlisis existe una posicidén equiparable -puesto que no hay
ninguna que sea similar o derivada- de la nocidén del ser para si,
concluimos que esta se localiza en el postulado relativo al
reconocimiento del deseo del Otro que habita al sujeto
independientemente de su voluntad.

A nuestro parecer, Yy esta no es una afirmacién del
psicoandlisis, el ser para si radica en el reconocimiento del
deseo, pero, como el deseo es el deseo del Otro, hay en el deseo
mismo un ser para otro.

Por otra parte, otro aspecto que intentaremos elaborar en este
trabajo son las interrogantes que, desde una lectura de Lacan no
enfocada a lo clinico, puede plantear la tesis de que el,déseo es
el deseo del Otro a otra tesis, la de Agnes Heller, relativa a lo
que, en su concepto, funda a las sociedades 'y comunidades
democraticas.

Después de Lacan, puesto que no es posible clasificar sui
enseflanza como psicologia, filosofia, ciencia o ideologia

-entendida ésta bajo el concepto de visidn del mundo-, (qué puéde
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suponerse que significa la libertad individual y social?

cQué quiere decir Lacan cuando afirma que en el sujeto el deseo
es el deseo del Otro? :(En qué sustenta una afirmacidn asi?

A continuacidén expondremos algunas de las categorias de Lacan
que dan cuenta de ello, sin que, por el nimero de péginas
requeridas para tal f£in, se suponga que no volveremos a retomar mas
adelante las interrogantes anteriormente bosquejadas.

Durante su Seminario I. Los escritos técnicos de Freud, Lacan
afirmaba que "lo propio de la imagen es la carga por la libido".™

Y definia: "carga libidinal (es) aquello por lo cual un objeto
deviene deseable".”

Por ende, Lacan concluia que "la pulsidén 1libidinal esta
centrada en la funcidén de lo imaginario".’

El humano la imagen que primero capta -una imagen determinada,
que en el animal desencadena el instinto de la reproduccidn- no es
la de un miembro de la Misma especie del otro sexo, sino la propia
reflejada en el espejo.

La fascinacidn que en el bebé ejerce 2l encuentro con su imagen
(reflejada en el espejo), demuestra que la primera carga libidinal
del humano es sélo una forma especular.

Sujéto virtual, el otro que es yo (moi) que me mira desde el
espejo.

Esta divisidn consigo mismo que inaugura el estadio del espejo

4d'mcqm—:s Lacan, El seminario I. Los escritos técnices de Freud, p. 214. (Subrayado nuestro)

7
5 Idem

7GIbid, p. 191. (Subrayadc nuestro.)
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introduce una falla que se perpetuda en la relacidn con el otro. El
sujeto captard su deseo en el semejante.

En el humano, el deseo es el deseo del otro.

De no ser por la mediacidén de lo simbdélico, del lenguaje, el
deseo, al cual el sujeto‘ capta afuera de si, no podria ser
reconocido.

Pero el mecanismo mediante el cual el sujeto inviste
libidinalmente al otro se torna cada vez mids complejo de entender,
porque si bien la intervencidén del lenguaje lo hace posible, el
otro se confunde, en mayor o menor medida, con el ideal del yo.

Lacan explicaba: "los etdlogos demuestran cémo existe, en el
funcionamiento de los mecanismos de pareo, el predominio»de una
imagen que aparece en forma de fenotipo transitorio, por
modificaciones en su aspecto extexior, cuya aparicién sirve como
sefial. ..y pone en marcha los comportamientos de la reprodudcién. El
embrague mecdnico del instinto sexual estd cristalizado, entonces,
esencialmente en base a una relacién de imdgenes, en base a una
relacién, llegd aqui el término que esperan, imaginaria".77

En el humano, la economia de las satisfacciones no estéd ligada
a ritmos orgdnicos fijos, particularmente en 1o que respecta a la
libido.

En el animal la captacidén de determinada imagen conduce a la
cépula. En el humano, la realizacidn de imdgenes se interpone a la
relacidén con el otro, en tanto estd vinculada a una situacidn més

O menos narcisista. Narcisista en las dos vertientes de este

)
7 Ibid, p. 198
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téymino, -y aqui es wuy importante no confundirse con el
significado comin- en la del primer y el segundo narcisismos.

Por ello iniciaremos la exposicidén de estos conceptos con la
interpretacién que hace Lacan de la obra de Freud titulada
Introduccidn del narcisismo, como también, por la vinculacidén que
guarda con el concepto de Lacan sobre el registro de lo imaginario.

Al contrario de las vulgarizaciones de que puede ser objeto la
teoria psicoanalitica, lo imaginario no es sindénimo de irreal.

Lacan observé que de ser asi "...no se comprenderia porqué
Freud negaria al psicético el acceso a lo imaginario".™ La
suposicidn de que el sujeto que delira estd instalado en la funcidén
imaginaria es errdnea si se plantea como una conclusidn consecuente
con las observaciones de Freud.

Es a partir de esa re-lectura de los escritos freudianos, que
Lacan mostraba a sus alumnos de el Séminario que "cuando el
psicdtico pierde su realizacién en lo real no vuelve a encontrar
ninguna sustitucién imaginaria." 7

En el Seminario I. Los escritos técnicos de Freud, Lacan
definié 1la funcidn imaginaria como "la relacidn del sujeto con
sus 1identificaciones formadoras", enfatizando que "&ste es el
verdadero sentido de imagen en analisis."®

Lacan también encuentra cierta analogia con el significado

comin del término: "imaginaria se refiere...,segundo, a la relacidn

Jacques Lacan, Seminario I. Losg escritos tdenicos de freud, p. 180

7 Idem

q
0 rdem. {Subrayade unuestro)
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del sujeto con lo real, cuya caracteristica es la de ser
ilusoria...",® ilusoria en el sentido de que, para Lacan, la
relacidn imaginaria facilita el engafio (la imagen es el otro, aun
cuando se trate de la imagen propia).

No obstante, estas definiciones siguen siendo limitadas v,
notablemente, insuficientes porque, en esta exposicidn, alin no se
han vinculado con la teoria de la libido.

Freud definidé el concepto de libido como aquello que puede ser
considerado sindénimo de eros e, incluso, como sindnimo de amor. La
tesis de Freud, que ain en estas fechas produce gran oposiciédn,
consiste en afirmar que la energia pulsional quelimpulsa a los
sexos a la unidn sexual es exactamente la misma energia que subvyace
en toda relacidn de amistad, de amor filial, de amor por la
humanidad, por las cosas o por las ideas, pero que esos movimientos
pulsionales ‘"son desviados de este fin sexual o detenidos en la
consecusién del mismo".®?

Como ya se ha mencionado algo al respecto, para Lacan: "lo
propio de la imagen es la carga por la libido", definiendo como
"carga libidinal a aquello por 1lo cual un objeto deviene
deseable".®® La libido se genera en la imagen, pero en el humano
lo imaginario también se nutre de lo simbdlico.

{Quiere esto decir que la libido se dirige siempre a la imagen

mas no a un objeto real?

alrdem

azsivgmund Freud, Psicologia de las masas, p. 29

23, o . . . "
Jacques Lacan, £l Seminario I, op. cit., p. 214
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Responder a esta pregunta de forma afirmativa o negativa
significaria un reduccionismo tal gue conllevaria a suponer que no
existe ninguna relacién del registro de lo imaginario con el
registro de lo real.

Para analizar porqué la libido estd centrada en el registro de
lo imaginario y cual es el papel de éste registro en la
estructuracidén de la realidad serd necesario remitirse a los
origenes de la constitucidn del yo en el cachorro humano.

En el humano, a diferencia del animal, nada se adecua, nada se
adapta, la sexualidad genital es un ideal de la cultura, es una
aspiracidén que se logra en unos casos, pero en otros no. Esa
imagen, -que en los animales regula los mecanismos de la
reproduccidén-, en el humano no se adapta facilmente a la realidad
del compafiero sexual. De ello dara cuenta, a pésar de una gran
oposicién por parte de los medios cientificcs e‘intelectuales, la
teoria freudiana de la libido y de las pulsiones y la re-lectura
que de ella hizo Lacan, la cual revela las causas del embrollo de
la humaﬁidad para adecuarse a clertas leyes de la cultura.

Lacan observd que desde los seis meses el infante, quien aln no
habla, ni posee dominio psicomotriz sobre su cuerpo, experimenta la
relacién de sus movimientos con el medio reflejado en el espejo, es
decir, con la realidad que el espejo reproduce: sSu cuerpo, las
personas y los objetos que lo rodean.

A esta actividad la denomind el estadio del espejo. Respecto

a su ubicacidén en el tiempo, Lacan observd que "este acontecimiento.

‘puede producirse...desde la edad de seis meses y...conserva .
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para nosotros hasta la edad de dieciocho meses el sentido que le
damos" % (Es de notar que la etapa comprendida aproximadamente
entre los seis y los dieciocho meses de edad es un periodo en que
el infante todavia no accede al registro simbdlico, es decir, al
lengﬁaje.)

Las experiencias con la percepcidn de su propia imagen, a la
cual localiza fuera de &1, es decir, en el espejo, permite al
infante reconocer los objetos reales en las imdgenes virtuales que
rodean a su propilia imagen virtual, de distinguir entre éstas
Gltimas, por contraste con la realidad, qué es él vy que no; de
constituir, mediante el juego entre la realidad y el espejo, su
primera nocidén de identidad.

Ante esas actividades desarrolladas por el bebé&, Lacan hizo
notar que "la funcién del estadio del espejo se nos revela entonces
como un caso particular de la funcidn dei la imago; que as
establecer una relacidn del organismo con su realidad; o como se ha
dicho, del Innenwelt con el Unwelt"® (del mundovinterior‘con el
mundo exterior.)

Ademds, la identificacién de su propia imagen fascina al bebé.
Porque,'también, representa para €l la primer unificacidén de su
ser, ya que "lo salva de la dispérsién...Es‘més,‘a partir de esa
unificacién, retroactivamente, es como puede. dar sentido a la

confusa experiencia de fragmentacidén que habia antes de ella. Todo

“Jacques. Lacan. "£l estadio del espejo tal ccmo se nes revela #n la experiencia psicoanalfcica,
Escritos, vol I, p., 36 '

85  rpidem, p. 89
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eso que sentia desperdigado era lo que puede reunirse en derredor
de esta ’'protonocidn de yo’, de este molde imaginario" .®*

Esta fascinacidén que ejerce el encuentro con la imagen propia,
imagen virtual por cilerto, constituye lo que Lacan denomind el
primer narcisismo. El primer narcisismo es el reconocimiento, el
enamoramiento y la identificacidén de si mismo por 1la imagen
reflejada en el espejo. El bebé es Narciso. El enamoramiento de su
imagen es el primer amor en su vida como sujeto.

Al mismo tiempo, la estructuracidn de esa protonocidn de vyo,
originada en lo imaginario, serd la forma, "la matriz" -como la
denomina Lacan- que permitird el acceso del infante al registro de
lo simbdlico. |

A este respecto Lacan postulaba que "el hecho de que su imagen
sea asumida jubilosamente por el ser sumido todavia en la
impotencia motriz y la dependencia de la lactancia que es el
hombrecito en este estado infans, nos parecerd que manifiesta, en
una situacién ejemplar, la matriz simbdlica en la que el yo (je)?
se precipita en una forma primordial...y antes de que el lenguaje
le restituya en lo universal su funcidn de sujeto" .®®

Las experiencias éon la percepcién de la imagen especular
personal permiten "organizar el conjunto de la realidad en cierto

nimero de marcos preformados". He ahi el papel de 1la imagen

86

Néstor Braunstein, op. ¢ic., p. 110

87 "Lacan se atendrd en lo sucesivo a la traduccién de Idealich por moi-ideal, ceonceptualizdndolo de

acuerde a su biparticién: moi - ye como construccién imaginaria, Je - yo come posicién simbolica del
sujetd." Nota del rraductcr: Armande Sudrez, en Jacques lLacan, Escritos, p. 87 '

38 . io s . .
Jacques Lacan, “El asvadic del espejo...", op. cit., p. 87
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corporal especular en la configuracidén de la forma del medio
externo al infante, en tanto hombre, v no animal u objeto
inanimado.

Al mismo tiempo, en esa imagen ve su propia forma realizada
dado su estado de impotencia motriz, la cual no le permite lograr
otra unidad de su ser que no sea la que el espejo reproduce.

En sintesis, la relacidn entre la percepcidén vy la forma del
cuerpo constituye el primer modo en que el sujeto estructura la
realidad exterior, el modo como distingue la forma humana de las
otras formas que conforman su ambiente externo. La identificacidn
de esa forma especifica, la del cuerpo humano, es lo que perxrmitird
al bebé ingresar al registro simbdlico puesto gue, a partir de la
diferenciacidén de los tipos de formas, podra ingresar al orden del
significante -y también, a la significacidn-.

Es por ello que lo que podriamos denominar como "la primer
aproximacién al conocimiento® durante la evolucidn de la historia
vital del sujeto, se logra por la via del registro imaginério, en
el gque el juego con el espejo constituye una experiencia
fundamental. |

El estadio del espejo termina cuando el infante se identifica

con la‘imagen del otro. Lacan explicaba que "el momento en que

termina el estadio del espejo inaugura, por la identificacidn con

la imago del semejante, ... la dialéctica que desde entonces liga al

yo (je) con situaciones socialmente elaboradas". Este es el momento
del segundo narcisismo. El infante va descubriendo que su imagen

especular es una forma similar a la de los cuerpos de los otros,
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sus semejantes. A este proceso Lacan 1o denomina el segundo
narcisismo porgue el bebé se ama en el otro, en aquel objeto que le
devuelve una imagen parecida a la suya.

Si durante el primer narcisismo, el el infante se identifica
con su imagen, y la carga libidinalmente; el segundo narcisismo es
el momento de la identificacidén con el otro.

No obstante, el mecanismo mediante el cual el sujeto inviste
libidinalmente al otro se torna mucho mas complejo porque al otro
lo confunde, en mayor o menor medida, con el ideal del yo.

Segin los estudios de Freud, particularmente en su obra
Introduccidn del narcisismo, el amor que el adulto se tuvo a si
mismo en la infancia aparece desplazado a un amor por un ideal de
si. La libido, entonces, se centra sobre una imagen idealizada del
vo. (En la teoria de Lacan este proceso se ubica en el registro
imaginario y se denomina yo ideal) .

La construccidén de una imagen idealizada de si, a la que se
inviste libidinalmente, depende de otra instancia: el ideal del yo.
Sobre este aspecto, Freud apuntaba "la incitacidn para formar el
ideal del yo...partid de la influencia critica de los padres..., a
la que en el curso del tiempo se sumaron los educadores, los
maestros y, como enjambre indeterminado e inacabable, todas las
dtras personas del medio (los préjimos, la opinidn

publica) ."*® (En la teoria de Lacan este proceso es del orden de

C1: . : . : i .
Sigmund fFreud, Introduccidn del narcisismo, p. 32 (Subrayado nuestro}
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lo simbdlico. Para distinguirlo del registro de lo imaginario lo
denomina ideal del yo).

En la formacidén del ideal del yo -"cuya tutela se confia a la
conciencia moral',® constituida por la conciencia critica del
medio social, se convocan "grandes montos de una libido en esencia
homosexual".®®

Asi, la propia imagen idealizada, que no puede ser otra que la
del mismo sexo, es 1investida libidinalmente. El deseo por una
imagen tal es narcisista y, por ende, homosexual. Sin embargo, ese
deseo no necesariamente tiene que ser satisfecho en una relacidn
homosexual, sino mediante la satisfaccidédn que otorga el
cumplimiento de ese ideal en la realidad. (Aunque no es objeto de
éste trabajo el estudio de las enfermedades mentales, cabe destacér
que entre las causas de la paranoia la insatisfaccidén del ideal del
yo es una de las mds importantes. Al respecto Freud advirtid: "la
conciencia de culpa fue originariamente angustia frente al castigo
de los padres; mejor dicho frente a la pérdida de su amor; después
los padres son reemplazados por la multitud indeterminada de los

compafieros. La frecuente causaciédn de la paranoia por un agravio al

89 Idem

30 Idem
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yo, por una frustacidn de la satisfaccidn en el ambito del ideal
del yo, se vuelve asi mds comprensible...')

El ideal del yo, "ademds de su componente individual, ... tiene
un componente social; es también el ideal comin de una familia, de
un estado, de una nacidén" .’

En conclusidén, "el desarrollo del vyo consiste en un
distanciamiento del narcisismo primario y engendra una intensa

n 32

aspiracién a recobrarlo. Ese seria para Freud el segundo
narcisismo.

No estd de mds vrecordar que, para Freud, la libido estd
presente en todos los tipos de afecto y afiliacidén. Por ello es
posible situar la siguiente afirmacidén en un contexto social vy
politico: Lacan sostenia que para Freud el amor es funcidn
imaginaria, que "en la carga amorosa el objeto amado equivéle,
estrictamente, al yo ideal."?®

El sujeto inviste libidinalmente agquello que cumple con las
cualidades con que ha revestido la representacidn imaginaria de si.

Citando nuevamente su Seminario I, Lacan sostenia que en '"el
hombre no puede establecerse ninguna regulacidn imaginaria...si no

es mediante la intervencidén de otra dimensidn...La posicidn en la

estructuracidén imaginaria sdlo puede concebirse en la medida en que

3 Ibidem

ngacques Lacan, £l seminario I..., og., <it., p.p. 132-153

9 .
73 Jacques Lacan. El seminario I, op. cit., p. 194
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haya un guia que esté mas alld de lo imaginario, a nivel del plano
simbdlico...ese guia que dirige al sujeto es el ideal del yo".™

Debido a esa confusién entre el yo y la imagen especular,
entre el otro y el ideal del yo, Lacan concluye que si nos atenemos
al ideal de la norma existe una inadecuacidén entre el objeto y la
imagen que el sujeto tiene del objeto.

cComo es que el hombre finalmente llega a cumplir su funcién
sexual, dada su inadecuacidn para captar al otro como' pareja
sexual?

Lacan responde que el logro de esta funcién depende del.
registro simbdlico. "La palabra, la funcidén simbdlica define el
mayor o menor grado de perfeccidén, de completitud, de aproximacidn
de lo imaginario".?®

Por eso, concluye, el amor genital, contrariamente a la idea
de que es un pro¢eso natural, constituye una aproximacién cultural,

que se logra €n unos casos pero en otros no.

4 Ibidem, p. 215

2
5 tpidem, b. 214
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Del registro simbdlico depende una mayor o menor adecuacién
entre lo imaginario y lo real, entre el yo ideal y el objeto real.*
Por ello, Lacan sostiene que de la relacidn simbdélica con el otro
depende una buena o mala estructuracidén de lo imaginario.

Afirma que "el ideal del yo dirige el juego de relaciones de
las que depende toda relacidn con el otro".®®

Si de la mediacidn de lo simbdlico depende la regulacidn entre
lo imaginario y lo real, también esta mediacidén es fundamental para
transformar "el anhelo indefinido de la destruccidn del otro como

taln,?

*El efecto de la estructura edipica pone limite al narcisismo, dando paso al ideal del yo, al deseo. Lacan
distingue tres tiempos en la formacién de la estructura edipica, £n ésta no deben buscarse imigenes sino
funciones:; la funcién de la madre relativa a la primera erogenizacién del cuarpo a partir de los cuidados
brindados al infante; y la funcién del padre que asegura el £in de esa relacién.

La funcién paterna no tiene que ver con la imagen del padre viril [imagen que resultaria ridfcula, tal como
observa Masotta), ni con la imagen del padre real, sino con la prohibieién del incesto, con la prohibicidn del
acceso a las mujeres de la familia.

La estructura edfpica se forma en tres tiempos: 1} El cuerpo del infante se erogeneiza con los cuidados que
la madre le brinda. Es el momento del idilio entre ambos. Los gestos de amor reciprocos son la base de la
protofantasia de la seduccién por parte. del adulto; y es que de ‘hecho existe cierta trasgresidn de la
prohibicidén, sobre tode si la madre envia mensajes de seduccidn. 2} En el segundo tiempo el padre hace la
funcién de corte, de romper el idilio entre el nifilo y la madre, A esce momento Lacan-lo denomina el padre
terrible, el.de la doble prohibicidén: al hijo: "no te acostards con tu madre"; a la madre: "no. reintegrards tu
producto’. El padre terrible nos remite al mito del asesinato del padre. Mito pregente -en la estructura edipica.
Es el mito de que con la prohibicién de la mujeres del propio clan, el padre las acaparaba a todas para si, por
lo que los hermanos deciden matarlo. No cbstante, la figura del padre muerto -retorna como culpa, como culpa
retrospectiva; sus hijos, lejos de unirse a las mujeres del clan, obedecen la ley del padre.

3) El hijo tiene acceso a la mujer peroc bajo 21 modelo de la madre prohibida. A e¢ste momento Lacan lo denomina
el del padre permisivo. (Véase Oscar Masotta, Lecciones de introduccidn al psicoandlsis.)

La funcién del padre (que na debe confundirse can las personas veales) es. la del que hace cumplir la Ley,
la Ley que subvace en toda sociedad excgdmica. Lacgan observa que ¢l limite de #sta funcidn puede ser la del padre
innombrable: "Yo soy el que soy” (situacidn acra vez ridfcula y paradéjica, particularmente, si ez encarnada
por el padre reall. .

Es sentido amplio, puede entenderse gue la funcidn del padre tiene que ver con la autoridad, no sélo con
relativa a la prohibicién del incesto, sino con el cumplimiento de la ley en general,

Zdem

3 Ibidem, p. 254
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El sujeto originariamente localiza su deseo por intermedio de
su imagen en el espejo y por el cuerpo de su semejante. Reconoce su
deseo en el cuerpo de otro. "El deseo es captado primero en el
otro, y de la forma mas confusa, el otro es indispensable para
reconocer nuestro deseo" .’

Tal como sucede durante el estadio del espejo y 1la
identificacidn con el cuerpo del otro, el sujeto localiza su deseo
fuera de si. De ahi que Lacan postule que "el deseo del hombre es
el deseo del otro".?

El’niﬁo primero reconoce su deseo en el otro que en si mismo.
Se indentifica con el deseo de su semejante, lo cual origina
sentimientos de agresividad, de destruccidn. Esta agresividad sdlo
es superada por el acceso a lo simbdlico.

Por intermedio de la percepcidén de la imagen del otro, el
infante asume en su interior un dominio que adn no ha alcanzado
realmente. "Sin embargo, el sujeto se muestra totalmente capaz de
asumir este dominio en su interior..."'%

Primero, el hombre se reconoce como cuerpo por intermedio de
la imagen del otro, luego reconocerd invertido en el otro su propio
deseo mediante el intercambio simbdlico.

Al respecto Lacan seflala: "antes que el deseo aprenda a

reconocerse...por el simbolo, sdélo es visto en el otro.

98!.t;:.idem, p. 222

2 thidem, p. 254

mo:bidem, p. 282
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"En el origen, antes. del lenguaje, el deseo sdlo existe en el
plano Unico de la relacidn imaginaria del estadio del espejo;
existe proyectado, alienado en el otro. La tensidn que provoca no
tiene salida. Es decir gue no tiene otra salida que la destruccidn
del otro.

"En esta relacidn, el deseo del sujeto sdlo puede confirmarse
en una competencia, en una rivalidad absoluta con otro por el
objeto hacia el cual tiende. Cada vez que nos aproximamos en un
sujeto a esta alienacidn primordial, se genera la agresividad més
radical: el deseo de la desaparicidén del otro, en tanto el otro
soporta el deseo del sujeto...Sin embargo,...el sujeto estd en el
mundo del simbolo, es decir en un mundo de otros que hablan. Su
deseo puede pasar entonces por la mediacién del reconocimiento" .}

La dialéctica especular con el otro en el imaginario primitivo
Iintroduce esa falla que perpetia en la. relacidén con el otro.

El sujeto adquiere conciencia de su deseo en el otro, ya que
mientras capta al otro como un cuerpo acabado, un cuerpo completo,
vive su propio cuerpo como deseo despedazado, tal como lo
atestiguan los estudios de Freud sobre las pulsiones parciales.

Debido a que en el hombre su libido estd originariamente
obligadé a pasar por ese tipo de etapa imaginaria, existe una
inadecuacidn de la realidad con lo imaginario, a diferencia del
‘animal en que su mundo interior coincide con su medio externo. EI
hombre alcanza su libido antes que su objeto) y debe por ello pasar

por la etapa de la libido narcisista.

1
o
=

bidem, p. 254

]
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Aunado a ello, si el sujeto adguiere conciencia de su deseo

por la imagen del otro, su acceso, que también es temprano, a la

dimensidén simbdélica, le permite reconocer el deseo y mas

precisamente, "es en funcidn de los simbclos...que se producen esas

variaciocnes por las cuales el sujeto es capaz de tener imdgenes

variables, despedazadas, incluso llegado el caso, inconstituidas,
regresivas de si mismo" 1%

La divisidn consigo mismo que estructura lo imaginario es esa
"hiancia del deseo humano donde aparecen todos lo matices, que se
escalonan de 1la verglenza al prestigio, de 1la bufoneria al
heroismo, a través de los que el deseo humano estd por entero
expuesto , en el sentido mds profundo del términb, al deseoc del
otro! 103 |

A ello hay que afadir que "la rélacién intersubjetiva que se
desarrolla en lo imaginario implica tambidn el registro simbdélico,
en tanto estructura una accién humana".'®

"La accidén humana por excelencia estd fundada originariamente en
la existencia del mundo del simbolo, a saber en leyesr Yy
contratos" , %

En el hombre la regulacidén de lo imaginario se establece por lo

simbdélico. Por ello, para Lacan, "el ideal del yo es el otro en

tanto hablante, el otro en tanto tiene conmigo una relacidn

102.[bidem. p. 323 (Subrayado nuestro)

1

‘°3tbx’dem. p. 323 (Subrayado nuestro!
A

’04Ibidem, p. 326

]

8 rthidem, p. 335
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simbélica...El Ich-ideal - (ideal del yo) en tanto hablante puede
llegar a situarse en el mundo de los objetos a nivel del Ideal-Ich
(yo ideal), o sea en el nivel donde puede producirse esa captacidn
narcisista".!®® Para Lacan, el deseo se verbaliza por un movimiento
de bdscula entre dos relaciones invertidas. La primera es la
relacidn especular del yo (moi), la relacidédn existente entre el
sujeto v su yo ideal; la segunda relacidén es aquella en que el
sujeto aprehende del otro algo gue le permite volver a nutrir su
imagen del yo ideal, entonces vuelve a vivir, de manera andloga, la
asuncién jubilatoria del estadio del espejo. Cuando el sujeto es
cautivado por uno de sus semejantes el deseo antes proyectado hacia
afuera retorna al sujeto, sb6lo que ahora verbalizado.

A esta dltima relacién, Lacan la denomina "la proyeccidn
siempre dispuesta a renovarse en el yo ideal".'¥’

Por otro lado, el yo (je), el otro yo de la teoria de Lacan,
diferente del vyo (moi), se constituye en el sujeto por la
experiencia del lenguaje. Sin el recurso del lenguaje, el nifio que
adn. no habla tiene muy pocas posibilidades de hacer réconocer su
deseo. Pero también los adultos tienen dificultad para saber cuédl
es su deseo, lo cual demuestra, para Lacan, que tan separado esta
su deseb de su yo (moi).

El el vyo ideal se ubica en el plano imaginario, pero las
exigencias de dicho ideal se ubican en el plano simbdlico, puesto

que "la exigencia del ideal del yo encuentra su lugar en el

108 rpidem, p. 215

107 rpidem, p. 259
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conjunto de exigencias de-la ley".'

En sintesis, lo imaginario, por una parte, desempefia un papel
fundamental en la estructuracidn de la realidad exterior a partir
de la identificacidén de la imagen corporal humana y como fuente
imaginaria del simbolismo; pbr otra parte, debe pasar por esa
alienacidén que constituye la imagen reflejada de si mismo, forma
originiaria tanto del ideal del yo como de la relacidn con el otro.

Asi, por ejemplo, la relacidn del amo y el esclavo, para
Lacan, se despliega en lo imaginario. El amo no se reconoce en el
asclavo y se reduce a ser un idolo para éste, quien no puede captar
su deseo como propio. De esta manera, Lacan muestra los callejones
sin salida a que conduce la relacidn intersubjetiva imaginaria".!®®

El yo (moi) es una funcidén imaginaria, el alter ego donde el
sujeto no puede reconocerse mads que aliendndose. Toda relacidn de
dos estd mds o menos inscrita en lo imaginario; la introduccidn de
un tercero psibilita que el deseo y su cumplimiento se realicen por
mediacién de lo simbélico.*

El registro de lo imaginario es el de la captacidén de la
imagen, pero sin la simbolizacidén la realizacidn en imééenes
desordenadas se interpone a toda relacidn con el otro o se mantiene
pero coﬁo relacidn éspecular. La simbolizacidn de lo real consiste
"en hacer reconocer su propia realidad, en otras palabras, su

propio deseo...Hacerlo reconocer por sus semejantes, es decir,

108 pidem, p. 204

logrbidem, p. 321

lloJacques Lacan, "Lo simbdlico, lo rmaginario y lo real", op. cit., p. 1%
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simbolizarlom". !

El yo (je) no es el yo (moi).

El yo (je) no es reducible a ninguna de las imdgenes que lo
representan en un momento determinado.

La alteridad que desaloja de la identificacidn inmediata con la
imagen del otro como imagen ideal de si sitda al hombre fuera de su
imagen, en el campo de la palabra.

"Es en el trdnsito del saber al no saber, al término del
conocimiento, que el sujeto alcanza el reconocimiento de que el
deseo del otro es desde siempre suyo -el de su verdadera
identidad" .*?

"El registro de lo real quiere decir que, para un analista,
todas las realidades son equivalentes, que todas son realidades.
Eéto parte de la idea de que todo lo real es racional, vy
visceversa" .’

Lo real es contra lo que se rompe esa imagen narcisista del yo,
que en articulacién con lo simbdlico lleva a reconocer la propia
realidad, la del deseo.

A nuestro juicio, una demostracidn que hace Freud leida a
partir de las catégorias construidas por Lacan sobre la relacidn
imaginaria en la vergiente social, es la que presenta en su obra

Psicologia de las masas.

Freud reiteraba que "...el sentimiento individual y el acto

ull’bidem, p. 26

11 . . iy .
?‘Dems Vase, El peso de lo real, el sufrimiento, p. 187

k]
n'midem, p. 27
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intelectual personal son demasiado débiles para afirmarse por si
solos sin el apoyo de manifestaciones afectivas e intelectuales
andlogas de los demds individuos. Eso nos recuerda cudn numerosos
son los fendmenos de dependencia en la sociedad humana, cudn escasa
originalidad y cudn poco valor personal hallamos en ella y hasta
qué punto se encuentra dominado el individuo por las influencias de
un alma colectiva, tales como las propliedades raciales, los
prejuicios de clase, la épinidn pdblica, etc."' £l hombre,
continda mds adelante, "...ha construido sﬁ»ideal del yo conforme
a los mds diferentes modelos. Participa asi de muchas almas
colectivas: la de su raza, su clase social, su comunidad
confesional, su Estado, etc."?®

El otro -un lider, un jefe, una idea directora, etc.- encarna
para el sujeto el ideal del yo, y por eso se identifica con
aquellos sujetos que también depositan su ideal del yo en la misma
persona.

Freud se pregunta, "¢a qué poder resulta factible atribuir tal
funcién sino es a eros?"!

El caudillo, el dirigente, una idea directora qué podria estar
encarnada en la persona de un director secundario, ejercen un poder
libidinal, en tanto gque, desde la déptica de Lacan, el sujeto puede
captar su yo ideal en el otro. Asi, el fendmeno de la captacidn

narcisista reaparece, el sujeto ama su imagen en el otro.

nqSigmund Freud, Psicologra de las magasg, p. §5 (Subrayado nuestro}

nSzbid, p. 6% (Subrayado nuestro)

Y8rpid, p. 31
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Suponemos que la imagen ideal de si puede ser similar entre los
miembros de una misma integracidn social. Hay mucho en comin entre
las imdgenes con que el yo (moi) se identifica v los ideales de un
grupo, una familia, una clase social © una raza.

Y es ahi, precisamente, donde el psicoandlisis se aproxima al |
terreno de la sociologia, o visceversa, porgue el fendmeno del
degplazamiento de la libido a un ideal del yo tiene que ver con la
gran influencia que el medio social ejerce sobre el hombre
particular,

Toda relacidn con el otro mantenida en lo especular, significa
gue la propia imagen, formada originalmente por la pro&eccién en el
espejo, va siendo sustituida por la imagen de otro que poéee las
mismas cualidades que son amadas en la imagen ideal de”si.

Para Heller, el yo se constituye a partir de la apropiacidén de
las capacidades y valores de las integraciones sociales a las que
el particular pertenece. Esta apropiacidn se realiza por‘mediacién
de la exigencia social que, en palabras de Heller, el yo convierte
en exigencias propias. Para, ella es en la exigencia social donde
radica la represidén social de una posible singularidad individual
o, simplemente, la represidn de la motivacién particular.

A nuestro parecer, la exigéncia social no es sdélo represidn,
ni en un sentido positivo ni en otro negativo, como la misma Heller
distingue. }

Si efectivamente la exigencia social opera a nivel del_sujéto
como imperativo superyoico, como amenaza o anticipabién a la

pérdida de afecto o de proteccidn, el problema no se agota ahi. Si
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asi fuera, el miembro de una integracidén social optaria entre
lograr el cumplimiento de las exigencias a que su integracidén
social lo somete a fin de continuar obteniendo aceptacién o
prestigio, o en asumir el costo que significa no hacerlo. Pero hay
algo mds, algo que es del orden de lo imaginario, en articulacién
a lo simbdlico. El vo (moi) es también un lugar investido
libidinalmente, suceptible de ser ocupado por otro gue no sea el
propio sujeto, otro a gquien el sujeto estd ligado libidinalmente.

Nosotros suponemos dque en la exigencia social no hay sdlo
represidén en tanto es posible que, a nivel del sujeto, también
represente un vinculo libidinal. En otras palapras, la imagen
idealizada de si, nutrida por las exigencias sociales egpecificas
de una integracidén social, -imagen gque puede captarse en otro-
puede ejercer fascinacidmn.

En lo que si coincidimos con Heller es respecto a que el
distanciamiento frente al yo hace posible la objetivacidn singular.
Como ya mencionamos, no compartimos con ella la denominacién
individualidad, pero retomamos su idea respecto al yo a partir de
la diferenciacién eStablecida por Lacan. Es decir, un
distanciamiento frente a las imdgenes con las gue el sujeto se
identifica, en si misme y en los demas. El sujeto pueaé
reconocerse en ese ser otro, otro que no es el de la iﬁagen
idealizada, otro que no es idéntico a ninguna de las imdgenes que
lo representa. Reconocerse en la separacién de la imagen de si es
el precio del verdadero encuentro.

La fascinacién por nuestra imagen no nos mata como a Narciso,*
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pero su pérdida genera sufrimiento, por ese espacio que se abre
entre la pérdida de la imagen de si y el encuentro con el otro, un
otro no especular.

Es en este dltimo sentido como podemos leer a Heller, como
podemos entender la particularidad, la forma de ser social como los
hombres reproducen su existencia bajo las condiciones gue la autora
encuentra preformadas en la vida cotidiana. Con ello queremos decir
que si Heller seflala que el hombre no escoge al nacer su clase
social, el psicoandlisis revela que tampoco escogerd los
significantes y el sistema de ideales correspondientes que le
mostrardn cudl es su lugar en la estructura social, porque aquéllos
lo preexistan y lo determinan antes de que sea capaz de
representarse por si mismo.

Sostenemos que lo que es estructural, a partir de una lECﬁura
de Freud y de Lacan, lectura que para muchos sélo puede aplicarse
al campo de lo individual y de lo patoldgico, lo que estructural,
repetimos, lo fundante en la relacidén social y politica, es esa
renuncia a la voluntad propia y el sometimiento a la de otro,
porque el deseo es el deseo del Otro, porque el deseo del esclavo
es el de ser el amo, independendientemente de gue no lo sepa,
porgque en el sujeto el lugar del yo ideal puede ser ocupado por
otro.

Ante ello, dificilmente podemos vislumbrar que histdricamente
puedan constituirse, permanentemente, estrﬁctufas socialeS»
democriticas e igualitarias, incluso a pesar de los.sujetos

* 2n cierto modo si nos mata, porque maca el deseo.
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sociales e individuales que lo intentan.

Es decir, el lugar que los sujetos (sociales o individuales)
ocupan en la estructura social puede cambiar, lo que no cambia es
la estructura social misma, independientemente de gue una formacidn
social se caracterice por su abundancia de recursos, escasez de los
mismos, o de que transite de una situacidn a otra.

Es asi como distinguiremos en el andlisis de las integraciones
sociales las modalidades histdricas que las determinan, de la
forma como se estructuran.

Lo que es estructural en todas las sociedades histdricas es esa
relacidén a partir de cual los hombres se han visto y actuado unos
sobre otros como objetos a los que poseer.

La renuncia a la voluntad propia y el sometimiento a la de otro
es una forma de propiedad. La propiedad sobre los cuerpos es una
relacidén social, independientemente de las figuras juridicas,
histéricmante variables, en que Se sustenten.

En esta relacidén distinguimos una dimensidn imaginaria, otra
que es la de la ley y la dialéctica de ese proceso en la realidad
roial: la historzia.

En tanto la omnipotencia y el desamparo se juegan en un
terreno.fundamentalmente imaginario, independientemente de que susr
consecueﬁcias deriven en acciones y hechos sociales reales vy
concretos, es'en la realidad social, en el acontecer histdrico, en
‘donde se verifica que no existen ni la obediencia ni la
omnipotencia absolutas.

Bajo estas premisas supconemos que no &s posible que se extinga
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la divisidén social del trabajo y las relaciones que de ella
derivan: la organizacién del trabajo por niveles de jerarquia,
autoridad y obediencia; la configuracién de estratos vy clases
sociales.

Por otra parte, el término individuo conlleva el riesgo de
reducir al terreno ideoldgico la comprensién de un hecho social que
Heller ha definido de excepcidén, el riesgo de caer en la
mistificacidén de lo que es especifico en cierto tipo de sujetos.

Retomando la idea de Heller relativa a si la objetivacidn
singular constituye un hecho social de excepcidn definiremos dos
probabales concepciones que de ahi pueden derivar. Una, la que
califica a cierto tipo de sujetos como seres singulares; otra, la
que define un proceso, ciertamente infinito, a través del cual el
sujeto se objetiva singularmente. A nuestro juicio, la primera
apunta a una relacidén centrada en lo especular, mientras la segunda
a la dialéctica del reconocimiento en la falta.

La segunda concepcidn coincide con la de Hellerren el sentido
de que el relativo distanciamiento frente al yo posibilita la
objetivacidn singular, de que la separacidn de la imagen especular
es el precio del encuentro, del descubrimientc y de la invencién.
Por supuesto nos referimds a la categoria de yo (moi) definida por
Lacan.

En sintesis, sostenemos que entre los conceptos discurso del
amo de Lacan, mandato superyoico de Freud y exigencia social de
Heller existe no sdlo cierta coinéidencia, sino también cierta

dialéctica, porque la exigencia social deviene en mandato
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superyoico y porque ambos son ante todo discurso.

A nuestro parecer, la exigencia social no es sdlo represidén
social porque si ésta es también un hecho del lenguaje, si existe
comg un discurso, y si este discurso nutre la imagen del yo ideal,
entonces la exigencia social crea ademas un vinculo libidinal.

A este respecto cabe recordar que el ideal del yo y el yo ideal
no son formaciones individuales sino que se construyen conforme a
diversos modelos sociales, y que la libido se desplaza
alternadamente de la imagen de si a la imagen de otro, siempre y
cuando la imagen del otro posea las mismas cualidades que son
amadas en el yo ideal. Esto Gltimo, como hecho social, no es nada
extraordinario, sino cotidiano, porque la inadecuacidn de la imagen
de si con la imagen ideal conlleva a que ésta se deposite en otro.

Es por estas razones que, para nosotros, la singularidadvcomo
hecho social no es un atributo sino un momento. Es el momento que
desaloja de la idehtificacién inmediata con la imagen del yo ideal,
es el momento en que_el sujeto puede ser otro que su imagemn.

Para concluir, sostenemos que no es posible compartir la idea
de un sociocandlisis o psicoandlisis social porque el desplazamiento
de sentido de las pélabras se produce no sélo en la vertienté de la
significacién social, sino también en la especifica -biogrdfica- de
cada sujeto.

Para nosotros, 1o especificamente social es que la exigencia

'~ social se traduce en una relacidn narcisista, especular, del sujeto

consigo mismo y con los otros; que la exigencia social es un hecho

del lenguaje que, entre otras cosas, nutre lo imaginario.
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La exigencia social es distinta para una integracidn social que

para otra. El vyo ideal, al que el humano estd sujeto
libidinalmente, se nutre de esas exigencias.

Si situamos la exigencia social al nivel del discurso del

amo , 17

y reconocemos el cardcter equivoco de la lengua,
inevitablemente debemos abordar la cuestidn del desplazamiento del
sentido con que originariamente el discurso del amo dota a las
palabras.

Lo simbdlico estd presente en el lenguaje porque su funcidn
consiste en ligar simbolos, es decir, en vincular determinados
significantes a determinados significados, en expresar lo que vale
y lo que no.

En opinidn de Castoriadis, para el funcionalismo en la funcidn
simbdlica la forma siempre estd al servicio del fondo, y el fondo
es siempre lo real-racional.!'® |

A diferencia de esa postura, este autor sostiene que la funcién
simbdlica del lenguaje se caracteriza por clerta indeterminacidén.
Para ilustrar su tesis sostiene que basta comparar un registro de
los significantes para cada significado correspondientes a
determinado cédigo lingiliistico, un diccionario por ejemplo, con la
produccién social de significados asociados a ese cddigo y
disponibles para determinada colectividad. Indudablemente que esta
produccidn SOCial de significados supera cualquier intentp

légico~-racionalista por obligar a que cada término tenga en cada

117Vease la definicién de este concepro en el primer. capiculo.

118 Coa . . .. . . R o .
*®castoriadis, La Institucidn imaginaria de la sociedad, vel. I, B. 202
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momento un solo sentido.

Esta observacidn relativa a la limitacidén de los significados
linglisticos, de aquellos que corresponden a un estado sincrénico
de la lengua, de aquellos que estdn registrados en un diccionario,
no niega su eficacia simbdélica, simplemente muestra gue entre las
significaciones linglisticas y la produccidn social de significados
existe una relacidn permeable e indefinidamente determinable.

Este caridcter indefinidamente determinable de 1la funcién
simbdlica la cual se verifica en la produccidn social de nuevos
sentidos, para Castioradis, se origina por el desplazamiento del
sentido con que originariamente estaban investidos unos simbolos.
Asi por ejemplo, el que el obrero sea "visto" como la tuerca de una
maquina explica el fendmeno del desplazamiento del significado
linglistico con que el significante obrero estad registrado. Para
Castoriadis este fendmeno del desplazamiento del sentido es del
orden de lo imaginario.

Es a través de una imagen como se produce una nueva una
significacidn distinta a la registrada en el diccionario, que a la
vez coexiste con ésta entre las significaciones disponibles para
una colectividad.

Es por estas razones, que con fines metodoldgicos, Castoriadis
marcara la distincidén entre el concepto significaciones
linglisticas, es dedir agquellas gue corresponden a un estado
sincrénico de la lengua y que estdn registradas para determinado
cédigo lingliistico bajo un orden légico-racionalista, y el concepto

de significaciones sociales o significaciones sociales imaginarias.
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El fendmeno del desplazamiento del sentido fue ampliamente
estudiado por Freud a nivel de las formaciones del inconsciente. La
aportacidén de Castoriadis para el campo de la sociologia, consiste
en mostrar que este fendmeno ocurre también a nivel colectivo, que
un significado puede ser desplazado y tener sentido no sélo para un
sujeto sino también para una colectividad completa.

Cabe aclarar que, a nuestro parecer, las formaciones del
inconsciente y la produccidén de significaciones sociales
imaginarias no son un mismo hecho que se manifiesta a la vez
individual vy coiectivamente. El mundo de las significaciones
privadas y el mundo de las significaciones colectivas no es
idéntico, lo que tiene sentido a nivel personal no necesariamente
lo tiene para toda la colectividad. De ahi nuestras reservas con
respecto a la idea sobre la existencia de un inconsciente

colectivo.
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CAPITULO IV. COMALA, ELEMENTOS ESTRUCTURAL E

HISTORICO: EL DESEO DEL OTRO Y LA

SIGNIFICACION SOCIAL

INTRODUCCION
Una de las hipdtesis de este trabajo consiste en que las exigencias
sociales éon un hecho del Llenguaje, especificamente en lo que
concierne a Comala, una poblacidén asi llamada por Juan Rulfo en
Pedro Pdramo.

El supuesto que subyace en esta hipdtesis es que las exigencias
sociales difieren por mucho entre un estrato social y otro.
Significativamente distintas en tanto que las capacidades,
conocimientos, normas y costumbres especificos de un estrato social
tienen relacidn con el lugar que los sujetos ocupan en la divisidn
técnica y social del trabajo Yy, por ende, con su funbién en la
sociedad.

Bajo esta hipdtesis, la exigencia social especifica de un
estrato social constituye parte del ideal del yo de los sujetos que
que lo integran, especialmente con la integracidén social que es
parte de ese esﬁrato, y en este sentido; la exigencia social, como
hecho del lenguaje, determina al sujéto mas alié de su voluntad, en
tanto significantes que nutren el ideal del yo del sujeto y que le
asignan un lugar en la estratificacidn social. |

La exigencia social es, adémés, un principio de seguridad, el

preservar un lugar en la integracién social. El hecho social de



73
excepcidn es el relativo distanciamiento del sujeto frente a su yo
(moi), en cuya configuracidn influye la exigencia social.

Esta hipdtesis también implica que la exigencia social no tiene
un efecto completamente represivo, tal como afirma Heller, porque
suponemos que la exigencia social de una integracidn social también
nutre la imagen ideal de la mayoria de sus miembros. De ser asi,
los sujetos pueden ser captados por la fascinacidn que sobre ellos
ejerza esa imagen.

Ademéas, la hipdtesis entrafia la afirmacidén de que la
identificacidén iIinmediata con la imagen ideal creada por la
exigencia social es el momento de la alienacidn, es un espejismo en
que el sujeto cree que &l es su imagen o que el otro no es mis que
su imagen, dado el caracter engafioso de la imagen ideal que puede
desplazarse ya de la imagen de si ya en la imagen de otro. Ni el
sujeto, ni los otros son reducibles a las imdgenes que los
representan.

Nuestra segunda hip&tesis deriva del objetivo de analizar la
exigehcia social en el &ambito de las significaciones sociales
imaginariés. Esta hipdtesis no surge de una generalizacién tedrica
sino del intento de indagar sobre la posibilidad de su existencia
a partir del andlisis de un caso concreto: el contexto social que
presenta la obra Pedro Paramo de Juan Rulfo.

El supuesto de que el sentido de’una exigencia social puede
desplazarse a otro sentido que es del orden de la significaciones

sociales imaginarias, es el contenido de la segunda hipdtesis.



La exigencia social para las integraciones sociales de los

estratos subordinados en Comala.

La exigencia social deviene en parte del ideal del yo que
dirige a los sujetos. Es un hecho del lenguaje, bajo cuya
influencia Yo es otro.

La exigencia social también forma el ideal del yo de cada
sujeto de manera socialmente especifica, lo cual no niega que
en el del ideal del yo no intervienen aspectos
biograficos, sino que supone que la exigencia social es un
hecho del lenguaje y, que de ser asi, ésta determina

socialmente a los sujetos mds alld de su voluntad.

En Comala la exigencia social aparentemente procede de la fe
cristiana relativa a que es necesario salvar el alma en la vida
para asi salvar también al cuerpo de la muerte, de que el alma y el
cuerpo se separaran, mientras la primera sobrevivird a la muerte el
segundo deberd permanecer sin vida hasta el momento de la
Resurreccidn. Esta exigencia social equivale a los significantes
que‘.determinan la obediencia a Pedro PAramo por parte de los
habitantes de Comala, significantes que aparéntemente se inspiran

en la Ley judeocristiana, no obstante la franca disparidad'

existente entre ambos.

Esta exigencia social es la misma para la colectividad de

Comala, porgue a partir de su evolucién, toda la poblacidn termind
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por formar parte de los estratos subalternos, independientemente
del que ocupaban anteriormente, alexcepcién de Pedro P&aramo.

JCOhmo se inicia una exigencia social asi?  (Cémo va
extendiéndose por Comala y determinando las relaciones sociales de
este pueblo? ¢Porqué la exigencia social, un hecho del lenguaje,
fue determinante en las relaciones sociales de Comala?!*?

Al morir el abuelo de Pedro Paramo, é&ste hereda una de las
haciendas de Comala.

La hacienda habia generado tantas deudas que la Gnica manera de
saldarlas era vendiéndola.

Pedro Paramo toma una decisidn distinta; determina casarse con

la duefia de una de las haciendas a las que mas se les debia:

"-Empecemos por las Preciado. ¢Dices que a ellas les debemos mas?
-5L...Y la Lola, quiero decir dofla Dolores ha quedado como duefia de todo.
Usted sabe: el rancho de Enmedio. Y es a 2lla a la que le tenemos que pagar.

-Mafiana vas a pedir la mano de la Lola.'

".pérdoneme que me ponga colorada, don Fulgor. No cref{ que don Pedro

se fijara en m{.

-El sélo piensa en usced, Dolores,,.
~-Me hace usted que me den escalofrios, don Fulgor...
",..iQué felicidad! (Oh, qué felicidad! Gracias Dios mio,

por darme a don Pedro”.'®

Pedro Pdramo primero crea un lazo social con ella: "El sélo

piensa en usted, Dolores", pero ya casado la excluye:

119Relaciones sociales entendidas en los dos concepteos: como formas de comportamiento social vy como
formas de propiedad sobre los bienes.

n
1“OJuan Rulfo, Pedro Pdramo, p. p. 47-48

121Ibid, v. 52 {Subrayado nuestxa)
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" ‘Dofia Doloritas, esto estd frio.

Egto no sirve,’ © ‘¥

Ella "...se levantaba antes del amanecer. Prendia el nixtenco.
Los gatos se despertaban con el olor de la lumbre". No obstante,
Pedro Paramo cotidianamente repetia: "esto estd frio...Esto no
sirve". Bajo el efecto de esos significantes, Dolores no atind a
hacer otra cosa que a abandonar su casa, sus tierras, su pueblo, vy
a sobrevivir pobremente en la casa de su hermana, quien
continuamente le reprochaba la carga de ella y de su hijo.

Considerese que incluso la huida de ella es alentada por las

palabras de Pedro Paramo:

"-No faltaba mds doiia Doloritas. Ahora mismo ixd a ver a su hermana. Regresemos. Que le preparen

sus maletas... -Hasta luego, don Pedro. -iAdiést, Do].cn':i.t:.as.v.";'23

Si bien Dolores ya no soportaba vivir con Pedro Pidramo, con el
acto de abandonar todo (autorizado por él), lo reconoce como duefio
de sus bienes, en cambio él a ella no le reconoce nada.

El deseo de Dolores es el deseo de Pedro Pdramo: ella, al huir,
renuncia a todo, y él se apropia de ese todo cuya mitad era de
ella.

En esta vertiente la exigencia social son los significantes que
determinan la obediencia'a Pedro Paramo, en apariencia‘fundados en
la Ley judeocristiana: "y aunque ella estaba acostumbrada a pasar

lo peor, sus ojos humildes se endurecieron".'*

Y22 1pid, p. 26
123 N
Ihid, p. 27 (Subrayado nuestrc¢)

1
124 1pid, p. 26
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En esta faceta de la exigencia social para Comala, los
significantes que determinan el despojo de los bienes de Dolores
son aquellos que reducen la Ley a que la mujer guarde obediencia
incondicional al hombre.

La Ley judeocristiana manda a la esposa que acepte a sU marido
como la cabeza de la familia, y que el marido, a su vez, la ame,
la cuide y la alimente porque es su propio cuerpo.'?s

Como puede observarse el discurso del amo retoma una parte de
la Ley desconociendo el resto.

Esta vertiente de la exigencia social parece surgir de la Ley,
pero sdlo aparentemente, ya que un elemento de la Ley es aislado y
convertido en el mandato dominante, separado del resto de sus
elementos, no obstante que la Ley no es tal pbf une de elloé‘sino
por la integracién de todas sus partes.

La exigencia social para Comala deviene en ideal del yo de la
sujeto. El hombre es reconocido por su esposa; y al contrario, 1la
esposa ocupa el lugar_del esclavo porque el amo, su eSposo, no
puede reconocerse en ella.

En el segundo momento de la evolucidén de la exigencia social en
Comala, Pedro Piramo acusa a Toribio Aldrete ante Fulgor Sedano de
robarle tierras (acusacién falsa) .

Al principio Sedano lo duda, pero termina por ahorcar a Toribio
Aldrete; porque éste no aceptd la acusacidn de "usufruto" (citado-
tal cual del original) enunciada por Piaramo.

De nuevo observamos que, también en este caso, el deseo de

g

Téage "Efesics S, 4%, 2n lLa Siblia. Para 21 pueblo de Dics de América Larina, p. 1326
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Sedano es el deseo de Pedro Paramo.

Fulgor Sedano no sabe que €1 se identifica con el deseo de
Pidramo de aduefiarse de tierras ajenas.

En esta faceta de la exigencia social, el testimonio falso pasa
por testimonio legitimo, lo gue en realidad fue un robo se legitimd
bajo el significante "usufruto". Es el significante "“usufruto" el
que determina que Sedano mate a Toribio Aldrete y de gque Piaramo se
aduefie del patrimonio de éste Ultimo.

Cabe hacer notar que Toribio Aldrete es el Unico hombre de
Comala que no se identifica con el deseo de Pedro Piramo.

El desenlace de la lucha entre Pdramo y Aldrete también puede
analizarse bajo la tesis de Hegel de que una persona s6lo alcanza
el gser para si, sdlo si, arriesgando su vida, otro lo reconoce como
autoconciencia independiente.

Si bien no compartimos con Hegel su idea de la autoconciencia,
o al menos no como autoconciencia acabada, porque después de Freud
sabemos que existen fendmenos psiquicos que se escapan a la
autoconciencia -y que por ello Lacan postula gque es el deseo, vy no
la autoconciencia, el que puede ser reconocido si, y sdlo si, otro
lo reconoce-, si mantenemos la idea de Hegel relativa a 1la
situacién en que primero se arriesga la vida antes gue convertirse
ernn esclavo.

Aldrete arriesga la vida en ese intento de no reconocer el
déseo de Pedro Pdramo. De esta lucha él resulta wmuerta. No
obstante, en ésta aparece lo gue ya no es constitutivo de la teoria

de Hegel: un tercero: el otro gue mata en lugar del amo. Quizd en
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la lucha por el reconocimiento debiamos encontrar la razdn que
explique que en ella participan mds de dos individuos, tal vez
tantos que sea necesario recurrir al término masas. Por lo pronto,
seglin esa situacidn que muestra la obra de Rulfo, no podemos llegar
a otra conclusidén que no sea la de que en esa lucha que revela
Hegel en su pasaje sobre el seflorio y la servidumbre, de su
Fenomenologia del Espiritu, intervienen wmés de dos.

Después del asesinato de Aldrete, Pedro Péramo extiende su
hacienda hasta los limites donde terminaba la de aquél.

Lo determinante en ese despojo de tierras es el significante
"usufruto", acusacidén de Paramo que conduce a Fulgor Sedano a matar
al duefio legitimo. Sin el discurso .de Pedro Paramo*, sin la
identificacidén (des-conocida) con su deseo de aduefiarse de tierras

ajenas, Fulgor Sedano no hubiera asesinado.

*El discurso del amo: _S, - S,
sT//3

Representa la "toma de la palabra", que aspira a establecer como lazo social el dominio. S, estd puesto en el
lugar del agente. El agente es quien aparentemente elabora el discurso. S, habla como el uno, el que “sabe¥,
desconaciendo la verdad (la cual estd disociada del agente del discurso) su incempletud, el hecho de que no as
omnipotente (la castracién simbdlical. La posicién de poder desde la cual se sustanta el discurso del amo intenca
abolir el deseo o ignorarlec, excluir el goce del otro, o bien sélo lo incluye como la panacea de la domifacién
(el masoquismo) .

5, es el lugar del otro en el discursa, el que es despojado de su escacuto de deseante. Este lugar es
ocupado por el esclavo. El esclavo es quien tiene el saber con que trabaja para producir los objetos que gozard
el amo (a). :

S, » S, muestra la precensidn de establecer un saber completc, sin falta.

La disyuncién S // a revela que entre los efectos de la produccién del discurso y la verdad existe una brecha
inalcanzable. Porque admitir que el amo requiere del saber y del trabajo del esclave, serfa admitir que él est4
incompleto. Lo que muestra la parte inferior de la férmula es que ¢l amo no puede someter completamente al otzo,
que no puede impedir el surgimiento del plus-de-goce que sanciona su impotencia. Por ello S, es tambén el saber
inconsciente sobre la impotencia del amo.

El discurso del esclavo: S.. » A

: s, /! S
El ‘agence de este discurso es 2l esclavo, el que repite lo que el amo ha dicho. Basado =2n la ilugién de que
existe un individuo \dnico, este discurse se suscenta sobre la ambicién de dominio gue aldn no se posee, la
ambicién de llegar i ser el amo.

Se funda sobre una ilusidn de saber porque no hace mds que repetir lo que el amo dice. El objeto a es el otro
al cual =21 discurse se dirige, 2l lugar de la ignorancia que depe sexr cubiexto con el "saber del amo; el objeto
del deseo que debe llenarse con ese saber. §, y S representa la imwosibilidad de idencificarse plenamence con
.2l amo, (Véase Daniel Gerper, op. cit.,, p.p. 156-159),

ESTA WSS N@ DEBE
SALR BE LR MIBLIOTECA
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El siguiente fragmento de la novela de Rulfo revela claramente
que el discurso de Pedro Paramo es el discurso del amo, el cual es

asumido por el esclavo (los esclavos):

"- . ..Te has puesto a trabajar en terrenc ajene., ¢(De donde vas
a conseguir para pagarme?

-¢Y quién dice que la tierra no es mia?

-Se afirma que se le has vendido a Pedro PAramo.

-Yo ni me he acercado a ese seror. La tierra sigue siendo mia.
-Es0 dices td, Pern por ah{ dicen que todo =2s de €1.

-Que me lo vengan a decir a mf,

-Mira Galileo... a m{ no me vas a negar que se las vendiste.

-Te digo que a nadie se las he vendido.

-Pues son de Pedro Piramo, "'t

En este fragmento destaca cdémo una habitante de Comala
reproduciendo (repitiendo) lo que "se" profiere: "por ahi dicen que
todo es de él", reconoce (reconocen) a Pedro Piaramo como
propietario de las tierras que son patrimonio del cuﬁadb de ella
(al igual que el patrimonio de otros). Al principio, Pedro Paramo
no era duefio de Comala, no obstante sus habitantes llegan a
reconocerlo como tal, renunciando a que los otros o ellog mismos
conservaran algin derecho patrimonial.

{Qué conduce a estos sujetos a actuar colectivamente de manera
similar: a constituirse en ios actores del despojo de las haciendas
que a fin de cuentas no son para ellos, procediendo de manera
diferente a lo que dicta la conciencia para si? (Qué muestra este
hecho sino la determinacidén del lenguaje sobre el ser social?

A este respecto, partiendo de los conceptos de Daniel Gerbex

26, - : -
Juan Rulfo, Pedro Pdramo, p.o. £

-58 {Subrayado nuescrol
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podemos ubicar gque, evidentemente, el discurso del amo es el de
Pedro Pdramo. Ahora bien, desde una perspectiva socioldgica, a
nuestro parecer, el discurso de Pedro Paramo es la base para la
propagacidn de la exigencia social entre la colectividad habitante
de Comala. Si, con fines de sintesis, condensaramos el discurso de
Pedro Pdramo en la frase "todo es mio", podemos observar que los
significantes asociados a esa frase van repitiendose colectivamente
hasta constituirse en la exigencia social para las integraciones de
los estratos subalternos de Comala: "por ahi dicen que todo es de
&1"; "pues son de &€l".

El didlogo anteriormente citado ilustra, lo que a nuestro
juicio, representa un hecho social: el discurso del esclavo que
reproducido en el habla va propagandose colectivamente
configurandose asi en la exigencia social dominante.

Con el concepto de Ley nos referimos a un orden, un orden
simbdlico, que establece las formas y momentos de regulacidn de las
necesidades individuales y colectivas. Todo sujeto, miembro de
cualquier tipo de comunidad y sociedad, esta castrado_por efecto
del orden simbdlico. La obra de Rulfo nos remite a una Ley en
especifico: la Ley judeocristiana. |

En esta exigencia social, que resumimos con la frase: "todo es
de él", los habitantes de Comala confunden la Ley judeocristiana
con los mandatos-de Pedro Paramo.

La verdad es escatimada al pueblo de Comala porque obedecer a
a Pedro Paramo no es sindnimo de cumplir con la Ley judeocrisciana.

[Si es que existe cierta correlacidén entre =1 discurso "cristiano"
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y el despojo de tierras o la subvaluacidn de los productos de los
campesinos, tal como se observa sucede en Comala, se puede comparar
el discurso de Pedro Paramo con frases de los Evangelios, a fin de
mostrar qué es lo que ese discurso calla. La siguiente frase "Por
tanto tode lo que querdis gue hagan con vosotros los hombres,
hacedlo también vosotros con ellos, porque en eso estd la Ley" *¥,
estd ausente de Comala. La palabra pervertida, y el concomitante
efecto social, es hacer pasar la exigencia social por la Ley
cristiana. La castracidén simbdlica que origina la Ley,
evidentemente no se trata de una mutacidn corporal, en este caso la
Ley Jjudeocristiana (la cual podria estar sintetizada en la
siguiente frase: "No penséis que he venido a abolir la Ley y los
Profetas} no he venido a abolirla, sino a perfeccionarla"'®®) alude
a la sujecidn a condiciones en las Pedro Paramo no es el el dnico
ser para quien existe el mundo y sus bienes corporales,
espirituales y exteriores, sino que también existen para los otros,
sus semejantes, el‘pueblo de Comalal.
La exigencia social para el pueblo de Comala consistia en que
habia que obedecer a Pedro Pdramo por que esa era la voluntad de

Dios:

".padre, dicen que las tierras de Comala son buenas. Es ldstima que
astén en manos de un solo hombre. ¢(Es Pedro Pdramo el duefio, no?
-Asf es la volunctad de Dios.

-No creq que en esto incervenga la voluntad de Dios,

2 Sy . . . i .
L7"5‘v.3ngel;o segun San Matee", 4, 28. La Biblia. Para =1 pueblo de Dios de América Latina, p. 1114
{Subrayado nuestxrol

I . ) X , ;
'“Bugvangelio segqin San Mateo, 3, 30", La Biblia. Para 21 pueblo de Dios de Amédrica Lacipa, p. 1111l



83

-A veaces lo he dudado, pero alli lo reconocen."*®

El discurso de Pedro Paramo crea la iiusién de que &l estd por
encima de la Ley. Los habitantes de Comala viven esa ilusidén. Su
deseo es ser como Pedro Pdramo. Ellos ven su deseo en &€l ("pues son
de Pedro Péaramo"), pero no pueden verlo en si mismos. Pedro Padramo
llega a convertirse en el duefio absoluto de Comala en la medida en
que ellos realizan su deseo de ser &l el reconocido y de no

reconocer a sus semejantes.

".Necesitamos dinerc, patrén.

-...Contla estd que hierve de ricos. Quitales tantico de lo que tienen...

-Lo que sea pacrdn. De usted siempre saco algo de provechc".lJO

Para que el deseo sea reconocido hace falta él otro, pero Pedro
Pidramo no reconoce a nadie, todos lo reconocen a é&l.

El deseo de los habitantes de Comala es el de ser Pedro Piramo.
Ello se origina en lo imaginario, porque, tal como muestra el
psicoandlisis, en la imagen de Paramo se capta una supuesta unidad
del ser con la misma fascinacién que durante el estadio del espejo:
Yo (moi) es Pedro Paramo. El yo (moi) de la gente de Comala es
Pedro Paramo. |

El discurso del amo: "todo es de Pedro Paramo" se convierte en
la'exigencia social de Comala. Sus habitantes van cediendo sus

terrenos a este hombre que llega a ser duefio y sefior de todos los

12 . . . N
9Juan Rulfo, Pedro Pdramo, p. 93 {Subrayados nuestros)

30 pid, p.p. 137-138 {(Subrayado nuestro)
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bienes, pero también de las personas:

-...Me imagino que serd tdcil desaparecer al viejo.
~Ella tiene que quedarse huériana...
-No lo veo dificil.

-...Nada que se le ccurra acarrear con la hija...

-Me vuelve a gustar comg acciona usted pacrdn."131

No obstante que el deseo de Susana no es el de Pedro Paramo,
de nueva cuenta el de Fulgor Sedano si lo es.

Sedano hace todo para que Susana quede desamparada, matando
incluso, a su padre, a fin de que Pedro Paramo lograra quedarse con
ella.

El deseo del otro, es el deseo de Sedanoc de que Pedro Paramo
se adueflara de los cuerpos, particularmente de mujeres, apropiacidn
que también llegd a convertirse en parte de la exigencia social de
Comala, no obstante ésta ya no era "“racionalizada" a través de la
fe cristiana:

"...'Me acuso padre que ayer dormi{ con Pedro Pirame'. 'Me acuso

padre que tuve un hijo de Pedro Pdramo’. ’‘De que le presté mi hiia

a Pedro Paramo‘" .V

Al igual que las tierras, acaparar para si a todas las mujeres
que Pedro Pdramo quisiera fue la exigencia social de Comala. No
obstante, éstas eran sélo una de las formas de propiedad:de Pedro
Paramo sobre los cuerpos, pues probablemente también lo era de

varones, si consideramos que el hecho de renunciar a la voluntad

Y3l1pid, p.p: 109-110 (Subrayado nuestro)

122, .
Ibid, p. 89
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propia y someterse a la de otro es también una forma de propiedad
sobre los cuerpos, independientemente de las figuras juridicas que

adopte a través de la historia:

#...Tenia sangre por tcdas partes,...Montonales de sangre. Pero no estaba
muerto...Supe que don Pedro no tenia intenciones de matarme. S6lo de darme
un susto...Me dej)é ceojo, como ustedes ven, y manco si ustedes quieren.

Pero no me matd... Lo cierrto es que me volvi ids hombrev ¥

En este fragmento ilustra, no a nivel colectivo, pero si a
nivel del sujeto, cdémo uno de los hombres de Comala se siente méas
hombre: reconociendo a Pedro Paramo derechos de propiedad sobre su
cuerpo, especificamente, para dejarlo manco y ¢ojo.

La renuncia a la voluntad propia y el sometimiento a la de
otxro, en conceptos de Lacan, es el deseo del esclavo de ser el amo,
pero es un deseo que no puede localizar en si mismo, sino afuera,
en el amo. Si1 para Hegel la conciencia servil es la autoconciencia
del amo, para Lacan, el deseo del amo es el deseo del esclavo, pero
se trata no de un deseo derivado de la autoConciencia‘sino un deseo
des-conocido, que es del orden de lo imaginario. E1 esciavc
localiza su yo ideal en el amo. Yo (moi) es Pedro Paramo.

Al parecer lo que es estructural en las sociedades, lo qﬁe no
cambia a través de historia, tal como sucede con el pueblo de
Comala, es la renuncia a la voluntad propia y la identificacidn
colectiva con la voluntad de otro.

Lo estructural es la vrelacién de dominio/sujecidn, la
identificacién con el deseo del Otrb, relacién que, al parecer,

permanece a través de la historia, independientemente de las

LJaJuan Rulfo, Pedro Pdramo, p. 102 (Subrayado nuestxo)
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modalidades histdricas que han caracterizado a los diversos tipos
de sociedades. Esta afirmacidén no pretende desconocer el cambio
social e histérico, sino mds bien cuestionar las posibilidades (sin
pretender dar por concluida su reflexidn) de la existencia de
sociedades y comunidades democrdticas, cuando existen relaciones
sociales construidas sobre el reconocimiento de un sujeto por
encima de los otros que constituyen la colectividad.

Al parecer, es factible pensar que yo (moi) puede ser
colectivo, es decir que la imagen de un sujeto aparezca como el yo
de toda una colectividad, la cual bajo la reproduccidén social de
las palabras de aquél estd sujeta a los efectos de las
modificaciones en las relaciones sociales que.esos significantes

determinan; no ocurriendo lo mismo con el yo (je):

-Aqu{ tienes, Gerardo. Cufdalos muy bien porque no retofian.

-8{, tampoco los muertos retorian -y agregd- desgracidamenta, ™

En esta parte de la obra es notorio cémo en el abogado de
Pedro Paramo repentinamente se esfuma la captacidén imaginaria :
("-squién me puede discutir la propiedad de lo que tengo?.
-Indudablemente nadie, don Pedro, nadie), y yo (moi) deviene en yo
(je): "-Tampoco los muertos retofian. Las muertes causadas‘por el
efecto del discurso del amo, ya gue era Sedano guien las ejecutaba.

| En el contexto social que muestra la obra de Rulfo, no
encontramos ninguna situacidén en que yo (je) se manifestar; a nivel

colectivo, sino de manera singular, por un sujeto y en un momento

‘especifico, tal como se muestra en el ejemplo citado.

13 pid, peo134
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La imagen ideal gque es nutrida por la exigencia social: lo
imaginario social
La exigencia social puede Iimplicar represién social pero
también influye en la configuracidn de un yo ideal,
los sujetos son susceptibies de ser captados por una imagen
revestida con las caracteristicas de la exigencia social. Si
yo es otro, la imagen especular gue nutre la exigencia social
es engafiosa en tanto que los sujetos se identifican con una
imagen que creen &s suya (moi). Es este el momento de
alienacidn.
El yo ideal estd investido narcisisticamente. La exigencia
social, en tanto hecho del lenguaje, influye en la
adecuacidn de esa imagen, la reviste conforme a las
caracteristicas de dicha exigencia. Si el yo ideal del
sujeto no cumple con las exigencias de su ideal del vo la
libido se desplaza de la imagen de si a la imagen de otro,

en quien localiza su yo ideal.

He aqui la imagen:

(Miguel Paramo acababa de morir, el padre Renteria temia que
Dios le tomara a mal si intercedia por el alma de aquél.
Pedro Paramo, padre de Miguel,

tuvo que dar unas monedas de oro al pédre §ara que é&ste
accediera a ofrecer una misa rogando por el perddn del |

alma de Miguel.)
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"-Oye, Anita. ¢Sabes a quién enterraron hoy?

-No tfo.
-:Te acuerdas de Miguel Paramo?
-Pues a €1.

-Dé&mosle gracias a Dios nuestro Seflor porque se lo ha llevado

de esta tierra donde causdé tanto mal, no importa que ahora

lo tenga en su cielo" **®

Poco después de esa misa unos caporales dan significado a la siquiente

experiencia:

"Habia estreilas fugaces. Cafan como si el cielo estuviera lloviznando
lumbre.

-Miren nomds -dijo Terencio- el borlote que se traen alld arriba.

-Bs que le estin celebrando su funcidn al Miguelito- tercid Jesis.'*

La imagen ideal del yo es la figura de Miguél Paramo que
alcanza el Paraiso y es ahi recibido con festejo por todos. A
nuestro parecer, es este el momento en que se manifiesta 1la
alienacidén, no sélo de un sujeto sino también de un grupo
perteneciente a la integracién social formada por los vaqueros al
sexrvicio de Pedro Paramo. |

No obstante la imagen no se agota ahi. De repente cambia a otra
con un sentido radicalmente distinto:

“Habfa estrellas fugaces., Cafan como si del cielo estuviera lloviendo lumbre,

-Es que le estdn celebrando su funcidn al Miquelito,

-¢No serd mala seral?

b o
3% jyan Rulfe, Pedro Pdramo, p.p. 36-38

1
‘36Juan Rulfo, Pedro Pdramoc, p. 38
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-¢Para quién?

-Quizd tu hermana escéd nostidlgica de su regreso."

Esta imagen ejerce fascinacidn colectiva porque:

~-...le diré que era yo la gue le conseguia muchachas al ditfunco

Miguel PAramo.

-¢Desde cudndo”

-Desde que €l fue hombrecito. Desde que le agarrs 21 chincual.
-Vudlveme a repetir lo que dijiste, Darotea.

-Pog que yo era la que le conchavaba las muchachas a Miguelico.

-;Se las llevabas?

~-Algunas veces, si{. En otras nomids se las apalabraba. ¥ zon oLras nomis
le daba el norte, Usted sabe: la hora en que #staban solas vy en que &1
podfa agarrarlas descuidadas.

-¢Fueron muchas?

-Ya hasta perdi{ la cuenta. Fueron recemuchas,"137

En sintesis, Miguel Paramo es la imagen de guien sin sequir la
Ley obtiene la salvacién de su alma. ("No todo el que‘me dice
iSefioxr, Sefior! entrarada en el Reino de los cielos, sino el hace la
voluntad de mi Padre".' ) ("Por lo cual te digo que puesto que
ha amado mucho le son perdonados sus muchos pecédos"”g)

De esta forma, la exigencia social de Comala conllevé un
aspecto represivo, en tanto losg efectos sociales (miseria econdmica
y existencial) que derivaron de los significantes que asociaban la

obedediencia a Pedro Pdramo con el cumplimiento de la Ley; y otro

137Juan Rulfo, op. cit., p. 28
138, 2 Biblia. para al..., "Syangelio segun San Mateo®, &, 34,.p. 1115
139

La Biblia. Para =21..., "%vangelic segun San Lucas® 2, 10, p. 1177
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de libidinal en tanto que la imagen de su hijo, -"gque causd tanté
mal en esta tierra"'’, al morir aparentemente es recibido en la
gloria eterna-, es la imagen de un otro no castrado por la Ley, que
capta a los sujetos de Comala con la misma fascinacidn narcisista
del estadio del espejo.

En consecuencia, el imaginario social de las integraciones
sociales de Comala, particularmente, de los vaqueros al servicio de

Pedro Paramo, es alcanzar el Cielo sin cumplir con la Ley.

H0rpid, p. 28
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La significacidén social: elemento histdrico

Lo imaginario social, las significaciones sociales imaginarias vy
los significantes que determinan la obediencia son conceptos
diferentes.

Lo imaginario social subyace en la no significacidn, su
naturaleza es del orden de lo especular, constituye agquello que
ejerce fascinacidn.

Como el término mismo lo indica, la significacidén social
imaginaria es un sentido, cuyo origen no es la légica, sino una
imagen.

Los significantes que determinan la obediencia son el efecto
del deseo del Otro, de un Otro no castrado.

Las significaciones sociales imaginarias son un "nuevo sentido"
que adquieren determinadas palabras a partir del desplazamiento
del sentido de esas palabras a una imagen.

De este modo, las significacilones socialés imaginarias no
corresponden a los significados con que esas palabras estén
registradas en un diccionario.

A este tipo de significaciones las ubicamos en el nivel
histdérico, porque una misma frase puede dar lugar a
significaciones sociales imaginarias distintas entre un
conjunto social y otro, o entre una &poca y otra.

Como se menciond anteriormente, la exigencia social en Comala
son los significantes que determinan la obediencia a Pedro Péramo,

aparentemente fundados en la Ley judeocristiana. Uno de los efectos



de esa exigencia fue el sentimiento social de la

"l padre Renteria me asegurd que jamds conoceria la gloria, ...
cuando a una le cierran una puerta y la que queda abierta es

nomds la del infisrno, mas vale nc haber nacide, "'

*-Ella sirvid siempre a sus semejanteas,

-Pero ella se suicidé. Obrd contra la mano de Dios. ..
-No le quedaba otro camino...
-Tal vez con misas gregorianas, ... y eso cuesta dinero.

-No tengo dinero y usted lo sabe, padre."'*

".No lo sé Juan Preciado. Hacla tantos afios que no alzaba. la cara,

condenacidn

que me olvidé del cielo,... le perdi rtodo mi interés desde que el padre

Renteria me asegurd que jamds conoceria la gloria. Que ni siquiera de

lejos la verza."V

Los habitantes de Comala se sienten condenados desde antes

morir: el alma les pesa por tanto remordimiento y su cuerpo por

tormento del hambre.
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de

el

La exigencia social crea el sentimiento del pecado pero como

condenacidn eterna a lo largo de toda la vida,

alguna.

sin esperanza

Los siguientes fragmentos de didlogos de la novela de Rulfo son

el material a partir del cual intentaremos abordar el dmbito de la

significacidén social imaginaria.

Cabe mencionar que lo que aqui

‘Jlrbidem, ». 88

142

Ibidem, p.v. 41-42

M3, ..
Ibid, ©. 2%

interesa de esas citas es cémo
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es imaginada la situacidn de los miembros de Comala después de su

fallecimiento:

-¢Quieres hacerme creer gue te matd 21 ahego, Juan Preciado?...

-BEs cierto, Dorotea...

-Me enterraron en tu misma sepultura y cupe muy bien ¢n el hueco de
tus brazos.

-Siento como si alguien caminara scbre nosotros.

-Ya déjate de miedos...Haz por pensar cosas agradables porque

. 144
vamos a estar mucho tiempo encerrados®.

-Es curioso, Dorotea, ¢émo no alcancé a ver ni el cielo.

-El c¢ielo para mf, Juan Preciado, estd donde estoy ahora.
-¢Y tu alma? ¢DOnde crees que haya ido?
-Debe andar vagando por la tierra; buscando vives

que recen por ella.'**

"Estoy aqui..., dentro de un cajén negro. Porque estoy muerta,

Siento el lugar en que estoy y pienso..."'**

".:Bres tu la gue ha dicho eso, Dorotea?

-;Quién yo? Me quedé dormida un raco...
-0{ a alguien que hablaba. Una voz de mujer. Cref que eras ti.
-¢Voz de mujer? ¢Creiste que era yo? Ha de ser la que habla

sola, la de la sepultura grande,.."V’

Como se muestra en estos didlogos, los cuerpos yacen vivos en

144Juan Rulfo, op. cit., p. 75-79

185 thid, p. 84-85
146

Ibid, p. 97

1
‘47Ibid, p.p. 97-100
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Como se muestra en estos didlogos, los cuerpos yacen vivos en

sus sepulturas, charlan entre ellos, recuerdan, pero permanecen
separados de sus almas.

En los fragmentos citados se puede apreciar que la
determinacidén que sobre los sujetos ejerce la exigencia social, vy
los efectos sociales que de ella derivan, no son absolutos,
egpecificamente en 1lo que concierne al sentimiento de 1la
condenacidn: "el cielo para mi, Juan Preciado, estd donde estoy
ahora", "me enterraron en tu misma sepultura y cupe muy bien en el
hueco de tus brazos".

(COmo se explica esta dialéctica entre una exigencia social
cuyo efecto es el sentimiento de la condenacidén sin fin en vida, vy
unas imdgenes de los muertos que permanecen vivos pero separados de
sus almas?

En los significantes que determinan las relaciones sociales de
Comala, y en consecuencia, a los cuerpos a sufrir por hambre, lo
cual es vivido como castigo por el pecado, encontramos el elemento
estructural de Comala.

En las significaciones sociales imaginarias ’sobre almas y
cuerpos encontramos un elemento histdrico de esa sociedad.

Si bien esos significantes asociados a la exigencia social
determinan las relaciones sociales de Comala, y por tanto, a los
sujetos a sufrir hambre, y a vivirla como castigo, el sentido de la
condenacidn es rebasado por la significacién social imaginaria.
Aquél se desplaza a una imagen, a la de los cuerpos enterfédosbque

permanecen dormidos, que de vez en cuando despiertan y recuerdan,
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mundo en busca de vivos que rueguen a Dios por su salvacién.

En ese desplazamiento del sentido de la exigencia social
localizamos una vertiente histdrica, porque el sentido de la
exigencia social que es la de que los sujetos estidn condenados
es superado por otro sentido que ya no deriva del discurso del amo
sino de una imagen resignificada a nivel colectivo.

La frase del cristianismo: "el perdén de los pecados y la
resurreccidn de lo carne" (que alude a la segunda llegada de Cristo
y la Resurreccidn de los muertos), como significacidn social
imaginaria, en la obra de Rulfo, es la imagen del cuerpo enterrado
en la tumba que permanece dormido, que despierta de vez en cuando,
que tiene conciencia y recuerda, pero gue se mantiene separado de
su alma, la cual pena por el mundo en busca de vivos que rueguen a

Dios por su salvacién.
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Conclusiones al capitulo IV

A lo largo de este capitulo hemos intentado demostrar, a partir del
contexto social gue presenta la obra de Rulfo: Pedro Pdramo, <démo
y porqué el lenguaje tiene un papel determinante en la estructura
social de Comala.

Gracias a las enseflanzas de Lacan, gue en nuestro caso se
limitaron al primer Seminario, a algunos capitulos de sus Escritos,
a los trabajos de varios psicoanalistas, entre los que destaca
Daniel Gerber, y a distintas obras de Freud, intentamos aproximar
las categorias sobre el sujeto y el Otro con categorias de la
sociologia de Agnes Heller; aproximacidn en la que Hegel tuvo, para
nosotros, un papel de primera importancia.

En el trabajo de aproximacidn entre las categorias mencionadas
formulamos dos hipdtesis tedricas: I

La primera intenta mostrar gue Lacan puede ser leido desde la
sociologia, si es que se evita caer en el espejismo de que su
ensefianza s6lo es Util en la clinica y tratamiento de patologias,
la cual no se concibe fuera del contexto social. Después de esta
lectura de Lacan, a nuestro parecer, no hay democracia en las
sociedades o comunidades donde el deseo de uno es reconocido y los
otros los que lo reconocen.

A -partir de esta hipdtesis intentamos‘ distinguir algunos
elementos estructurales de los histéricos en la sociedad. El lugaf'
que los sujetos ocupen &n la estructura social puede cambiar, lo

que no cambia es el tipo de relacién que define a la estructura
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social misma: la renuncia colectiva (des-conocida) a la voluntad
propia y el amparo bajo la del Otro. No obstante, es en la realidad
social donde se verifica que no existen ni la obediencia ni la
omnipotencia absolutas, lo cual apunta a que el cambio social es
una constante histdérica.

La segunda hipdtesis tedrica consistid en suponer, a diferencia
de Agnes Heller, gque las exigencias sociales no pueden explicarse
sélo como hechos socialmente represivos, porque sSuponemos que éstas
se traducen en una relacidn especular del sujeto consigo mismo y
con los otros. Asimismo, que la exigencia social es un hecho del
lenguaje que, entre otras cosas, nutre lo imaginario. Las
exigencias sociales son muy distintas entre una integracidén social
y otra, por lo que suponemos que el yo ideal de los miembros de las
integraciones sociales de una misma nacidén varia entre unas Yy
otras.

Parte de las conclusiones de este trabajo, es que la estructura
social de Comala es una relacidn que define el lugar que los
sujetos ocupan en la borganizacién social por autoridad y/o
obediencia y en la propiedad de la riqueza social, relacién fundada
en el amparo bajo la voluntad del Otro, que trasciende la ilusién
sobre ia autonomia del yo y los demds. Esa estructura social esta
determinada por el lenguaje. Tal como se decribid a lo largo del
capitulo, los significantes que producen la obediencia a Pedro
Pidramo modifican las relaciones de propiedad sobre los bienes y
personas en Comala.

La exigencia social en Comala determina a sus miembros mas
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alld de su voluntad, porque los significantes que producen Lla
obediencia a Pedro Padramo son un discurso para el que los otros
siempre seran condenables.

El hambre y los remordimientos de los habitantes de Comala es
el efecto social del deseo del Otro, de que todo perteneciera a
Pedro Padramo, deseo, que como se expone a lo largo del capitulo fue
el desec de ellos.

La exigencia social para esa colectividad conlleva tanto un
aspecto que es del orden de lo imaginario, el imaginario social:
una imagen que capta la fascinacidn de los sujetos, la del hijo de
Pedro Paramo quien "causd tanto mal en la tierra", es recibido en
la gloria eterna; como también un aspecto represivo, por los
efectos sociales (hambre, opresidén, miedo, etc.) que derivan de
confundir la obediencia a Pedro Paramo lcomo sinénimo de
cumplimiento con la Ley judeocristiana.

El imaginario social es alcanzar la gloria eterna sin cumplir
con la Ley. Este imaginario es nutrido por la exigencia social, por
el lenguaje, sin embargo la fascinacidn especular que conlleva
subyace en la no significacién.

El poder de Pedro Paramo se basa en esa fascinacién "no
significada".

Si bien el efecto social de esa exigencia condena a los sujetos
de Comala a padecer hambre, finalmente aparece la produccidn de
significaciones por parte de los estratos subalternos. El sentido
de la condenacién es desplazado a la imagen de salvar las almas si

ellas logran encontrar vivos que recen por ella.
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De este modo se entiende que el sometimiento a que da origen la
exigencia social, efecto del lenguaje, no es absoluto.

Si bien la produccidén de la significacidn social imaginaria a

la que hemos hecho referencia, no restituye los medios de vida a

los habitantes de Comala, el sentido de la condenacién cambia

3]

través de las imégenes a la posibilidad del perddn.

Esta significacidén social se juega en el A&mbito de las
esperanzas colectivas, mas, en Comala, no aparece directamente
ligada al cambioc social, como podria ocurrir con otro tipo de

significaciones sociales imaginarias.
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CAPITULO V. LO IMAGINARIO SOCIAL Y EL DESEO DEL DIALOGO

1. Introduccidn
Las lecturas de la obra Pedro Pdramo de Juan Rulfo pueden ser
varias y muy distintas.

Una posible lectura es la analogia de Pedro Paramo con el padre
totémico de la horda primitiva en el contexto histdrico del
Porfiriato y 1la primera fase de transicién a la Revolucidn
Mexicana. De la misma manera que al padre primitivo, a Pedro Paramo
pertenecieron todas las mujeres y obedecieron todos los hombres de
Comala; también de la misma manera, fue asesinado por la mano de
uno de los muchos hijos que tuvo.

Otra posible lectura es que la obra constituye la figura
de una posible representacidn mexicana del infierno, que lejos de
parecerse a las que hicieron Dante y Sartre -la tortura para el
primero, los otros para el segundo- se caracteriza por configurar
aquel lugar donde no existe la esperanza.

No serd el propdsito de este trabajo, ‘analizar las dos
lecturas mencionadas.

Sea la psicosis, 1la fantasia o el sueflo la categoria
cientifica que defina la experiencia, de Juan Preciado, lolque
interesa para los fines de este capitulo es que el protagonista de
la obra mantiene una relacidn con sus antepasados, con sus muertos.

Tal afirmacién no conlleva el supuesto, sostenido con
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entusiasmo por algunos criticos literarios*®, de gue Juan Preciado
era espiritista. |

El protagonista no actda como un "medium", no se "comunica'" con
Los Muertos, o lo gque es lo mismo, no se relaclona con todo tipo de
difuntos. Juan Preciado no es un practicante de la nigromancia.
La experiencia de Juan Preciado se limita exclusivamente a sus
propios muertos.
¢Qué interés puede tener para un andlisis social un relato como
el gue hizo Juan Rulfo a través de su protagonista principal -el
otro dJuan-, si el hecho predominante en esta narracién es la
subjetividad, la vivencia magica en el mundo -tan molesta siempre
a la ciencia-, qué otro interés puede tener gque no sea mostrar el

error que subyace en tales visiones cientificistas?

"“’Iéasa: Sergio Ferndndez, "Pedro Pdramo: una sesidn espiritisca”,
La Jornada, 11 de septiembre de 1988
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2. Lo imaginario social

Lo imaginario social que explicita la obra del Rulfo son esas
imagenes, des-conocidas, de la existencia invisible para los vivos
de sus muertos.

No es la finalidad de este trabajo discutir la irrealidad o no
de este imaginario, sino destacar su realidad como experiencia.

Lo que, seguin nuestra hipdtesis, Rulfo revela es que,
probablemente entre algunos sectores catdlicos laicos de Mé&xico, la
situacidén de los muertos durante el periodo comprendido entre el
fallecimiento y la segunda llegada de Cristo (el momento del pexrddn
de los pecados y la resurreccidn de la carne) no es imaginada como
el cuerpo inanimado y el alma viva, sino que es la imagen del
cuerpo en continua degradacidn pero siempre viviente aunque preso
en la sepultura, separado de su alma, la cual vaga por el mundo o
busca vivos que recen por su perddn, o se hace presente, de vez en
cuando, a algunos de los vivos con quienes tuvo relacidn. Lejos de
representar esta imagen una situacidn terrorifica, los cuerpos
vecinos en las tumbas charlan entre si, duermen y despiertan de vez
en cuando y, sobre todo, recuerdan. Lo que Rulfo narra en‘Pedro
Péramo.no es, seglin nuestra hipdtesis, un imaginario atribuible
sdlo al autor, en otras palabras, el imaginario de un sujeto en
particular, sino mds bien un imaginario colectivo, que, a
diferencia de lo que fue para Rulfo, permanece en lo des -conocido,
incluso para los miembros de los sectores mencionados.

La enunciacidén del imaginario social al que hacemos referencia
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cuando es expresado en el habla clinicamente se diagnostica como
psicosis, no obstante gue ese imaginario no es ajeno al conjunto de
la sociedad, pero como discurso subyace en la exclusidn.

Ante la falta del (los) otro(s), & consecuencia de la
separacidén por la experiencia de muerte, el desec del didlogo de
los wvivos con sus muertos es un deseo, gque actualizado como
experiencia, socialmente est& negado.

Las razones de esa negacidn pueden situarse en las politicas
modernas de salud mental, pero su origen no puede reducirse a
ellas, sino indagarse en las sociedades que originan tales
politicas.

Las vivencias de didlogos entre vivos ’y muertos £fuexon
experiencias comunes y frecuentes en sociedades de otras épocas. En
las sociedades contempordneas no existen este tipo de experiencias

o, mas bien, sl existen son encuadradas como psicosis y chapuceria.
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3. La exclusidén en el discurso

En lo sucesivo intentaremos mostrar que al protagonista de Rulfo:
Juan Preciado, en la sociedad mexicana, o al menos =n sus sectores
urbanos, seria clasificado, desde wuna dptica c¢ientifica e
institucional, en el cuadro clinico de la esquizofrenia.

No es nuestra finalidad participar en una interminable polémica
con la psiquiatria, es decir, contra el diagndstico de que si Juan
Preciado escuchaba voces, sin que hubiese alguna persona &n su
entorno, se debia a una enfermedad mental llamada esquizofrenia.

No nos proponemos cuestionar un diagndstico asi, sino mds bien
distinguirlo como un discurso.

Intentaremos abordar ese diagndstico desde la estructura del
lenguaje, como un discurso gue, independientemente de que quienes
lo transmiten lo hagan intencionalmente o no, determina a los
sujetos gque hablan sobre ese imaginario a vivir socialmente
excluidos.

Para ello compararemos un texto de psicopatologia clinica con
el relato de Juan Preciado.

Entre alguna de las caracteristicas con que se describe a la
esquizofrenia, especificamente citaremos la obra Psicopatologia
clinica y tratamiento psicoanalitico, de Enrique Guarner, destacan
"las alucinaciones, las cuales pueden ser... particularmente
auditivas. El paciente escucha voces,..."?

Juan Preciado relata que escuchdé voces sin gue nadie apareciera

14
-7 - > . - P ,
gsn:‘zque Quarner, #sicepaceiogria slinics vy cratamients psioganalftico, .
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en su entorno:

*,..de las paredes parecian descilar murmullos ccomo sl se filtraran
de entre las grietas y las descarapeladuras. Yo los ofa. Eran voces
de gente, pero no voces claras sino secretas, como s5i me murmuraran

s

alge al pasar, como si zumbaran contra mis oidos". **°

"Vi que no habfa nadie, aunque sequia oyendo el murmullo
como de mucha gente en dia de mercado,...daba vueltas a
mi alrededor aquel bisbiseo apretado como un enjambre,

hasca que alcancé a distinguir unas palabras casi vacias

de -ruido: 'Ruega a Dios por nosotros’ . "'

", .Fue cuando oi el grito...No, no era posible calcular
la hondura del silencio que produjo acquel grito. Como si
la tierra se hubiera vaciado de su aire,...camo 351 se
decuviera el mismo ruido de la conciencia, ...retornd

el grito y se siguid oyendo por un largo raco: 'Déjenme

aunque sea el derecho de pataleo que tienen los ahorcados’ . "

Otro tipo de alucinaciones referidas a la esquizofrenia son

las "visuales,...El paciente..., percibe imdgenes."?!*?

Juan Preciado también narra que vid personas donde otros no

veian nada:

! "-¢Estd usted viva, Damiana? jDigame, Damiana!
Y me encontré de pronte solo en agquellas calles

vaciag."*

! 1
| 'soJuan Rulfo, Pedro Pdramo, p.p. 75-76

. 15} rpid, p.p. 76-71
152 1pid, p. 43
: 183

Guarner, op. cit. pn.

154, -
° Juan Rulfe, op, cic,, p. S¢é
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"...vi una seriora @nvualta @n su rebozo que desaparecid

como si no existiera, "'

Asimismo, para elaborar el diagnéstico de la esquizofrenia se
identifica también la concurrencia de varios tipos de

alucinaciones: "visuales, gustativas, tédctiles y particularmente

auditivasg® . s¢

»
Juan Preciado relata que vio y habld con personas que hacia
tiempo habian muerto:

"-...la madre de usted no me avisd sino hasta ahora.
-Mi madre -dije- mi madre ya murié.
“...¢Y cudnto hace que murid?

-Hace siete dias, "%’

Si desde un enfoque cientifico Juan Preciado presenta un cuadro
psicdético, a nivel del medio social que le rodea, bajo el esquema
de conocimiento en la vida cotidiana, él es calificado de mistico

y chapucero:

"Qfa:
-Se rebulle sobre si mismo cemo un condenado...Levdntace,

Donis! Mirale. '™

155 1pid, p. 13
156 ,
Guarner, op. cit, p.

l57Juan Rulfe, op. cit. p. 56
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".Se siente usted enfermo?
-No sé., Veo cosas y gente donde quizd ustedes no vean nada.
-Vente -le dijo 41 a la mujer- Déjale solo. Dabe ser un

. misticon. '

“.fNebemos acostarlo an la cama. Mira cdmo tiembla,...

-No le hagas casao. Estos sujetos se ponen 2n ese estado para
llamar la atencién. Conoci a uneo 2n la Media Luna que se decfa
adivino. Lo que no adivindé fue que se iba a morir en cuanco el

patrén le adivind lo chapucerg” '*

Juan Preciado es calificado de mistico y chapucero por el hecho
de verbalizar "veo gente donde otros no ven nada'. Si extrapclamos
esta experiencia a nuestra sociedad contemporanea, el sujeto no-
sdlo seria considerado un chapucero sino también psicdtico.

El relato de Juan Preciado, al igual que toda experiencia de
didlogo entre los vivos y sus muertos, es excluido del discurso,
porque para el Otro (institucidén, integracidn social, sujeto) ese
didlogo es enfermedad (en la vertiente cientifica), y "misticismo",
"chapuceria¥, etc. (en el esquema de conocimientok de la vida
cotidiana) .

No existe, quizd otro discurso en el que la negacidén del
sujeto sea tan evidente. Todo lo que el sujeto {esquizofrénico,
mistico) haga o diga carece de validez, es el otro el que "sabe"
qué significan sus palabras y sus actos. El sujeto tipificado asi
jamds ocupard para el otro el lugar de la verdad.

El discurso cientifico relativo a la "verdadera" significacidn

*531pid, p. 70

o
Y60 rpid, p. 70-71
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de la experiencia de dialogo con personas conocidas: que va
murieron,  es un mondlogo enfrentado a otro mondlogo: el discurso

que alude a la coexistencia de los vivos con sus antepasados.
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4, El deseo del didlogo

La experiencia de Juan Preciado puede abordarse desde otro enfoque,
que sin pretenderse acabado, quizd aporte algunos elementos para
contrarrestar los efectos negativos (la exclusidn social)
ocasionados por la prohibicidn social del deseo del didlogo de los

vivos con sus muertos.

El yo (moi) y la integracidén social:

Poco antes de morir, Juan Preciado se entera, por su madre, que
tiene un padre y cudl es el nombre de ese seflor. Asi como Dofia
Dolores, su madre, no sabe porqué Pédro Paramo se casd con ella,
sin mostrar luego el mds minimo interés; Juan Preciado, ya adulto,
ni siquiera sabia, hasta ese momento, que tenia un padre.

Juan Preciado no sdlo no lo conoce, tampoco lleva su apeilido.
El vinculo con &l se reduce a lo que su madfe le dijo:.que tiene un
padre, quien tiene tal nombre, y que vive en tal lugar.

| No obstante, a pesar de que no conocia Comala, Juan Preciado
ahi tenia un lugar.

Desde el punto de vista de las leyes de ese tiempo, que
marcaban una diferenciacién entre hijos legitimos e ilegitimos,
Juan Preciado, es, entre los muchos hijos de Pedro Paramo, su tnico
hijo legitimo, por ser descendiente de un matrimonio legaimente
constituido. Pero, ese hijo no llevaba el apellido de su padreﬂ

Juan Preciado es a la vez hijo legitimo e ilegitimo.

Juan Preciado ocupa, dos lugares distintos, incluso antagdnicos
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en la estructura social, que lo convierten, a la vez, en
desposeido y en poseedor, en heredero de todas las tierras de

Comala y en desheredado de todo.

El protagonista comparte con otros (sus medios hermanos) la
pobreza y el abandono paternos, en esta vertiente es sélo un pedn;
lo que no comparte con ellos es la situacidn legal que lo convierte
en probable heredero, en probable amo y sefior de Comala.

Lo anteriormente descrito es lo que Juan Preciado "sabe"
durante el lapso comprendido entre la muerte de su madre y pocos
momentos antes de arribar a Comala.

Durante este periodo, en Juan Preciado dificilmente se distingue
un yo (moi) que no sea aquel formado por la imagen narcisiéta de

ser el hijo de Pedro Paramo.

El distanciamiento frente al yo (moi) es un hecho social de
excepcidn:
Lo priméro que ese deseo lleva a saber a Juan Preciado es gque
su padre estd muerto, que hacia tiempo que muriéd.
Al momento de arribar al caminb que conducia a Comala, se

entera que Pedro Paramo ya habia fallecido.
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Ante ello, el deseo del protagonista no desaparece, por el

contrario, insiste:

"..,.y0 preguntaba por 2l pueblo, gque se ve tan sole,

como como si estuviera abandonade. Parece que no lo habitara
nadie,

-No &3 que lo parezca. Asi es. Agui no vive nadie.

-.Y Pedro Pdramo?

-Pedro P4ramo muridé hace muchos aros.
“Ahora esgtaba aqui, en este pueblo sin ruidos...
...Miré las casa vacias; las puertas desportilladas,
invadidas de yerba." %

nisl

".;Qué hace usted aqui? .
-V¥ine a buscar...-y va iba a decir a quién, cuandoe

me detuve-: wvine a buscar a mi padre.m®

El hecho social de excepcidn, en el caso de Juan Preciado, es
la osadia de entrar en el callejdén sin salida de buscar a su padre
aunque esté muerto.
Porque. ..
Yo (je) no es yo (moi). Yo (je) es ser otro, otro gque no es
idéntico a las imdgenes con las que el yo (moi) se identifica. Yo
(je) no es reducible a ninguna imagen.
Reconocerse en la separacién de la imagen de si, nutrida por la
exigencia social, es el precio del verdadero encuentro, del
descubrimiento, de la invencidn.

El alejamiento de la identificacidn inmediata con la imagen
del otro como imagen ideal de si, sitda al hombre, en el campo de
la palabra: la simbolizacidn del deseo de Juan Preciado.

A nuestro parecer, el hecho de excepcidn no es la insistencia

L8 rpid, p. 12
Y62 1pid, p.o. 12-13

1
'élzbid. B. 61
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de ese deseo ante una realidad irremediable, sino el hecho de su
reconocimiento.

Durante la estancia de Juan Preciado en Comala, el yvo (moi), la
imagen narcisista de su padre, virtualmente desaparece.

El miedo, el temor a la locura, la ndusea lo acosan durante
todo el trayecto en Comala. Conoce a su padre, a través de las
personas que le hablan de &1, personas que luego descubre que estin
muertas, pero cuyo destino estuvo irremediablemente ligado a Pedro
Piaramo. De esta manera, Juan Precilado va reconstruyvendo la historia
de su padre que es paralela a la de Comala.

Juan Preciado "muere" y desde su tumba oye las voces de otras
tumbas que siguen nutriendo la reconstruccidn de esa historia. Como
puede escucharse en algunas de las personas diagnosticadas como
psicbticas, ellas dicen "haber muerto" y convivido con gente
conocida que ya murid. Lo que marcaria la diferencia entre ese tipo
de discurso y el relato de Juan Preciado es el poema en prosa, que
de ello derivéd.

~Juan Rulfo atraviesa el plano de la "locura" hasta alcanzar el

de la creacidn.
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5. Conclusiones al capitulo V

A partir de una obra mundialmente conocida y considerada clisica en
la literatura universal, hemos intentado mostrar que el el didlogo
de los vivos con sus muertos es una experiencia comin a todos,
independientemente de su cardcter real o imaginario, pero que como
experiencia permanece en lo des-conocido®,

Rulfo explicita magistralmente ese deseo de didlogo de los

vivos con sus muertos:

"Mi madre..., a mis manos les costd trabajo zafarse de sus
manos muertas... Traigo los ojos con que ella mird estas

cosas porgque me dio sus ojos para ver. "'t

"Senti el retrato de mi madre guardado en la bolsa de
la camisa calentandome el corazdn, como si ella también

sudara. "%

".:No me oyes? -prégunté en voz baja-. Y su voz me respondid.
-¢Dénde estas?

-Estoy aqui en tu pﬁeblo, junto a tu gente. ¢No me vesg?
-No hijo, no te wveo.

Su voz parecia abarcarlo todo".

l“Des-conocido: 1o que nes =s familiar pero aparece como algo excrano, ajeno.

65 1pid, p.p. 7-8

e
68 rpid, o, 10
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"Vi que no habia nadie, aunque seguia oyendo el murmullo de
mucha gente en dia de mercado,...hasta que alcancé a
distinguir unas palabras casi vacias de ruido: <<Ruega a

Dios por nosotross>".

"Bl cuerpo de agquella mujer hecho de tierra, envuelto en
costras de tierra, se desbarataba como si estuviera
derritiéndose en un charco de lodo,... de su boca

borbotaba un ruidoc de burbujas..."**’

"Me di cuenta que su voz estaba hecha de hebras humanas,
que su boca tenia dientes y una lengua que se trababa y

destrababa al hablar,..."®

"Su cara se transparentaba como si tuviera sangre, y sus
manocs estaban marchitas,...llevaba un vestido blanco

muy antiguo, recargado de holanes."®’

El objetivo de este trabajo no consistid en describir’cémo.se
simbolizaba en culturas pasadas el vinculo de los vivos con sﬁs
muertos, sobre ello abunda bibliografia vy Qbras clésicas de 1la
literatura universal, sino en preguntarnos porqué en las sociedades

de nuestra época, o al menos en sus sectores modernos cuando nos

Y7 1pid, p. 74
288 pid, p. 13

191, p. 24
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referimos a paises como México, la manifestacidn de ese didlogo no
puede conllevar a otra posibilidad socialmente viable que no sea la
exclusién social.

La vivencia de este didlogo es incompatible con la organizacién
social moderna gque requlere y genera rendimientos culturales
altamente productivos.

Tal como nos lo muestra el protagonista de Rulfo, a la
experiencia del didlogo estd asociado el miedo, la soledad, las
nduseas y el abandono de las prdcticas cotidianas. Una vivencia
asi conlleva una alta probabilidad de perder la oportunidad del
progreso.

También conlleva la probabilidad de que el sujeto pierda toda
posibilidad de sostener el lazo social con loé otros, es decir, que
de exclusidn en exclusién vaya perdiendo la nocién de 1o que lo
identifica con los otros, que sea excluido de un sinfin de grupos .
En otros términos, que el sujeto pierda las referencias que 1lo
orienten en la cultura en que vive.

Estas dos probabilidades no pueden explicarse sélo a partir del
andlisis psicoldgico, ©porgque en ese '"destino individual"
intervienen indudablemente factores sociales y politicos.

A nivel de las determinaciones sociales, la prohibicidn social
del didlogo entre los vivos y sus muertos radica en el habla, o mds
precisamente, en "no hablar de ello".

El imaginario social que ekplicita la obra de Rulfo son esas
imdgenes des-conocidas, no reconocidas, excluidas en el discurso,

sobre la "vida" de los difuntos.
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Una parte de este imaginario sdlo puede expresarse como
representaciones muy particulares de cada sujeto.

El diadlogo entre los vivos y sus muertos no puede explicarse
como representacidén colectiva -a diferencia del imaginario social
sobre la "vida" de los difuntos después de la muerte-, porque la
biografia tiene una importancia fundamental. Lo especificamente
social es la prohibicidn inherente a la organizacidn social-
contempordnea -institucional y en el esquema de la vida cotidiana-
del vinculo entre los vivos y sus muertos. La negacidn de esas
imdgenes (visuales y/o auditivas) que en cada quien son diferentes,
pero gque socialmente tienen en comin el hecho de representar
imdgenes de presencias invisibles.

Por.bdiversas razones gque no vamos a repetir aqui, en la
sociedad mexicana no se niega un estatuto a la condicidén mortal de
sus miembros para justificar la ilusidn del consumo‘infinito, sino
que, al menos en los sectores urbanos, el didlogo entre vivos y
muertos es lo que, en \el mejor de los casos, se .conserva

calladamente, sin manifestaciones verbales.
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VI. CONCLUSIONES GENERALES

Este trabajo inicidé con la bisgueda de una explicacidn sobre la
posibilidad de conceptualizar algunas representaciones colectivas
como imaginarios sociales, y encontrd, ademds, otra variante
inesperada: la importancia del lenguaje en la estructura social, al
meﬁos en el caso de Comala.

De esta manera, lo que pretendia integrarse en una vertiente
finalizd constituyendo dos: una, sobre la exploracién vy
congtruccidén del concepto acerca de lo imaginario social, asi como
su andlisis en dos casos especificos, y otra vertiente relativa a
la determinacidén del lenguaje sobre la estructura social.

Las dos vertientes derivaron de la misma éxploracién tedrica vy
de la misma unidad de andlisis: la sociedad que nos muestra Juan
Rulfo en su obra Pedro Pdramo.

Las conclusiones que emanaron del marco Eeérico, desarrollado
con base en las teorias de varios autores -con los cuales
establecimos ciertas rupturas, se retomaron varios conceptos y
surgidé la necesidad de proponer nuevas definiciones-, se aplican en
la unidad de andlisis mencionada, no obstante no empleamos en forma
explicita técnica alguna en particular pero se observé con atencién
el discursc y su conexidén con las exigencias sociales.

Ademds, el anadlisis de lo imaginario social se realizd en dos
casos distintos, a partir del material gue brinda la obra’de Rulfo,
unco localizado en Comala, y el otro se contrastd con una exigencia

social contempordnea.
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Hasta ahora, las investigaciones realizadas sobre imaginarios
sociales destacan por su cardcter fundamentalmente descriptivo, por
carecer de categorias generales que expliquen el origen esos
fendmenos.
Segin el trabajo de exploracidén tedrica y de analisis
especificos ¢qué concluimes que es lo imaginario social?

También cabe preguntarse, dada cierta analogia con el
significado comin del término, ¢cudal es la importancia de 1lo
imaginario si puede conllevar a una relacidn ilusoria con lo real?

Por el trabajo desarrcllado hemos concluideo que lo imaginario
social es la representacidédn colectiva del deseo. A este respecto
cabe destacar que diferimos de la idea sobre el inconsciente
colectivo. Si bien puede afirmarse que los fendmenos denominados
imaginarios sociales ocurren mas alld de la voluntad de los sujetos
involucrados, no todas las representaciocnes del deseo son sociales.
Tal como lo ha mostrado la clinica psicoanalitica, existen las
representaciones singulares, propias de cada sujeto en particular.

Lo realmente importante en el estudio de lo imaginario no es
sélo la relacidn ilusoria que puede caracterizarlo, sino gue es en
la imagen donde radica el deseo. Ello no implica que la imagen no
sea alimentada por el lenguaje. La imagen ideal es construida por
él.

Cuando el deseo es colectivo la imagen deseable es comin para
un estrato, una integracidén social e, incluso, la scciedad en su

conjunto.
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El deseo, incluso el deseo colectivo, y es a éste al que nos

referimos particularmente, es siempre el deseo del Otro. Cuando el

deseo del Otro es socialmente el mismo, sus repercusiones son
igualmente sociales.

Los efectos sociales que conllevan varian entre las poblaciones
involucradas, tal como se podra comparar entre los dos imaginarios
aqui estudiados.

Las categorias sobre la funcién de lo imaginario en el sujeto,
postuladas por Freud y Lacan, si pueden emplearse en estudios
socioldgicos si se vinculan a categorias propias de esta Ultima
disciplina.

Los fendmenos denominados imaginarios sociales involucran las
formaciones inconscientes de cada sujeto, sin embargo, no empleamos
la técnica del psicoandlisis porque estd diseflada para emplearse en
sujetos particulares.

El concepto de libido a menudo es asociado con el significado

()

comin del término. Insistimos en que es ése un grave error. Libido
eé sindénimo de eros, de vida, por lo que la funcidn sexual es sélo
un subconjunto de un conjunto méds complejo.

Lo propio de lo imaginario es la carga por la libido, aquello
por lo cual un objeto deviene deseable. La divisidn consigo mismo
que inaugura el estadio del espejo introduce una falla que se
perpetia en la relacidn con los otros. El sujeto captard su deseo
en el semejante. En el humano el deseo es el deseo del Otro. Sin el

lenguaje el deseo no podria ser reconocido.

El deseo, o mds precisamente el deseo del Otro, es seguido en
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este trabajo no desde una perspectiva clinica, sino desde sus
repercusiones en las sociedades.

Probablemente algunos socidlogos opinen que las categorias
empleadas a lo largo de este trabajo son Utiles sélo para los
dmbitos propios de la psicologia social. A nuestro parecer, la
sociologia no puede ser ajena al estudio al deseo social que es
siempre el deseo del Otro, porgque, tal comoe encontramos en los
capitulos anteriores, ello puede repercutir en las relaciones
sociales, en la distribucidn de la produccidn social o en 1la
calidad de vida, y por los cuestionamientos que suscita acerca de
la posibilidad de construir sociedades y comunidades democridticas.

Al parecer, lo imaginario social estd estrechamente vinculado
a las exigencias sociales. No cbstante el tipo de relacidn no es
idéntica en los dos casos analizados.

Hasta ahora hemos ubicado dos de los tres registros de Lacanv
en una dimensidn social: lo imaginario social y las exigencias
sociales como dmbitos de lo simbdlico, ¢pero y el otro registro, lo
real?

En la dimensidn social pareciera que lo real es esa relacién
dominio/sujecidén que ha caracterizado a las sociedades de todos los
tiempos; incluidas las socialistas.

Esto no quiere decir que 1las sociedades no cambien, sino
simplemente que pareciera que la relacidn dominio/sujecidén es
fundante de la relacidén social.

Tal vez nos sea posible ilustrar la articulacidn de estos tres

registros a nivel social en el casc de Comala. Como puede
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observarse en el capitulo III, la exigencia social modifica las
relaciones de propiedad en Comala. Sin embargo, ello no puede
explicarse sin la nocién del registro de lo imaginario. Si los
habitantes de Comala realizan el deseo de Pedro Paramo, ser dueiio
Gnico de Comala, es porque captan en su deseo afuera, porgue aman
su imagen en otro. La exigencia social y la relacidén narcisista
colectiva con la imagen que a partir de ella se configura produce
la relacidén dominados/dominantes, la cual, al parecer, es lo real
en lo social.

Por ello, una de las conclusiones de este trabajo es que la
afirmacién de que la mayoria de 1las sociedades dificultan
enormemente la formacidén del yo que retna los valores universales,
tal como plantea Agnes Heller en su teoria social, es relativa,
porque el cardcter narcisista del humano no se origina ni es creado
por los sistemas sociales; éstos influyen en su adecuacidn pero no
lo generan.

Las condicionantes que obstaculizan el acceso de la humanidad
a la genericidad para si (la libertad, la historicidad, el trabajo
libre, la conciencia y la objetivacidn singular) no son sélo un
efecto de la funcién social que los sujetos desempefilan a
consecuencia de la divisién social del trabajo, sino también porque
eétén sometidos, invariablemente, al deseo del Otro, al vinculo
narcisista con el Otro.

Como ya se menciond, lo imaginario social es la representacidn
colectiva del deseo. Deseo que como podemos observar a lo largo de.

los capitulos anteriores varia entre los dos casos analizados. El
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primero representa el deseo de alcanzar el Paraiso despuds de la
muerte sin que ello impida pecar a antojo en vida; el segundo, el
deseo de didlogo entre los vivos y sus muertos.En el primero, la
exigencia social nutre un imaginario social especifico, mientras en
el segundo caso la exigencia social lo niega.

En efecto, lo imaginario sobre la relacién entre los vivos vy
sus muertos es negado por las exigencias sociales de la sociedad
contempordnea, sin embargo la negacidén de ese didlogo persiste como
deseo, el cual, cuando se manifiesta por medio de la palabra,
socialmente es confinado a la psicosis, la chapuceria o la
exclusién social.

No obstante la negacién vy exclusién que conlleva la
manifestacidn de ese deseo en las sociedades contemporéneas, la
obra de Rulfo explicita representaciones colectivas que alcanzan el
reconocimiento por parte de sus lectores, por lo que no es gratuito
el cardcter universal que ha adquirido su obra.

A pesar de su negacién, y su resurgimiento bajo el apelativo de
psicosis o chapuceria, en la realizacidn de ese deseo localizamos
dos niveles: uno, el de las significaciones sociales imaginarias,
y dos, a nivel del sujeto que reconociéndose en esa falta se abre
a la posibilidad del encuentro.

En el segundo caso analizado sobre lo imaginario social, la
exigencia social nutre la imagen de que el hijo de Pedro Paramo
alcanza el Cielo con el festejo de todos, porque la palabra de
Pedro Padramo se confunde con la voluntad de Dios, a consecuencia de

que el deseo de los habitantes de Comala no es captado en ellos
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mismos sino en otro, en Pedro Paramo. Si la exigencia social es un
hecho del lenguaje la fascinacidn que conlleva subvyace en la no
significacién, lo cual obstaculiza el acceso a la verdad: el
despojo de las tierras.

Es aqui donde confluyen las dos vertiente de la tesis, donde
radica el nexo entre la determinacién del lenguaje sobre 1la
estructura social de Comala y lo imaginario social.

Imaginario social y determinacidén del lenguaje sobre la
estructura social no son sinénimos, aun cuando se emplearon las
mismas categorias para su estudio. En ambos casos estd presente la
cuestidén del deseo, pero el segundo no puede tipificarse. como
representacidén colectiva.

(Qué conduce a estos sujetos a actuar colectivamente de manera
similar: a constituirse en actores del despojo de haciendas que a
fin de cuenﬁas no son para ellos? ¢(En qué radica que las relaciones
sociales no puedan definirse como la suma de voluntades de los
individuos?

Si el deseo del amo es ser el Unico y si el deseo del esclavo
es el deseo del amo, también el esclavo se siente distinto de sus
semejantes, y si este hecho se multiplica en cada uno de los
sujetos)miembros de uné socledad o comunidad no sélo los sistemas
sociales obstaculizan el ser para si.

No hay democracia en las sociedades si lo que prevalece entre
sus miembros es el deseo de ser el amo, en si mismo o en el otro,
como tampoco lo es el hecho de el amo sea derrocado para que

finalmente llegue a erigirse uno nuevo.
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Las teorias, y particularmente las sociales, conllevan riesgos
tanto en la parte de prueba -sobre todo porque muchas de ellas se
contrastan con la realidad mediante experiencias "espontaneas"-,
como en la relativa a su implantacidén al interior de los campos
disciplinarios correspondientes. Es posible que se llegue a

confundir el discurso del amo con discursos que no lo son.
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