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Elementos para un acercamiento a la ética del psicoandlisis. Los
Ideales. El placer, la ficcion, la realidad.

El recorrido que en este trabajo intentaremos realizar en torno al Seminario 7 de
Jaques Llacan, La ética del psicoand/isisl, seguird, en términos generales, los
lineamientos esbozados en cursos anteriores dictados en el Centro de Extensidn
Psicoanalitica referidos al Seminario 11, Los cuatro conceptos fundamentales del
psicoandlisi52 y al Seminario 10, La angustia3. Evidentemente, no hay una sucesividad
de tipo cronoldgico invertido en la atencidn a los citados Seminarios. El decurso tiene
que ver, en todo caso, con polos de atraccidon que van implicando a nuestra praxis
analitica, tanto en su articulacidn tedrica como en la practica.

Este Seminario plantea, desde su mismo titulo, una problematica cuyas
resonancias inmediatas exceden, sin duda, el campo de lo psicoanalitico. La palabra
ética, por lo pronto, convoca inevitables reverberancias en el imaginario colectivo que
no hay por qué desconsiderar ni recusar. Ellas también estaran presentes en el
desarrollo que se iniciara seguidamente.

La opcidn tedrica que presidira los recortes a efectuar en el Seminario 7 responde,
en cierta medida, a lo ya explicitado en el libro sobre Los cuatro conceptos... Se trata,
en la medida en que nos es factible, de rescatar los conceptos capitales de cada tramo
de la ensefiaza lacaniana mediante una lectura que, como todas, no es precisamente
inocente; asi, la jerarquia otorgada a —y la articulacion postulada entre— los
conceptos, queda bajo la exclusiva responsabilidad de quien los lee. A partir de esta
seleccidn se encarara una tarea a la cual Aristételes denomind como exotérica: la de
poder dar cuenta de conceptos complejos del modo mas sencillo posible, procurando,
al mismo tiempo, no bastardizarlos, lo cual no es una empresa facil.

El Seminario sobre La ética del psicoandlisis presenta no pocos problemas en su
abordaje; en efecto, se aunan a las complejidades conceptuales aquello que salta a la

! Lacan, JSeminario 7. La ética del psicoanélisi®aidés, Buenos Aires. 1988. En el presente &xto
citara también, entre [ ], la versién francesa jmabla para su circulacion interna por la Assoamtio
freudianne internationale.

2 Harari, R.Los cuatro conceptos fundamentales del psicoasalisi Lacan: una introducciéiNueva
Vision. Buenos Aires. 1987 (1° ed.)

® Harari, R.El Seminario “La angustia” de Lacan: una introduéai Amorrortu. Buenos Aires. 1993.
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vista ni bien el lector se aproxima a la version establecida a partir de las
desgrabaciones de lo dicho por Lacan en las reuniones llevadas a cabo entre 1959 y
1960. En tal orden se comentardn algunos detalles mds adelante, ya que son dignos de
tomar en consideracién para advertir la distancia que suele mediar entre lo que la
grabacidn y la estenografia sancionan como proferido por Lacan, y las posteriores
versiones “oficiales” escritas en su ensefianza oral”.

Es posible, pues, comenzar el decurso mediante un interrogante casi obvio: équé
es lo que se traera Lacan entre manos con esto de la ética? Asi, en dicha pregunta se
incluyen numerosas cuestiones. Entre ellas, no la menos importante, la que inquiere
sobre el porqué de abordar esta temadtica —en principio muy propia de la filosofia,
como reflexién tedrica acerca de la experiencia moral— dentro del campo
psicoanalitico. ¢Qué tendrd que ver el psicoanalisis con esta problematica? Y de alli la
“sospecha”: équé es lo que, en todo caso, se propone Lacan con esta suerte de
traspolacién?

La respuesta aparece desde un comienzo y es suficientemente clara: explica que
se propone poner a prueba las categorias fundamentales del psicoanalisis tanto en
cuanto a la teoria como a la experiencia misma —y el término “experiencia” merece
ser aqui subrayado, dado que insistird en reiteradas oportunidades en el transcurso de
este Seminario— experiencia, decia, de la cual da cuenta nuestra practica clinica
cotidiana. El citar a una “experiencia” desmantela, desde el comienzo, toda
concepcion ingenua a la que podria convocar por la simple alusidon a la practica. Las
connotaciones de esta opcidn por la experiencia y sus consecuencias éticas surgen, en
Lacan, tefiidas de conceptos que le son aportados a través de un autor bastante
ignoto, y cuyo nombre es Frédéric Rauh. Algunos conceptos elaborados por Rauh
impregnan, a nuestro parece, lo que Lacan entiende por ética, segun se pormenizara
luego.

Planteada la cuestidn inicial, en el Seminario 7 se produce inmediatamente una
alusion a Angelo Hesnard, uno de los primeros que, en Francia, recogio el guante
lanzado por Freud, intentando la introduccién del psicoanalisis por vias que no fueran
las artisticas. Como es sabido, fue fundamentalmente a través de las practicas y la
reflexion artistica —en especial, mediante la literatura y el movimiento surrealista en
general— que el psicoandlisis penetré en la cultura francesa, y no por medio de la
clinica. De modo que en un inicio se difundidé en sus aspectos tedricos, como una
concepcidn del sujeto, y de éste en sus realizaciones artisticas, antes que como una
disciplina feraz en lo tocante a modificar las condiciones del goce de los hablantes. De
Hesnard se pueden consultar en nuestro idioma, fundamentalmente, dos obras: De
Freud a Lacan y Psicoandlisis del vinculo interhumano’. Esta ultima denuncia
“eficazmente” su error: se centra en la concepcidn del vinculo intersubjetivo, el cual,
como es sabido, pertenece al registro que, con Lacan, llamamos imaginario®.

“ Desde ya: “lo dicho” esta perdido en su literalideeremos, con todo, que de lo que se trata re es
con el imponderable valor que ellos ostentan— wstidn de escucha o de puntuacion, sino de
desaprension y/o ignorancia. Si esta Ultima egas#n...

® Hesnard, APsychanalyse du lien Inter.-humaf.U.F. Paris. 1957.

® Vale la pena reiterarlo: imaginario no quiere datgo deleznable, recusable, sino algo equivogato
unilateral y excluyente. Sin omitir, claro estagcu consideracion en términos Unicos incentiva a s
correlato: la agresividad.

8



Roberto Harari | ETICA

Hesnard ha sido alguien que se mantuvo cerca de la ensefianza lacaniana, pero sin
implicarse con ella. A la vez, Lacan aprovecho esa cercania para rescatar un concepto
gue integra en este Seminario. Es de Hesnard la consideracidn que él emite —citando su
procedencia- y donde se apunta a marcar la relacién entre la morbilidad —Ila
enfermedad, el hecho de la enfermedad establecida— vy la falta’. El término francés
faute, traducible por “falta”, lo es también por “culpa”. Aqui, el vocablo “falta”
adquiere una resonancia distinta de aquella que mantiene cuando se cita la conocida
expresion lacaniana “falta en ser” el cual es traduccion de manque-G-etre, donde
manque evoca una ausencia, una carencia, lo cual es otra acepcién de “falta” en
nuestra lengua. La relacién operante en la apertura del Seminario 7 es la que se
establece entre morbilidad y falta, vale decir, culpa. El punto a considerar seria: si
disminuye la culpa épodria disminuir la morbilidad? éLa reduccién de una acarrearia la
de la restante? ¢Cual es la relacion en juego? Y con respecto al tema que se propone:
ésera esa relacion una de las maneras posibles por las que el psicoanalisis puede
abordar la cuestidn ética? éPor otro lado, por qué atrae la falta?

A esos dos conceptos iniciales para abordar la cuestion de la ética, Lacan agrega
en seguida otros términos que, hilvanados con los anteriores, irdn delineando un
acercamiento. Acompanando ese recorrido, es posible comenzar a disefiar una lista de
términos que formard, en un primer momento, una yuxtaposicion aparentemente
cadtica, aunque después reste por comprobar si ella no responde, en puridad, a una
cierta algoritmizacion implicita. El primer punto a considerar seria el que remite al
término doble rescatado de Hesnard:

* Culpa-Falta

Lacan mismo se preguntara: éserd acaso algo en torno a esta relacidén oscura lo
gue el psicoanalisis puede aportar acerca de la problematica de la ética? Si esto es asi,
conviene pensar adénde apuntaba el término en las preocupaciones freudianas.
¢Donde se radica, en sus textos, la génesis de esta cuestion de la falta, de la culpa?
Basicamente, la referencia inicial conduce a aquello que ha sido llamado por Lacan el
ultimo mito laico contemporaneo, que se gesta en nuestro siglo. Ese no es otro que
aquel que responde a la pluma de Freud y que ha sido dado en llamar como mito del
asesinato del padre. Dicho mito, recordémoslo, hace las veces de figura central de ese
texto capital que muchos conciben adn como antropoldgico, pero que es
esencialmente clinico: Tétem y tabd®. De modo que cabe aqui agregar un nuevo
elemento a la lista:

. Culpa —Falta
. Asesinato del padre

Una vez introducido este mito de creacion contemporanea, Lacan vuelve a
preguntarse: ¢se podrd articular acaso en torno a este mito lo que el psicoanalisis
puede aportar respecto de la ética y de su relacion con la culpa—falta? ¢En qué se
relacionaria el asesinato del padre primordial con la reflexién ética? Cabe recordar que
Freud construye este mito a partir de la suposicion de un padre acaparador —“glotén

" Hesnare, AL univers morbide de la faut®.U.F. Paris. 1949.
8 Freud, STétem y tabi. Obras Completasmorrortu ed. Buenos Aires. 1980. T. XIlI.

9



Roberto Harari | ETICA

de goce” lo llamara Lacan— que guarda para si a todas las mujeres, excluyendo a los
hijos del goce de ellas, goce que se percibe desde la prole masculina como ilimitado e
inaccesible. Para poder rescatar algo de ese goce perdido, los hijos consuman una
alianza fraterna para asesinar al padre, y lo consiguen. Aparentemente se han librado
de su dominio; pero esa liberacidon no es sino falaz, transitoria y sustitutiva, dado que,
en primer término, aparece ante cada uno de ellos la posibilidad de ocupar el lugar del
padre asesinado. Senala Freud, en este punto, que en definitiva la obediencia —y
utiliza precisamente dicho término— es retroactiva. Los hijos llegan a desobedecer al
padre vivo al punto tal de que son capaces de tramar y perpetrar su asesinato. Pero, a
posteriori, la obediencia a las directivas del padre muerto es ineluctable.

En el dmbito de la clinica esto es evidenciable hasta el hartazgo. En reiteradas
ocasiones puede advertirse cdmo un hijo puede obedecer mucho mas fielmente, a
quien encarna o porta el Nombre-del-Padre, cuando el padre real estd muerto que
cuando éste estd en vida e intenta ordenar. En esos casos, sin duda alguna, cabe hablar
de obediencia retroactiva o retrospectiva o diferida, utilizando la conocida categoria
lacaniana del apres-coup, el a-posteriori. Volviendo al mito central de Totem y tabu,
Freud sefiala que los hijos, ante la tentadora y temible perspectiva de ocupar el lugar
del padre muerto, se vedan entre ellos la posibilidad de ocupar ese sitial, que pasa a
guedar vacante. Hay interdiccion reciproca, mutua, entre todos ellos. Y esta
prohibicion no es pasible de ser efectuada si no se gestan normas. De ese modo,
prosigue Freud, se sella un pacto entre los miembros de la fratria. Un convenio inicial,
en cierto modo, un “pacto social”. Se trata de una relacién contractual que resulta
inhibitoria para todos ellos en forma reciproca y que funda —y es en si misma— la
génesis de toda posibilidad de convivencia. Aparece, de esa manera, el punto de
partida de la sociedad y sus leyes. Al mismo tiempo, también se origina alli la religidn,
ya que surgird el tétem; este elemento, objeto de adoracidn, serd un sustitutivo del
padre muerto. Respecto del totem es que esta prohibido el asesinato: no se lo puede
aniquilar, serd objeto de culto, pero, a la vez, éste cumplird ciertas funciones.
Garantizard la exogamia, dado que los miembros varones de la horda no podran
mantener lazos matrimoniales con mujeres pertenecientes al mismo tétem. Asi como
el padre asesinado, erigido en tétem, es fundamento de la sociedad y de la religion,
sera también el origen de la moral. Y es alli donde la tematica se liga con la cuestion
ética.

éEs entonces esa experiencia moral —fundada en el mito del asesinato del
padre— lo que el psicoanalisis pude aportar, como ya decia, a la discusién sobre la
ética? Dejando pendiente este interrogante puede advertirse que la division entre
moral y ética —ampliamente trabajada en diversas escuelas y autores del campo de la
filosofia— estd poco discernida al comienzo del Seminario 7. De alguna manera, el
discurso lacaniano introduce ambos términos de un modo melifluo, y lo hace, segun
parece, en forma deliberada. Esta manera de ir llevando las cuestiones surge como
implicitamente intencional: se trata de ir enumerando posibles lugares de puntuacién
para, a partir de alli, poder decantar de qué modo el psicoanalisis puede dar cuenta del
problema de la ética. Pues bien, dado que el mito en cuestidn no resulta satisfactorio
épodemos apelar al “instinto” de muerte, para dar cuenta de la culpa? Tampoco
parece ser la respuesta.

Prosiguiendo la busqueda, el otro item crucial que se puede agregar a la lista ya
comenzada es aquel del cual la clinica brinda un testimonio irrefutable y que afecta, de
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un modo u otro, a todo parlante. Se trata de lo que puede denominarse como
sentimiento de obligacion:

. Culpa - Falta
. Asesinato del padre
. Sentimiento de obligacion

Es ésta una de las maneras de poder plantear algo que aparece como
patognomanico, como tipico o caracteristico de la experiencia moral. Lacan apunta, al
respecto, que el sentimiento de obligacién no es un elemento para considerar en
forma desleida, aunque sin embargo debe trascenderse la cuestidon para arribar a un
estrato mas capital, tal cual este sentimiento —como cualquier otro— no es sino un
efecto. En cuanto a su modalidad, vale decir el hecho de que sea “de obligacion”,
significa que si uno no cumple con el mandato ordenado por dicho deber, cunde el
displacer. En este sentido se trata, muchas veces, de una obligacidon que compele a
hacer algo para lo cual la vivencia del sujeto no lo habilita. Dicho de otro modo: este
sentimiento bien puede impulsar a que el sujeto deba obrar contra su voluntad. Si esto
es asi, ¢debido a qué fuerza es que se obra? ¢A qué (se) responde, a qué (se) obedece?
Asi, mas alla del sentimiento de obligacion cabe plantear, de modo implicito en este, la
presencia de un mandato, de un imperativo:

. Culpa —Falta
. Asesinato del padre / “instinto de muerte”
. Sentimiento de obligacién (imperativo)

El sentimiento de obligacion responde, pues, a un orden distinto, en tanto se trata
de una construccion de algin modo legitimada, a veces de tipo deductivo; no es un
mandato caprichoso o aislado. El imperativo de marras, si bien vale cada uno por si
mismo, posee la caracteristica de ser —tal como sefiald Freud, con Kant— categorico.
Si los imperativos que fundan al sentimiento de obligacion son categdricos, no
pertenecen a la dimensién de lo contingente: no queda otra alternativa que
obedecerlos. Los imperativos morales poseen, ante todo, una caracteristica asertiva,
apodictica; ademas, de ser obedecidos, sancionan la tendencia, la direccién, hacia un
bien convocado. Por eso debe admitirse en la lista a un punto decisivo, al que, a
menudo, se alude cuando se atiende de manera usual a la cuestidon ética, Esto no es
otro que el denominado como “ideal de conducta”:

. Culpa - Falta

J Asesinato del padre / “instinto de muerte”
. Sentimiento de obligacién (imperativo)

. Ideal (de conducta)

La puesta entre paréntesis de la particula “de conducta” implica la preeminencia
de la cuestidn del ideal. Sefiala Lacan, sobre el punto, que la del ideal de conducta ha
sido una modalidad ciertamente estereotipada de abordar la problematica ética.
Respecto de ella, demostrara de qué modo la empresa freudiana produce un quiebre,
una ruptura en esta concepcidn habitual. Esta alusion a un ideal se relaciona con la
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pregunta sobre como poder obrar de acuerdo con determinadas normas, para asi
proceder “correctamente”. Es en la tematica del recto proceder donde se instala la
cuestiéon del ideal. Acerca de este punto, Lacan rescata una serie de interesantes
referencias, tomando muy en cuenta, de modo paraddjico, la dimensidn
tradicionalmente opuesta por la historia de la filosofia a las cuestiones convocadas por
el ideal.

Desde la antigliedad, las mas diversas escuelas filosoficas han contrapuesto lo
ideal a lo real. En cuanto a la epistemologia, escuelas o autores han sido clasificados
como realistas o idealistas. Por extension, los conceptos pertenecerian a uno u otro
orden: algo es real, o bien es ideal. Y aqui cabe la pregunta: éiqué quiere decir,
finalmente, que tal cuestion es ideal? Debe apuntarse, ante todo, que “ideal” proviene
de “idea”, por lo tanto, se trataria de algo de tipo espiritual, al menos en apariencia. En
sentido ingenuo, la idea y lo ideal se contrapondrian a lo que pertenece al orden de la
realidad o de lo “real”. Ahora bien, Lacan brinda una enorme sorpresa al ligar la
tematica del ideal con el registro que pareceria estar en el extremo opuesto: el de lo
Real. Claro esta que se trata del Real lacaniano, decisivamente distinto del supuesto
“real” perteneciente a la realidad a la que se tilda convencionalmente como objetiva.
Es aquello que no es susceptible de agotarse, de aprehenderse, por ningun topo de
captura simbdlica o imaginaria.

En relacion a la sorpresiva ligazon entre el ideal y lo Real, Lacan acude a un recurso
frecuente en la ensefianza, que lo acerca a los procedimientos conceptistas utilizados
magistralmente en su escritura por Francisco de Quevedo. Aqui, en particular, a aquel
mediante el cual términos que pertenecen a drdenes distantes —por distintos— se
conectan entre si, manteniendo una relacién paraddjica, cuando no contradictoria. El
conceptismo, en cabalgado en el desacomodante efecto de sorpresa, insiste en la
coexistencia de ambos términos o, incluso, en su identidad, afirmando tacitamente
gue uno “es” el otro. Pues bien, no deja de ser conceptista la afirmacion lacaniana de
gue lo ideal resulta un modo de articularse a lo Real. Curiosamente —¢si?— esta
aproximacion es citada en el momento de abordar el problema de la ética, lo cual no
es azaroso: asi, por via del ideal el sujeto podra rozar lo Real. Vale la pena, entonces
citar esta relacién en la lista, subrayando que se trata de un nivel crucial:

. Culpa — Falta.

. Asesinato del padre / “instinto de muerte”.
. Sentimiento de obligacién (imperativo).

. Ideal (de conducta): lo Real.

Cabe destacar una aclaracion sobre el ideal: el mismo no responde a una idea
puntual acerca de la “idea” —en lo que a ética respecta— sino que se trata de una
tendencia global, abarcativa de lo que puede denominarse como conducta de un
sujeto. Conviene aqui no desdefiar el vocablo “conducta”, ya que lo consignamos en la
lista con todo el peso del término, incluso en su sentido conductista, como aquello que
efectivamente se inscribe en los datos observables, al modo en que la entiende un
Watson, por ejemplo.

A esta altura de su exposicidn, Lacan introduce al autor que mencionara en primer
término, lo que obliga a hacer un rodeo y una digresion respecto de la lista en
elaboracién. Rauh es, en efecto, uno de esos escritores que el lector suele descubrir
por medio de la erudicién de Lacan; se trata de un fildsofo que fallecié en 1909, tras
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haber escrito algunos textos sobre la cuestién moral. Asi como alude a Hesnard, al
comienzo del Seminario 7, para dar cuenta de un concepto crucial para la dilucidacién
del problema ético, recurrird a los olvidados trabajos de Rauh, del cual, como dijera, es
posible captar, en escorzo, una influencia en la reflexién lacaniana sobre el tema.

Las consideraciones de Rauh sobre la ética son, en principio, opuestas a las
célebres conceptualizaciones kantianas, en el sentido de que es posible juzgar al
filésofo alemdn como un formalista, un rigorista que, ante todo, parte de una
abstraccion desde la cual inicia, funda, su concepcién de la ética. Por el contrario, Rauh
—siguiendo un trayecto decisivamente distinto al del pensador de Konigsberg— parte
de la experiencia del sujeto. Ya se destacé la insistencia de esta palabra “experiencia”
en el Seminario 7, no siempre citando su procedencia del terreno filoséfico abonado
por Rauh, siendo que Lacan se referird sistematicamente a la experiencia moral, tal
como lo habia propuesto el fildsofo francés. Cabe aclarar que no se trata de una
experiencia en el sentido mds basto, mas unilateralmente empirico del término. Lejos
de permanecer en los limites de un empirismo ingenuo, alude a una situacion en la que
se puntua la posibilidad de experienciar “esencias morales”. Estas, en tanto condensan
a lo empirico con lo ideal, convidan a la aprehension de “evidencias morales”; no
responde ni a la racionalidad vacia, ni a la determinacién subjetiva, por cuanto se
enmarcan en la experiencia historica de las situaciones.

Conjuntamente con la insistencia en la experiencia moral, también resulta
recurrente otro término rauhiano que no es dable observar puntualmente —salvo
excepciones— en la ensefianza lacaniana: el de accién’. En este caso, en este
Seminario, la referencia serd a una accién moral. En efecto, el concepto de accién
también esta presente en la obra de Rauh —es en torno a esta nocidén que se lo puede
articular con Aristoteles, quien considera la cuestion del placer por el sesgo de la
actividad—; ahora bien, arribando a la categoria de accion moral, facilmente podra
inferirse que ella tiene muy poco que ver con una concepcién de tipo contemplativo.
No se trata de que repentinamente el sujeto acceda, mediante una suerte de
iluminacion, a una evidencia moral. Para Rauh, el punto de partida de la experiencia
moral implica, ademas un relativismo aperturista. Los llamados “principios morales” no
son, como en Kant, normas de cardcter absoluto, universal. Por el contrario, para el
pensador francés la fundamentacion en la experiencia implicaba una relativizacién: la
moral se da en la experiencia histdrica de distintos modos. Rauh no relativiza, sin
embargo, en forma radical: los distintos sistemas de valores son objetivos (lo que no
prejuzga acerca de su validez), sélo que no dependen de un principio formal universal.
Puede hablarse, asi, de su ética como de un sistema abierto de valores morales, el
cual, por otra parte, implica un Ilamamiento a la acciéon para el descubrimiento y
realizacion del orbe moral. De modo que no hay esencias universales e inmutables que
fundamenten la moral, no existiendo, por consiguiente, un sustrato inalterable que
solamente adoptaria distintas formas en el decurso histdrico. La consideracién de la
experiencia coloca a la dimension de la accion como formadora de la ética; en efecto,
reiteremos que es por medio de un acto emocional concreto como pueden
aprehenderse los valores morales.

La influencia de Rauh en Lacan también puede advertirse, a mi juicio, a la manera
—no siempre frecuente en su enseflanza— en que procura situar la aparicién de

® Para las nociones de accion, acto, acto fallidmsasintomaticos y casualestino-out pasaje al acto,
puesta en acto, horror al/del acto, ver: Hararg, @ué sucede en el acto analitico? La experiendia de
psicoanalisis.Lugar Editorial. Buenos Aires. 2000.
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ciertas concepciones dentro del contexto socio-histérico en el que surgen. Tomando
un punto de vista estructural, da cuenta de que si tal o cual problema surgidé en
determinado momento del devenir histérico, y en cierto punto geografico, esa
constelacion simbdlica “circundante” es algo mas que un marco neutral. Algo estaba
pasando alli, por ejemplo, en las relaciones interhumanas; quizds —o mejor, con
seguridad— el problema en cuestion no habria podido surgir en otro momento y lugar.
A este tipo de concepcién apela Lacan cuando sefiala que de no haber existido
Descartes, Freud no habria sido quien fue. En otras palabras: de no sentarse la
problematica del cogito cartesiano, la subversién no habria sido posible: recordemos,
al respecto, como para ambos la duda es fundante del sujeto de la certeza; desde ya,
para Freud, y a diferencia de Descartes, del sujeto de lo inconsciente.

La consideracién de Rauh por la experiencia moral en su inscripcion situacional
dara lugar a que Lacan efectue una serie de conceptualizaciones, al menos cuatro, en
las primeras paginas del Seminario 7. Veamoslas, entonces.

El primer punto a tener en cuenta, que Lacan intenta reivindicar, se relaciona con
una busqueda de tipo histérico. Se pregunta si acaso ha habido posibilidades histéricas
de “quitarse”, por parte de los sujetos, el peso del sentimiento de obligacion y de la
culpa-falta que lo subtiende. Aqui no puede sino aparecer la problematica del
hedonismo. ¢Qué es lo que el sujeto hedonista busca? Pues el placer. Lacan no recurre,
por ejemplo, a textos grecorromanos para sustentar esta tesis, sino que repara en
otros mas recientes y ligados a la cultura francesa. Alli estan, entre otros, los textos de
Denis Diderot, del conde Mirabeau y, fundamentalmente, del Marqués de Sade. Todos
ellos intentaron, si bien con distintos recursos, escamotear el peso de la obligacidén
moral. Para ello procuraron poner en escena la figura del libertino. Es asi como
preconizaron el libertinaje, o sea, una liberacidon, una emancipacion naturalista del
deseo.

Tal vez sea conveniente recordar, en una digresién un tanto incisiva, que hay
guienes aun hoy sostienen que esta es la finalidad del psicoanalisis: la de lanzar al
sujeto a una suerte de libre albedrio de los instintos, ejerciendo el cual se lograria la
ansiada curacion, cuando no la felicidad. Para aquellos que asi piensan, este seria uno
de los principales ideales del analisis. Al respecto cabe tomar en cuenta cudles son
algunos de los ideales mds comunes que, desde uno u otro dmbito, se intentan
conferir al psicoanalisis, muchas veces de manera inconfesa. Es necesario destacar que
estos ideales no son todos de tan facil deteccién —y critica— como la ingenua
propuesta de cura por medio de la liberacién instintiva “ilimitada”*®. No basta con
descubrirlos en el otro, sino que, en primer término, deben buscarse en la propia
experiencia clinica, para notar de qué manera trabajan y llegan a trasuntar, en no
pocos casos, un desfallecimiento del lugar del analista. Esta caida se produce cuando
se intenta llevar, sin advertirlo, a que el analizante comulgue con uno de los tres
ideales dominantes que Lacan puntuard con todo rigor, y que se incluiran, casi de
inmediato.

La concepcidn del libertino, del hombre de placer, como decia, ha aparecido en un
momento determinado. En el caso citado, en torno a la época de la Revolucién
Francesa; en Sade, por ejemplo, se lee al libertinaje como un medio para la

1% casualmente —¢ casualmente?— este designio coitmidel modo en que el perverso —asi se
reivindicando como instrumento del goce del Otroreride” su imagen de supremo gozador, ilimitado,
permaneciendo nesciente de que su deseo —comal@eien— pone frenos al goce.
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consolidacion de la incipiente Republica. Ha sido postulado, se han escrito numerosos
textos sobre el tema y hasta se ha ensayado su puesta en practica. Sin embargo,
pronto mostré su fracaso. Pese a la insistencia, a la promocion de esta manera de
desembarazarse del sentimiento de obligacién moral, el libertinaje que se predicaba
especialmente en Sade como absoluto, contraventor de todo tipo de normas, no dio
lugar a que apareciera un sujeto menos abrumado por el peso de las obligaciones. Es
que la ordalia erética, finalmente, reencontraba sus premisas divinas: se representaba
ante otro, Dios, que si bien era desafiado, no dejaba de ser el Juez inapelable. El
proyecto de libertinaje fracasa; Lacan lo puntualiza aseverando que ello ocurre en un
tipo de situacidn socio histérica previa al advenimiento del tipo de pensamiento sobre
el deseo en el que, de algin modo, se sientan las bases para que pueda surgir, con su
insita ruptura, el psicoanalisis.

Tomando en cuenta la declinacién de la figura del libertino, el suelo histdrico y
cultural sera propicio para que vayan surgiendo consensualmente los tres ideales
restantes, a los que no es siempre facil aislar en todo momento, y que, insisto, pueden
impregnar de modo decisivo la practica analitica. Ahora bien, realizando una notable
maniobra intelectual, Lacan brinda las herramientas conceptuales para asir a casi todas
las variantes de los movimientos psicoanaliticos, conforme el ideal, el valor, en que
hayan “caido”. El plural es deliberado, ya que la critica abarca tanto autores como
escuelas de distinta extraccion; en efecto, de una forma u otra, es factible advertir a
estos ideales operando en la manera de trabajar de numerosos psicoanalistas y/o
corrientes. En el Seminario 7, hace mas de cuatro decenios, Lacan ya subrayaba que
debia ser esto objeto de una necesaria indagatoria. No es sino un problema ético lo
gue entra en juego cuando la tarea analitica se transforma, por obra y gracia de uno de
estos ideales, en una presidon constante —“por su bien”— para que el analizante llegue
a hacer propio a dicho principio, identificandose asi con la asuncion de ese valor.

Lacan lo llamara, al primero de estos ideales, el del amor humano. Se trata,
obviamente, de la presuncion célebre que coloquialmente puede considerarse como la
busqueda y encuentro de una “media naranja”, y que cuenta en la tradicion filosofica
con el inmejorable ejemplo del mito del andrégino, citado por Platén en el Simposio
(Banquete) o de la erética™. No hace falta reiterar los detalles de la narracion realizada
por Aristéfanes en dicho texto, ampliamente divulgados. Sélo cabe acotar que, en
principio, esa presuncion de naturalidad es propia del discurso amoroso. Por el
contrario, la postulacién de una parcialidad es indispensable de acuerdo con la
experiencia psicoanalitica. Porque resulta ser que lo parcial es, en puridad, patrimonio
del ente, y no solamente una ocurrencia de cuio psicoanalitico. De ese modo puede
aseverarse la existencia de pulsiones parciales, de objetos parciales, del sujeto dividido
e, incluso, del objeto perdido; en todas estas situaciones, entra en juego algo muy
distinto a una feliz armonia totalizante. Es lo que sefiala Lacan con una frase de valor
aforistico que compendia la respectiva ensefianza freudiana: “para esa felicidad, nos
dice Freud, absolutamente nada estda preparado en el macrocosmos ni en el
microcosmos”*?. En la medida en que la tan ansiada completud no se obtiene, se
producirdn, como es sabido, toda una serie de consecuencias que apuntaran a lo
contrario de esta procura tras la cual todo sujeto brega crédulamente. Lo que se busca,

! platén.Simposio (Banquete)de la erética.
12| acan, JSeminario 7..obra cit. Pag. 23. [25].
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al fin y al cabo, no es otra cosa que la mentada felicidad. De tal modo que el amor
como tendiente a un completamiento y a la busqueda de la felicidad como fin
alcanzable por los sujetos, el psicoanalisis opondra dos concepciones especialmente
revulsivas: la postulacidn de una parcialidad insuperable, y la de un necesario malestar
en la cultura. No hay opcidn posible a estas situaciones, por mas que desde lo
Imaginario se hagan todos los esfuerzos posibles para demostrar que lo antedicho no
seria sino una falacia.

Das Unbehagen fue el titulo utilizado por Freud, traducible como el “malestar” al
qgue se ha hecho referencia, y el mismo fue trabajado, con su habitual lucidez, en el
ensayo que lleva por titulo, precisamente El malestar en la cultura™. No se trata del
sentimiento particular de desazdn que se puede producir en determinadas situaciones
socioculturales, sino de un hecho inherente a la situacién del sujeto en toda
organizacién cultural. Es la cultura misma, en sentido universal, la causante de dicho
malestar. Se trata de que el sujeto, para desempefiarse en una cultura —cualquiera
sea ésta— deba realizar una renuncia pulsional. Y esto lo apuntaba Freud,
literalmente. Es el precio que debe pagar para su incorporacién a una organizacién
social, la libra de carne que debe entregar para incorporarse a la coleccién de los seres
hablantes. De modo que, volviendo a la heterogénea lista en desarrollo, es factible
agregar un nuevo término a la serie, conjuntamente con su contrapuesto:

Ill

. Culpa — Falta.

. Asesinato del padre / “instinto de muerte”.
. Sentimiento de obligacién (imperativo).

. Ideal (de conducta): lo Real.

. Malestar — felicidad

Ahora bien, “existen” diversos y a veces muy sofisticados remedios contra el
malestar; a partir de ellos, cierto psicoanalisis ha creido —y esto debe entenderse en el
sentido fuerte de la palabra— poder venderlos, exhibiendo una sdlida farmacopea
valorativa a tales fines. De esa manera ha vendido, por ejemplo, el célebre
“genitalismo”, o, en su defecto, posiciones depresivas. Bajo la mascara de la
aceptacion de los propios limites ha intentado postular reconstituciones, o creacién de
distintas totalidades o puntos de llegada para el sujeto. A esta altura de los
acontecimientos, es sabido que el ideal del amor humano, imbricado en la prédica del
genitalismo, impulsaba algo asi como la entrega del sujeto a una “vida sexual plena”.
Esto —se suponia— acarrearia una suerte de enriquecimiento conducente a que las
relaciones de objeto asi alcanzadas se trasladasen a toda actividad del sujeto. Logrado
el genitalismo, podria obtener una relaciéon genital con cualquier cosa, sea con el
trabajo, las amistades, etc. Como puede colegirse con facilidad, el presunto logro no
escondia sino la presunciéon —afirmada— de una relacion armodnica, ésta es la palabra
clave. Luego de insistir durante largo tiempo en este tipo de concepciones, pudo
advertirse que el tan prestigioso genitalismo —entendido no en pocas ocasiones como
madurez, estabilidad, o nociones afines— si algo lograba lo hacia al precio, por
ejemplo, de recusar al fantasma. “Pequefios detalles”, como que la presunta relacién
genital solamente pudiese obtenerse apelando a la fantasmatizacion de situaciones
perversas, eran absolutamente obviados. Por ejemplo, un analizante relataba, al
arribar luego de ser extensamente analizado por un exponente del “ideal de amor

13 Freud, SEI malestar en la culturaobra cit. Tomo XXI.
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humano”: “Si, me parecia que no era importante, pero a mi anterior analista no le
decia que cada vez que estaba con mi mujer pensaba que estaba con otra, y a veces,
no sélo hacia eso, sino que imaginaba que habia otro hombre alli, penetrandome, y
solo de esa manera podia alcanzar el orgasmo”. Como puede calibrarse, “minucias”
como ésta resultan intocadas al adherir el analista al primer valor consignado por
Lacan. Por supuesto, en el ejemplo citado, la conducta empirica respondia, sin duda
alguna, a un “genitalismo logrado”. De ese modo, el sujeto parecia curado segun el
parametro sanitario puesto en funcién.

Tal es uno de los puntos adonde se puede llegar con éste ideal; evidentemente, los
desgarramientos del deseo, sus plasmaciones fantasmaticas y, en fin, toda
parcializacién, no pueden ser trabajados bajo ningin concepto, ya que se diluiria el
ideal en juego. En este sentido, Lacan desliza una fina ironia al hablar de un “amor
médico” agregando que esta orientacidn responde a algo asi como a una “higiene del
amor”™. Este riesgo habia sido ya sefialado por Freud, seguin se lo puede leer en los
pasaje de Introduccion del narcismo donde hacia referencia a “la curacién por amor”,
cuando hace mencion a los analizantes que, repentinamente, obtienen el hombre o
mujer que parecian estar esperando y, mediante un pasaje al acto, abandonan de
modo brusco el andlisis; es posible agregar que, inclusive, en no pocas ocasiones la
persona en juego es contraria a éste’®. En efecto, épara qué seguir analizandose, si
consiguieron el amor que estaban buscando? Con suma inteligencia acota Freud que
no hay mayor objecidén que hacer al respecto: si asi se cura el sujeto, pues adelante.
Solamente que —vy aqui radica su agudeza clinica— la dependencia que el sujeto
mantendrd con la persona amada sera tan marcada que practicamente entregara su
vida, a niveles incluso sacrificiales, a este objeto providencial.

El de la curacién por amor y su consiguiente dependencia es un punto que da lugar
a pensar —salteando por un momento el segundo ideal citado por Lacan— el tercero
de los valores ideales en juego'®. Respecto de éste sefiala —en una frase que lo
caracteriza de modo interesante— que no pertenece del mismo modo que los
restantes a la dimension original de la experiencia analitica. No obstante, ha sido
exhaustivamente trabajado, y la referencia de Freud acerca de la cura por amor hace
pensar que no nos es tan ajeno. Se trata de lo que Lacan denomina como ideal “de la
no dependencia”. Existe un autor decisivo en el psicoanalisis anglosajén, W. Ronald D.
Fairbairn, que ha escrito al menos un cldsico titulado Estudio psicoanalitico de la
personalidad. Alli postula, en tanto etapas presuntamente evolutivas, algo que se situa
al final de un recorrido por distintas formas de las relaciones de objeto, y que llama
“dependencia madura”. Fairbairn se ve en figurillas para pasar coherentemente —y de
acuerdo a una concepcion evolucionista— de una dependencia infantil a otra madura
que se roza, intrinsecamente, con la ya citada teoria del genitalismo. Segun este autor,
verbigracia, el sujeto no devora al objeto —como corresponderia a la etapa oral—, ni
lo defeca —como lo indicaria la etapa anal—, sino que se produciria una relacion de
penetracién activa-pasiva que conserva al objeto, sin aniquilarlo o denigrarlo. Por su
parte, la dependencia madura se presenta como sigue: “...de manera que un fin oral
primario de succidn, de incorporacidn y de ‘tomar’, pasa a ser reemplazado por un fin

% Lacan, JSeminario 7obra cit. Pag. 17 [19]

'3 Freud, Sintroduccién del narcisismabra cit. T. XIV. Pag. 97.

16 Esta enumeracion acompafia a la del texto; empabe, recordar que el del libertinaje era -¢es?- el
primero de la serie.
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maduro, no incorporativo, y de ‘dar’, compatible con la sexualidad genital
desarrollada”'’. De modo contundente Lacan deja caer, al respecto, ciertas
consideraciones lapidarias. Simplemente, sefiala que lo que se logra a través de este
tipo de ideales no es otra cosa que una ortopedia —psicoldgica, por supuesto— vy
agrega algo en extremo agudo respecto de lo que ocurre alli con la transferencia.
Apunta que hay una frontera muy sutil y tenue entre lo deseable en este registro, y el
modo de intervenir para que el analizante lo obtenga. Se lo busca conseguir, por lo
usual, logrando que el analizante dependa del analista, y se lo hace precisamente para
gue no sea un dependiente. Es ese el punto inaceptable; en verdad, es el mismo que
fundamenta la reserva habitual de Freud respecto de la educacion, del posicionarse
tras la consecucién de “buenos” o “malos” habitos. En lugar de esta ortopedia,
entonces se trata de una inscripciéon harto diferente: la de los traumas, y su
persistencia.

Ahora bien, la relacion entre el primero y el tercero de los ideales denunciados por
Lacan en el Seminario 7 ha dejado en ultimo término la consideracién del que él
presenta como segundo: el ideal de la autenticidad. Bien, en lo tocante a este valor, es
necesario recordar que la pretension que lo singulariza no esta exenta de resonancias
de raigambre filosofica. Para citar un ejemplo contemporaneo, cabe citar ciertos
planteos existencialistas, predominantemente, los heideggerianos. De acuerdo con
este valor, la autenticidad suele “aparecer” al precio de que el psicoanalisis se
convierta en una suerte de (auto) mostracién de transparencias, carentes de
mendacidades. Se trata, segun este ideal, de que el sujeto pueda decirse a si mismo
sus propios deseos, poniéndolos sobre el tapete, y de ofertarse asi al otro “conforme
él es”. Aqui, sefiala Lacan, es casi inexorable que el analista centre su tarea en una
especialidad: la de desenmascarar. Lo que se busca —como proceso— es que caigan
los velos para advertir qué se oculta detras de tales mascaras. De ese modo se supone,
como producto, que apareceria una cierta verdad. El problema es que cuando cae una
mascara, lo que aparece en su lugar pronto se revela como una mascara mas; la tarea
se vuelve, entonces, infinita. No hay una especie de nucleo al cual se pueda arribar
mediante sucesivas “confesiones” del analizante al que, por otra parte, se lo
presupone como homogéneo, capaz de contemplarse a “si mismo” —que no es sino su
imagen— en su desnudez.

Esta adhesion al ideal de la autenticidad plantea importantes problemas, como se
deduce, a la cuestidn del fin del analisis, esto es, a aquello que Freud circunscribié bajo
la rubrica de andlisis terminable e interminable®®. Henos aqui ante un punto que
merece reflexion. En el texto de referencia Freud no concibié al psicoandlisis como
terminable o interminable al modo de dos categorias disyuntivas, sino que, del mismo
analisis sefald que es tanto terminable como interminable. Hace falta pensar en qué
sentido puede ser uno y lo otro. En relacion al valor de su autenticidad écudndo se
llegaria a esta presunta meta? ¢Cuadl es el non plus ultra de dicha autenticidad? ¢Como
es posible establecer que la que ha caido es aquella hipotética Ultima mascara?

Para contestar estos interrogantes Lacan introduce una de esas referencias que
demuestran que, como pocos analistas, estuvo continuamente al tanto de la
produccién de sus pares: debatiéndola —lo cual, a priori, no implica rechazo—, pero

7 Fairbairn, W.R.D.Estudio psicoanalitico de la personalidadormé, Buenos Aires, 1962, Pag. 47.
'8 Freud, SAnélisis terminable e interminablebra cit. T. XXIII
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no ignorandola. En esta problematica incluye una constelacidon novedosa, en la que se
define “a cierto tipo de caracter y de personalidad”®®. Al citarla, implicitamente
reconoce que hay un modo de concebir algo que va mas alld de la sintomatica de la
neurosis, y que cabe denominar como tipologia, obviamente de analizantes. Asi abre el
terreno para la concepcion de lo que se ha dado en llamar analisis del caracter, al que
no desacredita de ningln modo, sino que lo toma en consideracidon. En concreto,
analizando la cuestion de la autenticidad como supuesta meta ideal del psicoandlisis,
Lacan recurre a un aporte de Helen Deutsch, autora de un importante texto, Psicologia
de la mujer, que constituye un voluminoso trabajo situado en un plano mucho mas
avanzado que el de Ernest Jones —quien ha realizado, con sus tesis sobre la
femineidad, una suerte de regresion en los conceptos freudianos—, por cuanto su
trabajo, deciamos, prosigue con originalidad los desarrollos del creador del
psicoanélisiszo. Bien, pero Lacan, en este caso no hace una referencia global a la
psicologia de la mujer segun Helen Deutsch, sino que se detiene en un concepto en
particular: el que ella denomina as if en inglés, o bien Als ob en aleman. Se trata, en
nuestro idioma, del “como si”; podria hablarse de cierto caracter o personalidad —
rescata Lacan— que son “como si”. En el libro que titulase La repeticion del fracaso,
este trazo distintivo nos ha servido para trabajar sobre un tipo de “patologia” que
Freud habia advertido en su momento en ciertas personas a las que no se podria
calificar como neurdéticas, aunque eso no quisiera significar no enfermas®’. Se trata,
dice Freud, de aquellos que padecen de compulsién de destino. En estos sujetos,
pareceria que entre lo que dicen y lo que efectivamente les sucede mediara la
distancia del citado “como si” —advertida esa brecha no por el sujeto mismo, sino por
un observador; de ese modo, habria algo asi como una falsedad en juego. Esto hace
gue suela considerarse a estas personas como “falsas”, mentirosas, aunque no en el
sentido mitomaniaco, sino en el de no poder recoger los efectos de lo que provocan en
el plano de la experiencia. El sujeto que padece una compulsién de destino percibe
gue su sufrimiento procede de un sitio que no alcanza a precisar, pero ante cuyos
efectos se muestra totalmente impotente, asi suele parecer una victima del destino—
aungue el término parezca dramatico, dicho en el sentido teatral—. Es esa la forma en
qgue es habitual que se presenten los analizantes capturados por el “como si”. Por lo
visto —segun manifiestan—, poco y nada tienen que ver con las reiteradas penurias
que soportan. Una suerte de destino fatal parece acecharlos, pero écomo no se
percatan? ¢O hardn “como si” no lo supiesen?

Ahora bien, sin reiterar el andlisis de esta cuestion —la que roza muy de cerca los
planteos sartreanos sobre la “mala fe”—, cabe volver al problema de la autenticidad,
destacando que el requisito final del analisis, segun este valor, genera usualmente en
el analista la pretensidon de colocarse en el lugar de moralizador. En el caso de Ila
personalidad “como si”, surge la tentacion de preguntarle: “écomo puede que usted
diga algo asi, y sin embargo siempre le sucede esta otra cosa?”, marcando la
discordancia culpdgena, faltégena, entre el decir y el hacer. Este tipo de intervencién
no constituye otra cosa que una protesta o queja de parte del analista que conduce,
con seguridad, a una perspectiva moralizante en el peor sentido del término, en tanto
dicho analista estd alli intentando predicar un absolutismo moral que preconiza
“éticamente” la necesaria correspondencia entre el decir y el hacer.

19 acan, JSeminario 7obra cit. Pag. 19 [20]
%0 Deutsch, HLa psicologia de la mujet.osada S. A. Buenos Aires. T. |. 1952, T. Il. 096
L Harari, R.La repeticion del fracasdlueva Vision. Buenos Aires. 1988.
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Ahora bien, retomando las criticas a formularle al ideal de la autenticidad, es
posible el siguiente planteo: la supuesta verdad recéndita no aparecera, por mas que
caiga mascara tras mascara. Y ello sucede también porque tal idea vehiculiza
implicitamente un error freudiano puntuado por Lacan: el haberse referido al
psicoanalisis como una “psicologia profunda”, lo que autorizaria a pensar en capas que
irian de lo mas superficial o falso, a lo mas abismal, en cuyo fondo estaria lo verdadero.
No se trata de un fondo de alforja que habria que ir desagitando, para extraer de él los
contenidos mas profundos: lo inconsciente siempre lo es en superficie, consistiendo en
una textura discursiva que se ofrece a nuestra escucha, y no en algo salvaje que estd
en el nivel mas profundo y al que sélo cabria acceder mediante interpretaciones
igualmente brutales, cual bomba de profundidad.

Planteados los tres ideales —que, como los mosqueteros, son cuatro— de un
modo critico, es necesario tomar en seria consideracién que ellos no ilustran
desviaciones histéricas, felizmente superadas. Son riesgos a los que cada analista
puede sucumbir desde el mismo momento en que se propone ejercer el psicoanalisis.
En el caso en que piense que jamas incurriria en alguno de ellos, cabe escuchar alli lo
gue denominamos como denegacidn. Denegar esta posibilidad no sera sino el mejor
modo de ponerla en acto, bajo forma renegatoria. Cabe entonces tomar en cuenta que
estos desvios —como tantos otros— mas suceden cuando el analista cree que no esta
incurriendo en ninguno. Alma bella, en fin, de la que ninguna gerontocracia autoritaria
gueda a salvo.

La aparicidn, ya sefialada, del término “caracter”, es uno de los goznes que en La
ética del psicoandlisis le facilita a Lacan el ir al encuentro de alguien ya citado, de modo
tangencial, en este capitulo: aludo a Aristoteles. En efecto, su Etica a Nicomaco o
Nicomaquea es uno de los pardametros nodulares que le permitiran pensar la cuestion
de la ética, iniciando un periplo que concluye en Freud. Dir4, al respecto, que la ética
aristotélica es una reflexion que pone en acto, legitimandola, una moral del Amo, en el
sentido de que se trata, en ultima instancia, de propagar una concepcién segun la cual
hay que “dejarle al intendente el gobierno de los esclavos”??, quedando para los amos
el ideal de una vida contemplativa, de sus beneficios. Entre ellos, habria que contar
todos los productos de un ocio que, si bien es la negacidén del neg-ocio —nec otium es
su raiz latina—, del trabajo, no es ineficaz. De alguna manera, es lo que subyace en la
moral aristotélica, donde el trabajo —el tripalium, de donde se origina el vocablo, no
era sino un método de tortura— se ve ligado al sufrimiento, como una condena que
debe soportar el comidn de los mortales en tanto esclavos. De acuerdo a esto,
concebido asi el trabajo inevitable, la moral que se elaborase no podria ser otra que la
de un Amo, que trata de delegar en lo posible el trabajo hacia los otros,
abroqueldndose en la contemplacion.

En occidente la reflexion moral segun Aristételes permanece en los citados carriles
—salvo excepciones— hasta la irrupcidon hegeliana, con su renovada consideraciéon
sobre el Amo. Alli se demuestra —en términos literales de Lacan— quién es el Amo: “el
cornudo magnifico de la evolucién histérica”?. En efecto, igué ingenuo resulta creer
que él fue quien siempre vencié al esclavo! La alusidn es, por supuesto, a los pasajes
célebres de la Fenomenologia del espiritu, que testimonian, con relacion a Aristoteles,

2| acan, JSeminario 7 obra cit. Pag. 34. [35]
3 Lacan, JSeminario 7 obra cit. Pag. 21 [23]
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una declinacién radical de la funcién del Amo. Hasta que se elabora la nueva
concepcion, la dominante es dicha ética del Amo, instalada cdmodamente desde la
Antigliedad. Aristoteles la habia fijado a través de una relacién basada en la casi
homofonia entre las palabras que designaban por un lado al caracter, éthos, y por otro
lado a la costumbre o habito éthos. De hecho el éthos —término del que proviene,
obviamente, la denominacion de ética para la disciplina en cuestion— se inserta en un
orden presentado como ciencia de lo que debe hacerse. ¢Cédmo se implanta? Por el
éthos, que es caracteristico de los vivientes. Asi, se establece un verdadero calembour,
un retruécano donde la mencién de un vocablo deriva inmediatamente al otro.
Veamos cémo, en el libro segundo de la Etica a Nicdmaco, y al referirse a la teoria de la
virtud, ubica los términos en un planteo que, entendemos, resulta extraino a nuestro
modo de pensar. Escribe Aristételes: “La virtud se manifiesta bajo un doble aspecto:
uno intelectual, otro moral. La virtud intelectual proviene en su mayor parte de la
instruccién o educacién de la que ella necesita para darse a conocer y desarrollarse.
Igualmente exige ella practica y tiempo, mientras que la virtud moral es hija de los
buenos habitos. De aqui que gracias a un leve cambio de la palabra costumbre (éthos)
viene la moral, ética”?*. Conviene destacar aqui que la dimensién del hébito o
costumbre no es, para nuestra area cultural, tan ajena a lo que se denomina como
caracter, ya que no debe olvidarse que el caracter se funda en aquello que tiene, en la
conducta del sujeto, la caracter-istica de repetirse con cierta continuidad en lo tocante
a sus modalidades reaccionales. Reiteracidon, unida a estabilidad, son cualidades que
también atafien al habito. Para Aristoteles seran, el habito y por extension el caracter y
su orden consiguiente, los que fundaran la diferencia esencial entre lo viviente y lo
inerte. Sefiala asi que jamas las cosas de la naturaleza pueden, por efecto del habito,
hacerse distintas de lo que ellas son. De este modo, se nota que en lo inerte, no hay
adquisicion de habitos: la piedra, por mas que sea lanzada al aire, no contraerda —
como costumbre— su trayectoria, no se apropiara de ella. En cambio, el viviente
puede habituarse a suscribir una legalidad normativa. En resumen, se caracter-iza a
partir de la reiteraciéon habitual, pues la habitualidad —Ila costumbre— hace al
caracter.

A estas consideraciones, Lacan responde que, en lugar del habito propuesto por el
filésofo griego como fundamento implantador de la moral, debe pensarse en otra
cosa, ya que aquello que por lo general persiste, seiiala, es lo que no ha terminado de
inscribirse. De alli nace la reiteraciéon que, hablando con propiedad, en términos
psicoanaliticos se trata —como ya se adelantara— de la persistencia del efecto del
trauma. Conforme apuntaba Freud, eso que perdura responde al intento de tratar de
ligar las excitaciones, para tratar de egosintonizar el trauma —segun términos ya
esbozados desde el Proyecto de psicologia—. Conteste con esta perspectiva es que
Lacan contrapone el trauma —en tanto un Real no elaborado o asimilado— al habito
en sentido aristotélico, entendido como lo incorporado por el sujeto. Es que a partir de
esta consideracidon se desprende que, para el estagirita, la ética sea una ciencia de
cardacter, en ultima instancia. Desde esa moral del Amo, Aristoteles pensaba que hay
buenos y malos habitos, circunstancia que, por lo visto, ha recogido la sabiduria
popular hasta hoy.

2 Aristoteles Etica a Nicomacdlibro 2, cap. 1)
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Mediante este decurso, se arriba a un punto fundamental en el que Lacan hace
hincapié, y donde se marca su respeto por las tesis del pensador griego: se trata de los
desarrollos referidos a la cuestidn del placer. A esta dimension se le articulara aquello
gue se supone como el fin de la accion moral, esto es, el bien. Para reflexionar
respecto de una relacién tan crucial, conviene situar los términos en cuestién, de un
modo que no cierre, prejuzgandola la problematica asi indicada:

PLACER EL BIEN

Efectivamente, los lazos a establecer entre ambos términos son mdltiples y
paraddjicos, aunque pareciera predominar entre ellos, en principio, el antagonismo.
Tanto el autor de la Etica a Nicdmaco como los restantes “fabricantes de ética” —
segun la terminologia de Lacan®— se las han tenido qgue ver con la compleja tematica
del placer. Por otra parte, los psicoanalistas no han sido ajenos, obviamente, a esta
preocupacion. Los interrogantes se suceden. Por ejemplo: ¢alcanzar el bien produce
placer? ¢Es el placer un bien en si mismo? ¢El placer conduce a la felicidad? éSe debe
sacrificar el placer en aras de alcanzar un bien?, y asi siguiendo. Como puede
advertirse, se trata de preguntas de nada facil respuesta, surgidas a partir del
establecimiento de las tesis aristotélicas en torno a la cuestiéon moral. Ahora bien, si se
lee el texto del filésofo griego bajo una mirada de tipo etnolégica, puede aprehenderse
tanto las distancias con respecto a sus planteos, como repentinas cercanias que son
como perlas. En una imagen de conjunto de la moral nicomaquea son numerosos los
cruces con el discurso analitico. Es en estos detalles que Lacan se detendrd una y otra
vez en el texto de referencia, segin tendremos ocasion de pormenorizar.

A la influencia de Frédéric Rauh y a la lectura “presentativa” de Aristoteles se
sumard, en el decurso inicial del Seminario, otra figura conocida, la del utilitarista
inglés Jeremy Bentham. Lacan agradece, al introducir a Bentham en la problematica
gue le ocupa, a su amigo —y en la ocasion oyente— el lingliista Roman Jakobson; fue
él quien le advirtio que el utilitarismo al que el pensador insular adheria no se limitaba
solamente a una reflexion sobre la mejor distribucién de los bienes en el mercado, algo
asi como una corriente que destacase que el individuo toma lo meramente Uutil,
despreciando lo inutil. Esta acepcion del utilitarismo se acerca muchisimo a la que
suele circular sobre el psicoanalisis, cuando se lo acusa de disciplina hedonista que
busca que el sujeto se rija por la persecucidn del placer; es uno de los malentendidos
mas difundidos.

Respecto de Bentham, lo que interesa a Lacan es su teoria de las ficciones. Hay
que destacar que el término “ficcién” no alude a engafio, ilusidon o trampa, sino ante
todo a una construccién. Los desarrollos y clasificaciones del fildsofo inglés son
bastante complejos, pero a los presentes fines tan sélo se destacara que ellos son
decisivos para entender el conocido aforismo lacaniano sobre la verdad, cuando indica
que la misma tiene estructura de ficcion. En la medida en que la idea de ficcion no es
homoéloga a la de mentira se abre un nuevo campo. Por otra parte, es necesario
recordar que para el sujeto de la enunciacidn no hay mentira viable; es absolutamente
banal la preocupacion —¢étan sdlo de los legos?— por las presuntas mentiras de los

%5 Lacan, JSeminario 7 obra cit. Pag. 49. [52]
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yoes de los enunciados de los analizantes®®. La ficcion benthamiana, tal como la
rescata Lacan, indica la eficacia de lo Simbadlico. Es la incidencia de este orden lo que se
intenta destacar con la introduccion de la figura de Benthan en la problematica del
Seminario 7, segun el sentido que luego sera despejado.

Ahora bien, es oportuna una breve digresién. Se recordard que, a partir del
“ideal”, consignado en cuarto lugar en la heterdclita lista de conceptos citados, Lacan
marco tres —cuatro— modalidades decisivas para la experiencia analitica. Pero es
claro que hay mas; por ejemplo, ese otro ideal donde se supone que de lo que se trata
es de ir al analista para sufrir. Cuanto peor se sale de la sesidon, mayor pareceria ser su
eficacia. Este ideal, propio del fantasma masoquista, suele ser compartido por
numerosos analistas y analizantes. Existen otros, que habrd que ir desmontando
necesariamente, siguiendo el rumbo trazado por Lacan. Pero volviendo al tema de la
ficcion, lo que interesa respecto de la ética se articula con la supuesta distincidn
opositiva entre ficcidén y realidad. Al respecto, habrd que tomar en cuenta de qué
manera Freud considera a la realidad en su relacién decisiva con —precisamente— el
placer. Adelantando —y resumiendo— una tesis: si lo simbdlico es ficticio, la
caracteristica del placer se encuentra de su lado, por cuanto procura el retorno de un
signo, hallando “su huella a expensas de la pista”?’. Por eso el interrogante: ¢cudl es,
en tal caso, la funcion de la realidad en tanto Wirklichkeit?

Tales términos en cuestion son trabajados, especialmente, en la correspondencia
con Fliess y en el ya citado Proyecto. En este Ultimo aparece una frase decisiva, donde
se afirma que el estado de desamparo psiquico y motriz —propio del infans— es la
fuente de todas las motivaciones morales®®. Este basamento de la moral surge de una
situacion de indefension que no se supera por medio de una evolucion feliz, en la
medida en que indica una sistematica virtualidad, operante en toda la existencia del
sujeto, la que, por ende, no puede dejar de actualizarse. Lacan formula una puntuacién
decisiva de esta afirmacién freudiana, aunando lo explicitado en el Proyecto con lo
tematizado en textos posteriores. De este modo, la ligazon entre desamparo vy
motivaciones morales se vera articulada con conceptos psicoanaliticos como procesos
primario y secundario, y principios del placer y de la realidad. A lo largo de estos textos
puede rastrearse la concepcion freudiana acerca de la realidad, lo que constituye un
punto de decisiva importancia en tanto la relacion del sujeto con ella es lo
suficientemente precaria como para que nos interese cardinalmente su indagatoria.

Al respecto, otras referencias claves seran el capitulo VII de La interpretacion de
los suefios, Los dos principios del suceder psiquico, Introduccion del narcismo y La
denegacion, hasta llegar al ya citado El malestar en la cultura. Como puede advertirse,
es un extenso trayecto que va desde 1895 —ano de elaboracidn del Proyecto— hasta
1930. Cuatro décadas de trabajo que hablan del caracter problematico de la nocién de
realidad, teniendo en cuenta inclusive la importancia que Freud le adjudica como
defensa primaria del sujeto, indispensable para su supervivencia. En ese sentido Lacan
puntualiza que el hombre parece un organismo hecho para sobrevivir y, de hecho, lo
consigue; sin embargo, tiene que apelar a extrafios y multiples recursos, que distan de
lo armdnico y que ni parecen conducir a, ni se suceden conforme con, un progreso

%6 3i, porque este tipo de preocupaciones revelguiem las formula, una concepcién —implicita,
seguramente— que otorga al yo un poder reguladofroado. ¢Y el psicoandlisis, entonces?

" Lacan, JSeminario 7 obra cit. Pag. 22. [25]

%8 Freud, SProyecto de psicologiabra cit. T. |. P4g. 363.
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feliz. Incluso el sujeto no debe dejar de morigerar, en todo momento, cierta tendencia
al desajuste dado que las vias de acceso a la realidad son “tirdnicas” en lo tocante a sus
mandatos. Tomando en cuenta esta concepcion, puede advertirse que desde las ideas
psicoanaliticas a la postulacién lega, media una considerable distancia. Afirmar a la
realidad, por ejemplo, como una suerte de obturador para las alucinaciones del sujeto
no parece algo que va de suyo; lo que mas responde al sentido comun es considerar a
la realidad como algo dado, a lo que el sujeto tiende espontdaneamente a adaptarse —
tal como lo “entienden”, por ejemplo, los psicélogos del yo—. Lo que Freud sefiala —y
Lacan subraya— es que la realidad es una funcién segunda, en virtud de lo cual el
sujeto no puede lanzarse a una falaz realidad inicial, externa a él, porque de entrada el
psiquismo es un sistema que conduce al engaiio. La realidad, asi, corrige.

De modo que pueden introducirse, de manera enunciativa, dos nuevas lineas en la
lista de conceptos utilizados por Lacan para abordar la ética. Al tiempo que se
inscriben al principio del placer y al de realidad —con sus trazos mas definitorios—, se
deben incorporar a dos elementos correlativos, trabajados en extensién en la
Traumdeutung freudiana: los procesos primario y secundario:

* Culpa - Falta.

* Asesinato del padre / “instinto de muerte”.

¢ Sentimiento de obligacién (imperativo).

e Ideal (de conducta): lo Real.

e Malestar felicidad

e Principio del placer (alucinacion) y de realidad (defensa primaria)
* Procesos primario y secundario

En este punto se produce una lectura muy sui generis de Lacan, que se podria
juzgar prima facie hasta como arbitraria —y que, como se verd, no “peca” sino de
aguda y original—, dada la manera en que entenderad estas dos contraposiciones.
¢Como lo hace? Relacionando los dos principios y ambos procesos con otros
conceptos, tomando en cuenta, en forma implicita, que los planteos freudianos
muchas veces se establecen en términos binarios: algo asi como una puesta en acto al
modo fonoldgico, mediante oposiciones de pares combinados. Al respecto, recuerda
gue, como propio de cada uno de los procesos, Freud incluye un nuevo binomio
opositivo: el de identidad de percepcién y el de identidad de pensamiento.

* Culpa - Falta.

e Asesinato del padre / “instinto de muerte”.

¢ Sentimiento de obligacion (imperativo).

e Ideal (de conducta): lo Real.

e Malestar felicidad

e Principio del placer (alucinacion) y de realidad (defensa primaria)

* Procesos primario y secundario: identidad de percepciéon y de
pensamiento.

Sera conveniente articular estas referencias con las del capitulo proximo, en el que
se dara cuenta de como Lacan, a partir de los términos iniciales de la presente lista,
agrupara otros conceptos en torno a dos columnas rectoras: una correspondiente al
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principio del placer y la otra al de realidad. Asi es como formulard una serie de
puntuaciones eficaces que comenzaran a constituir una red de relaciones, de
entrecruzamientos. Para introducir alguna de ellas, es necesario recordar que el
principio del placer, para Freud, no implicaba sino un principio de inercia:

. Culpa — Falta.

. Asesinato del padre / “instinto de muerte”.
. Sentimiento de obligacién (imperativo).
. Ideal (de conducta): lo Real.
. Malestar — felicidad
inercia
. Principio del placer (alucinacién) y de realidad (defensa primaria)
J Procesos primario y secundario: identidad de percepcion y de

pensamiento.

¢En qué sentido vale la mencién de una inercia? Pues, inicialmente, en el de la
tendencia a la descarga de una cantidad de energia, propia del funcionamiento del
aparato. Sobre el punto, es necesario desestimar las consideraciones de Ernest Jones,
quien opinaba que esta terminologia freudiana era un resabio de la formacion de
Freud conteste con las nociones de Briicke y Helmholtz, vale decir, con la consabida
ideologia mecanicista y fisicalista en la que estaban forjadas. La referencia a una
cantidad de energia se debia, ante todo, a que Freud intentaba dar cuenta de algo que,
en la clinica, se le enfrentaba experiencialmente como una fuerza inercial que se
oponia a la curacion —la ligada a la estabilidad del sintoma, por lo pronto— y que
parecia ser entonces algo “duro”, con lo que habia que luchar en forma continua. Esta
es la cantidad que traslada de la experiencia clinica —y no de textos superados— a la
teoria. Ahora bien, la tendencia a la descarga de la cantidad se realiza a través de
ciertas vias o facilitaciones articuladas —distintas traducciones del original Bahnung—
gue son consagradas por la reiteracion —el “habito” — de la descarga por esos cursos.
Alli, entonces, cabe puntuar a la inercia.

Tomando en cuenta lo expuesto, es dable reiterar que no hay muchas maneras
para el sujeto de acceder a la realidad, sino algunas determinadas. Si se las obvia, el
precio a pagar es altisimo. La inercialidad hace que el sujeto se regule de modo casi
inmediato por medio de la descarga, y, de obtenerse la identidad de percepcion, si
ésta no coincide con lo real, sera alucinatoria. En los textos freudianos ya se consigna
—vy Lacan ha insistido en ello— que, de hecho, no hay demasiada diferencia entre los
principios de placer y de realidad. El segundo no consiste sino en una manera mas
refinada o especializada de poder llevar, eficazmente, a obtener lo exigido por el
principio del placer, al modo de una prolongacién del mismo. En todo caso, la
concepcion efectivamente revulsiva adviene cuando Freud introduce otro campo: el de
un mas alld del principio del placer. Atendiendo a esto, debemos consignarlo en
nuestra lista, estableciendo una decisiva relacidn. Al respecto, un difundido aforismo
lacaniano consiste en afirmar, congruentemente, que mas alla del principio del placer
esta el goce. En el Seminario 7 Lacan optara por recordar que lo que aqui se encuentra
nuevamente, no es otra cosa que lo que llama —recurriendo, segln parece, a un
oximoron— el instinto de muerte.
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. Culpa — Falta.

. Asesinato del padre / “instinto de muerte” (= goce)
. Sentimiento de obligacién (imperativo).
. Ideal (de conducta): lo Real.
. Malestar — felicidad Mas alld
inercia 7
. Principio del placer (alucinacién) y de realidad (defensa primaria)
J Procesos primario y secundario: identidad de percepcion y de

pensamiento.

¢Por qué la aseveracion de oximoron? Es que la referencia a un “instinto” de
muerte implica, en Lacan, una suerte de broma, de boutade, no para jugar con la
palabra sino para demostrar en acto de qué dimensidn tan distinta a las habituales se
esta refiriendo y de qué modo distinto esta hablando él. Si instinto es todo aquel
funcionamiento innato que procura la supervivencia, ya sea del individuo, ya de la
especie, aqui irrumpe una paradoja que arroja efecto de enseflanza, y que nada tiene
que ver con un razonamiento circular, como se ha llegado a decir. Segun este
difundido error, el instinto de muerte se verificaria en la tendencia a la muerte propia
de los seres vivos, hecho que legitimaria la nocidon respectiva; de ser asi, constituiria un
argumento que se invalida por si solo, dada su gratuidad y esterilidad. Lo crucial en la
pulsion de muerte no es el retorno al reino de lo inanimado, sino otra funcion: la que
radica en el cortar nexos —significantes— con una “finalidad” benéfica para el sujeto.
Algunos han creido que la pulsién de muerte es una tendencia autodestructiva,
maligna de por si, que sélo cabria contrarrestar. Y, en verdad, si no fuera por esta
pulsién —reverso moebiano de la de vida— el sujeto no se podria apartar de los
éxtasis maniacos, de las constantes unificaciones, donde no habria otro poder en
vigencia que el de lo Imaginario. De modo tal que este par estd muy lejos de la
dicotomia maniquea en la que se lo suele inscribir, cuando se piensa que la pulsién de
vida transporta vida y la de muerte tiende a la destruccién de la vida. Solamente por
ignorancia o mala fe pueden afirmarse cosas asi. Lo dicho: en cuanto a la postulaciéon
de un “instinto de muerte”, lo que entra en juego es una cabal subversion respecto de
la continuidad que marcan las diferencias entre el principio del placer y el de realidad.
Es el mas alla del principio del placer lo que marca una alteridad neta; se trata de una
idea tan extrafia y hasta molesta, que ni siquiera muchos de los analistas cercanos a
Freud pudieron soportarla. Y se trata de uno de los puntos decisivos de la lista en
construccion, lista que autoriza a concebir, desde el psicoandlisis, la cuestion de la
ética, y de su ética.

Si hay una inercialidad en el principio del placer, la diferencia a marcar con el
principio de realidad es que éste Ultimo procede —segun el modelo freudiano— con
una pequefia descarga que procura simplemente rectificar las condiciones de la
descarga regidas conteste con el otro principio. De ese modo, correspondera al
principio de realidad la realizacién de tanteos, rodeos, correcciones, demoras,
etcétera. Todos estos procedimientos participan de esta concepcion de la realidad, esa
defensa primaria que hace que el sujeto pueda desasirse conflictivamente del
exclusivo, apremiante e “inadecuado” principio del placer. Es que éste, regido por la
exigencia de inmediatez, de perentoriedad facilitada, de no ser compensado,
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acarrearia consecuencias serias. Ellas son: un pensamiento de deseo que es
displacentero, o una alucinacion que también es displacentera. Se trata de una
cuestion de tiempos; asi, el fracaso del principio de realidad deja que el principio del
placer actie de modo prematuro, a su antojo, y alli aparece el pensamiento de deseo,
que culminara en un displacer. Si, por el contrario, el aparato segundo interviene
demasiado tarde, sin que la pequefia descarga pueda conducir a la accidn, el objetivo
del principio del placer —la identidad de percepcidn, alucinatoria— es obtenido sin
reparo, circunstancia —esta dicho— que es a su vez fuente de displacer:

. Culpa — Falta.

. Asesinato del padre / “instinto de muerte” ( = goce)

. Sentimiento de obligacién (imperativo).

. Ideal (de conducta): lo Real.

. Malestar — felicidad Mas alla

inercia———

. Principio del placer (alucinacién) y de realidad (defensa primaria)
Pensamiento de deseo

. Procesos primario y secundario: identidad de percepcion y de

pensamiento.

Es con respecto a este punto que en psicoanalisis se puede hablar, con rigor, de
identidad. Si en referencia al sujeto sélo se pueden mentar identificaciones, en
relacion a esta homologacién de percepcidon —y a la de pensamiento- cabe dar cuenta,
con propiedad, de una identidad en el sentido estricto del término. Hay en estas dos
identidades la busqueda de un reencuentro, de una nueva obtencién de algo que ha
dejado una huella y que se procura recuperar, ya que conlleva la promesa de una
reconstitucion. Atendiendo a estos puntos es posible advertir la insistencia de lo
perdido. Lacan realiza una muy inteligente derivacién al puntualizar que cuando se
habla de la meneada felicidad, suele ligarse a este sentimiento con algo del orden del
reencuentro, hecho verificable en la etimologia de los términos respectivos, en muy
diversas lenguas. Si esto es asi, vale sellar este momento como el de concluir el
capitulo. Entonces, émarcara la Bahnung de nuestro feliz reencuentro en el préximo?
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Capitulo Il
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LA ETICA Y LOS PRINCIPIOS DEL ACAECER PSIQUICO. DAS DING. EL
PROJIMO.

La lista de términos expuestos en el capitulo |, lejos de constituir un esquema
acabado, pone de manifiesto cuales son los conceptos reguladores en el Seminario
sobre La ética. El tratamiento de las citadas cuestiones, lejos de agotarse en el primer
tramo de este trabajo, insistird a lo largo de todo el desarrollo, por lo tanto, habra
reencuentro. A su vez, deben agregarse a la ndmina, algunas nuevas puntualizaciones
a las ya efectuadas.

La culpa —que abre la enumeracion—, debe ser considerada en su articulacion
con otra variable conceptual: la necesidad de castigo. En este caso, la alusion a una
"necesidad" debe ser despojada por completo de cualquier connotacién biologizante,
pues no se trata de la necesidad, estudiada por los bidlogos, que requiere una
satisfaccion organica. En todo caso, la que nos compete es una compulsidn, en este
sentido, una compulsion de castigo. Esta dimension de la culpa, se encuentra
estrechamente imbricada con el mito laico del asesinato del padre —segundo en la
lista esbozada—, que, entre otras cosas, sienta las raices de la experiencia moral. De
ese modo, la necesidad de castigo se proyecta sobre los términos subsiguientes de la
lista, hasta la cuestion del imperativo.

En esa dimensiéon del sentimiento de obligacién, que empalma con |Ia
denominacién kantiana —apropiada por Freud— de imperativo categérico, se instala
una condicién apodictica. No hay lugar para resquicio alguno, no acepta la vacilacion ni
da pie a escapatorias. Tal imperativo cristaliza la instancia freudiana del superyo,
aunque esta instancia no recubre de modo exacto el campo de la primera dimension.
En las Nuevas Conferencias de Introduccion al psicoandlisis, Freud produce un célebre
aforismo, que conviene citar en su lengua original, para evitar las notables diferencias
gue se pesquisan en sus versiones en castellano. Se trata de la conocida frase: Wo es
war, soll Ich werden, la cual debe ser entendida como "donde eso estaba, yo debe
advenir". En su primera versién en nuestro idioma, el aforismo fue mal traducido:
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"Donde era ello, ha de ser yo"®°. La situacién no mejoré en los afios siguientes, cuando

la nueva traduccidn consigné: "Donde ello era, Yo debo devenir"*. En la primera
oportunidad, la version instaba a entender una suerte de desalojo, segun el cual una
sustancia procedia a reemplazar a la anterior. En el segundo intento, el sentido tendia
a centrarse en la nociéon de Yo —destacando las mayusculas— unida a un "debo
devenir" en primera persona que lleva a un serio malentendido. Lo que debe tomarse
en cuenta en la sentencia freudiana —y esto es una acotacion sumamente aguda de
Lacan— es el uso del imperfecto. Se trata de que el yo —en tanto instancia, lejos del
Yo globalizante y auténomo— pueda advenir, esto es, llegar a ser (pues esto significa
el verbo werden). Pero tal acto debe ocurrir "donde eso estaba". El magistral uso del
pretérito imperfecto de sein —ser, o estar—, que deja suficiente margen de
ambigliedad, no indica de ningin modo algo preciso; de alli se desprende lo
imperfecto de este tiempo verbal. No supone que eso haya dejado de estar, aunque
tampoco afirma que sigue estando; sélo permite comprobar que en un momento
anterior estaba. La vaguedad que instala el uso del pretérito imperfecto no se debe a
una imperfeccion de la lengua, sino que es aquello que da cuenta de la eficacia de una
estructura. De tal modo, lo que se intenta decir en el aforismo es mas complejo que
un proceso de desalojo y suplantacion. En relacion al Wo es war, cabe acotar que se
trata de un imperativo, de lo que implica esa articulacion a la realizacidn del sujeto en
su devenir —y debe subrayarse este ultimo verbo—. Si no se toma en consideracion lo
ya sefialado, y se atiende a las expresiones que figuran en las traducciones al
castellano, nos vemos inducidos a pensar segun el espacio intuitivo. Se supondria
entonces: en el lugar donde estuvo el ello se instalaria el yo, tras abandonar ese sitio
el ocupante anterior. Sin embargo, la correcta traduccion del werden corresponde a
un proceso de advenimiento y no a un cambio de una sustancia por otra.

El imperativo convocado, en la frase freudiana de referencia, es tan poderoso
como el superyd, pues se trata de un polo de la experiencia moral. Reiteremos que no
es cuestion de ubicar en primer término al imperativo, pero tampoco debe
descuidarselo; aunque no da cuenta de toda la experiencia moral, no es reductible a
un simple epifenédmeno. Entonces, al no constituir algo secundarizado, desleido, el
imperativo puede ser entendido como un polo de cierta dimensién, en cuyo extremo
opuesto se ubicara el placer:

Imperativo — placer

En el capitulo anterior el placer fue consignado como opuesto al bien. Esta
contraposiciéon conduce a una serie de posibilidades, entre las que figuran las
colusiones, exclusiones e imbricaciones varias. Lo mismo sucede con |la oposicion ahora
citada. En torno a ésta, gira un término digno de subrayarse, crucial en Freud, que
luego sera retomado por Lacan —aunque muchos opinen lo contrario—. Se trata del
conflicto, uno de los puntos nodulares donde se encuentra a la experiencia moral.

La cuestion del conflicto es harto evidente, por ejemplo, en experiencias en las
cuales el placer deviene en esa condicidon llamada masoquismo, un placer que se
encuentra sufriendo, de cuyas variedades nos interesa una en especial, a la cual Freud

9 Freud, SNuevas conferencias de introduccién al psicoargélBiblioteca Nueva. Barcelona. T. IlI.
Péag. 3146

% Freud, SNuevas conferencias de introduccion al psicoarsili@bras Completas\morrortu ed.
Buenos Aires. 1979. T. XXII. Pag. 74.
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denomind masoquismo moral. Si se rastrea la génesis de tal concepto en la obra
freudiana, pueden encontrarse datos muy sugestivos, el masoquismo que luego llamé
moral, fue avizorado en un principio como "ideal". El nombre es atinado, si se tiene en
cuenta que en dicha situacion se trata de una instancia de ideal, que luego se articula
con la problematica moral. Ese tipo de masoquismo del que Freud daba noticias, era
ideal precisamente por no ser erdgeno; no requeria de la presencia de un semejante,
ni tampoco de algun tipo de castigo o fustigamiento material. Su condicion de
posibilidad consistia en que en su recurrencia lo erégeno quedaba excluido. El
masoquismo moral es ideal en tanto no convoca una puesta en acto erégena. Cabe
recordar aqui lo sefialado por Lacan, en el sentido de que lo ideal pertenece al registro
de lo Real, aunque la etimologia parece afirmar lo contrario al pretender que se trata
de una derivacion de "idea", "espiritu" o nociones afines. Entender a lo ideal como
perteneciente al orden de lo Real implica, a esta altura de su obra, tomarlo en cuenta
como aquello que vuelve siempre al mismo lugar. EI masoquismo moral, de gran
importancia en nuestra aproximacion, debe ser registrado en su articulaciéon con el
placer:

Imperativo <——> placer <——> masoquismo moral
(ideal)

En relacidn a los términos citados, surge una categoria central en la obra de Freud,
y quizas se deba a Lacan el hecho de haberla recuperado con nitidez. Se trata del
concepto freudiano de Wunsch, de deseo. De esta dimension deriva, en la metonimia
que la constituye, lo que se conoce como censura. En sus incesantes deslizamientos el
deseo abre paso a la aparicion de la censura, conformandose asi otro polo, en el que
se produce una relacién de determinacion:

Imperativo 5 placer « 5 masoquismo moral
(ideal)

Deseo «—— > censura

No hay en ese vinculo una homologia, y estaria la tentacién de llamar a este
enlace como causalidad, si no fuera porque la oscura categoria de la causa conlleva el
peligro —entre otros— de imaginarizar esencias. De todas maneras, la relacion de
determinacién permite entender que la censura no se dirige, como ingenuamente
podria suponerse, en contra del deseo, sino que ella también es desiderativa.
Entonces, nada hay de la presunta lucha entre antagonistas en el interior de la psique.
Por otra parte, puede asi comprenderse el origen de un hecho cotidiano, del cual la
clinica da sobrados ejemplos: aquello que en principio parece antidesiderativo, pasa
luego a ser erotizado de manera manifiesta. Esta transformacion se torna inteligible si
se abandona la idea de partes contrapuestas en constante pugna, que por otra parte,
son inaceptables por la misma condicién metonimica inherente al deseo. En términos
sencillos, podria considerarse que el modo mediante el cual un sujeto procura evitar el
cumplimiento de un deseo, es la mejor manera de darlo por cumplido, tomando todos
los recaudos posibles respecto de lo que es "cumplimiento". Pese a todas las
prevenciones, no habra escapatoria, y esto es algo que la practica analitica demuestra
diariamente. Si el analizante no quiere hablar de tal cuestion, no hay ningin problema;
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por el contrario, que hable de lo que quiera, de manera volitiva, yoica y en ese
pretendido régimen de determinacidn consciente, el sujeto de lo inconsciente se hard
presente, por ejemplo, a través de un lapsus, o de otra manifestacién. De alli que al
analista no le preocupa si el analizante miente, situacién harto temida por quienes
consideran que esta en juego algun tipo de confesién, o de adecuacién entre los dichos
del paciente y la supuesta realidad.

La mencién a la "realidad" como un polo opuesto al sujeto, obliga a efectuar
algunas puntuaciones respecto de una tematica central presentada en los tramos
iniciales del Seminario 7. La Realidad —Ilas mayusculas connotan el valor que se le
suele otorgar al término—, es un punto de conflicto para el psicoanalisis —y esto, en
un sentido freudiano—, pues la realidad de ninguna forma resulta de facil acceso: es
tirana en la determinacion de ciertas vias especificas, que deben ser emprendidas, o el
acceso serd vedado. Pero, aun acatando las disposiciones de rigor, el contacto no es
sencillo. El aparato psiquico que Freud presenta en su montaje, en su propia
constitucidn, no esta disefiado para la captacion de una realidad. De ningun modo el
acceso a ella se ve facilitado en un principio; por el contrario, el aparato se va
configurando en términos de evitar esa confrontacion con la realidad.

En la carta del 31 de octubre de 1897 —numerada 73 en la edicidon no completa—
a Fliess, Freud referia noticias respecto del avance de su autoandlisis, y sefialaba: "Lo
mas desagradable son los talantes que a uno le ocultan a menudo por completo toda
la realidad efectiva". Sin duda, se trata de una afirmacidn aurea, gue desbarata el
edificio de la presunta técnica psicoanalitica fundada en la contratransferencia, vale
decir, en el célebre: "yo siento que...". Segun tal corriente, los sentimientos del
analista serian un parametro vélido, un cartabdn para interpretar y conducir una cura.
Lacan puntla que en esa frase se da acabada cuenta de cémo los humores obturan la
realidad. De ninguna manera el psicoanalisis insinla una concepcidon protopatica,
fundada en la catatimia afectiva. Lejos de permitir el acceso a la realidad, los
sentimientos lo dificultan. Pensar lo contrario fue un error frecuente en determinado
momento histdrico del desarrollo del psicoanalisis postfreudiano, una aberracion tan
difundida como la que, asociada al ideal de autenticidad ya examinado en el capitulo |,
sostiene que el analisis encontrara, en el nucleo de cada analizante, "un nifio al que
cabe hacer crecer”.

Lacan comenta de qué manera surge esta tematica en ciertos analistas, tomando
en cuenta también el contexto socio-histérico en el cual se inserta, pues no sélo la
légica interna hace a las transformaciones del pensamiento psicoanalitico. Quienes
consideran que el trabajo del andlisis consiste en remontarse hasta la infancia del
paciente, para analizar al nifio que radica dentro del sujeto, estan atendiendo a una
tradicidon que Freud evoca al citar a Wordsworth*% El poeta romantico inglés afirma
que "el nifio es el padre del hombre". Desde esta perspectiva, es indudable que se
trataria de seguir los meandros de esa persistencia del infante en el adulto. Sin
embargo, hay una diferencia entre la expresion poética de un Wordsworth y esta
tendencia analitica. Para el primero la infancia aparece idealizada, incluso como
recinto de una cierta sabiduria, mientras que para los analistas de marras se asociara
lo infantil con lo nocivo. Se tratara de hacer crecer, de elevar a la condicién de adulto,
todo supuesto resabio infantil. Reparemos en el modo en que Lacan conceptualiza esta

*IFreud, SFragmento de la correspondencia con Fliesisra cit. T 1. Pag. 309
%2 acan, J. Seminario 7.. obra cit. Pag. 35. [37]
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situacion, segun la cual el conflicto —tal como lo piensa la escuela inglesa— tendria al
adulto y al nifno como puntos antagodnicos; asi, el analista como aliado de la parte
adulta, sana —segun esta ideologia—, deberd utilizar todas sus armas para hacer
evolucionar al nifio rebelde. Recurriendo a una de sus cldsicas boutades, Lacan acota
que si alguna diferencia hay entre el nifio y el adulto, es que en este ultimo se pierden
la rapidez y la vivacidad del pensamiento infantil. Y nada puede hacer el psicoanalisis
para anular esta desproporcion.

Por otra parte, no se debe olvidar que el patréon de medida en la "adultizacién", es
el yo del analista. De lo que se trata es de alcanzar un ideal, de tal modo, el fin de
analisis "queda resuelto" mediante la identificacion con el analista. En Ultima instancia,
este psicoanalisis cae en un proceder de corte psiquiatrico, y sus resultados no pueden
ser sino bradipsiquizantes —para utilizar una terminologia afin a esa especialidad
médica—. Por otro lado, recordemos que Lacan no dejé de abordar en sus Seminarios,
estas problematicas clinicas; su finalidad era desmenuzar los obstdculos resistenciales,
enquistados en la practica analitica, que se presentan como cuestiones obvias, de
sentido comun. En efecto, la obviedad es una de las caracteristicas mds destacadas de
la ideologia. En cuanto al rescate de lo infantil como positivo, hacia falta un Lacan para
emprenderlo, dado que la acusacion va de suyo: quien no intenta hacer crecer al nifo
que oculta cada paciente y esta provocando nocivas regresiones —otra nocién harto
utilizada por esta corriente—. Sin embargo, al afirmar que existen pérdidas
irreparables en la condicion de adulto —y lejos de concebir al nifo como un adulto
imperfecto—, Lacan parece entroncar de un modo sorpresivo con lo expresado por
Wordsworth.

El tema de la realidad, abordado con insistencia en el Seminario 7, obliga a seguir
un derrotero a través de ciertos textos freudianos, cuya enumeracion fragmentaria
fue introducida en el capitulo anterior. Un escrito inicial en torno a esta cuestion es el
Proyecto de psicologia y algunos textos contemporaneos pertenecientes a la
correspondencia con Fliess. Para Lacan, la problematica de la realidad es crucial, ya
gue una conceptualizacion de la ética en relacién al psicoanalisis es inseparable de un
despeje del concepto de realidad trabajado a partir de la empresa freudiana. Una
ubicacidn inicial acerca de la realidad, es la efectuada en términos de la dupla —ya
presentada— que integran los dos principios del acaecer psiquico. Es posible trabajar
sobre este par conceptual hasta elaborar una serie de relaciones, casi heréticas para
las esquematicas reiteraciones de algunas lecturas de los textos freudianos.

Esta ampliamente difundida, y figura en las obras de introduccidn al psicoanlisis,
la idea de que el principio del placer se rige por una suerte de impulso a la descarga; la
rapidez en la transmisién de una carga obedece a la necesidad de reducir la tension.
Ahora bien, écdmo se efectla este proceso? Sefala Lacan, al final del capitulo segundo
en el Seminario que estamos estudiando, que se trata de una magnitud excitativa que
se desplaza, por una transferencia libre de esta energia, de una representacioén a otra.
Este pasaje, realizado con suma celeridad, propende a la descarga, ignorando ciertos
limites impuestos por la realidad. El principio del placer, sefalara, opera procurando
una identidad perceptiva. La identidad de percepcidn es una experiencia con la que los
seres hablantes se encuentran en su busqueda constante de una reunién con algo
perdido. El principio del placer procurara, en ultima instancia, la feliz concrecién de un
reencuentro —es una cuestion interesante indagar sobre si se tuvo o no aquello
perdido, punto que no dilucidaremos en este momento—. Entonces, el placer consiste
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—segun la lectura de Freud que Lacan efectia— en la reconquista de algun signo
como evidencia de que el objeto perdido fue reencontrado. La misma lengua da
cuenta de la cercania entre los ambitos de la felicidad y del reencuentro. Por ejemplo,
en inglés, happiness posee una raiz casi homdéfona con el verbo to happen, de modo tal
que la felicidad se articula con el orden de lo que sucede o acontece, lo que ha llegado
al acto.

La conexidn entre la felicidad y un cierto acto permite pensar las estrechas
relaciones que se establecen entre el hacer y el repetir, siguiendo los desarrollos de
Lacan, la ligazén entre el acto y la repeticidn. La accién que el sujeto se propone
consiste en un recurso para repetir. Ante esta comprobacion, podria sefialarse que se
trata de algo fatalista, hasta derrotista, dado que el ser hablante se rige segin esta
perspectiva en cierto sentido deficitaria. Cabe responder que las criticas fundadas en
la presuposicion de que el sujeto busca lo nuevo y lo mejor son nitidamente
ideoldgicas, que parten de un razonamiento impregnado por el mito del progreso
indefinido, que ubica en un futuro toda posible mejora. ¢ Quién establecié que avanzar
es mas valido que retroceder? Claro estd que la argumentacion inversa resulta
también inadecuada. En este punto, cabe recordar la célebre respuesta de Lacan,
formulada en la capital de la ilusién del progreso que es Estados Unidos: lo que se
gana por un lado, se pierde por el otro; como no se sabe qué se ha perdido, se cree
gue se ha ganado. Epigrama inmejorable para los idedlogos del progreso ilimitado,
aquellos que creen en una progresion, segun la cual las etapas posteriores son, de
modo necesario, mejores que las precedentes. El mito del progreso se arraiga en la
facil comprobacion del perfeccionamiento técnico, mas que en la evolucidn cientifica,
cuando se supone que el progreso material —entendido como dominio tecnolégico—
deberia crear seres mas felices. Basta mirar en derredor para derrumbar una hipétesis
semejante, sin embargo, ella subsiste por sustraerse a la confrontacion con la realidad.

Volviendo al problema del placer y su tendencia a propiciar un reencuentro, en la
vinculacion entre acto y repeticion, es necesario apuntar que la realidad posee un
estatuto que en principio debe servir a esta tentativa, pero debe hacerlo
modificandola. Si esto no fuera asi —sefiala Lacan—, pareceria que se trata de la mera
reproduccién de un signo, de ese modo, concluiriamos que todo consiste en un
aparato dedicado a alucinar, a inscribir un signo sin ningun condicionamiento. Sin la
accion de la realidad, seria una maquina lanzada a producir —en términos de la
psiquiatria naturalista— percepciones sin objeto. El principio del placer haria percibir
signos gratificantes, con absoluto desprecio del mundo exterior. Es evidente que este
proceder se ubica en las antipodas del principio de realidad, y alli estd el desajuste
primordial que Freud plantea en relacion al funcionamiento del principio del placer,
acorde con una nocion de realidad en la cual se encuadra. Basado en sus desarrollos,
Lacan construye un cuadro de doble entrada, donde se encolumnardn los conceptos
de acuerdo a los dos principios mencionados, y en tres niveles sucesivos, en relacién al
sujeto, al proceso y al objeto en cuestidn:

principio del placer principio de realidad

sujeto
proceso
objeto
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La pregunta es: équé se propone ubicar Lacan en el diagrama, a partir de lo que
lee —no en una lectura literal, sino a la letra— en Freud? No cuenta entonces sélo lo
que esta inscripto en el texto, sino lo que el mismo sugiere en sus omisiones, en sus
lagunas. En su lectura pone al psicoandlisis en acto, lejos de la exégesis del texto
sagrado. En ese sentido, de lo que se podria acusar a Lacan es que su lectura del
psicoanalisis es efectivamente psicoanalitica, lo cual constituye una critica un tanto
peculiar. Al presentar los lugares a llenar, da un primer paso tomando en
consideracion lo que denomina —y el término es duro— "la sustancia del sujeto">.
Respecto del principio del placer, équé podemos predicar de él? Si se interroga al
sujeto, no vacilara en responder que tiende —de una manera u otra— a su bien. Asi lo

consigna el cuadro:

principio del placer principio de realidad
sujeto su bien
proceso
objeto

Parece ser algo obvio; hasta hay quienes creen que si el psicoanalisis procede a
demostrar que esto no es asi, se incurre en un fatalismo digno de las mas asperas
criticas. Pero por el momento, Lacan se limita a citar esta respuesta "natural", dejando
adrede un interrogante en el lugar vecino, regido por el principio de realidad. Lo que
ocupara el lugar vacante serd resuelto en capitulos posteriores del Seminario La ética
del psicoandlisis. En este tramo de su discurso se ocuparan los sitios que suceden al
correspondiente al sujeto, en relacion al principio del placer. Pues bien, respecto del
proceso en cuestién, Lacan se limitard a recordar la postulacion freudiana de dos
modos de elaboracion: primaria y secundaria. Lo que sin embargo resultara
sorprendente en su lectura —que articula de manera magistral lo esbozado por Freud
en el ya citado Proyecto de Psicologia y, particularmente, en la ex-carta 52 a Fliess**—
es la ubicacion en ese proceso llamado de pensamiento, el cual posee, ahora en el
plano del objeto, la caracteristica de ser inconsciente:

principio del placer principio de realidad
sujeto su bien
proceso pensamientos
objeto inconsciente

Este desarrollo no hace sino a la letra estricta de lo que puede encontrarse, por
ejemplo, en La interpretacion de los suefios™. Bajo el riesgo de ser reiterativos, vale la
pena recordar aqui que lo inconsciente no consiste en percepciones, imagenes o
sentimientos. Alli hay precisamente pensamientos; la palabra que Freud utilizd en su
momento fue mas que explicita: son Gedanken. Tomando en cuenta esto, cualquier
equivoco tedrico es imposible. Haciéndose cargo de la precision freudiana, Lacan
ocupa la columna de la izquierda de modo armodnico. Ahora bien, équé requiere un

3 Ver Lacan, J. Seminario 7.. obra cit. P4g. 46. [50]

% Freud, S Fragmentos de la correspondenciacon Fliegwa cit. TI. Pag. 274. (6 de diciembre de
1896)

% Freud, S.La interpretacion del los suefiasbra cit.. Tomos IV y V.
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pensamiento determinado para perder su categoria de inconsciente? Para responder a
esta cuestion no hace mas que recurrir a Freud: es solo merced a la palabra que ese
cambio de condicién es posible. El habla es la caracteristica indispensable para el
surgimiento de un pensamiento consciente. Por lo tanto, esta categoria estard
encolumnada en el campo restante, el regido por el principio de realidad. De esa
manera, el habla se refiere a lo conocido, mientras que, en contraposicion —he aqui
una definicién clasica de Lacan— el pensamiento que nos ocupa en este diagrama es
desconocido, lo cual, en otros términos, significa insabido. De esa manera, nuevos
conceptos se agregan al cuadro, unidos ahora a caracteristicas contrarias:

principio del placer principio de realidad
sujeto su bien ?
proceso pensamientos

(desconocido,

insabido)
objeto inconsciente habla (conocido)

Un saber no sabido, en eso consiste lo inconsciente. Freud lo apunta al pasar en
las Nuevas conferencias de Introduccion al psicoandlisis, cuando sefiala que el
analizante "no sabia que sabia"*®. Y un saber que no se sabe en tanto tal es, como
puede notarse, algo muy distinto a un conglomerado de imagenes o de sentimientos.

Para ocupar el casillero restante Lacan recurre nuevamente a Bentham, tomando
en consideracién que las ficciones son ubicables en el campo perceptivo, al ser
patrimonio de un orden simbdlico. La estructura de lo Simbdlico —registro donde se
erige la realidad— no es sino ficticia. De ese modo, el lugar serd ocupado por la
percepcion, es su sentido ficcional:

principio del placer principio de realidad
sujeto su bien ?
proceso pensamientos percepcion
(desconocido, (ficticio)
insabido)
objeto inconsciente habla (conocido)

Como ya se ha sefialado, lo ficticio no equivale a lo tramposo o a lo engafioso, sino
que es aquello que, en tanto atrapado por el orden simbdlico, es pasible de ser
mudado o transformado. En esta precisién, Lacan no hace otra cosa que leer ciertos
pasajes de la ex-Carta 52, que constituyen una notable anticipacion de Freud en lo
tocante a su concepcion del aparato psiquico.

En el texto de referencia se expone un modelo graficado del
modo siguiente:

Ps | c Prc Cc

% Freud, S.Nuevas conferenciasabra cit. Pag. (no encontré la cita)
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A partir de un estimulo externo —ubicable en P (percepcién)— se
da lugar a unos signos de percepcién —Ps: "primera transcripcidon de las
percepciones, por completo insusceptible de consciencia y articulada
segln una asociacién por simultaneidad"®*’—, en los cuales se debe
destacar, a través de todo el trayecto, su inclusién en el orden
simbodlico. Si realizamos con fines didacticos una version estilizada de lo

propuesto por Freud, resulta el siguiente esquema:

¢Cuadl ser3, ante el estimulo exégeno, la primera etapa de accién del
aparato? De modo intuitivo se responderd: es el momento en que
meramente se percibe algo. El instante en que se sensaciona —acotara
algun psicélogo—. Algo perteneciente a los mismos umbrales de la
actividad psiquica, en sus limites con lo neurofisiolégico. Esta simple
percepcidon se ubicaria en dicha fase:

Ahora bien, Freud sefiala que lo que ocurre en primer término es el contacto con P
—"neuronas donde se generan las percepciones a que se anuda la consciencia, pero
gue en si no conservan huella alguna de lo acontecido"**— pero de manera simultdnea
se producen signos de percepciéon (Wahrnehmungzeichen), en wuna primera
transcripcion (Niederschrift). La percepcién es un primer item aislable en el campo
tedrico, mas no deja de darse en la experiencia psiquica como sincrénicamente ligado
con una primera transcripcion, donde lo percibido se vuelca a un signo ( Zeichen):

P Ps

%" Freud, S Fragmentos de laobra cit. Pag. 275.
* Freud, S Fragmentos de laobra cit. P4g. 275. en cursiva en el original.
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Es evidente que al producirse esta cualidad signica, el aparato comienza a operar
en un terreno donde la experiencia bruta ya fenecid. Signo implica sustitucion, es un
primer punto a considerar para tener en cuenta que aquello de percibir "las cosas tal
cual son" no es mds que un presupuesto ideoldgico. El Ps es sélo un primer momento,
mientras que las sucesivas transcripciones —Ic, Prc y Cc, segln la nominacién
freudiana de entonces para inconsciente, preconsciente y consciencia— someteran el
material simbélico a nuevas transformaciones:

P Ps lc Prc Cc

Segun la concepcién freudiana, hay un largo y complejo trecho por recorrer
desde el estimulo a la consciencia. Este esbozo del aparato psiquico indica una serie de
reconversiones, en las cuales queda explicitado —obsérvese en el diagrama la distinta
posicién de la "X"— el proceso de transformacion en cada etapa. Sin dudas, en dicho
bosquejo ya estaban incluidas una cantidad de posibilidades; entre ellas la que algunos
creyeron descubrir décadas mas tarde, cuando comenzd a hablarse de una percepcion
subliminal. En la ex—Carta 52 ella esta contemplada: el hecho de la percepcién signica
es previo a cualquier tipo de conscientizacién.

Lacan agregard que se trata justamente de que entre la percepcién y la
consciencia aparece un sistema estructurado como un lenguaje, el cual hace de filtro,
de tamiz cuya accién es modificar algo que ingresara de una forma y culminara de un
modo distinto. Esta acotacion lacaniana, que podria aparecer abstraccionista, posee
sin embargo consecuencias clinicas directas, que se desprenden de su sola afirmacion:
pensar en ello implica que no hay manera de hacer consciente lo inconsciente como no
sea a través del fendmeno del habla. Si podemos conocer algo de aquel orden por
medio de éste, ello indica que lo desconocido —o eso insabido que es lo
inconsciente— posee una estructura de lenguaje. Analista y analizante no hablan para
entenderse porque el lenguaje verbal es el modo mas perfeccionado de comunicacién
entre dos subjetividades. Al hablar, lo que estan haciendo es sumergirse en eso mismo
gue los constituye. En definitiva, la practica psicoanalitica no hace sino reconstruir las
condiciones en las que el ser parlante se conforma. De ninguna manera el lenguaje es
un mero instrumento mds o menos perfeccionado, del que se hace uso para expresar
un pensamiento preconstituido. Mas bien se trata de todo lo contrario: el habla posee
un poder de determinacion sobre el pensamiento, el que podra a su vez mantener
cierta relacién con la realidad. De ese modo se plantea una primera conexién entre los
terrenos de los dos principios:
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principio del placer principio de realidad
sujeto su bien ?
proceso pensamientos percepcion
(desconocido, (ficticio)
insabido)
objeto inconsciente habla (conocido)

En su vinculacién con el elemento del campo de la realidad que adn es un
interrogante, el pensamiento ya no sera inconsciente, sino que gracias al hablay a la
estructuracién discursiva se le retira la cualidad de insabido; en otras palabras, se le
agrega la condicién de la consciencia. Es eso lo que Freud intenta dar a entender a
partir de los tiempos del Proyecto de psicologia: La consciencia aparece como un
agregado que bien puede no estar; los procesos psiquicos no por ello dejardn de existir
en el aparato. De modo que si lo inconsciente puede tornarse en consciente,
solamente lo sera por via del habla y la configuracién de una red discursiva, la cual
organizara el pensamiento para dar al sujeto alguna posibilitaciéon respecto de la
realidad. En el cuadro aparece, entonces, esa primera via que Lacan cruzara con otra, a
los tres términos restantes de modo simétrico.

En primer lugar, es dable pensar que lo inconsciente se relaciona con una
determinada estructuracidon perceptiva:

principio del placer principio de realidad
sujeto su bien ?
proceso pensamientos percepcion
(desconocido, (ficticio)
insabido)
objeto inconsciente habla (conocido)

La ligazén es evidente si se considera que Freud postuld la presencia de
representaciones-cosa (Sachvorstellung) en lo inconsciente. De modo ingenuo, muchos
creyeron que ellas equivalen a imagenes; de esta manera la oposicidn seria sencilla:
Sachvorstellung se opondria a Wortvorstellung, asi como la imagen se diferencia de la
palabra. Fundados en ello, esta concepcion fue utilizada para rebatir a Lacan. ¢Como
podria ser lo inconsciente estructurado como un lenguaje, si estd compuesto de
imagenes? Pues bien, en el Seminario 7 hay sobrados elementos para aclarar este
malentendido.

Sefiala Lacan que cuando se hace referencia a una representacién-cosa, se esta
estrictamente en la dimension del significante, el cual también es pasible de poseer la
condicién de mudo. Una realidad muda —y cita como ejemplo a Harpo Marx— no
debe ser confundida con algo que nada tiene que ver con el habla. Estd alli
continuamente dando cuenta de su eficacia, perturbando, importunando, tal como el
callado pero elocuente personaje cinematografico®”. Ahora bien, esa representacion-

% Lacan, J. Seminario 7..obra cit. Pag. 71 [92]
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cosa situable en el campo ficticio de la percepcion, que es significante —aunque no sea
una palabra—, es la via por la cual el sujeto busca —de modo aparente— su bien:

principio del placer principio de realidad

sujeto su bien ?

proceso pensamientos percepcion
(desconocido, (ficticio)
insabido)

objeto inconsciente habla (conocido)

Atendiendo estas conexiones, uno posee ciertos argumentos como para suponer
que la ética sigue esta via, y que tiende —lo cual no implica alcanzarlo— a este bien
ubicado en el principio del placer. En este cruzamiento que Lacan propone se
observan, como ya lo hemos anticipado, elementos que pueden parecer heréticos. Lo
usual —tal como lo hacen los manuales de psicoanadlisis— a lo inconsciente con el
sistema de la percepcién —en tanto productor de representaciones-cosa— vy el
proceso primario. La audacia de Lacan reside en haber propuesto una torsidon
repentina, al privilegiar en la percepcion la condicién de lo ficticio, fundandose en
Bentham y en su lectura ajustada de Freud. Como se ha mostrado, no hay en este
ejercicio un forzamiento de la concepcién freudiana: en el aparato psiquico, la
percepcion es simultdnea a una primera transcripcion simbdlica. A la vez, el
pensamiento serd una construcciéon que, por via del habla, permitird al sujeto
aproximarse a ciertos trozos de realidad que, por otra parte, son debidamente
seleccionados. De alli Lacan concluye que en esa realidad como constructo se ubicara
una serie de retazos elegidos, que en el pensamiento denomina como apetitivo:

Principio del placer

Principio de realidad

sujeto su bien ?

proceso pensamientos percepcion
(desconocido, (ficticio)
insabido)
(apetitivo)

objeto inconsciente habla (conocido)

Es por el pensamiento que las propiedades apetitivas —retomando una antigua
categoria psicologica— pueden llegar a procurarse algun tipo de salida en el campo
de la realidad, mas no por la percepcion, tal como uno se ve inducido a pensar en
primera instancia. Se trata de una lectura tan osada como dificil de rebatir respecto de
la ortodoxia habitual, donde lo que toca al pensamiento aparece como una estructura
de postergacion, que por demora, tanteo o rodeos, atrasa la satisfaccidon posible del
apetito. En este planteo, Lacan insta a pensar a la cuestién apetitiva como
determinante.

En la tercera clase del Seminario 7 Lacan enfatizara un concepto, al que denuncia
como mal traducido al francés. Pertenece en su origen al Proyecto de psicologia, y es
Bahnung en su idioma original. Alli Freud escribié, al formular un modelo de
funcionamiento del aparato psiquico que explicaria la memoria, que hay un estado en
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el que las barreras-contacto entre neuronas se vuelven mas susceptibles de
conduccién. Y agregd: "Designaremos este estado de las barreras-contacto como
grado de facilitacidon (Bahnung)”40. Es necesario aclarar que en la traduccién al
castellano se incurrié en un equivoco similar al de la version francesa del Proyecto, por
lo tanto la critica lacaniana es vdlida para la versién del pasaje que se acaba de
consignar. Es conveniente, como bien sefiala Lacan, traducir Bahnung como “via”, y no
como “facilitacién”. Asi resulta posible entender el entrelazamiento de estas vias, lo
que es muy dificultoso atendiendo a lo que connota el término “facilitaciéon". Este es
un punto harto importante, ya que los tipos de transito que se producen en cuanto a la
energia psiquica que considera Freud, son de muy improbable inteleccién si se
considera que se trata de facilitaciones —término que, en algun sentido, se liga a una
perspectiva médica, aludiendo a un lugar de menor resistencia—. Por el contrario, si se
habla de vias, se abre una perspectiva de cruces y de entrelazamientos, que no est3
contemplada en la idea de un punto de menor resistencia en una masa, el cual abre
una simple facilitacién para la salida de energia. Pensar en términos de vias ensancha
las posibilidades de articulacion de las mismas. En cambio, écédmo podria tejerse una
trama de facilitaciones? La idea es al menos abstrusa.

La Bahnung freudiana no es otra cosa que una via, la cual puede armar —de hecho
lo hace, unida a otras— una estructura. Esta concepcidn es necesaria y hasta
imprescindible para entender los desarrollos del Proyecto. Por ejemplo, en un pasaje
del texto, Freud se refiere al modo en que las neuronas pueden transformar a la mera
cantidad en complicaciones, organizando no solo lo enddgeno, sino también lo
"exterior". Las complicaciones en cuestidon son nuevas vias, que poseen un tipo de
registro especial, hasta tal grado que, de manera eventual, poseen también barreras
de contacto. Para pensar este proceso recurre a una terminologia casi ferroviaria,
llegando a hablar no sélo de barreras sino de cambios de via (Wechsel)*'. Es evidente
gue Freud tenia en mente un modelo fisico, espacial, donde predominaba la nocién de
vias y no la de simples facilitaciones, si despojamos al texto del arido lenguaje
neuroldgico, que no es mas que un ropaje que disfraza lo que efectivamente sucede en
el campo de las representaciones.

La Vorstellung freudiana, que Lacan retoma, es la representacion, también en el
sentido de re-presentacién —conviene atender tal sentido en relacion a lo expuesto
sobre el reencuentro—, pues una representacion consiste en un presentar
nuevamente. Volviendo al concepto crucial de Bahnung, como la via que permite una
estructuracion, conviene efectuar una breve digresién sobre los tipos de neuronas
propuestos por dicho texto, ya que se ha citado a una de ellas. Como es sabido,
Freud expone en el Proyecto la presencia de tres tipos neuronales que conformarian,
segun su modelo, el aparato psiquico. Ellas son las ¢, las Wy las w. En primer término
consigna el funcionamiento de las neuronas ¢, perceptivas: aquellas que permiten el
libre pasaje de la estimulacion. Si sélo perciben, eso indica que en ellas nada queda
inscripto, son un simple lugar de pasaje. Una imaginarizacion muy elemental podria ser
un tubo abierto en sus dos puntas: el estimulo no permanece, sélo es conducido de
un punto a otro. En cambio, en las neuronas W —la letra griega da lugar al término
"psique"— comienza la posibilidad de inscripcidn y, a partir de alli, la de acumulacidn

“0Freud, S.Proyecto..obra cit. Pag. 344.
“I Freud, S.Proyecto..obra cit. P4g. 354.
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—de acuerdo a términos energéticos, Freud escribe "retencion"—. Se abren asi otras
dimensiones: la de guardar, la de reponer y la de descargar energia. Y es donde
aparece una instancia reguladora que posee dichas funciones y que ademas es capaz
de generar Bahnungen, esto es, entrelazamientos entre vias. Postulando la existencia
de neuronas W es que Freud da cuenta de la posibilidad de que la cantidad se
convierta en calidad o cualidad. Por otros caminos llega a comprobaciones cercanas a
las del materialismo dialéctico, con sus andlisis detenidos del pasaje de la acumulacion
cuantitativa a la diferencia cualitativa. Por ultimo, estan las neuronas &, encargadas
del funcionamiento consciente del aparato psiquico. Es obvio que si la cualidad no
opera, no se llega a la condicion de consciencia.

Recordemos que la consciencia surge —tema expuesto en la ex-carta 52, escrita
un afio posterior al Proyecto— al final de un complejo recorrido. Por ejemplo, si se
trata —en término de variaciones— de una descarga a merced W, a través de ¢ y con
la participacion de w, se estd ante un recuerdo que no se reconoce como tal, y que
pasa a la percepcién involucrando a la consciencia; eso es una alucinacién. Cuando el
sujeto alucina no esta inventado ni confrontandose con un objeto inexistente; por el
contrario, se las tiene que ver con algo de realidad tan psiquica como contundente.
Pero la alucinacién no surge porque el sujeto cree en la existencia externa de esa
representacion, sino porque en ella da cuenta de una inscripcion que retorna desde lo
insabido. Diriamos con Lacan que regresa desde lo Real, por el lado perceptivo y no
como un recuerdo.

La triparticidn neuronal que Freud propone en 1895 permite, como en el ejemplo
citado, un juego de combinatorias posibles, que dan lugar a los procesos psiquicos.
Como Lacan sefiala, se trata de una topologia de la subjetividad, elaborada a partir de
la combinatoria de tres elementos simples. En especial, lo que interesa en el
Seminario La ética del psicoandlisis es tener en cuenta el modelo del Proyecto en
tanto ilumina la cuestidn de la realidad, crucial para la experiencia moral.

Entre los términos freudianos presentados por Lacan —en su idioma original— en
el Seminario 7, se destaca en el siguiente pasaje la introduccion de das Ding, vale decir,
la Cosa™. El uso del original aleman se encuentra justificado no sélo por la presencia
de traducciones errdneas, sino también por el distinto recubrimiento del campo
semantico en una y otra lengua. El aleman posee dos términos para aludir a la Cosa:
uno es Ding y el otro es Sache, ambos vocablos se encuentran en la obra de Freud, y
estan lejos de ser sindbnimos. La localizacion primordial de das Ding se ubica en el
Proyecto de Psicologia y aparece también —inadvertida en lo referente a su propiedad
conceptual— en La denegacidn, treinta afios mas tarde®’. Pese a estas esporadicas vy
tangenciales apariciones, Lacan afirma que esta cuestidon subyace en todo ese lapso de
la obra freudiana —aunque nadie antes que él la haya rescatado—. En cuanto a Sache,
su apariciéon en la obra freudiana data de la mencién a la Sachvorstellung, donde
integra una palabra compuesta. Se menciona el término al pasar en el capitulo VI de La
interpretacion de los suefios™, y sélo sera trabajado 15 afios después, en el ultimo
capitulo —el numero siete— titulado "Reconocimiento de lo inconsciente", del texto
Lo inconsciente®, que integra los ensayos sobre metapsicologia.

“?Lacan, J.Seminario 7.. obra cit. Clase del 9 de diciembre de 1959
“3Freud, S.La negacién (denegaciénpra cit. Tomo XIX.

“Freud, S La interpretacion..obra cit. Pag. 302.

“SFreud, S Lo inconscienteobra cit. Tomo XIV. Pag. 197.
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Sobre el ultimo texto citado, Lacan efectia en el Seminario 7 una notable
aproximacion desde la vertiente etimoldgica. Al hacerlo, realiza una advertencia poco
considerada por algunos que se pretenden sus discipulos. Observa que la etimologia
tiene sus riesgos. Ciertos trabajos que se autodenominan lacanianos parecen escritos a
propdsito para dar muestra de esos peligros; en ellos puede verse cémo a partir de
alguna palabra dicha por el analizante, se comienza por un juego asociativo que
culmina en divagaciones eruditas sobre la deriva etimolégica de tal o cual palabra.
Ante este tipo de interpretaciones, estamos obligados a preguntarnos si el despliegue
filoloégico tiene que ver con el fantasma singular de cada analizante. Sin embargo, estas
asociaciones intentan autorizarse en la ensefianza lacaniana, ignorando que ella
preconiza lo contrario: la indagatoria de algo dado en el orden de lo actual, lo
sincronico. Es obvio que el lugar que tiene en un sujeto cierto significante nada tiene
gue ver con el diccionario etimoldgico. Si asi fuera, el psicoanalisis seria una ciencia de
lo general, donde a cada significante le corresponderia un significado y, en este caso,
solo una deriva diacrénica que explicaria los padecimientos del analizante desde una
supuesta sabiduria de la lengua. De todas maneras, la admonicién no implica que el
analista deba escaparle a los diccionarios; por el contrario, su lectura es un ejercicio
valido para mantenerse atento al desplazamiento del sentido, pero de alli a su
aplicacién puntual media una enorme distancia.

Hecha esta salvedad, Lacan recurre a la etimologia para distinguir Ding y Sache, en
especial tomando en cuenta sus raices juridicas. La cosa, la causa, en la terminologia
legal, son conceptos que permitiran establecer diferencias. Por supuesto que la
mencion a "causa" implica atender sus connotaciones filosoéficas, entendida como lo
gue ocasiona o genera determinado efecto. A partir de alli, queda para Sache el campo
gue comprende a las cosas del mundo, que en ultima instancia son producidas por el
simbolo, son obras de la cultura, vale decir, del significante. A Ding le corresponde
cierta nocién que nada tiene que ver con el sentido que Freud le otorga en Lo
inconsciente. En el capitulo 16 del Proyecto, titulado "El discernir y el pensar
reproductor”, Freud escribe: "El complejo-percepcion se descompondra, por
comparacion con otros complejos-percepcidon, en un ingrediente neurona a,
justamente, que las mds de las veces permanece idéntico, y un segundo, neurona b,
que casi siempre varia"*®. El parrafo indica al pasar que la percepcién —compuesta al
menos por los citados ingredientes— no se manifiesta como una unidad. No es, como
suele decirse, una Gestalt unificada, un sistema totalizado. Asi Prosigue el texto:
"Después el lenguaje creara para esta descomposicidon el término juicio [Urteil; 'parte
primordial'], y desentrafiara la semejanza que de hecho existe entre el nucleo del yo'y
el ingrediente constante de percepcion [por un lado] [...] y el ingrediente inconstante
[por el otro]; la neurona a sera nombrada la Cosa del mundo [Ding], y la neurona b, su
actividad o propiedad —en suma su predicado—""".

Sin lugar a dudas, la Cosa del mundo tiene distinto sentido segun se la nomine
Sache o das Ding. Una de las definiciones mas burdas de "cosa" es aquella que la
especifica como lo que permanece de algin modo idéntico a si mismo en el transcurso
del tiempo. Entonces, podria decirse que la Cosa posee una propiedad que le permite
perdurar, cierto nucleo que no estaria distante del desarrollo freudiano, si se entiende
como un sujeto que padeceria la condicion de identidad, siendo en todo momento

“8 Freud, S.Proyecto..obra cit. Pag. 373.
" Freud, S.Proyecto..obra cit. P4g. 373.
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igual a si mismo. Sin embargo, el psicoanalisis demuestra que el sujeto hablante de
ningin modo propende a la identidad en este sentido, sino que hay una doble
vertiente: por un lado, lo que permanece idéntico, y por el otro, lo que se modifica.
Haciendo una comparacién gramatica: el sujeto de la frase perdura y los predicados se
modifican.

En sintesis, esta primera acepcion de das Ding como lo que permanece se ve
ampliada en el capitulo siguiente, titulado "El recordar y el juzgar". Alli, Freud analiza
lo que sucede con el complejo de percepcion al introducirse la figura de un préjimo, en
esa serie de protoetapas del lactante que examina. De un modo que puede calificarse
como lacaniano avant la lettre, postula la existencia de un complejo del préjimo o
semejante, que constituird toda una especial constelacidn para el sujeto. Asi presenta
la cuestidn: "Supongamos ahora que el objeto que brinda la percepcion sea parecido al
sujeto, a saber, un préjimo. En este caso, el interés tedrico se explica sin duda por el
hecho de que un objeto como este es simultaneamente el primer objeto-satisfaccion y
el primer objeto hostil, asi como el Unico poder auxiliador. Sobre el préjimo, entonces,
aprende el ser humano a discernir"®. La similitud de este desarrollo con lo expresado
cuatro décadas mas tarde por Lacan en torno al estadio del espejo no es nada casual.
Es merced al prdjimo que el discernimiento es posible, nace en el campo del Otro
afirma Freud. No hay diferenciacion de contenidos internos ni nada parecido, la
discriminacion proviene del semejante. Y aclara a continuacion: "Es que los complejos
de percepcion que parten de ese projimo seran en parte nuevos e incomparables —p.
ej., sus rasgos en el ambito visual..."*. Esto indica que el semejante en el que Freud
piensa no es un calco, una copia puntual en un espejo, sino que hay factores distintivos
gue indican la accion de un orden simbdlico. Es este registro el que permitira
discriminar sobre el otro, instaurar la diferencia. Como bien lo sefiala Lacan en el
Seminario, si Freud —en un movimiento notable de su pensamiento-, introduce la
cuestion de la identidad, lo hace al tiempo que plantea una diferencia. Identidad y
diferencia se presentan de modo simultaneo, y arman —como puede sospecharse—
un “todo" contradictorio. Al principio no hay reconocimiento ni discriminacién global,
in toto. Vale la pena recalcar este punto ante la insistente prédica de algunas
tendencias analiticas que postulan al sujeto partiendo de un estado de indiferenciacién
primitiva, para arribar luego a la diferenciacion adulta. Ubican al principio un
sincretismo, una confusidn primigenia, que se veria superada con posterioridad por la
discriminacion. Pues bien, el parrafo citado indica lo avanzado de las postulaciones
freudianas en relacion a los “aportes" de muchos de sus seguidores y pretendidos
superadores. No se trata de evolucién, sefala Freud, sino de hechos estructurales,
sincroénicos.

Ampliando su explicacidn sobre el complejo del semejante, el texto afiade a los
"complejos de percepcidon nuevos e incomparables" ya citados, la existencia de otro
tipo: "[...] En cambio, otras percepciones visuales —p. ej., los movimientos de sus
manos— coincidiran dentro del sujeto con el recuerdo de impresiones visuales
propias, en un todo semejantes, de su cuerpo propio, con las que se encuentran en
asociacion los recuerdos de movimientos por él mismo vivenciados. Otras
percepciones del objeto, ademas —p. ej., si grita— despertaran el recuerdo del gritar
propio vy, con ello, de vivencias propias de dolor"®. Se trata de un pasaje de notable

“8 Freud, S.Proyecto..obra cit. PAg. 376. bastardilla en el original
“9Freud, S.Proyecto..obra cit. PAg. 376-7. bastardilla en el original
0 Freud, S.Proyecto..obra cit. Pag. 377.
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sabiduria, que ademas de plantear las semejanzas, destaca el detalle del grito con el
gue alguien inaugura su vida. No es un ejemplo caprichoso, sino que obedece, en
efecto, a una experiencia inscripta en todo sujeto. Prosigue el escrito: "Y asi el
complejo del préjimo se separa en dos componentes, uno de los cuales impone por
una ensambladura constante, se mantiene reunido como una cosa del mundo,
mientras que el otro es comprendido por un trabajo mnémico, es decir, puede ser
reconducido a una noticia del cuerpo propio™'. La Cosa en cuestién —aunque la
traduccién llame a equivocos— es das Ding, algo que permanece unido, ensamblado
en sus partes. De ese modo la Cosa responde a una solidez, a una consistencia
inmodificable, mientras que el otro es cambiante. Das Ding no es una percepcion
cualquiera, sino que parte del complejo del préjimo. Siguiendo ahora a Lacan, cabe
acotar que aquel que ocupara el lugar del Otro primordial, es decir, la madre, participa
de la dimensién de la Cosa.

Leyendo en escorzo estos pasajes del Proyecto, puede notarse cémo la Cosa se
sustrae de cualquier posibilidad de captacion por parte de lo judicativo. Parece estar
fuera del orden simbdlico; por tanto, actia desde lo Real. Por mas significantes que
intenten recubrirla, su eficacia no serd reducida. De tal modo, Lacan demuestra que
Freud, a partir de la particién con que abre el complejo del prdjimo, abre también el
terreno a la consideracion de un primer exterior extrafio y amenazante para el infans.

La insistencia lacaniana en la Cosa no es arbitraria, pues esta cuestion se articula,
de un modo dramatico, con la nocion de realidad. El sujeto mantiene con esta ultima
una relacién conflictiva, en tanto ella procurara su placer. El caso es que al toparse con
das Ding el encuentro con la realidad adquiere contornos inquietantes. Nada mas
lejos que una tranquilizadora "cosa del mundo", objetiva, sobre la cual puede emitirse
un juicio tras otro. La Cosa, por el contrario, sumerge al sujeto en una condicién
radicalmente distinta de aquella en la que se reconoce como dominador de las cosas.

*L Freud, S.Proyecto..obra cit. P4g. 377. bastardilla en el original
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Capitulo Il
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CONFLICTO MORAL. SACHE. WORT. DING. LEY.

Comencemos este capitulo sefnalando uno de los hilos conductores del
Seminario 7. Se trata de una categoria que preside ciertas relaciones
establecidas entre los conceptos basicos que en él se presentan. Este punto capital
es el del conflicto. En el caso que nos ocupa se trata de algo que puede
caracterizarse como un conflicto de indole moral. Es un acapite decisivo;
nuestra indagatoria y la practica como analistas nos indican que no es otro registro
el que estamos trabajando. Ahora bien, es posible escribir este conflicto recurriendo
a un signo algebraico. Se trata aqui del vel, el cual marca una disyuncién exclusiva,
un "0"..."0"... y que se escribe de este modo: "V". Considerando el conflicto en dicho
sentido, es dable colocar un par de conceptos cruciales, pero antagdnicos; tales son
el principio del placer y el principio de realidad:

conflicto
(moral)
\Y
principio del placer principio de realidad

Como puede notarse, es una clasica dicotomia freudiana, citada hartas veces. En
La ética del psicoandlisis, Lacan comienza a matizarla dandole un contenido
especifico y nuevas pertinencias. En primer término, liga al principio del placer
con la idea de que si éste obtuviera su pretendido objetivo, se alcanzaria la
felicidad. Se presupone que este principio es el que determina la incesante
busqueda de la felicidad, el bien supremo, ultimo —tal como lo pensaba
Aristoteles—. Por tanto, cabe citar dicha referencia, que liga de manera visible al
principio del placer con algunas nociones correlativas. En la reflexion clasica sobre
la ética, dichos términos se ubican en un mismo bloque: la mencidn de uno
conduce a los restantes. No habria, pues, diferencias notables entre placer y bien:

conflicto
(moral)
V
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principio del placer principio de realidad
(felicidad)
(bien altimo)

Ante esta asociacidn, es necesario preguntarse, si en efecto son ellos términos
compatibles, o si, por el contrario, son incompatibles por definicién. Entre ambos
extremos, caben innumeras posibilidades. En todo caso, dqué tipo de
componendas podria haber entre el bien y el placer, si las hay?

Por otro lado, en cuanto al principio de realidad debe anotarse un concepto
nodular en Freud —ya desarrollado con anterioridad—. Se trata del malestar ( das
Unbehagen)-.

conflicto
(moral)
Vv
principio del placer principio de realidad
(felicidad) (malestar)

(bien ultimo)

Como ha sido sefialado: nada parece estar preparado —en el macrocosmos o
en el microcosmos— para lograr el feliz ajuste del sujeto con la realidad. El
malestar es insuperable para todo ser de cultura, y esto es asi en tanto la
instalacion cultural sdlo es posible en la medida en que la represiéon actle; es en
ella donde la cultura hunde sus raices. Esta, es una ensefianza decisiva de Freud:
no hay cultura sin represion, y esta ultima no es un destino aleatorio de la pulsion.
La represion primaria (Urverdréingung) hace que el sujeto, sea sujeto de una
cultura, pues no hay otra alternativa; no hay en el ser hablante un "estado de
naturaleza" posible. Dada la importancia decisiva que el problema de la realidad
posee en el Seminario 7, amerita desarrollar ahora la segunda columna de
términos, en oposicion con el principio del placer.

La cuestion crucial radica en pensar qué hacer con el principio de realidad ya
gue —segun la paradoja que Lacan destacd a partir de las postulaciones
freudianas—, en un comienzo el aparato psiquico esta orientado hacia un trabajo
contrario a la adaptacion a cualquier tipo de realidad. El aparato psiquico se
dedica en inicio a alucinar, y no a contactarse con alguna realidad preconstituida,
para ubicar en ella al sujeto. No hay adaptacion a priori, la experiencia indica que
se da todo lo contrario de una correspondencia. Conviene entonces observar
cudles son las caracteristicas que el principio de realidad posee para colocar al
sujeto en una estricta pertinencia, distinta de la regida por el principio del placer.

En numerosas oportunidades Lacan ha destacado que Freud se referia a la
realidad con dos palabras alemanas diferentes: a veces se referia a ella como
Wirklichkeit, y a veces como Realitét. En este punto, Lacan marca que la distincidn
freudiana obedece a distintas pertinencias conceptuales. Esta misma
discriminacion no opera sélo en los textos freudianos; Martin Heidegger —en su
obra La pregunta por la cosa’’—, la localizé en Kant. No es un texto gue Lacan
utiliza en su Seminario La ética del psicoandlisis; mas bien, las referencias al
filésofo aleman que alli se consignan remiten a una conferencia cuyo titulo fue

2 Heidegger, M. La pregunta por la Cosalfa. Buenos Aires. 1975.
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precisamente das Ding: la Cosa>>. Sin embargo, el texto heideggeriano que se ha
citado en primer término —subtitulado "La doctrina kantiana de los principios
trascendentales"—, consigna en cierto pasaje el concepto de realidad segln Kant:
"La expresion "realidad' se entiende hoy en el sentido de factibilidad o
existencia"*. Asi, se circunscribe el término a lo sensorio-perceptible, a lo tangible
o existente. A pesar de ello, acota Heidegger: "Realidad viene de realitas; realis
significa algo que pertenece a la res. Esta mienta la cosa. Real es aquello que
pertenece a una cosa, en lo que consiste la quididad de una cosa, por ejemplo, de
una casa, de un arbol, lo que pertenece a la esencia de una cosa, a la essentia™”.
Alli radica la distincidn: lo que pertenece a la esencia —no otra cosa es la res—,
mads alld de la facticidad empirica, del hecho tangible o senso-perceptible. Asi, en
el concepto no incide el empirismo, el realismo ingenuo, sino el costado que se
liga con la cosa. En términos tal vez brutales, podria advertirse en esta idea cierta
relacion con lo expuesto por el pensamiento sartreano. En las primeras paginas de
El existencialismo es un humanismo, Sartre afirma y explica un axioma del pensar
existencial, el cual sefiala que la existencia precede a la esencia®®. En cuanto a
Heidegger, parece decir respecto de la realidad algo inverso, al escribir: "El ser
factico mismo, la existencia, es algo que se agrega a la esencia, y en este sentido
la existencia misma se comprendid como una realidad". Se trata de un punto
interesante que manifiesta la distancia entre las posiciones de Sartre y de
Heidegger, aunque ambos suelen ser englobados bajo el rotulo de existencialistas.
Prosigue el texto: “Sdlo Kant mostré que efectividad, presencia factica, no es un
predicado real de una cosa...">’. Esto significa que el término realidad (Realitdt)
debe ser discriminado de la mera facticidad o existencia (Wirklichkeit). Es claro
gue la primera remite, a cierta esencia o quididad.

Volviendo a Freud, éde qué se trata esta discriminacion crucial? éEn qué
consiste, de acuerdo a ella, el principio de realidad, en tanto Realitétsprinzip? No
es, por supuesto, aquel que permite el acceso a la realidad entendida en el sentido
empirico, sino de algo que, atendiendo a la realidad psiquica, permite trascender
las limitaciones impuestas por el principio del placer. Esta adopcion de nuevas
operaciones psiquicas se debe a la accién de una Realitit. Por otra parte, es
interesante la referencia a Heidegger —y su puntuacion de los textos kantianos—
para observar sus similitudes con lo notado por Lacan en Freud. Es muy posible
que la discriminacion rescatada desde los escritos freudianos haya sido inspirada
en la lectura heideggeriana de Kant. Para llegar a esa superacion del principio del
placer que el Realititprinzip constituye, existe un procedimiento fundamental
conceptualizado por Freud, y al que Lacan denomina como tanteo por rodeos, que
cabe consignar como primera tactica decisiva:

*3 Heidegger, M.La cosaen Conferencias y articulos. Ediciones del SeBmicelona. 1994
** Heidegger, M. La pregunta..obra cit. Pag.
%> Heidegger, M. La pregunta..obra cit. Pag.
*6 Sastre, J-P El existencialismo es un humanisrituéscar. Buenos Aires. 1972. Pag. 14.
" Heidegger, M. La pregunta..obra cit. Pag.
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conflicto
(moral)
Vv
principio del placer principio de realidad
(felicidad) (malestar)
(bien altimo) 1) tanteo por rodeos

Esta operacidon remite a que el principio del placer se conduce de modo
directo, sin mediacién, mientras que cuando de Realitdit se trata el procedimiento
es realizado a través de rodeos, o mejor aun —valga el neologismo— de
alrededoreos en torno a un supuesto objeto. Pues bien, sefiala Lacan, el tanteo por
rodeos implica una bajada de tonos:

conflicto
(moral)
V
principio del placer principio de realidad
(felicidad) (malestar)
(bien ultimo) 1) tanteo por rodeos

2) bajada de tonos

Este procedimiento indica un cierto apaciguamiento. Es posible que Lacan
tuviese en mente, al plantear la bajada de tonos, las cldsicas ideas de Aristoteles
sobre la temperancia o templanza®®. Recordando el planteo aristotélico, ¢cémo es
gue el hombre puede reaccionar de modo imperante? Pues porque hay algo que
no conoce. El saber opera en su ética como tabla de salvacion. En ultima instancia,
se trata de una prosecucién de la moral socratica: si alguien conoce el bien,
seguramente procederd de modo correcto; si no lo conoce, le sera ajeno el recto
obrar. Es importante reconocer cuanto de esta asociacién entre conducta correcta
y conocimiento del bien impregna nuestro propio ordenamiento juridico. Si
alguien procede mal a sabiendas, entonces es culpable; si no tiene conocimiento
de lo que hace, es inocente. Se trata de una moral que coloca a la cuestién del
saber en un plano decisivo, prioritario. Hay numerosos ejemplos que muestran
cémo la ética aristotélica persiste hasta nuestros dias. Tal el caso de la consabida
alusién a la vigencia de "la moral y las buenas costumbres". Una asociacidon de
términos arraigada en la antigua concepcion del habito como fuente de la moral,
contraria a la concepcidon psicoanalitica, es un motivo mas para notar la distancia
qgue media entre el analisis y la pedagogia —en este caso, la ensefanza de buenas
costumbres—. Es el trauma y su persistencia lo que nos ocupa, y no el desarrollo
de ciertos habitos de "buena educacion".

Una tercera caracteristica por medio de la cual el principio de realidad puede
erigirse, se da en la conformacién de una ley moral que se ubica en el registro de
lo Real, precisamente por ser ideal. Es algo que ademds de volver siempre al
mismo lugar, lo hace en forma compulsiva. De ese modo, la ley moral posee una
cualidad de compeler:

%8 Aristoteles. Etica a NicomacoAguilar. Buenos Aires.
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conflicto
(moral)
Vv
principio del placer principio de realidad
(felicidad) (malestar)
(bien altimo) 1) tanteo por rodeos

2) bajada de tonos
3) ley moral = Real
(compeler)

Esta capacidad compulsiva de la ley moral se relaciona con un imperativo
categérico, al modo kantiano. Otro punto a destacar es que la Realitédt es un
campo ajeno a los afectos —basta recordar lo escrito por Freud a Fliess sobre los
talantes Stimunungen— que actuan como obstaculizadores de la realidad
(Wirklichkeit), tal como lo sefiala Lacan®. Los sentimientos, lejos de facilitar el
contacto con una realidad factica, lo impediran. Por otra parte, la referencia indica
gue lo afectivo en nada se relaciona con un supuesto acceso a la Realitdt. Las vias
por las cuales se puede llegar a ella no seran emocionales. No es la Wirklichkeit —
en tanto conjunto de existentes integrado por las cosas del mundo— aquello que
estd frente al sujeto, sino que se trata de algo muy distinto:

conflicto
(moral)
Vv
principio del placer principio de realidad
(felicidad) (malestar)
(bien ultimo) 1) tanteo por rodeos

2) bajada de tonos
3) ley moral = real

(compeler)
4) no afectiva

El Realitétsprinzip no surge desde el mundo ni de alguna esencia exterior, sino
que se conforma, en sentido estricto, desde el propio sujeto. Un ejemplo que nos
facilita advertirlo es la experiencia del grito, que queda inscripta en el aparato
psiquico, y su operaciéon es irreversible. Si el sujeto vive, es porque en algun
momento debid gritar para poder sobrevivir; en la medida en que lo hizo, podra
escuchar el grito proveniente de algun préjimo. Teniendo en cuenta lo apuntado
por Freud en torno al complejo del semejante, es por una semejanza respecto del
préjimo que el mensaje produce un efecto de sentido. El grito es un caso donde se
advierte la importancia del imperio de lo propioceptivo —percepciéon de las
sensaciones provenientes del interior del cuerpo— y que, no obstante, permite la
inteleccion de lo exteroceptivo. Contra lo que suele suponerse, el Realitédstprinzip
se afirma en lo propioceptivo, y a partir de alli se moldea la exterioridad:

% Lacan, J. Seminario 7..obra cit. Pag. 37. [39]
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conflicto
(moral)
Vv
principio del placer principio de realidad
(felicidad) (malestar)
(bien altimo) 1) tanteo por rodeos

2) bajada de tonos

3) ley moral = real
(compeler)

4) no afectiva

5) propioceptivo

De acuerdo con este principio, no hay una posible captacion de "cdmo son las
cosas", la cual podria ser mas o menos deformada por los sentimientos: esa serd la
Wirklichkeit. En un comienzo, lo que vale es cdmo se captura perceptivamente lo
que aparenta ser exterior, por parte del propio sujeto. La percepcidon sera
entonces parcial y selectiva:

conflicto
(moral)
Vv
principio del placer principio de realidad
(felicidad) (malestar)
(bien ultimo) 1) tanteo por rodeos

2) bajada de tonos
3) ley moral = real
(compeler)
4) no afectiva
5) propioceptivo
6) percepcion parcial y selectiva

De acuerdo al principio de realidad, no hay un abordaje pleno —como afirman
ciertas teorias—, no hay una tendencia a la adaptacion total del sujeto a la
realidad externa. Ahora bien, si la percepcidon que es conducida por este principio,
tiene las mencionadas caracteristicas, no puede pensarse en ningun sentido que la
instalacidon del Realitétsprinzip implica la adultizacion del sujeto. Entonces, no se
trata del pasaje de una situacion arcaica o infantil a otra adulta. Ya fue puntuado
que la articulacién entre estos items es sencilla, pues uno conduce al otro, y asi en
lo sucesivo. Es que entre ellos hay zonas de interseccidon y de determinaciones
varias, que implican distintas facetas en que aparece ese objeto tedrico-clinico que
es el principio de realidad. Volviendo a la nocion de percepcidn, caracterizada por
ser parcial y selectiva, cabe remarcar que las virtudes adjudicadas a la situacién
adulta estdn lejos de ser probadas; por el contrario, las restricciones con respecto
a la etapa infantil son evidentes. El adulto no cesa de limitar, de lentificar el ritmo
de su pensar y acotar su objeto, todos efectos causados por sus represiones. De
modo que, no debe concebirse a este principio como un logro madurativo en el
sentido de algo que posee la forma de adulto, es decir, adultomérfico:
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conflicto
(moral)
Vv
principio del placer principio de realidad
(felicidad) (malestar)
(bien altimo) 1) tanteo por rodeos

2) bajada de tonos
3) ley moral = real
(compeler)
4) no afectiva
5) propioceptivo
6) percepcién parcial y selectiva
7) no “adultomérfico”

Por dltimo, es preciso seiialar que el acceso a la realidad cuenta con un hito
fundamental que debe ser atravesado. Este divide a la percepciéon —tal como lo
expuso Freud al referirse al complejo del semejante o préjimo (Nebenmensch)—
en dos partes, una que varia y otra que se mantiene inalterable. La parte que no
muda sus atributos, y que constituye la primera interiorizacidon externa —segun la
expresion de Lacan, el primer exterior interno—, donde se reconoce lo que es
propio de lo inconsciente, es denominado como das Ding. Un discurso del Otro,
gue al mismo tiempo es mio sin serlo, produce una escision radical que constituye
al sujeto, en una situacidon irrenunciable e insoslayable que no permite
integracion alguna, en tanto la division misma es constitutiva. La otra parte de lo
escindido es la Cosa, aquello que no se modifica, eso ajeno a lo judicativo —dira
Freud en el Proyecto de psicologia, como ya fue referido en el capitulo Il—. Cabe
incorporar la Cosa a la lista de elementos en el campo del principio de realidad:

conflicto
(moral)
Vv
principio del placer principio de realidad
(felicidad) (malestar)
(bien altimo) 1) tanteo por rodeos

2) bajada de tonos
3) ley moral = real
(compeler)

4) no afectiva
5) propioceptivo
6) percepcién parcial y selectiva
7) no “adultomérfico”
8) das Ding

(inalterable)

Este ultimo punto, culminacion de las ocho caracteristicas que erigen el
Realitdtsprinzip, merece un detenido trabajo en el Seminario 7. La introduccién de
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la Cosa ocupa no sélo las clases especificas dedicada a su desarrollo®, sino
también un lugar de insistente referencia a lo largo del Seminario. A la distincion
efectuada entre Ding y Sache deberdn agregarsele toda una serie de
puntualizaciones, inherentes a las tematicas abordadas en La ética del
psicoandlisis, y, en especial, a la cuestion de la sublimacion.

El Seminario 7 abunda en términos alemanes. Lacan, en su minuciosa lectura
de los textos freudianos, se detiene una y otra vez en sutiles acepciones de los
términos de los textos originales, a menudo deficientemente vertidos a otras
lenguas. Esta recurrencia a los vocablos utilizados por Freud, permite deslindar
campos a veces confusos o desvirtuados en la traduccidn, por lecturas parciales.
Nuevas discriminaciones surgen asi: Sache es, como cosa del mundo, un producto
de la industria, del trabajo cultural humano: "La Sache es la cosa cuestionada
juridicamente o, en nuestro vocabulario, el paso al orden simbdlico, de un
conflicto entre los hombres"®’: esto en cuanto a su citada raiz juridica, o bien es
"producto de la industria o de la accién humana en tanto que gobernada por el
lenguaje"®?.

Esta cosa —en tanto Sache— participa de la Sachvorstellung (representacion-
cosa), aquella que se discrimina y forma un par con la Wortvorstellung
(representacién-palabra), clasicos términos freudianos ya resenados en el capitulo
Il. Ahora bien, centrados en la oposicidon cosa/palabra, cabe diferenciar tal dupla

de das Ding.
Sache / Wort Ding

Ding aparece como algo radicalmente distinto de los otros dos conceptos.
Sachvorstellung y Wortvorstellung son, como modalidades de lo simbdlico,
intentos de ceiiir, y al mismo tiempo de mantener distancia, con respecto a das
Ding, eso que se localiza en lo Real. "Das Ding —destaca Lacan— es originalmente
lo que llamaremos el fuera-de-significado"®. Entonces, ¢en qué consiste la Cosa?
Lo que hay en ella "es el verdadero secreto"®. Nos vemos tentados de
caracterizarla como un objeto primordial, y de alli a sefialar que es la madre, hay
un breve paso. De ese modo, por medio de una facil imaginarizacidon el asunto
parece resuelto. Pero el problema que se presenta al recorrer el Seminario 7, es
que das Ding posee incontables encarnaciones, y lejos de constituir una figura
determinada, la Cosa es ante todo un lugar que puede ser ocupado; es una
dimensién de estructura que no puede ser recubierta o confundida con ninguna
representacidon simbdlica. Es un Otro absoluto, segin lo remarca Lacan, y ante tal
denominacién, cabe interrogarse, équé significa "absoluto"?

Cuando en la notacidn lacaniana se cita al A, al Otro no barrado, se alude a
una dimensidn absoluta —en alguna ocasion Lacan lo llamd, incluso, "lugar del
cédigo"—, lo cual remite a una totalidad. Al barrarlo, escribiéndolo como A
barrado, se instaura una falta, y es alli donde se produce el pasaje del concepto al
orden de lo simbdlico. Entonces, la mencién a algo absoluto —percibido como tal

% | acan, J.Seminario 7..obra cit.. clases 1 a 6.
¢ acan, J. Seminario 7..obra cit. Pag. 58. [76]
2| acan, J. Seminario 7..obra cit. Pag. 60. [78]
%3 acan, J. Seminario 7..obra cit. Pag. 70. [91]
% Lacan, J. Seminario 7..obra cit. Pag. 60. [79]
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desde el sujeto— hace referencia a lo que se sitla en un territorio no capturado
por las redes de lo Simbdlico.

Esa "realidad muda" que es das Ding —denominacidn lacaniana— consta en el
Proyecto de psicologia como el primer exterior hostil en la experiencia del ser
humano, respecto del cual comienza a tomar forma la dimension interlocutiva®.
Ademas del grito, cabe recordar que el Otro en cuestién es un Otro parlante, un
exterior hostil y extrafio, que pone en crisis cualquier idea de mismidad. Es central,
sin embargo estd excluido; sefialara Lacan: "El Ding como Fremde, extranjero e
incluso hostil a veces, en todo caso como el primer exterior, es aquello en torno a
lo cual se organiza todo el andar del sujeto"ss. En ese sentido, la Cosa constituye
un Otro absoluto:

Sache/Wort | Ding
1) Exterior, primero y hostil, extrafio, central vy
excluido
(Otro absoluto)

Si recurrimos a la ex-Carta 52, las citadas caracteristicas adquieren su
pertinencia. En cierto pasaje, Freud escribe: "El atague histérico no es un
aligeramiento sino una accidn, y conserva el caracter originario de toda accién: ser
un medio para la reproduccién de placer"®’. Aqui valen dos acotaciones. En primer
lugar, es necesario desechar lo que una aproximacion intuitiva podria arrojar como
conclusidn: que el ataque histérico es un medio por el cual se descargan tensiones;
asi seria segun la antigua teoria catartica suscripta en su momento por Breuer y
Freud. Sin embargo, aqui se postula la presencia de una accion —y no cualquiera—
gue conserva "el caracter originario de toda accién". ¢Y cual es este? Pues "ser un
medio para la reproduccion de placer". Freud estima que "esto es al menos el
ataque en su raiz"®. Es decir que la relacién establecida por Lacan entre acto y
repeticion, que muchos creen una novedad absoluta, se encuentra con todas las
letras en los textos freudianos. Y si esto no basta, conviene leer poco mas
adelante: "El ataque de vértigo, el espasmo de llanto, todo ello cuenta con el otro,
pero las mas de las veces con aquel otro prehistorico inolvidable a quien ninguno
posterior iguala ya"69. Es obvia su referencia a das Ding, situada como un Otro
perdido, pero que nunca fue tenido por el sujeto. Esta puntuacidon rompe las
imaginarizaciones que presupone una pérdida empirica, como por ejemplo, las que
sefialan un trauma de destete. En la Cosa se trata de un efecto de estructura. En
cuanto al ataque histérico, como acto ligado a la repeticion, cabe destacar que es
—en términos lacanianos— un mensaje dirigido al Otro, pero no a los otros —
como cuando se sefala que el ataque esté realizado para un cierto publico—. Es a
ese Otro prehistdrico que la histérica se dirige, aquel Otro inolvidable al que
ninguno pudo alcanzar. Es importante la eleccion del término "prehistorico” por
parte de Freud; ni siquiera lo situa en una etapa temprana de la historia, sino que
va a un mas alld. Esto remite a una instancia colocada en un terreno diferente al

% Freud, S.Proyecto..obra cit. Pag. 376.

% | acan, J. Seminario 7..obra cit. Pag. 68. [88]

®" Freud, S.Fragmentos de..obra cit. Pag. 280. bastardilla en el original.
% Freud, S.Fragmentos de.obra cit. P4g. 280.

% Freud, S.Fragmentos de.obra cit. P4g. 280. bastardilla en el original.
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de los progenitores empiricos. Es claro en las psicosis, donde Lacan ha detectado
con todo rigor que se trata al menos de tres generaciones que intervienen en el
padecimiento del sujeto. Un punto fundamental para romper con la divulgada
imagineria de la "madre psicotizante", del "padre ausente" o simplificaciones por
el estilo, que remiten a la relacién parental como determinante exclusivo. Asi, la
referencia a la prehistoria abre un campo riquisimo, que todas las teorias
sistémicas o comunicacionales —por citar dos corrientes psicoldgicas
particularmente activas en el terreno de las psicosis— omiten en su afan de
resultados rdpidos y eficaces.

Como segunda caracteristica ligada a das Ding —que a su vez se articula con la
precedente— deberd consignarse lo expresado por Lacan, en el sentido de algo
fuera-del-significado. A ello habra que agregar que se trata, ademas, de una
exterioridad vinculada a la imagen. De esa manera, la exclusion de la Cosa en
relacion al mundo del sentido parece ser radical:

Sache/Wort Ding
1) Exterior, primero y hostil, extrafio, central y
excluido (Otro absoluto)
2) Fuera del significado, fuera de la imagen

Fuera de ambos 6rdenes, el Otro absoluto que es la Cosa, se ubica en el
registro de lo inaprehensible. La tercera caracteristica sefialada por Lacan, es
guizas un intento de construir un nuevo mito de los origenes —de ello ningun
analista estd exento— para el aparato psiquico. Se trata de la ubicacién de la Cosa
como previa a la represion. Se lee en el Seminario 7: "En funcién de ese fuera-de-
significado y de una relacién patética con él, el sujeto conserva su distancia y se
constituye en un modo de relacion, de afecto primario, anterior a toda
represion"’®. Das Ding se instala en un dmbito pre-represién que remite a un mito
de origen, en la medida en que se ubica en un momento légico previo a la
constitucion del aparato psiquico por la accion de la represidon primaria. De alli la
citada calificacién de "realidad muda" —pero el mutismo no implica la ausencia
del grito— utilizada por Lacan:

Sache/Wort | Ding
1) Exterior, primero y hostil, extrafio, central y
excluido (Otro absoluto)
2) Fuera del significado, fuera de la imagen
3) Pre-represién: muda o con el grito

Tanto la mudez como el grito, aluden a la falta de significantes. El grito
remite a si mismo, no hay articulacién significante. En el mutismo sucede algo
semejante, aunque sea un silencio que no cesa de perturbar, como se seiialara en
el capitulo Il. Es una mudez que se inserta en un contexto de palabras, y asi
produce sentido.

El entorno "lenguajero" en el cual el grito y el mutismo adquieren su valor, es
atendido por Lacan al citar otra caracteristica de la Cosa. Asi, ubica dos términos

Lacan, J. Seminario 7..obra cit. Pag. 70. [91]
56



Roberto Harari | ETICA

n

gue hacen al "...empleo aislado que el francés reserva para ciertas formas
especializadas del pronombre de llamado"’!. Se trata de "iTu!" y de "iYo!";
pronombres que suelen surgir en la interlocucién durante ciertos momentos en los
gue domina el anonadamiento:

Sache / Wort |Ding

1) Exterior, primero y hostil, extrafo, central y
excluido (Otro absoluto)

2) Fuera del significado, fuera de la imagen

3) Pre-represion: muda o con el grito

4) iTua!iYol!

El uso exclamativo de tales particulas —suplantando en nuestro lenguaje
coloquial al "Td" por el "vos"— aparece en momentos de desconcierto frente a
una aparicion siniestra en el otro, a quien en presuncidn conociamos, y que se ha
aparecido con un rasgo tan sorpresivo como amenazador. Podria ayudarnos a
aclarar el uso del"iTu!" el recordar al Julio César de William Shakespeare. Como es
sabido, cuando va a ser ejecutado por sus conciudadanos, el primero que lo hiere
con su pufal es Casca. Luego lo siguen los restantes conspiradores, hasta que en
determinado momento es Marco Bruto quien se le enfrenta. Alli surge la clasica
expresion: "Et tu, Brute\"’?. Alli puede puntuarse el uso del pronombre en un
estado de estupefaccién del César, que unia a la sorpresa de su repentino y
colectivo asesinato, la traicion de aquel en quien confiaba. Es curioso, la
exclamacion de Julio César es resaltada en la tragedia shakespeareana por un lugar
distinto en el discurso. A lo largo de la obra, los personajes hablan en inglés, con la
irrupcién de la locucion latina se produce un recorte en el discurso, que sefiala la
conmocién provocada por el surgimiento de das Ding en lo cotidiano.

En cuanto al “jYo!” citado por Lacan —al que cabe entender también con un
leve matiz de interrogacion—, es la respuesta usual a una interpelacion
proveniente del Otro, que coloca al sujeto en un estado de virtual indefension. En
esta situacion se intenta responder a "...lo que puede ocurrirnos cuando alguna
orden nos llega de mas alla del aparato donde bulle aquello que en nosotros nos
hace tener que ver con das Ding”73. Se trata de un "jYo!" sustraido de la estricta
dimensidn locutiva y que es defensa en si mismo. Ambos pronombres demuestran
que la dimensidén de la Cosa, lejos de permanecer en un territorio exterior y
apartado, se incluye cuando menos la esperamos en el ambito de la cotidianeidad.

El quinto item a considerar hace a lo siguiente: écual es el movimiento del
sujeto con respecto a das Ding? éSe trata de escapar o de articularse a ella? Es un
punto decisivo; la Cosa es buscada por el sujeto, pero esquivada al mismo tiempo:

" Lacan, J. Seminario 7..obra cit. Pag. 72. [92]

2 Shakespeare, W*Julios Caesar"The Complete Works of W. Shakespe&ming Books. London.
1958. P4g. 730

3 Lacan, J. Seminario 7..obra cit. Pag. 72. [93]
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Sache/Wort |Ding

1) Exterior, primero y hostil, extrafio, central vy
excluido (Otro absoluto)

2) Fuera del significado, fuera de la imagen

3) Pre-represidon: muda o con el grito

4) jTu!jiYo!

5) Buscada-esquivada

La responsable de este doble movimiento es la dimensidn significante: en la
medida en que entre el sujeto y la Cosa existen significantes superpuestos, se
organiza una suerte de cortina que impide un acercamiento estrecho a das Ding. Al
mismo tiempo, el sujeto desea la plenitud de la que parece gozar la Cosa; por
supuesto, como lo explicita la ex-Carta 52, se obtienen objetos subrogados que
intentan sustituir la completud de das Ding™.

Sache / Wort | Ding

1) Exterior, primero y hostil, extrafo, central y
excluido (Otro absoluto)

2) Fuera del significado, fuera de la imagen

3) Pre-represién: muda o con el grito

4) jTuliYo!

5) Buscada-esquivada (objetos)

Es necesario aclarar que la alusion a una plenitud no implica nada del orden de
la felicidad; no es una condicién buscada o anhelada de modo consciente por el
sujeto. En cuanto al sexto item, debe apuntarse que es algo de la perspectiva de lo
buscado. Vista desde este punto, la Cosa se nos presenta como el soberano bien:

Sache / Wort | Ding

1) Exterior, primero y hostil, extrafio, central y
excluido (Otro absoluto)

2) Fuera del significado, fuera de la imagen

3) Pre-represion: muda o con el grito

4) jTu!jYo!

5) Buscada-esquivada (objetos)

6) Soberano bien

Estamos ante una encarnacién de das Ding, en tanto que, para el sujeto,
apropiarse de ella seria tener el bien supremo a su alcance. Al fin y al cabo, iqué
seria el hacerse uno con la Cosa? Pues lograr la consumacién del incesto: en la
medida en que éste es interdicto —y su prohibicién es ley en toda sociedad— el
soberano bien es imposible, lo cual responde a Aristoteles. El bien supremo
tendria como precio el romper la ley en que se asienta toda cultura. Por otro lado,
toda represion lo es del incesto, en la medida en que éste debe ser hecho a un

" Freud, S.Fragmentos de. obra cit. Pag. 280.
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lado para sostener cualquier organizacion social, y en tanto es el fundamento de la
ley moral.

Del decalogo mosaico configura esta interdiccién un mandato basal. Los diez
mandamientos no hacen otra cosa que andar pivoteando en torno a la prohibicién
basica ligada a la Cosa. En la sexta clase del Seminario 7, titulada en la versién
establecida como "De la ley moral", Lacan destaca el lugar capital que corresponde
al famoso mandamiento: "No desearas la mujer de tu préjimo"75. Alli se trata de lo
que tiene el préjimo de das Ding, en este caso, encarnado en la mujer a desear.
Esto no sdlo remite a que el deseo es el deseo del Otro, sino que, ademds, marca
la pertinencia que este mandato negativo tiene en relaciéon a un posicionamiento
del sujeto respecto de la Cosa.

En séptimo lugar, es preciso sefialar que das Ding es evocada por algo que la
alude. Asi aparece en esa dimensidon central en la que es ausente y sin embargo
determinante. Es evocada por aquello que Freud designé como
Vorstellungreprdsentanz (representante de la representacién). Es un término que
Lacan localiza y resalta en la Metapsicologia freudiana, ademas del Sachvorstellung
y del Wortvorstellung. Se trata, en efecto, de una re-presentacién, de un volver a
presentar —el aparato psiquico es un sistema de trascripciones que se re-
presentan—, es una representacion que refiere al exterior y que al mismo tiempo
se rige por leyes que determinan, en si, una estructura componencial. Por eso el
Vorstellungreprésentanz, no solo representa, sino que representa una
representacion. De ese modo debe ser incluido junto a las caracteristicas de das
Ding:

Sache/Wort | Ding

1) Exterior, primero vy hostil, extrano, central vy
excluido (Otro absoluto)

2) Fuera del significado, fuera de la imagen

3) Pre-represion: muda o con el grito

4) iTu!iYo!

5) Buscada-esquivada (objetos)

6) Soberano bien

7) Evocada por un Vorstellungreprésentanz

La estructura del representante de la representacidn, evoca a la Cosa, porque
presupone que de ser alcanzada, se obtendria el bien absoluto. La octava
caracteristica corresponde a la instalacidon de das Ding en el registro de lo Real,
que garantiza el retorno al mismo lugar. Es un rasgo que se emparienta con el
segundo item, en el cual das Ding queda situada en lo Real por su exclusion del
reino del significado y de la imagen:

S Lacan, J. Seminario 7..obra cit. Pag. 102. [130]
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Sache/Wort | Ding

1) Exterior, primero y hostil, extrafo, central vy
excluido (Otro absoluto)

2) Fuera del significado, fuera de la imagen

3) Pre-represién: muda o con el grito

4) iTu!jYo!

5) Buscada-esquivada (objetos)

6) Soberano bien

7) Evocada por un Vorstellungreprdsentanz

8) Garantiza el retorno al mismo lugar (Real)

Ante esta caracteristica, debe repararse en que se trata de un Real alrededor
del cual giran los representantes de la representacién, en un intento por asir lo
que por definicién es inasible. Sin embargo, pese a la imposibilidad de alcanzar su
finalidad, perseveran en el alrededoreo; y es el alcance imposible lo que lo
convierte en un movimiento incesante de rodeo sobre aquello que siempre vuelve
al mismo lugar. En novena posicién, Lacan consigna que das Ding promociona la
idea de un reencuentro; en cierto sentido esta contenido en el item previo, pero
adquiere especial importancia:

Sache/Wort| Ding

1)  Exterior, primero y hostil, extrafio, central vy
excluido (Otro absoluto)

2)  Fuera del significado, fuera de la imagen

3)  Pre-represién: muda o con el grito

4) iTaliYo!

5) Buscada-esquivada (objetos)

6) Soberano bien

7) Evocada por un Vorstellungreprisentanz

8) Garantiza el retorno al mismo lugar (Real)

9) Reencuentro

Claro estd que el reencuentro prometido por la Cosa, al no ser de lo mismo,
convoca a una decepcidn. Sefiala Lacan: "...ese objeto, das Ding, en tanto que Otro
absoluto del sujeto, es lo que se trata de volver a encontrar. Como mucho se lo
vuelve a encontrar como nostalgia. Se vuelven a encontrar sus coordenadas de
placer, no el objeto"’®. Otra caracteristica es el modo en que el sujeto se relaciona
con das Ding. Esto se produce —via la accion del significante— a través de lo
citado por Lacan como mensonge (mentira)

"% Lacan, J. Seminario 7..obra cit. Pag. 68. [88]
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Sache/Wort | Ding

1) Exterior, primero y hostil, extrafo, central y
excluido (Otro absoluto)

2) Fuera del significado, fuera de la imagen

3) Pre-represién: muda o con el grito

4) iTu!jiYo!

5) Buscada-esquivada (objetos)

6) Soberano bien

7) Evocada por un Vorstellungreprdsentanz

8) Garantiza el retorno al mismo lugar (Real)

9) Reencuentro

10) Mentira

En el ir y volver de los representantes de la representacion predominan las
capturas que organiza das Ding por medio de sefiuelos, en los cuales el sujeto no
cesa de caer. Es eso lo que implica esta condicion mentirosa, que no debe ser
entendida en el sentido de la mitomania. Via el significante, el sujeto se coloca
respecto de la Cosa en un lugar mentiroso. Es una condicidon brillante, mentada
por Umberto Eco en su Tratado de Semidtica General, cuando afirma que el ser
humano posee la condiciéon final de ser un animal que miente, o que al menos
posee esa posibilidad. Desde esa perspectiva, un signo es aquello que sirve para
mentir’’. La mentira en cuestion no serd —diriamos con Heidegger— la facticidad
de tachar como mentiroso a tal o cual sujeto, sino que es algo constitutivo de la
relacion que se da entre lo inalcanzable y la procura continua, donde no pueden
menos que abundar las trampas. No sin razon el Seminario 21 de Lacan se titula
Les non-dupes errent, vale decir, los desengafiados se equivocan —o bien, quienes
se creen no ingenuos se engafian—. Alli, la mentira es crucial’®.

En el undécimo lugar corresponde registrar lo siguiente: éiqué pasaria si
existiese el soberano bien y el sujeto pudiera acoplarse con das Ding en un ajuste
perfecto? Pues se liquidaria el reino de la demanda. El sujeto dejaria de ubicarse
en el lugar del pedigiienio al haber obtenido la plenitud. Es entonces gracias a la
irreductibilidad de la Cosa que la demanda puede sostenerse, constituyendo de
algdn modo, lo que mejor define el lugar de lo inconsciente en un sujeto. Visto
desde este angulo, lo inconsciente es una maquina de demandar:

""Eco, U.Tratado de Semiética Generalumen. Barcelona. 1977. Pag. 22.
"8 Lacan, J.Les non-dupes errangeminario dictado entre 1974-1975.
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Sache/Wort Ding

1) Exterior, primero y hostil, extrafio, central vy
excluido (Otro absoluto)

2) Fuera del significado, fuera de la imagen

3) Pre-represién: muda o con el grito

4) iTa!iYo!

5) Buscada-esquivada (objetos)

6) Soberano bien

7) Evocada por un Vorstellungreprésentanz

8) Garantiza el retorno al mismo lugar (Real)

9) Reencuentro

10) Mentira

11) Demanda

Es preciso recordar aqui la notacién lacaniana de demanda: ($ ¢ D). Si la §
significa sujeto barrado, la D sera la pulsidon, y a la vez la demanda. Precisamente,
otro modo de reconocer a la Cosa, dird Lacan, es la forma en que se ejecuta el
circuito de la pulsion:

Sache/Wort | Ding

1)  Exterior, primero y hostil, extrafio, central y

excluido (Otro absoluto)
2)  Fuera del significado, fuera de la imagen
3)  Pre-represidon: muda o con el grito
4) iTu!iYol!
5) Buscada-esquivada (objetos)
6) Soberano bien
7) Evocada por un Vorstellungreprisentanz
8) Garantiza el retorno al mismo lugar (Real)
9) Reencuentro

10) Mentira
11) Demanda
12) Pulsidn

El objeto de la pulsion —contrario al del instinto— es mentiroso por
excelencia. La pulsion tiende hacia un sefuelo; el sujeto cree que de "eso" se trata,
pero tras ello permanece das Ding. Esta puntualizacidén lacaniana denota el lugar
de la pulsion; cuando a comienzos de la década del setenta Lacan comenzd a
hablar de la a-Cosa —ligando asi a das Ding con el objeto a—, sefialaba que la Cosa
se indica también a través del objeto causa del deseo. Esta cuestion se aborda en
detalle, cuando en el Seminario 7 le dedica un extenso tramo a la problematica de
la sublimacién’. Pero por el momento, baste indicar que siendo el a el objeto de
la pulsidn, puede notarse en qué sentido ésta denota el lugar de la Cosa a través
de dicho objeto.

Una vez presentadas estas doce caracteristicas de la Cosa cabe avanzar en el
lado opuesto del esquema. En este punto, corresponde distinguir entre Sache y
Wort; discriminacién pertinente en torno al Seminario 7, pues evidencia que en

®Lacan, J.Seminario 7..obra cit. Clase 7 a 12.
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1959 Lacan era interpelado por un auditorio con cuestionamientos similares a los
producidos en sus clases en Caracas, hacia 1980. Se trata de la pregunta formulada
por un analista venezolano, acerca de una supuesta omisidén de la Sachvorstellung
en la concepcidon de un inconsciente estructurado por el significante. Era una
critica muy comun, que parecia alejar a Lacan respecto de Freud. A ella, no dejaba
de responder claramente que la representacién-cosa, en tanto representacién
inconsciente, es definida como estructura de lenguaje que ordena a lo
inconsciente:

Sache / Word Ding
Estructura del 1)Exterior, primero y hostil, extrafio, central y
lenguaje que excluido (Otro absoluto)
ordenaalo 2) Fuera del significado, fuera de la imagen
inconsciente 3) Pre-represion: muda o con el grito
4) iTu!jYo!

5) Buscada-esquivada (objetos)

6) Soberano bien

7) Evocada por un Vorstellungreprisentanz
8) Garantiza el retorno al mismo lugar (Real)
9) Reencuentro

10) Mentira

11)Demanda

12)Pulsion

La Sachvorstellung, en tanto participa de una estructura de lenguaje, esta
ligada a la metafora y a la metonimia. Lejos de ser una mera imagen o cosa
arrojada en el fondo de un saco, estd ordenada por la legalidad de lo inconsciente.
En relacidén a ella, la Wortvorstellung (representacion-palabra) se ubica en otra
instancia: la de lo preconsciente. El par opositivo inconsciente/preconsciente esta
implicito —aunque no explicitado en el Seminarlo 7— por Lacan, a la vez que
puede asociarse a este binomio otra diferenciacién: la de estructura y funcién. De
esa manera, la Wortvorstellung serd entonces de indole preconsciente, y funcién
de operacion del lenguaje:

Sache / Word \ Ding
Estructura del Pcs. Funcion 1)Exterior, primero y hostil, extrafio, central y
lenguaje que de operacion excluido (Otro absoluto)
ordena alo del lenguaje 2) Fuera del significado, fuera de la imagen
Inconsciente 3) Pre-represidon: muda o con el grito
4) iTu! iYo!

5) Buscada-esquivada (objetos)

6) Soberano bien

7) Evocada por un Vorstellungreprésentanz
8) Garantiza el retorno al mismo lugar (Real)
9) Reencuentro

10) Mentira

11) Demanda

12) Pulsion
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Es preciso agregar algo en relacion a la respuesta lacaniana sobre las
frecuentes criticas que, desde una lectura pseudo-ortodoxa de Freud, intentaban
rebatir la idea de un inconsciente estructurado como un lenguaje. Es necesario
hacer notar que el significante no equivale a la palabra; al hablar de él, se esta
haciendo referencia a una estructura. Tampoco es lenguaje —y esta es una
confusidn frecuente en los criticos, quienes suelen pensar que Lacan cree que lo
inconsciente es, como tal, idéntico al lenguaje— sino que lo que debe ser
destacado de su axioma es la nocion de "estructurado como". Teniendo como
trasfondo a das Ding, el Seminario 7 destaca tres datos del psiquismo y las
respectivas defensas que en relacion a ellos se erigen. En primer término,
podemos ubicar en el aparato psiquico —en tanto éste procura sortear el principio
del placer e incorporarse a la Realitdt— a las Vorstellungen: "...a nivel de las
Vorstellungen, la Cosa no sélo no es nada, sino literalmente no esta —ella se
distingue como ausente, como extranjera"go. éPero qué pasa cuando determinadas
ideas rondan sin cesar en el aparato? El sujeto reacciona con un "no me hagan
pensar en eso. No quiero ni oir, ni hablar de ello". Lo que alli sucede puede
considerarse una fuga; en ese nivel, el procedimiento funciona:

Vorstellung fuga

Ante este posicionamiento, harto comun en la clinica, el analista deja que el
sujeto hable de lo que quiera, pues en cierto momento, incurrira en aquello de lo
cual queria escapar. Entonces, la fuga en relacion a las Vorstellungen posee sus
limitaciones.

En cuanto a los representantes de la representacion, ellos son tomados en el
registro propio de lo inconsciente, donde rigen las reglas de la metafora y de la
metonimia. No se trata de la simple evitacidon, sino que opera la Verdringung
(represion):

Vorstellung fuga
Vorstellungreprésentanz represion

En el texto La represion, Freud remarca que la represién se ejerce sobre los
representantes de la representacidn, y no sobre afectos®’. Todo esto participa de
la experiencia moral —no olvidemos el hilo conductor del Seminario 7. En ultimo
término, debe consignarse a la Wortvorstellung, que acabamos de ubicar en el
terreno del preconsciente. ¢Cual serd el correlato de la representacién-palabra?
Aqui Lacan cita aquel sutil mecanismo detectado por Freud, y que lleva el nombre
de denegacidén. En La denegacion, se indica: "Nos tomamos la libertad, para
interpretar, de prescindir de la negacién y extraer el contenido puro de la
ocurrencia". Eso es posible, ya que "un contenido de representacién o de
pensamiento reprimido puede irrumpir en la consciencia a condicidn de que se
deje negar”gz. En el plano de la representacion-palabra, el juicio adverso es el
sustituto intelectual de la represidn. Lacan sefiala al respecto que lo que aparece
en la denegacion es un entredicho:

8 | acan, J. Seminario 7..obra cit. Pag. 80. [104]
8 Freud, S.“La represion”. obra cit. T. XIV.
8 Freud, S.“La negacién” (denegacionpbra cit. T. XIX. Pag. 253. bastardilla en el ova.
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Vorstellung fuga
Vorstellunreprésentanz represion
Wortvorstellung denegacion

En la Verneinung aparece un entre-dicho; lo que se escucha a través de la
supresion de la particula negativa es lo que vale. Es necesario que esta operacion
esté fuera del reino de la metafora y la metonimia®. En efecto, ya Freud indicaba
gue no hay negacién en lo inconsciente: no la hay en los suefios; sélo toma forma
en el discurso.

En la dltima de las clases que Lacan dedica, en el Seminarlo 7, a la introduccidon
de la Cosa, se centrd en particular en dos autores que figuran asociados en el
titulo de un escrito decisivo sobre la cuestién ética: Kant con Sade®*. En el
Seminarlo 7 el fildsofo aleman aparece a través de su Critica de la razon prdcticag5.
En relacion a ello, es interesante notar una secuencia. Esta comienza con
Aristoteles, quien derivaba la cuestion del ethos —la ética— desde el terreno del
ethos —la costumbre—, atendiendo a la importancia del significante. En cuanto a
Bentham, la categoria de fictitious también se basaba en un andlisis en cierto
modo linglistico.

Ahora prosigue con Kant, un pensador que atendié la importancia del
significante en la teorizaciéon moral. En el capitulo Il de la mencionada obra, el
filésofo efectia un desarrollo en torno de los conceptos de "bien" y de "mal" que
hace a la dimensidén filoldgica. Lacan puntualiza esa aproximacion kantiana, que
intenta distinguir las pertinencias de ciertos vocablos alemanes. Escribe Kant:
"Para lo que los latinos denominan con una sola palabra, bonun (el idioma aleman)
tiene dos conceptos muy diferentes y también igualmente diferentes expresiones:
para bonum, Gute y Wohl; para malum, Bése y Ubel (o también Weh), de tal modo,
gue son dos juicios totalmente distintos si consideramos en una accién el Gute y el
Bése, o bien nuestro Wohl y Weh ( Ubel)"®®. Como puede advertirse, siguiendo los
desarrollos de Kant, Gute y Bdse significan el Bien y el Mal en sentido general,
mientras que Wohl y Weh serdn el bien y el mal en relacién al sujeto. De lo que se
trata en la moral kantiana es de hacer concordar lo bueno y lo malo para el sujeto,
con lo bueno y lo malo en sentido universal. De alli el imperativo: "Lo que nosotros
debemos denominar bueno (gut) tiene que ser en el juicio de todo hombre
razonable un objeto de la facultad de desear, y el mal (das Bése) un objeto de
horror ante los ojos de todo el mundo"?’. La argumentacion de Kant prosigue, pero
no todo es tan sencillo; pues a veces lo bueno en sentido subjetivo es malo para la
generalidad y viceversa. Pero lo que le interesa a Lacan es la diferencia entre Gute
y Wohl. Este ultimo circunscripto al principio del placer, y el anterior ubicado en el
mas alla del Lustprinzip en el lugar de la Cosa. Das Gute, el Bien, puede ser visto

8 Lacan, J. Seminario 7..obra cit. Pag. 81 [105]

8 Lacan, J. “Kant con Sade” eRscritos 2. Siglo XXI. México. 1975.
8 Kant, E. Critica de la razén practicaAustral. Buenos Aires. 1975.
8 Kant, E. Critica...obra cit. Pag. 90.?

87 Kant, E. Critica...obra cit.Pag. 92.?
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como la Cosa: "das Ding se presenta a nivel de la experiencia inconsciente como lo
que ya hace la ley", sefiala Lacan®.

Aqui cabe sefalar la osada juntura que realiza al ligar a Kant con Sade. El texto
Critica de la razon prdctica, fue escrito por Kant en 1788 —el afio anterior a la
Revolucion Francesa—. Un poco mas tarde, en 1795, el Marqués de Sade publicaba
La filosofia en el tocador®. En esa obra hay un capitulo que Lacan destaca, porque
nada posee —hasta su ultima parte— de las descripciones "pornograficas" que
abundan en el texto. Su titulo es: "Franceses, un esfuerzo mdas para ser
republicanos". El fragmento se inscribe en el terreno politico, dividiendo su
argumentacion en dos items: la religién y las costumbres. Sade propone una
subversion radical en ambos terrenos como fundamento para la constitucién de
una presunta republica libertina. El ir en contra de los drdenes constituidos debia
ser algo elevado a maxima universal —para decirlo con Kant—. Sin embargo, pese
a lo que podria suponerse por esta asociacién, no es la condicion de universal lo
que liga al pensamiento de Sade con el de Kant, sino el siguiente punto: para el
ejercicio de la accion moral, el sentimiento y la pasion, deben dejarse por
completo de lado; esto puede leerse en la Critica de la razon prdctica. Cuando se
hace referencia a los motores de la conducta ética se apunta: "Lo esencial de toda
determinacién de la voluntad por la ley moral es que, como voluntad libre, y por
consiguiente no sdlo sin cooperacion de impulsos sensibles, sino aun con exclusién
de todos ellos y con dafio de todas las inclinaciones en cuanto pudieran ser
contrarias a esa ley, sea determinada sélo por la ley"®. De lo contrario, se produce
algo que resulté harto interesante para Lacan. Al considerar los efectos de los
sentimientos —en especial el del amor propio como obstaculo a la ley moral—
sefiala Kant: "El efecto negativo sobre el sentimiento (del desagrado) es, como
todo influjo sobre el mismo y como todo sentimiento en general, patoldgico™".
Fundando la accién moral sobre la razén practica, Kant excluye cualquier acto
derivado de la pasion; de modo estricto, la voluntad debe ser regida por la libertad
de atenerse a ese orden de razones que conforma una ley universal. Lacan
comenta: "Ningun Wohl, ya sea el nuestro o el de nuestro préjimo, debe entrar
como tal en la finalidad de la accidn moral. La Unica definicidon de la accién moral
posible es aquella cuya formula bien conocida da Kant —Haz de modo tal que la
mdxima de tu accion pueda ser considerada como una mdxima universal"?. El
imperio de la légica en esta premisa hace a Lacan agregar, poco mas adelante:
"...una actualizaciéon del imperativo kantiano podria expresarse asi, empleando el
lenguaje de la electrdnica y de la automatizacién: Actua de tal suerte que tu accion
siempre pueda ser programada”gg. Es semejante a la propuesta sadiana.

En el capitulo citado de La filosofia en el tocador, se defiende la calumnia, el
robo, la impureza, el asesinato, la sodomia, el incesto y conductas semejantes.
Sade insiste en que deberia hacerse hincapié en esas acciones, para liquidar todo
resabio de la estructura conservadora del ancien régime, y asi pasar de la
monarquia a la republica.

8 Lacan, J. Seminario 7..obra cit. Pag. 91. [117]

% sade La filosofia en el tocador.

OKant, E. Critica... obra citPag. 108?

L Kant, E. Critica... obra citPag. 111?

2| acan, J. Seminario 7..obra cit. P4g. 95 [122] bastardilla en el original.
% Lacan, J. Seminario 7..obra cit. PAag. 96. [123] bastardilla en el original
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Presentado el punto en comun, cabe establecer también la diferencia —
ademads de lo evidente— entre Kant y Sade. Kant insiste en la condicién de la
universalizacién, dambito al que se remite el imperativo categdrico. En cuanto a
Sade, vale la pena observar como aborda ese tema de lo universal, nada azaroso
en lo que toca a una postulacién elemental del cristianismo, en relacién al célebre
mandato que reza: "Amaras a tu préjimo como a ti mismo". Dicho mandamiento
seria virtualmente demolido por Freud hacia 1929, en El malestar en la cultura®.
En brillantes y concluyentes paginas, se pregunta por qué motivo deberia estar
obligado a amar a un semejante que, ante el minimo descuido, intentard
menoscabarlo, sacarle lo que posee, criticarlo, etcétera. ¢Deberia amarlo —se
interroga— con el mismo amor que prodiga a los suyos? éQué pensarian sus seres
queridos si asi hiciese? Es evidente que hay una serie de reflexiones que
desmantelan por completo al citado mandato. Si volvemos a La filosofia en el
tocador leeremos en Sade juicios coincidentes: "Nos recomienda esa absurda
moral amar a nuestro préjimo como a nosotros mismos. Nada seria a buen seguro
mas sublime si fuera posible que lo que es falso pueda tener jamas los rasgos de la
belleza. No se trata de amar a los semejantes de uno como a uno mismo, puesto
gue eso esta contra todas las leyes de la naturaleza," —ndtese que en esta
referencia se destaca lo que Lacan denominard como dimension pastoral, aquella
gue se abre en la busqueda de una moral natural— "y es tan solo su voz la que
debe guiar todas las acciones de nuestra vida; la cosa no estd mas que en amar a
nuestros semejantes como hermanos, como amigos que nos da la naturaleza, y
con los cuales tanto mejor hemos de convivir en un estado Republicano cuanto
gue la desaparicion de las distancias tiene necesariamente que estrechar los
lazos". Poco mas adelante sefiala: "Se estara de acuerdo en que seria en este
punto un absurdo palpable el de querer prescribir leyes universales;" —aqui esta
el punto discordante con Kant— "tal proceder seria tan ridiculo como el de un
general de algun ejército que quisiera que todos sus soldados se vistieran con un
uniforme cortado a la misma medida; es una injusticia espantosa exigir que
hombres de caracteres desiguales se amolden a leyes iguales para todos: lo que a
uno le va bien no le va nada bien al otro"*. Mas allg del punto de disidencia, la
similaridad entre Kant y Sade se encuentra en la suspensién de todo aspecto
sentimental o sensible como determinante de la accidn.

En dltimo término, y ya que de ley moral se trata, cabe citar en relacion a das
Ding, cierto pasaje de la Biblia. Lacan no deja de recomendar su lectura a los
analistas; hasta la propone como tarea para las vacaciones de invierno®®. Los
fragmentos en cuestion pertenecen a la Epistola a los Romanos de San Pablo,
capitulo 7, versiculo 7, que lleva por acapite en la versién que vamos a emplear:
"Funcion de la ley". En relacidn a este pasaje biblico, habria que agregar un nuevo
punto a las citadas caracteristicas de la Cosa: das Ding sdélo puede llegar a
conocerse por la ley:

° Freud, S.El malestar en la culturaobra cit. T. XXI. P4g. 106ss.
% Sade La filosofia...obra cit. Pag.
% Lacan, J. Seminario 7..obra cit. Pag. 103 [132]
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Sache /Wort Ding

1) Exterior, primero y hostil, extrafo, central vy
excluido (Otro absoluto)

2) Fuera del significado, fuera de la imagen

3) Pre-represién: muda o con el grito

4) iTu!jYo!

5) Buscada-esquivada (objetos)

6) Soberano bien

7) Evocada por un Vorstellungreprdsentanz

8) Garantiza el retorno al mismo lugar (Real)

9) Reencuentro

10) Mentira

11) Demanda

12)Pulsidn

13) Sélo puede conocerse por la Ley

Puede parecer algo criptico, pero atafie a que el conflicto no se plantea entre
instancias separadas —y esto es lo mas dificil de resolver en la experiencia moral.
Hay cierta tendencia a considerar que, en primer lugar, existen impulsos
interiores, que luego deben ser sofrenados a través de reglas morales. Algunos
presuntos divulgadores del psicoanalisis presentan algo similar, que es compatible
con la ideologia de algunas corrientes pedagodgicas: en principio se presenta un
pequefio perverso polimorfo al que cabe templar a través de la educacion,
amoldandolo a ciertos canones. Pues bien, parece que San Pablo no lo pensaba de
este modo; la ley no era para él un muro de contencidn para detener la inclinacién
al pecado. Escribe a los romanos: "équé decir, entonces? ¢Que la ley es pecado?
iDe ninglin modo! Sin embargo yo no conoci el pecado sino por la ley. De suerte
gue yo hubiera ignorado la concupiscencia si la ley no dijera: " jNo te des a la
concupiscencia!™’. La ultima exclamacidn contiene un mensaje entredicho, que es
susceptible de ser leido a la luz del texto freudiano Freud en La negacion. Prosigue
Pablo: "Mas el pecado, tomando ocasién por medio del precepto, suscitdé en mi
toda suerte de concupiscencias; pues sin ley el pecado estaba muerto. jAh! jVivia
yo un tiempo sin ley!, pero en cuanto sobrevino el precepto, revivié el pecado, y
yo mori"%. Si en lugar de "pecado" entendemos "Cosa", la ligazén entre ella y Ia
ley queda suficientemente ilustrada. En cuanto al "yo mori", bien puede ser leido
como "el yo murid". Perecid como presunto contenedor, fue arrojado a un lado
porque desde el Otro ingresé una dimension restrictiva, punitiva, pero al mismo
tiempo, aquella que pone sobre el tapete la presencia del pecado, das Ding.
Veamos qué dice el apdstol: "Y resulté que el precepto, dado para vida, me fue
para muerte. Porque el pecado, tomando ocasién por medio del precepto, me
sedujo, y por él, me maté". Aqui se plantea una notable aproximacion a la relacién
entre sexo y muerte: iqué es lo que muere, o lo que es excitado a través de la
ereccion del precepto?

Es de resaltar que no hay un antecedente pulsional, una corriente
desiderativa, a la que se morigeraria por medio de la instalacion de la ley. Por otra

" Biblia de Jerusalén. Desclée de Brouwer. Bilba801®4g. 1619. Rom. 7,7.
% Rom. 7,8-9
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parte, esta posicion esta muy lejos de la sustentada por Aristoteles, cuando
planteaba la existencia de un conocimiento del bien como medio para obrar de
modo correcto. El conocimiento del precepto, no sélo brinda la posibilidad de
eludir el pecado, sino también la de ser seducido por él. En el campo de la clinica,
tal situacidon se advierte con claridad en el neurdtico obsesivo. Lo que parece una
bateria de defensas y puniciones, resulta ser la manera por la cual el sujeto es
excitado, sirviendo al deseo.

Para finalizar con la cita biblica: "Asi que, la ley es santa," —comenta Pablo—
"y santo el precepto, y justo y bueno. Luego ése habra convertido lo bueno en
muerte para mi? jDe ningun modo! Sino que el pecado, para aparecer como tal, se
sirvid de una cosa buena, para procurarme la muerte, a fin de que el pecado
ejerciera todo su poder de pecado por medio del precepto"gg. De tal modo, en
estos fragmentos de las Escrituras la relacién entre el deseo y la ley esta planteada
en una forma que supera a lo postulado por ciertos modelos hidraulicos, que
intentan explicar el funcionamiento del psiquismo fuera de la acciéon del
significante. San Pablo percibié la relacion de identidad y de co-fundacién entre los
dos drdenes, tomando en cuenta algo crucial: que viene del campo del Otro. De
alli deriva el precepto, y es desde esa localizacion que actia como generador de
deseo y posibilitador del conocimiento de das Ding.

®Rom. 7, 12-13
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Capitulo IV
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PRINCIPIOS DEL SUCEDER PSI'QUICO.,LA COSA. SUBLIMACION. AMOR
CORTES.

La segunda clase del Seminario 7 —titulada "Placer y realidad" en la versién
establecida—, posee al mismo tiempo un final fuerte y abierto, sobre el que cabe
volver en numerosas ocasiones. Alli Lacan formula una declaracion dura, casi de valor
aforistico, para proponer a continuacion lo elaborado como cuadro, punto por punto, en
nuestro capitulo 1. E| diagrama esbozado posee caracteristicas contrarias a cualquier
tipo de cerramiento. Por lo pronto, en él se destaca un signo de interrogacién. Ademas,
como puede notarse, los elementos con que Lacan cuenta en La ética del psicoandlisis,
son de numero menor a los que en este trabajo se proponen. En efecto, la trama de
relaciones es susceptible de enriquecerse al incorporar nuevos términos, cuya
introduccién esté autorizada por los mismos desarrollos encarados por Lacan en las
clases siguientes del Seminario. Tal tarea serd, entonces, incorporar algunos
conceptos ya trabajados en capitulos anteriores a este esquema, para seguir luego con
la problematica abordada en La ética del psicoandlisis, después del tratamiento de la
Cosa: se ocupa de la sublimacién, en combinacidn con un tema que estd estrechamente
ligado a ella, el del amor'®.

Como se recordara, el cuadro dispuesto en los comienzos del Seminario 7 reconocia
la contraposicidn entre principio del placer y principio de realidad, en tres niveles: el
del sujeto, el del proceso y el del objeto. Uno a uno hemos completado en este
trabajo los lugares que la matriz de doble entrada disponia, para marcar con
posterioridad —luego de dejar un espacio vacante— una serie de relaciones diagonales.
En lo que sigue, cabe avanzar sobre ellas y marcar otras nuevas, entre los conceptos
pertenecientes a cada una de las columnas. En las distintas vias de ida y retorno que
tomaran forma, podra advertirse la presencia de términos ya presentados por la lectura
lacaniana de Freud. Ante todo, introduzcamos una nueva version del diagrama —
levemente simplificada en lo concerniente a las connotaciones de cada concepto—, para
desplazar nuestra atencidén a las relaciones en juego —aunque desde luego, todos los
términos conservan las caracteristicas sefialadas en el momento de su presentacion. La
nueva conformacion es la siguiente:

100 Lacan, J. Seminario 7. La ética... obra cig. B&. [46]
101 Lacan, J. Seminario 7. La ética... obra cigsP£09-200. [135-269]
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Principio del placer Principio de realidad
sujeto “su bien" ?
proceso pensamientos percepcion (ficcidn)
objeto inconsciente conocido (habla)

Se hace notorio en el diagrama cdmo los cruzamientos reptan, efectuando un
recorrido de simétrico zig-zag entre los componentes: lo inconsciente se articula a la
percepcion, y a su vez ésta —en tanto pertenece a un orden de ficcién— procura al
sujeto "su bien". Por su parte, lo conocido a través del habla logra que el pensamiento,
desde la condicion primera de inconsciente, pase a la consciencia, dando lugar a lo que
aqui todavia es planteado con un signo de interrogacion. Hasta alli lo marcado por el
propio Lacan en el Seminario 7; el desafio serd proseguir con las articulaciones,
sirviéndonos de los términos que Lacan lee en Freud y que dan base a desarrollos
novedosos. En primer término cabe preguntarse: écual serd la relacion establecida
entre los dos elementos ligados al principio del placer, y situados en los niveles del
sujeto y del proceso, es decir, lo que denominamos como "su bien" y los pensamientos
inconscientes, respectivamente? Hasta ahora no se ha marcado nada sobre este virtual
contacto; solo es dable pensar que si comparten un mismo campo, algin vinculo
puede establecerse. Por otra parte, también nos es licito suponer que las
determinaciones entre los dos términos pertenecen a factores distintos, por lo tanto,
en el diagrama se visualizaren como un recorrido de ida y vuelta, dominado cada carril
por un elemento diferente.

Cuando el pensamiento procura "su bien", ¢qué es lo que busca? Se ha sefialado
gue apunta al llamado soberano bien. Y es Lacan quien ha demostrado que este bien
supremo consiste en la copula, en la fusidon con das Ding, o, en otras palabras, la
consumacion del incesto. Se trata, en efecto, de vencer el tabu basico. Atendiendo a
ello, podemos considerar esta relacién como regida por pensamientos de deseo:

Principio de placer principio de realidad

SUJETO “su bien”

.

Pensamiento

de deseo
PROCESO pensamiento percepcion
(ficcion)
OBIJETO inconsciente conocido
(habla)
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Entre los términos desde antiguo tratados por la ética, y que Lacan aborda en el
Seminario 7, figura el de la cdlera. Aristoteles se interrogaba sobre ella en su relacién
con la intemperancia, en el libro séptimo de la Etica a Nicémaco™®. De alli en mas,
muchos moralistas se han centrado a su tiempo en el analisis de esta emocién, que sin
duda atrajo un interés particular. {Qué es lo que de la célera llama la atencién? Lacan
apunta lo siguiente: se trata de que en ella un orden simbdlico se ve contrastado por la
realidad'®. En primer lugar, esta caracteristica de contestacion que funda la cdlera,
indica que no se trata de un sentimiento primigenio o espontdneo. La cdlera se
produce por efecto de una colisién entre dos elementos dispares: un orden simbdlico
que regula al deseo y una realidad que se empeiia en confrontar con él. En el caso de
la via que vuelve desde "su bien" hacia el pensamiento, luego de enfrentarse el deseo
ante la imposible consumacion del incesto, se encuentra algo parecido, que también
surge como resultado de un choque. En esta ocasién, cabe llamarla —atendiendo a la
terminologia freudiana—, como malestar:

Principio de placer principio de realidad

SUJETO “su bien” é

Pensamiento Malestar

de deseo
PROCESO pensamiento percepcion
(ficcidn)
OBIJETO inconsciente conocido
(habla)

Para el sujeto, la procura del acceso a "su bien" es necesariamente
insatisfactoria. El malestar —el Unbehagen freudiano— es inevitable e insuperable.
Ahora bien, establecida la relacién entre los dos primeros términos de la columna
correspondiente al principio del placer, cabe interrogarse por la ligazon existente entre
pensamiento e inconsciente. Otra doble via se plantea alli: en primer término, se
advierte que el trayecto hacia el pensamiento desde lo inconsciente se cubre en
conformidad con lo que se ha dado en llamar "identidad de pensamiento":

102 Aristoételes, Etica... obra cit.
103 Lacan, J. Seminario 7. La ética... obra cif. [155]
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Principio de placer principio de realidad
SUJETO “su bien” é
Pensamiento Malestar
de deseo
PROCESO pensamiento percepcion
(ficcidn)
identidad de
pensamiento
OBIJETO inconsciente conocido
(habla)

En apariencia, se abriria aqui una paradoja: ¢no sera la identidad de pensamiento
algo propio del proceso secundario y, por consiguiente, localizable en la instancia
preconsciente? En La interpretacion de los suefios Freud se refirid a la cuestion en los
siguientes términos: "Puedo mostrar, todavia en otro aspecto, los fines para los cuales
el segundo sistema" —el proceso secundario— "tiene que corregir al proceso primario.
Este ultimo aspira a la descarga de la excitacién a fin de producir, con la magnitud de
excitacion asi reunida, una identidad perceptiva [con la vivencia de satisfaccidn]; el
proceso secundario ha abandonado ese propdsito y en su lugar adoptd este otro: el de
apuntar a una identidad de pensamiento [con esa experiencia]"1°4. Si apunta o tiende a
ella, eso significa que no la posee; el proceso secundario no puede, en ultima instancia,
conseguir la identidad de pensamiento. De lo que se trata en la relacion sefialada en el
diagrama, en cuanto a identidad de pensamiento, es de obtener la identificacién que
daria lugar, entre otras cosas, a la vivencia de déjd-vecu (ya vivido), con sus variantes:
déja-vu (ya visto) o déjd-raconté (ya referido). Situaciones en las que el sujeto cree
haber pasado con anterioridad por cierta experiencia, aunque esta sea novedosa.

Ahora bien, el pensamiento en su relacién con lo inconsciente, se articula
mediante aquello que Freud denomind Niederschriften (inscripciones o marcas):

Principio de placer principio de realidad
SUJETO “su bien” é
Pensamiento Malestar
de deseo
PROCESO pensamiento percepcion
(ficcion)

identidad de Niederschriften

104 Freud, S. La interpretacion de los suefios. €ibrd. 591 bastardilla en el original
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pensamiento

OBIJETO inconsciente conocido
(habla)

Esta observacion se corresponde con la concepcidén freudiana del aparato
psiquico. Atendiendo a ella, debe apuntarse que en tanto la condicion de posibilidad
de lo inconsciente es la represidon, esta se referird a algun tipo de marca, a las
modalidades particulares de inscripcion que son los Vorstellungsrepridsentanzen
(representantes de la representacion de la pulsién). Sobre ellos se ejerce la represién;
por lo tanto —vale la pena reiterarlo— la Verdrdngung freudiana no se efectua sobre
sentimientos, afectos, impulsos o instintos, sino que reprime marcas o inscripciones.
Este es un punto que conviene tener presente de modo continuo, por lo cual es
pertinente incorporarlo a la relacién antes sefialada en el diagrama:

Principio de placer principio de realidad

SUJETO “su bien”

.

Pensamiento Malestar

de deseo
PROCESO pensamiento percepcion
(ficcion)
identidad de Niederschriften
pensamiento Vorstellungsreprasentanz
OBIJETO inconsciente conocido
(habla)

Una vez esclarecidas las vinculaciones entre los términos encolumnados en el
campo del principio del placer, es licito abordar en detalle los trayectos marcados por
Lacan. Uno de ellos es el que une a "su bien" con la percepcién en tanto construccién
ficcional, ligando a uno y otro campo: el del principio del placer y el relativo al principio
de realidad. Aqui las vias de ida y vuelta quedaran representadas por una dupla que,
de algun modo, parece remedar lo ocurrido con los pensamientos de deseo y el
malestar, antes referidos. Se trata de una categoria conceptual, en un caso, y de algo
similar a una vivencia de la que puede desprenderse una nocién, en el otro. Ellas son la
ilusion y la felicidad. La percepcion estructurada como ficcion procura la felicidad; a la
inversa, "su bien" se inscribe en el territorio de la ficcién de un modo que no es otro
gue el de lailusion:
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Principio de placer principio de realidad

SUJETO “su bien” felicidad

Pensamiento Malestar

de deseo
ilusion
PROCESO pensamiento percepcion
(ficcion)
identidad de Niederschriften
pensamiento Vorstellungsreprasentanz
OBIJETO inconsciente conocido
(habla)

llusion, claro esta, debe ser entendida como categoria freudiana. Cuando se hace
referencia, por ejemplo, al "porvenir de una ilusion"”, obviamente no se trata del
término en su sentido perceptual. La ilusién no corresponde alli a percibir algo de
modo inadecuado, sino que alude a una gestacién creencial, en la cual la fuerza del
deseo obliga a que se acredite la existencia —sin llegar a lo alucinatorio— de algo que
virtualmente podria llegar a ser real; Dios, por ejemplo. No podria decirse respecto de
un sujeto que manifiesta creer en Dios, que esta alucinando. Sin embargo, esta
situacion sdlo es factible por la dimensién de la ilusidon, que es efectiva a nivel de la
creencia. Es en ese sentido que la categoria, tal cual la utiliza Freud en El porvenir de
una llusidn, es novedosa'®. Esta utilizacion del término, es muy diferente a la ilusién
como concepto de la semiologia perceptiva, donde corresponderia a la distorsidon
perceptiva de un objeto que se encuentra en el mundo exterior, en una perspectiva de
tipo fenomenoldgica.

Las ficciones perceptivas, en el nivel del proceso y en el terreno del principio de
realidad, se relacionan con el interrogante planteado por Lacan en el lugar
correspondiente al sujeto. De modo simétrico a lo que en el principio del placer realiza
el pensamiento de deseo, en el principio de realidad la percepcidn se dirigira hacia ese
sitio de incégnita mediante la alucinacién:

Principio de placer principio de realidad
SUJETO “su bien” felicidad é
Pensamiento| | Malestar alucinacién

de deseo
ilusion

105 Freud, S. El porvenir de una ilusién. Obra ciXXI.
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PROCESO pensamiento percepcion
(ficcion)

identidad de Niederschriften
pensamiento| ¢ Vorstellungsrepriasentanz

OBIJETO inconsciente conocido
(habla)

Este sefialamiento puede resultarnos sorprendente, aunque siguiendo la
heterodoxia lacaniana sea congruente con ella. La alucinacién se ubica, merced a este
posicionamiento, en un terreno donde impera el proceso secundario. En sentido
inverso, si en el lugar vacante —y de acuerdo al principio de realidad— a nivel del
sujeto se origina un determinado movimiento que conduzca a la percepcion —en tanto
ficciones operativas— tendrd lugar lo que hemos denominado como tanteo por
rodeos:

Principio de placer principio de realidad

SUJETO “su bien” felicidad

tanteo

Pensamiento| | Malestar por rodeos| | alucinacidn

de deseo
ilusiéon
PROCESO pensamiento percepcion
(ficcion)
identidad de Niederschriften
pensamiento| ¢ Vorstellungsrepriasentanz
OBIJETO inconsciente conocido
(habla)

El tanteo mediante sucesivos rodeos, sera el modo por el cual esa particular
ficcion perceptiva busca captar los signos que permitan a lo apetitivo, radicado en el
pensamiento, procurar la satisfaccién. Dicha finalidad, serda obtenida por un tipo
especifico de accidn: la motriz. Esta es la relacion que une al pensamiento con ese
"algo" propuesto como una pregunta por Lacan:

Principio de placer principio de realidad
SUJETO “su bien” accion é
tanteo
Pensamiento| | Malestar por rodeos alucinacién

de deseo

ilusion
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PROCESO pensamiento percepcion
(ficcion)

identidad de Niederschriften
pensamiento Vorstellungsreprasentanz

OBIJETO inconsciente conocido
(habla)

A esa accion regulada por el pensamiento, Freud la denomind Spezifische Aktion
(accidn especifica), tentativa de reencuentro con algo perdido y pasado. En cuanto a la
via de retorno de esta accién motriz, serd realizable por las Vorstellungen (las
representaciones):

Principio de placer principio de realidad

SUJETO “su bien”

.

tanteo

Pensamiento| | Malestar por rodeos| | alucinacién

de deseo
Vorstellung ilusidon
(fuga)
PROCESO pensamiento percepcion
(ficcion)
identidad de Niederschriften
pensamiento Vorstellungsreprasentanz
OBIJETO inconsciente conocido
(habla)

Tales representaciones, no son aun las Vorstellungsreprdsentanzen —que
presuponen la inscripcion y asociacion en una cadena significante— sino elementos
tomados al modo atomistico, segun una perspectiva que Lacan reivindica en el
Seminario 7 como apta para entender el modo de operacién del psiquismo'®. El
atomismo es necesario para notar la presencia de Vorstellungen, asi como el punto de
vista estructural es imprescindible para aprehender los Vorstellungsreprésentanzen,
gue en su misma constitucion implican una asociacion significante.

Por otra parte, si en el diagrama se consigna la presencia de meras Vorstellungen,
debe observarse a la par la posibilidad de fuga, aquella defensa consistente en un
mero apartarse de la representacion:

106 Lacan, J. Seminario 7. La ética... obra cit.45g[49]
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Principio de placer principio de realidad

SUJETO “su bien”

Pensamiento| | Malestar por rodeos alucinacion

de deseo
Vorstellung  ilusion
(fuga)
PROCESO pensamiento percepcion
(ficcién)
identidad de Niederschriften
pensamiento Vorstellungsreprasentanz
OBIJETO inconsciente conocido
(habla)

Si en relacién a la Vorstellung ubicamos a la fuga, no hace falta destacar —
teniendo en cuenta a las defensas sefialadas en el capitulo lll— que al
Vorstellungsreprésentanz corresponde la represién, como ya se ha puntualizado. El
tercer modo de defensa, la denegacion, también dominara una relacidon del diagrama;
pero antes cabe proseguir con otro cruzamiento marcado por Lacan.

Entre la percepcion ficcional y lo inconsciente se instala otro doble trayecto. Lo
inconsciente es llevado hacia el ambito de la percepcion en tanto estd regido por una
red de Vorstellungsreprésentanzen. Esto indica la accidon de una estructura significante
dominada segun ciertos mecanismos reguladores, que son la metafora y la metonimia:

Principio de placer principio de realidad

SUJETO “su bien”

tanteo
Pensamiento| | Malestar por rodeos alucinacion

de deseo

Vorstellung ilusion
(fuga)
PROCESO pensamiento percepcion

ficcion)

identidad de Niederschriften
pensamiento Vorstellungsreprasentan

estructura
significante.
metafora, metonimia

OBIJETO inconsciente conocido
(habla)

En sentido inverso, la inscripcion del percepto a nivel consciente abre paso a otro
término de la elaboracién freudiana. Se trata de la Sachvorstellung, aquella que en su

79



Roberto Harari | ETICA

momento hemos discriminado de das Ding. Una representacion de la cosa objetiva, del
mundo, aquella que se percibe como enfrentada al sujeto percipiente:
Principio de placer principio de realidad

SUJETO “su bien”

tanteq|

Pensamiento Malestar por rodeos| | alucinacidon

de deseo
Vorstellung ilusion
(fuga)
PROCESO pensamiento percepcion
Sachvorstellung (ficcion)

estructura
significante.
metafora, metonimia

identidad de Niederschriften
pensamiento Vorstellungsreprasentanz

conocido
(habla)

OBIJETO inconsciente

De ese modo, en el camino de retorno de la estructura significante ordenada por
metafora y metonimia, se ubica a la representacidon-cosa que constituye, en sentido
estricto, la pura realidad significante. En cuanto a la red significante, puede articularse
a ella otro concepto freudiano: el de Bahnung, postulado en el Proyecto de psicologia
y examinado con anterioridad en este trabaj0107. De ese modo, las vias (Bahnungen)
posibilitan la metafora y la metonimia sefialadas por Lacan, o las condensaciones y
desplazamientos, en términos freudianos. Se trata, de ese modo, de vias de
intercambio y regulacion.

Prosiguiendo con otra relacion, en este caso entre la percepcidn y lo conocido, es
dable encontrar —en el transito desde la primera al segundo— la tendencia hacia lo
que Freud denomina Wiederfindung, esto es, el reencuentro con el objeto perdido,
que sin embargo nunca se tuvo, segun la paradoja que el psicoanalisis nos ha
ensefiado:

107 Freud, S. Proyecto... obra cit.
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Principio de placer principio de realidad

SUJETO “su bien”

Pensamientp | Malestar rodeos alucinacion

de dese

Vorstellung ilusion
(fuga)
PROCESO pensamiento percepcion
(ficcidn)
Wiederfindung

Sachvorstell

identidad de Niederschriften estructura
pensamiento Vorstellungsrepr z significante.
metafora, metonimia

conocido
(habla)

OBIJETO inconsciente

En el recorrido de vuelta, donde lo conocido afluye a través del habla hacia la
percepcion, cabe ubicar a las Wortvorstellungen. Las representaciones-palabra son el
soporte sobre el cual se ejerce el tercer mecanismo de defensa antes mencionado: la
denegacion. Sobre este terreno trabaja la Verneinung de Freud; eso que Lacan
consigna como entre-dicho, ese "..modo privilegiado de connotacidon a nivel del
discurso de lo que en el inconsciente esté Verdringt, reprimido"'®® :

Principio de placer principio de realidad
SUJETO “su bien” é
Pensamignito por rodeos
alucinacion
de deseo

Vorstellung ilusion

(fuga)
PROCESO pensamiento percepcion

(ficcidn)
Wiederfindung

identidad de Niederschriften

pensamiento| | Vorstellungsreprase

estructura
nz significante.
metafora, metonimi

Verneinung
OBIJETO inconsciente conocido
(habla)

108 Lacan, J. Seminario 7. La ética... obra cit. Bag[105]
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En dltimo término, quedan por aclarar cudles son los elementos que participan
en la relacion diagonal que une al pensamiento insabido con lo conocido por el habla:
lo que los une, siguiendo ese trayecto, corresponde a una actividad de
conscientizacién. Es el proceso por el cual, siguiendo lo estipulado en el Proyecto, es
viable la conversion de W en w:

Principio de placer principio de realidad
SUJETO “su bien” é
Pensamiento Malestar por rodeos alucinacion
de deseo
Vorstellung ilusién
(fuga)
PROCESO pensamiento Sachvorstellung percepcion
Concientizacién (ficcion)
Wiederfindung
identidad de Niederschriften estructura
pensamiento| | Vorstellungsrepr3 .
etonimia
Verneinung
OBIJETO inconsciente conocido
(habla)

Por ultimo, y completando el diagrama, en el camino de retorno desde lo
pensado y desconocido hacia lo conocido, encontramos la presencia de algo que
podemos llamar "enigma":

Principio de placer principio de realidad

SUJETO “su bien”

Pensamiento Malestar por rodeos alucinacion
de deseo
Vorstellung ilusion
(fuga)
PROCESO pensamiento Sachvorstellung percepcion
Concientizacién (ficcién)
Wiederfindung
identidad de Niederschriften estructura
pensamiento| | Vorstellungsreprg .
etonimia
enigma Verneinung
OBIJETO inconsciente conocido

(habla)
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De este modo, lo que en el Seminario 7 aparece como una masa de informacion
discursiva sobre la lectura lacaniana de Freud, en el tramo dedicado a la introduccidn
de la Cosa, queda convertido en una estructura que encuentra su base en el diagrama
proporcionado al término de la segunda clase. La inscripcidn de estos términos se
encuentra autorizada de algin modo en la finalizacién de la clase mencionada, donde,
por otra parte, el efecto de apertura es harto estimulante, e invita a proseguir con
otros desarrollos. El cuadro resultante es una propuesta, en algin sentido
metodoldgica, que intenta sistematizar un buen niumero de categorias, con los riesgos
que sin duda comporta. A tal efecto, es conveniente recordar —y ello no es poco— el
valor didactico de tal diagramacion, que transforma la linealidad de la presentacién
sucesiva en una dimensién sincrénica, proporcionando cierto mapa para guiarse en el
territorio de una metapsicologia ciertamente compleja. Por otra parte, es necesario
remarcar que, buena parte de los conceptos introducidos en el diagrama ampliado del
presentado en el Seminario 7, corresponde a la cosecha freudiana. Es evidente que en
la metapsicologia de Freud hay bastante mas que modelos hidraulicos y otros por el
estilo, de facil imaginarizacion. El aparato conceptual freudiano, de por si, no es de
facil acceso y requiere de obligadas relecturas, las que indican que en ciertos puntos
esta muy lejos de haber sido sobrepasado.

Una vez completado el cuadro con las relaciones implicitas —de acuerdo al
decurso del Seminario 7—, es dable volver a centrarse en la nocidn de das Ding. En el
capitulo anterior, fueron puntuadas trece caracteristicas de la Cosa, ese primer interior
excluido que Lacan se empefia en sefialar como concepto freudiano. Aparte de ser
localizable en textos tan tempranos como el Proyecto de psicologia®, vale la pena
indagar en los pormenores de su definicién. Por ejemplo, Lacan se pregunta: éexcluido
de qué es das Ding? Para aclarar esta cuestion, debe recurrir a otro concepto
freudiano: el de yo real.

Freud cuenta con la categoria de Real-Ich en varios textos. La trabaja en especial
en Pulsiones y destino de pulsién™® y la retoma luego en La denegacién®'. Lacan se ha
referido en numerosas oportunidades a este yo real, una hipodtesis freudiana que
intenta esclarecer el comienzo del psiquismo. En sentido estricto, su localizacion se
produciria en un mas aca del aparato psiquico, si por tal entendemos a aquél que se
estructura a partir de la aparicién de las neuronas, como puede leerse en la ex-Carta
522 g yo real seria el soporte sobre el cual se erigiria lo que Freud denomina "yo de
placer purificado". Pues bien, el nucleo que esté situado en el Real-Ich —“...l1o real
ultimo de la organizacion psiquica", refiere Lacan'**— no es otra cosa que das Ding. De
modo que por el costado del yo real, puede notarse otro modo de insercién de la Cosa
dentro del aparato conceptual freudiano.

Lo que ocupa varias clases del Seminario 7, luego de la presentacidn de das Ding,
es su articulacion con una de las cuestiones de desarrollo mas arduo en la historia del

109 Freud, S. Proyecto... obra cit.

110 Freud, S. Pulsiones y destinos de la pulsiorg oit. T. XIV, Pag. 113
111 Freud, S. La negacién [denegacién], obra cit.

112 Freud, S. Fragmentos... obra cit.

113 Lacan, J. Seminario 7. La ética... obraRitg. 126 [154]
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psicoandlisis. Se trata del concepto freudiano de sublimacion, un término que durante
mucho tiempo no fue tratado con extensién. Para muchos, bastaba con enunciarlo;
para otros, el concepto merecia ser puesto discretamente entre paréntesis; Lacan, en
una admirable maniobra, rescata la sublimacién al articularla con la problematica de la
Cosa. La pregunta inicial es: écomo, a partir de das Ding, es factible desprender Ila
concepcidn psicoanalitica de sublimacion? Hay en ese interrogante una relacién de
determinacion:

Ding
Sublimacién

Si el tratamiento tedrico de la sublimacién es dificultoso al comenzar el abordaje
con un alto grado de abstraccion, es probable partir de algo mas grafico, por ejemplo,
de hechos historicos. Existe cierta circunstancia bastante insodlita sucedida en la
historia de las ideas y costumbres de la humanidad, con especial atraccidn para
guienes se interesan en esa disciplina denominada "historia de las mentalidades". Este
fenédmeno tuvo su epicentro en Occidente hacia el siglo XIl —donde se produjo la
mayor cantidad de testimonios sobre la cuestion— aunque se traté de un discurso
estable, que perdurd por varias centurias. Se trata del amor cortés, o cortesano. En
este Seminario, Lacan examinard una vez mas hechos de la historia; en este caso,
acontecimientos sociales y su transposicion poética en el discurso de los cantores del
amor cortés'*®. Cabe entonces seguir sus desarrollos, para notar cémo trabaja la
relacion sefialada, tratando de iluminar la problematica de la sublimacién.

El primer punto a destacar es que hay ciertas definiciones estereotipadas de la
sublimacién que, por otro lado, se encuentran ampliamente difundidas. Ellas indican
gue se trata de algo semejante a un proceso de desexualizacién de la libido, para
ponerla al servicio de un fin socialmente util. Se ha repetido esta concepcién una y
otra vez, acaso sin reparar en que resulta un tanto extrafia a la empresa freudiana. En
efecto, no deja de ser llamativo el considerar una posible desexualizacion de la libido
—esta nocion es mas bien de raigambre junguiana—. Si atendemos a esta presunta
"libido desexualizada", pronto se manifiesta como un evidente contrasentido,
incompatible con el psicoanalisis. No hace falta repasar la historia del movimiento
psicoanalitico en sus primeros afios, para recordar que esta propuesta fue uno de los
puntos fundamentales de discordia entre Freud y Jung. Sin lugar a dudas, ese intento
de aproximacién a la sublimacidn no es licito.

Descartada la definicidon tal vez mas usual, équé puede servir desde el ambito
freudiano para avanzar en esta cuestién? Lo primero que conviene sefalar es que en la
sublimacidén estd en juego el orden de la pulsién. No en vano Freud la consigna —en
Pulsiones y destinos de pulsin— como un destino pulsional™™. Y no consiste en un
destino aleatorio, contingente, sino que se trata de un elemento necesario, que la
pulsion no puede dejar de vehiculizar. A su vez, si la sublimacién es un destino, eso
indica que no todo es sublimable.

La Sublimierung freudiana implica la posibilidad de una sustitucion. "La
sublimacidn es un proceso que atafie a la libido de objeto y consiste en que la pulsion

114 Lacan, J. Seminario 7 La ética... obra cit. R&gss. [211ss]
115 Freud, S. Pulsiones y destinos... obra cit. P&

84



Roberto Harari | ETICA

se lanza a otra meta, distante de la satisfaccion sexual", escribié Freud™®. En ese

reemplazo radica su eficacia. Pero no es el Unico destino pulsional que involucra a
sustitutos; también la represidon necesita de ellos. Los sintomas no son otra cosa que
sustitutivos, Surrogate (subrogados), en la terminologia freudiana.
éCual es el esquema de Freud con relacién a la Verdrdngung? Puede ser
esquematizado del siguiente modo:
represiéon
Vosterllungs-Reprdsentanz
Subrogado
(sintoma: retorno de lo reprimido)

La represion se ejerce sobre el representante de la representacion, a partir de lo
cual se produce un sintoma como formacién sustitutiva de lo reprimido; de alli, el
inevitable retorno. Lo que en el diagrama aparece de modo secuencial debe
entenderse como una accién sincrénica, de estructura. No hay un "antes"
correspondiente a la Verdringung y un "después" relativo al surgimiento del
subrogado: represion y retorno de lo reprimido son simultaneos. La discriminacion no
es temporal, sino que hace a un desglose didactico, apto para advertir que lo que
retorna no es lo mismo que se reprimid. Es necesario resaltar, al respecto, que lo
reprimido no es ubicable en el pasado; y tampoco se trata de algo apocado, que dejé
como testimonio el sintoma presente. Por otra parte, la referencia al sintoma se debe
a la intencidon de marcar una cuestién especifica de la clinica. Por supuesto que la
condicion de Surrogate es extensible a las otras formaciones de lo inconsciente, como
los lapsus, suefios, etcétera.

Ahora bien, el punto a remarcar es que, si la represién y la sublimacién
comparten su condicién de destinos, la una excluye a la otra. En lo que aqui nos
interesa, es indispensable destacar que cuando hay sublimacidon no hay represién; y es
esta la divisoria de aguas que importa puntuar. La existencia de un sustituto no implica
la accién de la Verdringung; en la sublimacién —dice Freud— hay satisfaccion directa,
algo muy distinto a lo que sucede con el sintoma.

En la construccion sustitutiva, que es el sintoma, existe lo que, con Lacan,
denominamos el goce sintomal. Freud mismo destacaba que la vida sexual del
neurdtico se localiza en su sintoma. El sujeto lo sufre como una "tierra extranjera
interior" —definicidon que resuena de modo similar a lo predicado sobre das Ding, en el
sentido de "primer interior excluido"— esto es, algo que es de él y sin embargo no le
pertenece. No encuentra manera de liberarse del sintoma que le es intimo y al mismo
tiempo extrafio; Lacan acotard que esto sucede porque es un efecto de ese discurso
del Otro que es lo inconsciente. Pues bien, nada de ello sucede en la sublimacion, por
lo que la incégnita se acrecienta. éDe qué manera aparece alli un sustituto, y qué
sucede con éI? La respuesta a este interrogante implica atender al nudcleo que
diferencia a estos dos destinos pulsionales.

Bastante se ha escrito criticando desde dngulos diversos la idea de sublimacion.
¢Se trata acaso de un proceso de adaptacidon del individuo al medio? Hemos
convenido que no es asi; la sublimacion no puede ser confundida con un recurso
orientado a hacer cumplir un rol social exitoso. Sin embargo, en este malentendido —
indica Lacan— hay un punto a rescatar. Sefiala algo caracteristico de la sublimacién:

116 Freud, S. Introduccién del narcisismo [narcisi®bra cit. T. XIV. Pag. 91.
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"La libido llega a encontrar su satisfaccion en objetos —écdmo distinguirlos primero?
Sencillamente, masivamente y, a decir verdad, no sin dejar de abrir un campo de
infinita perplejidad, los distingue como objetos socialmente valorados, objetos que el
grupo puede aprobar en la medida en que son objetos de utilidad publica. La
posibilidad de sublimacion es definida de este modo"*’.

De modo que dos elementos esenciales quedan en evidencia: en primer lugar,
hay posibilidad de satisfaccion —aunque sea por medio de un subrogado—; en
segundo término, el objeto por el cual se obtiene esa satisfaccidn, posee un valor en
sentido social. Entonces —desechando la explicaciéon adaptacionista—, este ultimo
factor no debe ser desdefiado. Con suma agudeza Lacan alude a ciertos textos de
Melanie Klein o Ella Sharpe, donde la sublimacién aparece como el surgimiento
repentino de una hasta entonces oculta habilidad o aptitud, que puede ir desde la
simple destreza hasta el virtuosismo artistico, despertado inusitadamente por el
analisis. ¢Sera ese tipo de sucesos los que dan testimonio de la Sublimierung a la cual
Freud hizo referencia? Y aqui Lacan recuerda un dato fundamental: que en los textos
freudianos se consigna que el objeto producto de la sublimacion —o aquel hacia el
qgue ella tiende— es socialmente valorado. El reconocimiento colectivo es tan
importante como la satisfaccion obtenida; esto es algo que la escuela inglesa —senala
Lacan— ha omitido considerar. Por otra parte, subraya un rasgo decisivo del kleinismo.
Lo que esta corriente consiguio, sefiala, es: "... el haber colocado, en el lugar central de
das Ding, el cuerpo mitico de la madre"**®. Esto es lo que hace que la sublimacién sea
concebida en términos de reparacion por ciertos destrozos imaginarios efectuados por
el sujeto.

En el Seminario sobre Los fundamentos del psicoandlisis, Lacan dirige asperas
criticas contra la concepcién de reparacién®™®. ¢Acaso el analista instala en su
consultorio un taller de reparaciones?, se preguntaba, ante la insistencia en la
necesidad de componer, de remendar una totalidad desquiciada por agresiones,
devoraciones y envidias varias. En esta concepcién de la cura, el analista pareceria
orientar al analizante a restaurar un cuerpo mitico —simétrico al de la madre—
mediante la sublimacion, entre otros instrumentos afines. A pesar del tiempo
transcurrido desde las demoledoras criticas lacanianas, formuladas en el Seminario 11,
esta idea del analista-reparador no ha sido abandonada por algunos, aunque se la
esboce de forma mas refinada. Por ejemplo, Julia Kristeva —ex semidloga y hoy
psicoanalista enrolada en la Asociacion Psicoanalitica Internacional™°— afirmé que la
sublimacién comporta un acto fetichista. Segun lo expresado en La révolution du
langage poétiquem, en la sublimacion se trata de instalar algo donde antes no lo
habia. Desde esa dimension, que puede ser considerada como de llenamiento de un
objeto, Kristeva se revelaba ya entonces como implicitamente kleiniana, a pesar de su
inscripcidn supuesta en el campo lacaniano. De todas maneras, es preciso destacar que
ese modo de entender la sublimacién va mas alla de la estricta letra de lo expuesto por
Melanie Klein y, de algun modo, impactdé hasta a ciertos asistentes al Seminario de
Lacan.

117 Lacan, J. Seminario 7 La ética... obra cit P4g. [145]

118 Lacan, J. Seminario 7 La ética... obra cit. FFg[160]

119 Lacan, J. Seminario 11 Los cuatro conceptadgfionentales del psicoanalisis. Seix Barral, Bareel@877.
120 A pesar de sus textos semiéticos, revesfidosna aparente cercania a la inteleccion lacanian

121 Kristeva, J. La révolution de langage poéti@erjil, Paris, 1974
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Volviendo al problema del Surrogate —ese elemento sustitutivo imprescindible
para que la sublimacién tenga lugar—, debe esclarecerse su posicionamiento en un
proceso en el que no se halla bajo la égida de la represién. Cabe recordar que la
condicidn de sustituto puede ejercitarse sobre los cuatro términos —asi llamados por
Freud— de la pulsién: fuente, presion, objeto y fin. Ahora bien, es licito abrir un
interrogante: ¢puede aplicarse el sustituto sobre cualquier elemento? Lacan insistird
en que en el caso de la sublimacion, esta condicién se refiere al fin. El esquema
correspondiente seria el siguiente:

Ding
Sublimacién
(fin)
Vosterllungs-
Représentanz
Represion Subrogado

(sintoma: retorno de lo reprimido)

De esa manera, la posibilidad sustitutiva alude al fin pulsional y no al objeto. Esto
indica que si en principio hay un objeto de la pulsién —el cual posee sus variabilidades
y sus condiciones sustitutivas— la sublimacién alude a la posibilidad de satisfaccion en
un mas allad de dicho objeto. En ese sentido, la funcidn del sustituto es obtener el fin
prescindiendo de la represién. Hay en este proceso un problema arduo. ¢Cémo dar
cuenta de la sustitucion sin represién? En principio, tomando en consideracion que el
reemplazo es efectuado en relacion al fin, y no al objeto.

En este punto es dable introducir, aunque con suma cautela, un aforismo
lacaniano que puede ser aprovechable —como los restantes—, en la medida en que no
se caiga en la reduccién de la conceptualizacion a un mero psitacismo. En la clase
octava del Seminario, Lacan postula una afirmacién fuerte en torno a la sublimacién:
"El objeto es aqui elevado a la dignidad de la Cosa"'?*. Mas alla de la sentencia de facil
memorizacidén, debe notarse la carga conceptual que encierra este breve enunciado.
¢A qué se refiere la mencidén a una elevacidn del objeto? Puede responderse que tal
ascenso corresponde al acceso a un nivel de valoracion social —algo imprescindible en
la sublimacién, como pudo advertirse. Pero, a partir de alli, surge otra pregunta: éa
partir de qué es viable esta elevacion?

En otra demostracion de su lectura admirable de la obra freudiana, Lacan lee
ciertos pasajes —no de los mas citados, ni mucho menos— de los Tres ensayos de
teoria sexual™®. En ellos Freud sefiala qgue en la Antigliedad habia cierta entronizacién
de la tendencia —o de idealizacidon de ella— en el sentido de que lo que valia era
ponerla en acto, mas alla del objeto de satisfaccién elegido. Luego, lo fundamental
paso a ser el objeto, elegido segun ciertas caracteristicas definidas; la tendencia paso a
preservarse de acuerdo a como es dicho objeto. Ella queda circunscripta, segun este
razonamiento, a un plano primordial. Este modo de inteleccion freudiana parece
ligarse con el concepto del fantasma perverso, aquel que basicamente es anénimo, en
el cual el objeto es intercambiable con extrema facilidad. La idealizaciéon de Ia
tendencia corresponderia a esta condicion perversa, mientras que el énfasis en el

122 Lacan, J. Seminario 7 La ética... obra cit. FEgy [169]

123 Freud, S. Tres ensayos de teoria sexual. @bfia ¥Il.
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objeto se ubica mas cerca de la neurosis. Si en la sublimacién se trata de elevar el
objeto a la dignidad de das Ding, Lacan procedera a ilustrar este proceso —con un
ejemplo que, lejos de ser aleatorio, posee el valor de lo generalizable. Se trata de lo
que él denomina un apdlogo, referido a su amigo Jacques Prévert.

En tiempos de la Segunda Guerra Mundial, Lacan visitd la casa de Prévert. Alli
advirtio la presencia de una extrafia decoracidon compuesta por una extensa hilera de
cajitas de fésforos, unidas mediante un ligero desplazamiento de su cajén interior que
permitia el encastre entre una y otra. La fila recorria la estancia, siguiendo sus
contornos, dando la impresién de ser interminable. Esa coleccidn, en su articulacion,
producia un efecto radicalmente distinto que el de una mera sucesion de piezas. Lacan
referia: "... este arreglo manifestaba que una caja de fésforos no es simplemente algo
que tiene cierto uso, que ni siquiera es un tipo, en sentido platonico, la caja de fésforos
abstracta; la caja de fdsforos por si sola es una cosa, con su coherencia de ser. El
caracter completamente gratuito, proliferante y excesivo, casi absurdo, de esta
coleccién apuntaba de hecho a su cosidad de caja de fdésforos. El coleccionista
encontraba de este modo su razédn en esa manera de captacidn que recaia menos
sobre la caja de fosforos que sobre esa Cosa que subsiste en una caja de fésforos"*?.
Ademas de la critica explicita a la nocidn platénica de arquetipo, se puede advertir en
este breve pasaje de qué se trata cuando se menciona a la elevacion del objeto. La caja
de fdsforos, un objeto en apariencia insignificante, hecho para ser desechado, es
transformada de manera repentina en componente de algo que posee un valor
ornamental, hasta estético. Hay aqui, pese a la inocencia del ejemplo, una muestra del
trabajo de la sublimacion, en tanto el testigo ocasional —Lacan— reconoce cierto valor
en la coleccidn. Desde su simple valor de uso, su pertenencia indiscutida al reino de los
objetos desechables, cada caja de fésforos se convirtio en pieza significante —lo cual
habla de otro uso—. Y la transformacion, en este ejemplo, se logré merced al uso
creativo de un agujero, un espacio vacio: el cajon interior donde alguna vez hubo
fosforos. Fue esto lo decisivo en ese intento por aludir y preservar —aunque sin
aprehender de modo pleno— a la Cosa.

En la siguiente clase, Lacan se refiere a una disciplina artistica elemental —acaso
la mds arcaica—, que es la alfareria. Una cita muy aguda, si se tiene en cuenta la
importancia que en esta actividad posee la vaciedad central de los objetos producidos:
vasijas, vasos, etc. Utensilios primordiales, manifestaciones primeras de la industria
humana. Para captar la distancia entre la inteleccion lacaniana y el kleinismo, respecto
de la nocion de sublimacién, basta notar la diferencia entre imaginarizar la reparacion
del cuerpo materno y concebir una tarea de creacion en torno a un agujero central.

Desarrollando la cuestién de la alfareria, Lacan destaca la funcién del vacio
central como algo que debe ser preservado y en torno a lo cual se va modelando la
materia. Recuerda entonces a Heidegger, quien en su articulo sobre La Cosa medita a
partir de un objeto aparentemente simple, como lo es un vaso’®. El filésofo aleman
reflexiona sobre este recipiente en su cualidad de nexo entre el cielo y la tierra.
Levantarlo en alto, en el acto de la libacidon, implica consagrar a las potencias celestes
lo que es dado por la tierra. Como puede notarse, mas alla de su valor como utensilio,
el objeto se impregna de sentido, adquiere valor significante. Colocando al vaso en el

124 Lacan, J. Seminario 7 La ética... obra cit. REQ[172]
125 Heidegger, M. “La cosa“ en Conferencias y alti& Barcelona. Ed. Del Serbal. 1994.Lacan, J.ifs@m 7 ... obra cit. Pag
149 [182]
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centro de la esencia del cielo y de |a tierra, Heidegger se emparienta con la concepcién
mitica del objeto, compartida por las mas diversas culturas. Pero no esta solo en este
modo de encontrarle un sentido.

Alguien que merecidé por parte de Lacan el mayor de los respetos, como lo es
Claude Lévi-Strauss, publicd un texto titulado La alfarera celosa™®. En él desarrolla
ciertas cuestiones miticas ligadas a la antigua actividad de la alfareria, tomando como
objeto de su investigacidn a indigenas del norte y sur de América. En el texto pueden
encontrarse sugestivas resonancias de lo sefialado por Lacan sobre el tema. Escribe
Lévi-Strauss: "Todo arte impone una forma a una materia. Pero entre las artes
llamadas de la civilizacidn, la alfareria es probablemente aquella en que el paso se
cumple de la forma mas directa, con un nimero menor de etapas intermedias entre la
materia prima y el producto, que sale ya formado de las manos del artesano antes
incluso de ser sometido a la coccién. Esta materia prima —arcilla extraida del suelo—
es también la mas "bruta" que el hombre conoce y utiliza. Su aspecto grosero, su falta
total de organizacién confrontan la vista, el tacto, el entendimiento incluso a la
presencia masiva de lo informe y a su primacia"*?’. Lo notable en este trabajo es la
derivacién que justifica el titulo, al relacionar la alfareria y los celos.

Entre esta actividad y el conservadurismo también hay notorias vinculaciones. Se
trata de preservar una cierta técnica y sus secretos; en caso contrario, los alfareros se
verian conducidos a la ruina. Pero esto no se limita a una perspectiva economista,
dado que existen conexiones incuestionables entre alfareria y femineidad; la mujer y
esta disciplina llegan a metaforizarse mutuamente, y no precisamente por la analogia
figurativa entre el vacio originario de los recipientes y la condicion de los genitales
femeninos. La alfarera celosa es un trabajo valioso que permite, desde 1985 —aiio de
su escritura— percibir aprés-coup el fundamento de ciertas intelecciones lacanianas de
1960. Volviendo al ejemplo de la coleccién de cajas de fosforos, es licito preguntarse
por qué la anécdota se presenta luego de formular el aforismo sobre la sublimacién.
Hay en esta ilustracion cierta concepcion del objeto que, a nuestro juicio, esta
notablemente influida por los movimientos artisticos de los cuales Lacan es de algln
modo deudor: Dada y el surrealismo.

El campo del objeto se vio profundamente trastornado por la irrupcidon revulsiva
de estas corrientes. Un libro de Juan Eduardo Cirlot, titulado E/ mundo del objeto a la
luz del surrealismo, brinda testimonio de esta revolucién que elevd ciertos objetos de
la vida cotidiana —en especial los aparentemente mas despreciables— a una categoria
estética’®. Se trataba de violentarlos —segun los términos de sus propulsores— vy
veian en ello una actitud politica. Respecto de esto, no es azaroso que Lacan refiera
qgue en la sublimacién hay pulsionalmente vasos comunicantes —citando uno de los
textos claves de André Bretdn, otro de sus amigos de larga data. Algunos conceptos
vertidos por Cirlot ayudan a entender lo que se puntuda en la mencion lacaniana a la
coleccién de cajas de fésforos. En particular, son utiles los referidos al constructivismo
y sus diferencias con Dada: "Mientras los constructivistas veian la fabricacién de
objetos como un proceso mecanico y estructural, los afiliados a Dada ponian todo su
empefo en el matiz espiritual, en el uso psicoldgico del objeto, desvelando asi otras
condiciones de su identidad. Por ello, tratdndose mas de descubrir una esencia que de

126 Lévi-Strauss, C. La alfarera celosa. PaidéenBs Aires. 1987.
127 Lévi-Strauss, C. La alfarera... obra cit. 162
128 Cirlot, J. E. El mundo del objeto a la luz gielrealismo. Anthropos. Barcelona. 1986.
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construir formas nuevas, aunque tampoco desdefiaran este aspecto, llegaron
rapidamente a la concepcién que podria ser expresada en la ecuacion siguiente: objeto
encontrado = objeto construido”. Por lo tanto, se trataba al modo de Durero, de
"descubrir rasgos expresivos nuevos en el alma del mundo"'?. Algo mas adelante, en
el mismo trabajo, Cirlot avanza con Marcel Duchamp, el principal impulsor del objet
trouvé en el dadaismo. En relacién a este objeto, concebido estéticamente como
ready-made (construido listo para usar) sefiala: "Duchamp se mostré perfectamente
consciente de sus originales experimentos al decir que ‘la simple eleccién de un objeto
ya equivalia a la creacién’ (lo cual enriquece la ecuacion que antes establecimos con un
nuevo término: objeto encontrado = objeto construido = objeto elegido). éQué
intenciones perseguia Duchamp con sus exposiciones de ‘objetos elegidos'? En primer
lugar, desorientar a los publicos, provocar un beneficioso choque en la mente de las
masas hipnotizadas por la costumbre vy la tradicion, esos dos monstruos
desvitalizadores. En segundo lugar, probar la importancia intrinseca de los objetos, al
margen de su utilidad y de todos los valores que se les reconocen habitualmente"**.
De modo que en el célebre mingitorio que Duchamp enviéo al Salon de los
Independientes en Nueva York, con el titulo de "Fuente", habia algo mas que una
simple vocacion de escandalo. Punto a punto podemos aplicar lo sefialado por Cirlot —
y ensefiado por Dada— al ejemplo propuesto por Prévert, y que Lacan eleva a la
condicion de apdlogo para demostrar su concepcidn de la Sublimierung freudiana.

Otro autor a considerar en esta breve incursion sobre el objeto es Alexandrian,
qguien en O Surrealismo realiza una referencia sobre el ready-made, clasificado como
un tipo mas de la enorme cantidad de objetos que los surrealistas produjeron. Sobre
éste escribe: "El término se aplica Unicamente al objeto industrial, al objeto en serie
cuya funcion y multiplicacion andnima se contraria de la manera mas ingeniosa que
fuera posible"!, Es exactamente eso lo que sucede con las cajitas prévertianas. Pero
otro tipo especial a considerar es el objeto fantasma, descripto por Bretdn en 1932, en
su texto Los vasos comunicantes. Alexandrian puntualiza al respecto: "El objeto
fantasma es un objeto que no existe pero cuya ausencia, por medio de un subterfugio,
cualquiera puede efectivamente sentir y lamentar. Ejemplo, el objeto invisible —anfo
'34-"35— de Giacometti, y que consiste en un personaje femenino que modela el
vacio con las manos y sopesa una cosa inexistente a la cual el escultor parece haberle
dado un volumen aunque no sea posible verla"**,

Resulta inevitable al leer este pasaje, que se nos figure la imagen de la alfarera;
otra conexidn notable entre las cajitas y la vasija, a través de la comun evocacién del
vacio central. Por otra parte, no parece casual que los primeros ready-made de
Duchamp, expuestos en Paris hacia 1913-14, fueran una rueda de bicicleta y un
portabotellas, elementos que de una u otra forma evocan un vacio en el centro®>.
Desde Dada, pasando por el surrealismo, hasta movimientos mas recientes como el
pop, permanece esta condicién del objeto elevado a la dignidad de Cosa. Esto permite
pensar que, como Lacan sefiala, la creacion es ex nihilo. Y no por serlo deja de ser
material. Es de la nada porque convoca un vacio, y lo hace a través del significante. Los

129 Cirlot, J. E. El mundo del... obra cit. P&44y. 7

130 Cirlot, J. E. El mundo del... obra cit. P&8/.7®

131 Alexandrian, S. O Surrealismo, EDUSP/Verbo, Balolo, 1976. Pag. 149.

132 Alexandrian, S. O Surrealismo obra cit. P&g. 1

133 Michelle M. de. Vanguardias artisticas dels)K. Ed. Univ. De Cérdoba. Cérdoba. 1968. Pag.. 152
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ejemplos del vaso y del pote constituyen también sendos apdlogos®®*. Lo esencial es
gue ambos estan formados en torno a un vacio que les da su razén de ser. Agregara
Lacan: "La introduccién de ese significante modelado que es el vaso, es ya la nocién
integra de la creacién ex nihilo. Y la nocién de la creacidn ex nihilo resulta ser
coextensiva de la situacion exacta de la Cosa como tal"'*>. Vale decir que la falta
proviene del significante, pero no es que éste proceda a recubrir ningln agujero —
nocién que corresponderia a la concepcidn kleiniana planteada en un texto clasico
acerca de la formacién de simbolos en el nifio®®. Pues bien, una de las maneras
usuales de bastardizar la ensefianza lacaniana consiste en pensar que el objeto
desaparece y su lugar es ocupado por el significante —por ejemplo, en el destete cae
el objeto seno y se sustituye por un elemento simbdlico. Entender, por el contrario,
que solo por el significante se accede a la falta, es algo muy distinto que kleinizar lo
ensefiado por Lacan. El acceso a lo Simbdlico instaura lo pleno y lo vacio; de modo que
el significante no se reduce a una funcidn consoladora.

Hay ciertos puntos en los textos freudianos donde puede delimitarse la idea de
das Ding —segun sefala Lacan—, en relacién a un campo proximo, el de la
idealizacién. Los textos basicos para este rastreo son, ademas de Tres ensayos de
teoria sexual, Introduccién del Narcismo™’ y Sobre un tipo especial de eleccién de
objeto en el hombre™. A esta lista debe agregarse un breve trabajo que se refiere a lo
contrario de la sobrevaloracion del objeto: Sobre la mds generalizada degradacion de
la vida amorosa®®®. Si tenemos en cuenta lo formulado en Introduccién del Narcismo,
la idealizacion queda planteada como una cuestion del objeto, en tanto que la
sublimacién pertenece al orden de la pulsién. En este sentido Freud es sumamente
claro: "La sublimacion es un proceso que atafie a la libido de objeto y consiste en que
la pulsién se lanza a otra meta, distante de la satisfaccion sexual; el acento recae
entonces en la desviacion respecto de lo sexual. La idealizacion es un proceso que
envuelve al objeto; sin variar de naturaleza, este es engrandecido y realzado
psiquicamente"**. La discriminacién es taxativa:

Idealizacion: Sublimacion:

Objeto Pulsion

La sublimacién como destino pulsional, y el objeto como algo pasible de ser
sobrevalorado. En el dmbito de la idealizacién entran, por supuesto, el ideal del yo y el
yo ideal; todo lo que el término conlleva en cuanto a formaciones narcisicas. Ahora

bien, Lacan liga la Subilmierung con la Cosa, con lo cual las relaciones se complejizan:

Ding

134 Lacan, J. Seminario 7 La ética... obra cit P&y 82]

135 Lacan, J. Seminario 7 La ética... obra cit. R&4g. [185]

136 Klein, M. “La importancia de la formacién denbiolos en el desarrollo del yo”. Contribucionepsitoanalisis. Hormé.
Buenos Aires. 1964.

137 Freud, S. Introduccion del narcisismo [narcisafwa cit. T. XIV.

138 Freud, S. Sobre un tipo especial de elecci@bj#o en el hombre. Obra cit. T. XI.

139 Freud, S. Sobre una degradacion general dddeexdtica. obra cit T. XI.

140 Freud, S. Introduccién del ... obra cit.Pag. 91
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Idealizacion: Sublimacion:
Objeto Pulsion

Aqui la diferenciacién tiende a diluirse, si recordamos lo que de elevacion del
objeto la Cosa comporta. Al referirla de algin modo a un trabajo sobre el objeto, ino
estard Lacan oscureciendo lo que en Freud aparecia como una dicotomia categdrica?
Por ejemplo, al hacer referencia a "..lo que Freud llama Uberschétzung, sobre
valorizacién del objeto —y que de ahora en mas llamaré sublimacion del objeto..."**".
Por una vez, Lacan parece tender a confundir lo que en Freud se manifestaba
claramente diferenciado; éste es un punto que nos limitamos a observar.

En términos freudianos, cabe reubicar a das Ding —mas alld de los agudos
desarrollos lacanianos— en relacidn a la pulsion. Tomando en cuenta la homologacion
citada —referida a la sublimacion del objeto—, es viable notar que ciertas
caracteristicas —las cuales, leyendo a Freud, cabe atribuir a la sobrevaloracion del
objeto— se enuncian en el Seminario 7 como propias de la sublimacién. Esto se
articula con otro angulo de abordaje de esta problematica: el atinente al amor cortés.

En su libro La alegoria del amor, el narrador y ensayista britanico C. S. Lewis,
analiza lo que se considera como una de las pocas revoluciones que se pueden
localizar en la historia de las ideas y las costumbres'*?. Se trata de aquello que ocupa a
Lacan luego de considerar la tematica de la creacién. La atencidn al amor cortés surge
de enfocar la creacion en un registro cotidiano, el del amor. Al parecer, no ha sido éste
siempre igual. Las peripecias del significante han hecho que en plena Edad Media se
desarrollase una profunda transformacion en las relaciones entre el hombre y la
mujer. Mientras se sucedian las Cruzadas'*?, fue tomando forma un discurso definido
como amor cortés o, segln algunos autores, "gran canto". Cortés lo era no sélo por la
cortesia o delicadeza en juego, sino por su instalacion en el ambito cortesano. Se
trataba de hacer la corte, precisamente en las cortes. Esta particular cristalizacion de lo
gue puede llamarse con propiedad una erdtica, posee una inscripcion religiosa y
mistica en lo que se denomind como catarismo. La herejia catara —sancionada como
tal por la iglesia catélica— tuvo lugar en el sur de Francia, y, en especial, en Tolosa y
Provenza, hacia el siglo Xll. Es, por tanto, contemporanea al amor cortés, a cuyo
discurso nutre. Lacan se pregunta qué habrd sucedido para que esta secta —que
preconizaba el amor cortés en su peculiar concepciéon del cristianismo— fuera
calificada como hereje y perseguida hasta la aniquilacién total, incluyendo sus
testimonios. Lo curioso es que sin esfuerzos, podrian incluirse sus costumbres dentro
del campo cristiano. Sin embargo, algo en su ideario los hacia de imposible asimilacién
a la ecumene catdlica. Pertenecientes al ambito de la Gnosis, los cataros suponian que
ademas de Dios y su creacidon debia contarse el demiurgo; aquel que viene a torcer el
designio divino. En este caso, este tercero en discordia recurria a trastornar la
perfeccidon del Creador y lo creado mediante la generacién, la transformacioén y la
putrefaccion. La manera de evitar esta caida —ya no ubicada en el principio de los
tiempos sino en el diario deterioro— era, como podrd sospecharse, impedir la

141 Lacan, J. Seminario 7 La ética... obra cit. R3§. [164]
142 Lewis, C. S. La alegoria del amor. Eudeba. Bsiéiires. 1969.

143 Hecho nada desdefiable en relacion a este éermdmue conmovié el imaginario de la Europa cential.
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generacion. Dejar a un lado la actividad reproductiva, omitir todo lo que haga a ese
instinto. Entonces, la clave consistia en codificar y restringir el acceso del hombre a la
mujer. De ese modo, la ciencia sagrada de los cataros empalma con el amor cortés,
entendido como una técnica de la castidad.

Lacan recoge las concepciones cataras, en especial de un célebre libro de Denis
de Rougemont: El amor y Occidente, una obra rapsddica y poética, antes que
académica o exhaustiva***. En sus sagaces junturas, el ensayista suizo deriva al amor
cortés tal como era cantado por los trovadores; y en ese aspecto, formula
postulaciones sorprendentes que Lacan no deja de apuntar. Por ejemplo, puede
localizarse y fecharse en el sitio y tiempo citados el nacimiento de la poesia amorosa
en Occidente; un género que luego arribara con especial impetu a Alemania y, en
menor grado, a Espaiia. Esta lirica posee una inscripcidn peculiar en el sujeto que la
porta: "trovador" proviene de trouve, encontrar. Quien canta es el que ha encontrado;
asi, este dato revela la busqueda del objeto perdido. Los trovadores eran sujetos que
cantaban a un objeto distante. "El punto de partida del amor cortés es el ser una
escolastica del amor desgraciado", sefialard Lacan'®. De modo paraddjico,
encontraban el amor en la distancia del objeto. Utilizando una vez mas una referencia
alemana, Lacan destaca que los trovadores en lengua germana se referian a si mismos
como Minnesdnger, cuya traduccién literal es "cantantes del amor". Minne es amor,
pero en sentido poético, muy distinto del mas vital y carnal Liebe. Estos trovadores
emprendian una singular tarea fundados en algunas premisas, que podemos encontrar
en el texto Historia de la galanteria, escrita por E. S. Turner**.

Un personaje llamado De Chapelain, escribié en aquel entonces un tratado sobre
el amor. De manera sorprendente, describe a éste como una enfermedad mortal
causada por el exceso de meditacién en torno a un representante del sexo opuesto.
Alli puede leerse: "No es aconsejable hablar de amor a una mujer desde el primer
instante; un sistema tan directo sdlo tiene éxito con las concubinas. El hombre de la
clase media que se dirige a una mujer de su mismo nivel social (y algunos aflos mas
joven) debe iniciar sus halagos afirmando que su belleza es perfecta desde cualquier
punto de vista y que no ha inspirado ni enriquecido a nadie con la misma intensidad
que a él. La dama replicarda —y no sin razdn— que si es tan noble como él asegura,
deberia casarse con un noble, afiadiendo maliciosamente que la idea de entregarse a
un viejo le causa horror. Sin sentirse vejado por esta cruel contestacion, el ‘suplicante’
debe expresar entonces su pesar por no haber tenido ocasidn de llegar a un acuerdo
con el Todopoderoso, naciendo algunos afios mas tarde. Luego afadird que sus
numerosos éxitos amatorios abogan en su favor"'*’.

En este pasaje se advierte la codificacién de un juego cortesano, con sus reglas y
jerarquias. La alusién a un "suplicante" mienta una posicién tactica en el abordaje de
un hombre de clase inferior a una mujer de clase superior —clase debe ser entendido
segun las sectas y grupos sociales propios del medioevo—. En general —y henos aqui
ante un dato decisivo— el hombre se presenta como vasallo de la mujer, quien ocupa
el lugar de un Amo cruel. Los consejos se orientan hacia la conquista de una mujer
cuyo marido esta ausente —en general, tratando de rescatar el Santo Grial de manos

144 Rougemont, D. de. El amor y occidente. KaiBa@scelona. 1979.
145 Lacan, J. Seminario 7 La ética... obra cit. R8§. [221]

146 Turner, E.S. Historia de la Galanteria. CaBatcelona. 1977.
147 Turner, E.S. Historia... obra cit. Pag. 26.
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musulmanas. Parece haber en ellos una incitacion al adulterio, pero hay que destacar
un pequefio detalle. Se canta al adulterio, pero evitando la consumacién carnal. El
vasallo pretenderd, a lo sumo, un pafuelo de la Dama o el don supremo de un
osculum, un beso en la frente; y ello sera mas valorado que la entrega sexual. Este es el
punto crucial que permitié dar forma a una revolucién erdtica cuyos ecos llegan hasta
nuestros dias. Utilizando una categoria nada usual en su pensamiento, Lacan se anima
a afirmar: "Toda la teoria de la Minne o del amor cortés fue, en efecto, decisiva.
Aunque totalmente borrada hoy en dia en sus prolongaciones socioldgicas, deja de
todas maneras huellas en un inconsciente, para el cual no hay ninguna necesidad de
usar el término de colectivo, en un inconsciente tradicional, transportado por toda una
literatura, por toda una imagineria, en la que vivimos en nuestras relaciones con la
mujer"148. La mencién a un "inconsciente tradicional" obliga a pensar que el amor
cortés es hoy algo mas que una mera y lejana curiosidad histérica.

148 Lacan, J. Seminario 7 La ética... obra cit. R8§/139. [169]
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Capitulo V
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VARIEDADES DE LA SUBLIMACI,éN: ARTE,,RELIGIC')N, CIENCIA. AMOR
CORTES Y POESIA.

Luego de haber pormenorizado las relaciones existentes entre el concepto
freudiano de sublimacién y la Cosa —segun los desarrollos expuestos en el Seminario
7—, cabe una pregunta, nada ingenua, pese a su espontanea formulacién: icémo se
articula —si la articulacion es viable— la Sublimierung con la ética del psicoanalisis?

La respuesta no es simple; distintos items van contestando el interrogante. Los
nexos son presentados por Lacan en el transcurso de varias clases, en las que recurre a
no pocas referencias psicoanaliticas, literarias y/o histéricas, a menudo sorprendentes.
Respecto de las primeras, hemos consignado la mencidn de ciertos trabajos de
Melanie Klein** o de Ella Sharpelso, que se introducen en la tematica de la sublimacidn
con una perspectiva singular. Ambas autoras suponen que la sublimacion —proceso
gue segln la inteleccion freudiana se manifestaba con abundantes puntos oscuros—,
se relaciona con el mundo interno del sujeto. Desde una perspectiva descriptiva, estas
analistas observaban la presencia de un fendmeno que parecia brotar —al modo de
una emanacion repentina— de una actitud inesperada en el analizante. Este mismo
hecho abria una nueva cuestion: si la sublimacion era reductible a un momento del
analisis, o, si por el contrario, constituia un suceso ajeno. El caso es que ellas veian
como en determinado momento —nada previsible— surgia de manera llamativa cierta
actividad en el paciente que hasta demostraba aptitudes artisticas. Ahora bien, si Klein
y Sharpe se empefiaban en destacar el presunto valor artistico de lo producido bajo
dichas situaciones, no daban cuenta de la condicion de rapto que la sublimacion
comporta, en su atrapamiento del sujeto. Esto es lo que Lacan subraya.

En la sublimacion puede notarse la presencia de una estructura significante que
aguarda al sujeto; en ese sentido, podria hablarse de una estructura de espera, que
acecha avizorando el momento en que atrapard al ser hablante y lo absorbera, merced
al vacio central que es das Ding. La referencia a una estructura significante obliga a
diluir cualquier intento de concebir a este proceso como relativo a un "mundo interior"
que pasaria a expresarse.

La mencidn de una estructura de espera, organizada por el significante, es util, por
otra parte, para desestimar ciertas lecturas de Lacan, que postulan que la sublimacién
—segun su enseflanza— provendria de la nada. Hay en ello un grueso error: que la
Cosa convoque a un vacio no implica que la sublimacidn consista en una produccion a

1491 acan, JSeminario 7. La ética .abra cit. Pag. 143. [175]
1301 acan, JSeminario 7. La ética .abracit. Pag. 132. [162]
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partir de la nada. Esta idea —tal como se la enuncia— da lugar a grandes confusiones,
gue en principio, hacen olvidar la operacién de una estructura significante. Si bien
consiste en rodear un vacio —recordemos el apdlogo de la alfareria— se trata de
introducir, por medio del significante, algo en lo Real; y eso no implica que la creacién
provenga de la nada. Por cierto, Lacan insiste: "La introduccion de ese significante
modelado que es el vaso, es ya la nocidon integra de la creacién ex nihilo">!. El
significante es creacionista, pues se crea a partir de él. Pero nada autoriza en ello para
considerar que lo creado surge de la nada, lo cual parece propio de un argumento
teoldgico o magico. Lacan apunta que la creacién es ex nihilo™? y la consideracién
posee especial contundencia al atender al valor generativo del significante. Pero un
creacionismo a ultranza, como el que parece sustentar la citada glosa de Lacan, no es
sostenible si al menos el psicoanalisis pretende compartir cierto orden comun de
razones con el pensamiento cientifico.

Aunque el psicoanadlisis no pueda concebirse como una ciencia —en el sentido
positivista del término— hay puntos en comun. Por ejemplo, el corte epistemoldgico
fundacional de la biologia se produjo en el preciso momento en que se desterré la idea
de la generacion espontanea. Todo procede a partir de algo, creando una malla de
relaciones y transformaciones. En el caso del concepto psicoanalitico de sublimacién
no se escapa a ese orden: en la creacion es el significante el que introduce el vacio, la
falta. Es a partir de la estructura que el lugar de la Cosa puede instalarse. Como
advertimos, se trata de una inteleccion muy lejana de aquella que postula una nada
originaria de la cual provendrian, por arte de magia, determinados objetos.

La sublimacion implica una estructura de espera y de atrapamiento, el cual se
produce por el ensamble del orden del deseo con el principio de realidad. En el
Seminario 7, Lacan brinda tres variedades de la sublimacion, que se relacionan con tres
discursos: el del arte, el de la religién y el de la ciencia™>. En estas modalidades, hay un
punto no negociable: se trata, en todos los casos, de organizaciones del vacio. Hay que
preservarlo de algun modo, y para ello existen diversos recursos y actividades. La
cuestidn es como el sujeto resguarda a das Ding, manteniendo a la vez buena distancia
de ella.

Arte, religidn y ciencia, son tres alternativas que suponen la presencia de ciertos
valores. Y ya que se menciona esta nocion propia de la filosofia moral, cabe recordar
que la reflexion tradicional sobre la ética nunca fue ajena al tema de lo valorativo. En
ese ambito se instala el psicoanalisis al tocar la cuestidn, y Lacan lo destaca: la accidon
del psicoanalista es ética porque pone en juego valores. Asi consigna los ideales
citados en el comienzo de nuestro trabajo, a los que habria que agregar otro valor,
referido a la sublimacién.

éQué pretenden los analistas de sus analizantes? Pues que sublimen. El
psicoandlisis puede verse asi ligado a una busqueda o un fomento de la creatividad.
Ahora bien, si atendemos a lo sefialado por Freud, advertiremos que no a todos los
analizantes se les puede impeler a que sublimen; por otra parte —vale la pena
reiterarlo— no todo es sublimable. De tal modo, el de la sublimacion es un valor que
debe ser puesto en crisis con los anteriores. Sin embargo, la Sublimierung opera mas
alla de nuestro deseo de analistas, y, cuando lo hace, organiza la estructura de espera
en torno a tres grandes ambitos:

1311 acan, JSeminario 7. La ética .abra cit. P4g. 151. [185]
152 En alusion a la célebre frase latiea:nihilo, nihil fit ,es decir, "de la nada, nada se genera".
1331 acan, JSeminario 7. La ética .abra cit. Pag. 160. [195]
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Arte Religidn Ciencia

Una lectura atenta de los textos freudianos, autoriza ligar estos tres érdenes con
ciertas tipicas formaciones a las que cabe denominar "patoldgicas": histeria, neurosis
obsesiva y paranoia. En cuanto a la actividad artistica, se trata de contornear el vacio
de un modo cuyo paradigma ha sido la alfareria. El ascenso de esta actividad en la
cultura es tal, que se lo puede localizar en ciertos sintagmas cristalizados de nuestra
vida cotidiana. Por ejemplo, referirse a "quien paga los platos rotos" parece implicar,
en la figura de "platos rotos", una suerte de injuria bdsica a lo cultural, a lo hecho por
el hombre. También la frase "lo agarraron con las manos en la masa" que se refiere
cuando a cierto sujeto se lo atrapé in fraganti, parece dar cuenta del instante de una
fabricacidn de algo que en su "amasado" evoca a la vieja alfareria. Mas alla de estos
ejemplos, la relacidn entre arte e histeria —tanto en Freud como en Lacan— queda
sentada:

Histeria
Arte Religidon Ciencia

En general, los acercamientos entre actividades culturales y estructuras psiquicas
guedan postulados al pasar en Freud —en especial, en los textos del mal llamado
"psicoanalisis aplicado". Pero hay un ensayo en el que la relacidon pasa a primer plano,
a punto tal que queda estipulada en su mismo titulo. Se trata de Las prdcticas
obsesivas y los ritos religiosos™*. De ese modo, esta aproximacion es clasica en el
psicoanalisis. La religion es tomada como una suerte de neurosis obsesiva padecida
por la humanidad:

Histeria Neurosis Obsesiva
Arte Religidn Ciencia

En el caso de la ciencia, la conexiéon de Freud es en verdad fuerte, pues en su
metapsicologia la liga a la esquizofrenia. Lacan matizara este acercamiento, sefalando
que la paranoia parece ser el modelo de psicosis mas apropiado para comparar con la
ciencia:

Histeria Neurosis Obsesiva Paranoia
Arte Religion Ciencia

Se obtienen, entonces, tres tipos de estructuras ubicados en consonancia con las
respectivas variedades de sublimacién. Una serie de operadores respalda estas
conexiones; en caso contrario, no poseerian valor teérico alguno. Cada uno de los
campos abiertos posee categorias que aluden a procesos que les son inherentes. Por
ejemplo, en relacién al ambito en que la estructura histérica se liga con la modalidad
sublimatoria llamada artistica, el concepto que propondrda Lacan serd el de la
Verdringung (represion) freudiana:

%4 Freud, SAcciones obsesivas y practicas religiosatsra cit. T. IX. Pag. 101.
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Histeria Neurosis Obsesiva Paranoia
Arte Religidn Ciencia
Verdréingung

(represion)

En el arte, sefalara Lacan, hay una represién de la Cosa. Resulta llamativa la
asociaciéon de estos términos, ya que con anterioridad se destacé que en la
sublimacién no opera la represién. Convocar aqui a la Verdrédngung, involucrarla en
apariencia, considera a la actividad artistica como el retorno de lo reprimido. En este
sentido, arte y sintoma parecerian constituir subrogados. A la vez, al considerar las
practicas vy ritos religiosos en relacién a la neurosis obsesiva, no implica demasiado
esfuerzo concebir a los ceremoniales de la religion como un sintoma obsesivo. El caso
es que, atendiendo a dichas perspectivas, la sublimacién como proceso determinante
parece quedar fuera de campo, quedar desmentida como categoria. En este punto, al
asociar el arte con la Verdréngung, Lacan parece proponer una situacion paraddjica,
similar a la que se produce cuando acerca —con audacia— sublimacién e idealizacidn,
tal como dimos cuenta en el capitulo anterior.

Una diferencia a destacar entre la sublimacién y el retorno de lo reprimido
cristalizado en el sintoma es que, en el primer caso, no suele aparecer —aunque pueda
advertirse una premura y una captura a la que el sujeto no puede sustraerse— ni la
dimensiéon displacentera ni la de algo extrafio y amenazante. Ambas, en efecto,
constituyen notas caracteristicas de la persistencia del sintoma. Por supuesto que se
trata de una discriminacion a nivel fenoménico, pero no debe ser desechada si se
guieren tomar en cuenta las implicaciones de ambos 6rdenes en la subjetividad, pues
en la posicion subjetiva la ubicacién es muy distinta en relacion al sintoma y a la
sublimacién. Diferente seria si la sublimacion se degradase hasta el punto de ser
asimilable a un trabajo forzado, como el que deben cumplir los presos. Alli se estaria
en presencia de un modo obsesivo de plantearse una instancia que dejaria de ser
sublimacidn. Esta alusion nos lleva al punto siguiente, pero el interrogante abierto por
la conjuncion de sublimacion y represidn, en el caso especifico del arte, esta lejos de
ser salvado.

En cuanto a la neurosis obsesiva, en su ligazén con la religién, Lacan consigna la
operacion del Verschiebung (desplazamiento) freudiano:

Histeria Neurosis Obsesiva Paranoia
Arte Religion Ciencia
Verdringung Verschiebung

(represidn) (desplazamiento)

Como propio del proceso primario, el desplazamiento posee una cierta
singularizacién. En un primer abordaje, no es facil de asociar con las practicas
religiosas. Tal vez resulte mas atractiva la mencién a la Verdichtung(condensacion)
freudiana, o la metdfora, en términos lacanianos. La referencia a un Dios Padre, por
ejemplo, iqué proceso destaca? ¢Un desplazamiento o una condensacién? Como se
advierte, esta categoria invocada por Lacan se conecta —no sin observaciones— con
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aquellos términos con los que se encolumna. Lacan mismo opta por la prudencia al
sefialar: "en la religion hay quiza, una Verschiebung">>.

Al contrario de lo que sucede en los puntos anteriores, donde se marcan los
enlaces sin mayores explicaciones —al menos en el contexto del Seminario 7—, es en
la columna destinada a la sublimacién que implica la ciencia donde Lacan se detiene
con mayor precisidn. Dice: "es hablando estrictamente de Verwerfung de lo que se
trata en el discurso de la ciencia"**®:

Histeria Neurosis Obsesiva Paranoia
Arte Religion Ciencia
Verdréingung Verschiebung Verwerfung
(represion) (desplazamiento) (forclusién)

La Verwerfung freudiana, esa operacidon propia de la psicosis, es un concepto
rescatado por Lacan de modo singular. A menudo, este mecanismo psiquico se ha
traducido al castellano apelando a diferentes términos, como por ejemplo:
desestimaciéon, repudio, recusacion o preclusion, por sefialar algunas opciones.
Nosotros optaremos aqui por la traduccion propuesta por el mismo Lacan, tal como es
presentada, por ejemplo, en De una cuestion preliminar a todo tratamiento posible de
la psicosis, escrito que recoge algunos de los puntos capitales del Seminario 3 °” %%, El
término en cuestion es el de forclusion. Se trata de un concepto extraido del lenguaje
juridico, y con el que se alude al salteo de un paso procesal en una causa, para ir al
siguiente de manera inmediata. En cuanto a la transpolaciéon de este término para
designar algo que ocurre en el aparato psiquico, la forclusion hace referencia a una
verdadera catastrofe: el significante que ha padecido esta operacion ha sido abolido,
expulsado, produciendo graves consecuencias. Como sefiala Freud en Observaciones
sobre un caso de paranoia descripto autobiogrdficamente —mas conocido como el
"caso Schreber">*—, lo que ha sido abolido en el interior retorna desde afuera. Lacan
acotara al respecto que, aquello expulsado de lo Simbdlico, retorna desde lo Real. Por
medio de este cambio de registro, puede dar cuenta de cdmo lo que era un recuerdo,
en caso de quedar repudiado como tal, retorna desde lo Real bajo la forma de una
alucinacion. Cabe destacar que lo alucinado —lejos de ser una novedad o una
percepcion errénea de la "realidad objetiva"— es un recuerdo que ha perdido su
condicidn mnémica y regresa por el polo perceptivo, desde lo Real.

La Verwerfung (forclusion) es la operacion que define el funcionamiento de las
psicosis, y es su misma definicion. Pero conviene detenernos a considerar el
fundamento de la ligazén con la ciencia, en el modelo sublimatorio que estamos
desarrollando. No es ocioso resaltar, por otra parte, que la ciencia ha pasado a ser en
nuestros dias casi un sustituto de la religién. Lo cientifico parece ser omniexplicativo:
todo puede ser esclarecido —segln se intenta demostrar— por la ciencia. Sin
embargo, para ello algo debe expulsarse. Lacan sefiala: "El discurso de la ciencia

135 acan, JSeminario 7. La ética .abra cit. Pag. 162. [197]

16| acan, JSeminario 7. La ética .abra cit. Pag. 162. [198]

57 acan, J. “De una cuestion preliminar a todo me¢ato posible de la psicosi€scritos 2 Siglo XXI,
México. 1975.

138 acan, JSeminario 3. Las psicosiBaidés. Barcelona. 1984.

9 Freud, S. Puntualizaciones psicoanaliticas sabkaso de paranoia (Dementia paranoides) descrito
autobiograficamente. obra cit. T. XIl. P4g. 66
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rechaza la presencia de la Cosa, en la medida en que, desde su perspectiva, se perfila
el ideal del saber absoluto, es decir de algo que, aunque plantea la Cosa, al mismo
tiempo no la reconoce"'®®. Entonces, la ciencia estd signada por la accién de la
Verwerfung: para organizar su cuerpo de conocimientos, debe forcluir el significante
que representa a das Ding. Es interesante recordar esto, ya que la forclusion trabaja en
un ambito mucho mas extenso que el de esa entidad nosografica que constituyen las
psicosis. En el sujeto neurético la Verwerfung no es ajena. Obviamente, al purismo
necesario para formular diagndsticos psiquiatricos esta afirmacion puede parecerle
herética o ignorante respecto de las estructuras psiquicas. Sin embargo, la clinica
muestra la pertinencia de estas junturas osadas, que hacen estallar las clasificaciones
tradicionales. Tomando en cuenta las relaciones en cada columna, conviene esbozar
un recorrido que se ampliara a continuacion:

Histeria Neurosis Obsesiva Parafoia

Arte Religion Ciencia
Verdringung Verschiebung Verwerfung

(represion) (desplazamiento) (forclusién)

Un fendmeno tipico del discurso cientifico se liga con una figura inaugural de la
Modernidad, que es Rene Descartes. A ella se asocia un procedimiento que debe
calificarse como cientifico: el de la duda metddica. El método cartesiano consistia en
desmantelar el conocimiento establecido mediante una puesta en duda, que pretendia
arribar a un punto cuya evidencia se presentara como indubitable. Aquello de lo cual
no puedo dudar —considera Descartes— es el hecho de que estoy dudando. Pienso —
a través de la duda—, luego existo: cogito, ergo sum. Si el procedimiento dubitativo lo
acercaba a los rasgos propios de la neurosis obsesiva, en la certeza inconmovible que
permanecia como basamento de toda la estructura cartesiana, se advierte un tinte
paranoico, en tanto la certeza es la cristalizacion propia del delirio. Ahora bien, frente a
esta clinica, Lacan rescata otro término freudiano: el de Unglauben.

Para el discurso de la ciencia, manifiesta Lacan: "adquiere su pleno valor el
término empleado por Freud respecto de la paranoia y de su relacién con la realidad
psiquica: Unglauben”m . Se trata de la no-certeza o incredulidad:

Histeria Neurosis Obsesiva Paranoia
Arte Religion Cien%:ia
Verdréingung Verschiebung Verwerfung
(represion) (desplazamiento) (forclusién)
Unglauben

(incredulidad)

1601 acan, JSeminario 7. La ética .abra cit. Pag. 162. [198]
1611 acan, JSeminario 7. La ética .abra cit. Pag. 162. [196]
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La introduccion de este concepto es decisiva, ya que permite dialectizar la tan
mentada certeza delirante que, de acuerdo con el sefialado recurso al psitacismo, no
deja de citarse sin mayor reflexion al respecto. El psicético padece de certeza
delirante, eso es indiscutible, y Lacan —familiarizado con las psicosis desde los
comienzos de su trabajo— no lo cuestiona. Pero ademas puntualiza que la incredulidad
es consustancial a la paranoia. Si respecto al delirio hay certeza, hay Unglauben sobre
lo que, en el universo de lo cotidiano, no concuerda con el delirio. Algo similar ocurre
en el campo cientifico: es en base a la incredulidad, que éste discurso propone
erradicar al pseudoconocimiento ideoldgico, propio del consenso colectivo. En ese
sentido, la forclusion es necesaria antes de la constitucidn de todo sistema conceptual.
De ese modo, el cuerpo de conocimientos cientificos —aunque en su consistencia no
llegue a ser tan compacto como un delirio— precisa de una forclusion inicial. Por
ejemplo, un discurso harto elaborado como el que puede desarrollar un matematico,
con su despliegue de simbolos inescrutables para el observador no especializado,
puede parecer muy cercano al delirio. La diferencia estd en la operacion de
mecanismos de verificacion que permitiran, llegado el caso, la modificacion de
desarrollos tedricos. Sin embargo, en el origen de la ciencia se encuentra la tensiéon
gue, en términos hegelianos, podemos llamar Saber absoluto:

Histeria Neurosis Obsesiva Parinoia
Arte Religidon Ciencia
Verdringung Verschiebung Verwerfung
(represion) (desplazamiento) (forclusién)
Ungiuben

(incredulidad)
Saber absoluto

Esta pretension de un Saber absoluto, propia de la ciencia, en principio indica que
no se considera poseedora de él. El discurso cientifico no se propone como propietario
de un saber factico total, aunque aspire a él. Entonces, el vacio esta preservado —por
eso puede pensarselo como una actividad sublimatoria— pese a la operacion
forclusiva. Por eso en la ciencia existe la investigacion, que parte de una aceptacién del
no-todo, del reconocimiento de un saber que no se postula como absoluto. La
Unglauben forma parte de una actitud cientifica basica, requerida también por Freud
y por Lacan para los analistas, cada vez que se acerca un nuevo analizante. La
incredulidad respecto de los conocimientos previos, es necesaria para no considerar
a priori al sujeto como un caso coincidente con alguna clasificacion establecida. Es la
exigencia de una suspensién del saber, para preservar la singularidad de cada
analizante. Se trata de una posicidn dificil de asumir, que involucra un claro ejemplo
de forclusion en la vida cotidiana —diversa de la forclusidon psicética—, a través de la
condicion de Unglauben. Se trata de mantener distancias respecto del Saber absoluto,
preservando el lugar de das Ding. Podemos referirlo a una formula lacaniana en su
espiritu, vale decir, en su letra: entre teoria y practica no hay relacion sexual; no hay
un encastre perfecto entre una y otra, y ello sucede por la accién del significante. En

102



Roberto Harari | ETICA

ese sentido, la Unglauben es una funcion benéfica de la pulsion de muerte, aquella
gue tiende a separar, a disociar. Si no fuera por la operacion de la Todestrieb, sdlo
habria credulidad, un recubrimiento absoluto del sujeto, a partir del rechazo de toda
hiancia o abertura.

Prosiguiendo con el desarrollo del cuadro, en particular, el de la columna
encabezada por la neurosis obsesiva, debemos ubicar un término que, en este campo,
equivale a la incredulidad sefalada para la paranoia. Atendiendo a la presencia del
desplazamiento, el objetivo en esta modalidad de la sublimacidn, es evitar ese agujero
que es das Ding. En este movimiento se consolida la actividad religiosa, sobre la cual
vale la pena hacer algunas acotaciones. Por ejemplo, cuando Lacan considera que la
religion posee una gran ventaja sobre el psicoanalisis y un mayor futuro, aceptando
incluso la posibilidad de que eventualmente puede llegar a aniquilarlo, esta haciendo
una prospectiva atendiendo a su estructura. Su superioridad radica en que provee de
sentidos —es un sistema—, circunstancia para la cual el psicoanalisis no se encuentra
dotado, pues no consiste en una cosmovision. La religion es "todista" por definicién: en
ella todo cabe y se explica en referencia al Todo. De tal modo, su especificidad radica,
no en edificar construcciones delirantes, sino en erigir ilusiones. Henos aqui ante un
punto distintivo de especial importancia respecto de la paranoia. En esta ultima, la
forclusion de un significante —el del Nombre-del-Padre— convoca a un agujero que
serd ocupado por un delirio inamovible, mientras que en el caso de la neurosis
obsesiva, el desplazamiento instala un bascular en el que se emplaza la ilusién:

Histeria Neurosis Obsesiva Paranoia

Arte Religion Ciencia

Verdridngung Versciiebung Verwerfung

(represion) (desplazamiento) (forclusioén)
[lusion Unglauben
(duda) (incredulidad)

Saber absoluto

La ilusién abre un espacio, gracias al cual algo puede ser asi o no serlo. En el caso
de la religion, se trata del Ser, aquel que se postula como supremo. Alli, la
articulacién del significante al Nombre-del-Padre, hace que aparezca la duda junto
con la fe. Una sostiene a la otra, en un permanente movimiento pendular.
Recordemos que la basculacién propia de la duda es patognomoénica del obsesivo,
quien la aplica en su vida cotidiana, cayendo en dilemas que lo dejan anonadado y
paralizado, que lo inhabilitan para obrar por su incapacidad para inclinarse hacia
una opcidon u otra. En cuanto a la religidon, las diversas pruebas teoldgicas de la
existencia de Dios pesan tanto como las esgrimidas sobre su inexistencia. Las
ilusiones pueden construirse, pero siempre a riesgo de desfallecer. En este sentido,
Lacan enfatiza la funcion de la duda como reguladora de aquello que, en caso de no
operar la dubitacion, caeria en un registro paranoico. El punto a destacar
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es que la duda, a la par de servir como fundamento para la actividad
religiosa, se propone la obturacién de un vacio, el de das Ding:

Histeria Neurosis Obsesiva Paranoia
Arte Religion Ciencia
Verdréingung Verschiebung Verwerfung
(represion) (desplazamiento) (forclusién)
llusion Unglauben
(duda) (incredulidad)
(obtura)

Saber absoluto

La ciencia recusa la prescencia de la Cosa en tanto tiende al Saber
absoluto, en tanto la religion se mantiene evitando ese vacio central.
Veamos ahora qué ocurre en el caso del arte. Sefiala Lacan: "Todo arte se
caracteriza por cierto modo de organizacién alrededor de ese vacio"'®. Es
una buena oportunidad para recentrarnos en el apdélogo de la alfareria.
En esta actividad sublimatoria, el vacio no provoca delirios ni ilusiones:
no se trata de sistemas generados a partir de la incredulidad o desde la
duda. Lo que tiene lugar, en este caso, es lo que se conoce como obra de
arte:

Histeria Neurosis Obsesiva Paranoia

Arte Religidon Ciencia

Verdréingung Verschiebung Verwerfung

(represion) (desplazamiento) (forclusién)

vacio (obra) llusién Unglauben
(duda) (incredulidad)
(obtura)

Saber absoluto

Al desarrollar los items de esta columna, reaparece el enigma
generado por la presencia de la Verdrdngung en relacion a esta
modalidad sublimatoria. éCOmo pueden coexistir ambos términos, que
parecen excluirse por definicién? El interrogante radica en la manera en
que la "organizacion alrededor de ese vacio" que postula Lacan involucra
a la represiéon. El no se detiene en este punto, sino que se centra en el
producto de la actividad artistica que es la obra de arte. Dicho producto
es originado por una estructura significante que contornea a das Ding,
fundando el vacio en ese rodeo.

1621 acan, JSeminario 7. La ética .abra cit. Pag. 160. [195]
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Cuando en el Seminario 7 se abordan las problematicas relacionadas
con lo artistico, puede notarse —como en muchos otros tramos de la
ensefianza lacaniana— la erudicién con que se ilustran algunos
conceptos. Lacan toma en cuenta la historia significante en la que se
insertan determinadas producciones artisticas, aunque no lo hace al
modo historicista, afirmando, por ejemplo, que la obra refleja a la
sociedad de su momento, etcétera. Para decirlo con exactitud, su
intencidén es la opuesta; advierte sobre los peligros que entrafan ciertas
historias sociales del arte, que incurren en un sociologismo elemental,
ilusoriamente explicativo de las obras de acuerdo a sus condiciones de
produccién sociohistoricas. Estas perspectivas no dan cuenta de un punto
crucial: écémo y por qué, el artista y su obra, pueden ir en direccidn
opuesta a la corriente de su época? Es obvio que la pregunta no puede
responderse aludiendo a una simple intencion de protesta social, sino
que se eleva mas alld de la mera contestacién o de una imagen invertida
de la sociedad en que la obra tiene lugar. El hecho artistico que Lacan
expone en el Seminario 7 es un tipo curioso de pinturas y grabados que
tuvieron su apogeo en el siglo XVII. Se trata de la amplia serie de obras
realizadas segun dispositivos anamorfdticos.

La cuestion de la anamorfosis se encuentra desarrollada en el
Seminario 11: Los fundamentos del psicoandlisis'. Pero ya en el
Seminario 7, puede advertirse un acentuado interés por esa técnica, que
[lleva hasta sus ultimas consecuencias los hallazgos de la perspectiva
pictérica. En Anamorphoses, el historiador del arte Jurgis Baltrusaitis
analiza en extension las modalidades de esta particular perversién de la
perspectiva, que desmantela la pretensidn inicial de este procedimiento,
la cual consistia en obtener una representacién mas "realista", poniendo
de relieve su cualidad como forma simbdlica®®. La anamorfosis serd
convocada por Lacan en La ética del psicoandlisis para alejar la mira de
una concepcion que entienda al arte como una ingenua imitacién de la
realidad. Las pinturas anamorféticas son una muestra valida, que
manifiesta la presencia de una articulacion significante necesaria para
que lo creativo tenga lugar. Entonces, mediante el recurso a la
anamorfosis, evidencia que la obra se funda en la preservaciéon de un
vacio. En cuanto a las condiciones histdéricas de su aparicién, sefialara
Lacan: "el interés por la anamorfosis es descripto como el punto de
vuelco en el que el artista invierte completamente la utilizacion de esta
ilusion del espacio [la perspectiva] y se esfuerza por hacerla entrar en el
objetivo primitivo, a saber, hacer de la misma como tal el soporte de esa
realidad en tanto que oculta —en la medida en que, de cierto modo, se
trata siempre en una obra de arte de cercar la Cosa"'®. De modo tal que
la anamorfosis cumple con una funcidon paradigmdtica y decisiva para el
arte: dar cuenta de una realidad que no es aquella que se limita al objeto
representado. Puntualiza al respecto: "El objeto estd instaurado en cierta
relacion con la Cosa destinada a la vez a delimitarla, presentificarla y a

163| acan, JSeminario 11. Los cuatro conceptosbra cit. Clase 22 de febrero de 1964.
164 Baltrusaitis, JAnamorphosesFlammarion. Paris. 1984.
185 acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 173. [213]
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ausentificarla"'®.De esa manera, la anamorfosis adquiere también valor

de apdlogo, mas alla de ser un mero capricho de la historia del arte:

Histeria Neurosis Obsesiva Paranoia
Arte Religion Ciencia
Verdréingung Verschiebung Verwerfung
(represion) (desplazamiento) (forclusién)
vacio (obra) llusién Unglauben
(duda) (obtura) (incredulidad)
anamorfosis I

Saber absoluto

Si bien el afijo "ana" puede inducirnos a considerar que se refiere a
una igualdad, en este caso hay que entenderlo en su sentido estricto: el
de transposicion. De esa manera, "anamorfosis" sera "transposicién de
formas"; y lo serd de una manera tan radical que implique toda una
inversién de la perspectiva clasica elaborada en el Renacimiento. Lacan
tomard las obras anamorfdticas para ilustrar cémo en la sublimacidn, no
se trata de la copia, sino del creacionismo del significante. Y sefiala al
respecto que es necesaria una determinada posicién subjetiva, para que
alguien sea capaz —al producir estos aparentes juegos pictéricos— de
inventar un mundo figurativo, en lugar de copiarlo.

En la mencionada obra de Baltrusaitis, ocupa un lugar destacado el
analisis de una célebre obra de Hans Holbein: Los embajadores, pintada
hacia 1533. El cuadro serda también objeto de un pormenorizado
comentario por parte de Lacan en el Seminario 11, y del cual dimos
cuenta en otro lugar'®. Pero en el momento de auge de las obras
anamorfoticas, también puede observarse un tipo peculiar, donde la
emergencia de la figura representativa necesita, no sélo de un punto de
vista especifico y uUnico, sino de un espejo cilindrico. Se trata de las
anamorfosis catdptricas.

En el centro de las anamorfosis catéptricas, debe ubicarse un espejo
cilindrico, en el cual se reflejan los trazos dispuestos en forma circular.
Lo interesante del caso es que, en el lugar destinado al espejo, esta clase
de anamorfosis cuenta con un agujero —y en algunas ocasiones, de modo
sugestivo, ocupado por la figura de una calavera. Al instalar la superficie
reflectante, las lineas y manchas del cuadro cobran sentido. Lo que surge
es lo que estaba alli; es asi como el significante intenta capturar a das
Ding. Asi sucede en un célebre retrato anamorfético de Carlos I.

En el citado cuadro de Holbein, aparecen dos embajadores junto a
una serie de objetos que alegorizan —como bien lo sefala Lacan,
siguiendo a Baltrusaitis— toda la vanitas de una época, la del

1661 acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 174. [214]
7 Harari, R. Los cuatro conceptos... obra cit. R4G.
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racionalismo conquistador. Sin embargo, a los pies de ambos personajes
se despliega una imagen alargada, como suspendida por delante del resto
de las figuras. Pues bien, visto desde cierto angulo —ubicado a Ia
derecha y algo elevado en relacidn a la pintura— y sélo desde ese punto
de vista, aparece la figura de un crdaneo. Aqui encontramos otra manera
de articularse a la Cosa: la calavera surge en forma repentina, rompiendo
con la ilusién de una representacion homogénea, acorde a la realidad
objetiva. Alli, en el descubrimiento del craneo, el sujeto que mira —como
sefiala Lacan en el Seminario 11— se ve obligado a deponer su mirada, en
el instante en que es Illamado, ya no por la representacidn realista de los
embajadores y su entorno, sino por la brusca aparicion de das Ding, a la
que invoca la anamorfosis de la tipica "cabeza de muerto", y que
recuerda la inconstancia de las cosas de este mundo y los peligros de la
vanitas. Esa convocatoria es efectuada por un objeto a, en tanto toma
alli la forma de un a-Cosa advertido a través de la mirada'®. Pero no se
refiere a la mirada del ojo, sino a la que, como el objeto a, proviene,
caido, del campo del Otro. lgual que en la pintura ese objeto que de
frente se asemeja a un pan alargado se revela como una calavera,
haciendo un hueco en la consistencia de la representacién. Mediante el
dispositivo anamérfico surge en Los embajadores la falta, rompiendo la
anterior armonia de las imagenes pictoricas.

Todo lo anterior estda expuesto en detalle por Lacan en el Seminario
11. Pero en lo que respecta a La ética del psicoandlisis, la referencia a
Holbein es tangencial, en tanto le interesa a Lacan detenerse en otro
hecho cultural, bastante anterior, al que hemos hecho referencia: el del
amor cortés. Y lo hace a través de la poesia, principal testimonio con el
gue contamos de ese fendmeno de la Baja Edad Media. El ejemplo
pictdrico lo tenia reservado para analizar el cambio de posicidon subjetiva,
respecto de lo que cuatro afios mds tarde llamaria el sujeto de la
representacién. El interés, en el Seminario 7, se orienta a destacar el
efecto de una estructura significante en torno de la Cosa. Para ello, el
mejor recurso es abordar un trabajo especifico del significante, aquel que
da origen a la poesia. Asi, de la simple mencién a la anamorfosis, se
desliza al discurso del amor cortés. Y este movimiento se realiza, segun lo
explicitado en la clase XI, de modo anamorfdtico, adoptando un punto de
vista novedoso, seglin el cual el objeto se revela de manera inesperada
como cercando la Cosa:

Histeria Neurosis Obsesiva Paranoia
Arte Religion Ciencia
Verdréngung Verschiebung Verwerfung
(represion) (desplazamiento) (forclusién)

188| acan, JSeminario 11. Los cuatro conceptosbra cit. Pags. 95-98.
107



Roberto Harari I ETICA

vacio (obra) llusion Unglauben
(duda) (obtura) (incredulidad)
anamorfosis
Saber absoluto
poesia amor
cortés

La poesia del amor cortéslsg, es citada en su contexto histdrico en el
tramo final de la clase mencionada, que en la versién establecida lleva
por titulo: "El amor cortés en anamorfosis". La juntura de ambos
términos obedece a la intencidon lacaniana de subrayar la complejidad
que encierran estos conceptos para la inteleccién, en tanto se contradice
con la captacidn intuitiva de lo que es el arte. Desde la Antigliedad, la
concepcidn realista del arte indicaba que una obra era lograda cuanto
mas se ajustaba a la reproduccién de un objeto. En ese sentido, la
finalidad del arte seria reflejar o duplicar la realidad. En este punto,
Lacan recuerda la critica platénica al arte fundado en la mimesis: "Si el
arte imita, es una sombra de una sombra, una imitaciéon de una
imitacion"°. Mas prosigue enunciando su posicién —tomando distancia
del fildsofo—, y sefiala respecto de las obras de arte: "Dando la imitacidon
del objeto hacen del objeto otra cosa. De este modo sélo fingen imitar. El
objeto estd instaurado en cierta relacion con la Cosa destinada a la vez a
delimitarla, presentificarla y a ausentificarla" Y poco mas adelante:
"Cuanto mas presentificado esta el objeto en tanto que imitado, mas nos
abre esa dimension en la cual la ilusion se quiebra y apunta a otra
cosa"'’!. Lacan sefiala, a propdsito de esta cita, las famosas manzanas de
Cézanne, con su descomposicion del punto de vista para hacerlas mas
presentes en tanto objetos, colocando a la representacién en cierta
relacién inédita con lo Real.

A su modo, Lacan demuestra que la vida copia al arte, pese a que las
teorias realistas piensen lo contrario. El realismo y su version mas
recalcitrante, el naturalismo, ignoran la ensefianza de la anamorfosis.
Para ellos la perspectiva conduce a una descripcion ajustada de la
realidad. El caso es que sucede lo opuesto: todo realismo es
consecuencia de la operacién de complejas redes simbdlicas, tan sélo que
alli opera un sistema significante que pretende ignorarse como tal. Esto
podemos verlo en el presente, a través del ejemplo de la fotografia. De
acuerdo a una inteleccién ingenua, una foto reproduce la imagen de un
hecho tal cual fue. Los semidlogos han demolido desde hace tiempo esta
supuesta fidelidad del registro. En su conocido ensayo "Retdrica de la
imagen", Roland Barthes explicita los codigos operantes en una fotografia
publicitaria, que trabajan de manera inadvertida, originando una
presunta captacion espontdanea del sentido, que oculta una labor de
lectura en términos de significantesm. El ejemplo vale para notar que, si

189 Gran canto @mors,segun distintos autores.

1791 acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 173. [214]

1| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 174. [214]

172 Barthes, R. “Retérica de la imagen”, lemsemiologiaTiempo contemporéneo. Buenos Aires, 1972.
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la fotografia no es un presunto duplicado de la realidad, menos podra
serlo la pintura. Y no es necesario destacar que la poesia muestra aun
menores posibilidades en este sentido.

Si la realidad se empefia en imitar al arte, el caso del amor cortés es
un buen ejemplo de ello. El discurso de los trovadores del siglo Xll,
expandidos como una epidemia a lo largo de varias naciones: "Cantores,
calificados de trovadores en el Mediodia, de troveros en Francia del
Norte, de Minnesanger en el darea germdanica", tuvo consecuencias que
[legan hasta nuestros dias, en lo que Lacan denomind "inconsciente
tradicional"'’3,

El amor cortés fue una de las verdaderas revoluciones en la historia
de las ideas de Occidente; una revolucién a la que se puede considerar
como pro-amor pasion, ya que en ella se trata de preservar el orden de la
tendencia, de la Strebung, en la medida en que el objeto permanece
intocado y es intocable. Lo que predomina es la permanente aspiracion:
la tendencia no puede sino estar en vilo. En el Seminario 1 Lacan rescata
dos formas de pensar el amor en los antiguos griegos: como Eros y como
Agape’”. El Eros es —Freud lo entendia del mismo modo— aquel del cual
Platén da cuenta en los Didlogos, y el psicoanalisis debe recurrir a él en
tanto posee una pertenencia especifica. Denis de Rougemont —autor al
gue Lacan atiende en su incursiéon por el territorio del amor cortés—,
destacaba que éste es el amor de aquél a quien le falta algo. En el campo
del Eros, ama quien lo posee, y es por eso mismo que no cesa de procurar
la obtencién del objeto amado. Por el contrario, el concepto de Agape
refiere al amor como un don brindado por aquel al que algo le sobra. En
ese sentido, este ultimo término es cercano a lo que el cristianismo
propondria luego bajo el nombre de caridad. No es, por cierto, lo
expuesto por Platén; el Agape se liga con la probleméatica de la religion,
en torno a la idea —que Lacan destaca— de la oblatividad, esa defensa
obsesiva que consiste en otorgar dadivas, dar lo que uno posee —en
términos religiosos, para satisfacer a la Divinidad. Hay que tomar esto en
cuenta para entender el célebre aforismo lacaniano sobre el amor: es dar
lo que no se tiene a alguien que no lo es. Porque no se trata de brindar
lo que se tiene, es que no es Agape —cuando uno cae en la trampa de dar
lo que se posee, cabria preguntarse si eso es en efecto el amor. Ademas,
la diferencia entre los dos conceptos permite discernir hechos como el de
la beneficencia, con todo lo que de agresividad encierran, ya que en "haz
el bien sin mirar a quien" se trata de mirarse a si mismo en qué excelsa
posicién se coloca. El mensaje al Otro de tales actos consiste en
demostrar: “équé seria de él sin mi?”. Como podrd notarse, una
contundente inflexidon narcisica.

Trascendiendo la delimitacion al campo poético, el amor cortés
revoluciona las ideas y costumbres de un modo que, como ya se destaco,
perdura hasta hoy y se manifiesta en los mas diversos lugares. Por
ejemplo, los usos contempordneos indican que las exigencias de cierto

173 acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 178. [220]
17 acan, JSeminario 1. Los escritos técnicos de FreRdidds. Barcelona. 1981. Pag. 194.
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respeto determinen que a una mujer se la denomine, dentro de un
contexto definido, como una “dama”. El término deriva de una
denominacién usual en la poesia cortés, perteneciente a la lengua de oc:
la mujer era la Domna. Palabra que a su vez se relacionaba con el vocablo
latino domina; se trata del femenino de Amo: dominus domini. La Domna
medieval, tanto como la actual dame francesa o nuestra castellana
“dama”, refieren a un cierto dominio. En el amor cortés, y en algun
sentido hasta hoy, la mujer aparece como la que manda. Este sentido
impregna la cultura hasta niveles inesperados. La catedral de Notre-Dame
es tanto de “nuestra sefora” como de “nuestra dama”; habra que tomar
en cuenta la inflexiéon del amor cortés en juego. De todas maneras, para
advertir que no se trata de una incursiéon por lejanos terrenos de la
filologia, podremos trasladarlos a nuestra lengua coloquial. Ademas del
riguroso “sefiora” para designar a cualquier mujer casada, éno hay acaso
reminiscencias del universo del amor cortés en el término “doiia”, que
suele anteceder a los nombres de mujeres maduras? éY qué decir del muy
barrial “la patrona”? En correspondencia con esto, un hombre podra
contar con el “don” antecediendo a su nombre. Y sobre este punto Lacan
efectla una puntualizacién decisiva.

Parece haber algo asi como una contaminacion significante en el
“don”, respecto de la cuestion del dar, pero tomada en cuenta con todo
lo que implica en la relacion entre Amo y vasallo. Existe en el amor cortés
algo incesantemente reclamado por el trovador, que la Domna parece
poseer. Se trata de cierto objeto designado como Domnei, un objeto
femenino que aludia a la dama en forma altamente despersonalizada, vy
gue no debe ser confundido con un don.

Luego de sefialar que el objeto femenino “...se introduce por la muy
singular puerta de la privacién, de la inacesibilidad”, Lacan afirma: “No
hay posibilidad de cantar a la Dama, en su posicién poética, sin el
presupuesto de una barrera que la rodea y la aisla”. Y prosigue a rengldén
seguido: “Por otra parte, ese objeto, la Domnei como se la llama, que es
invocado a menudo empero con el término masculinizado —Mi Dom, es
decir mi sefilor— esa Dama entonces se presenta con caracteres
despersonalizados hasta el punto que muchos autores observaron que
todos parecian dirigirse a la misma persona”'’>. La mencién a esta
particular inversiéon de lo femenino en masculino debe ser entendida no
en el sentido de un presunto trasfondo homosexual, sino que de amor se
trataba, y no especialmente de sexo. A la vez, esto se relacionaba con el
tipo de contrato establecido con la Dama, esa duefia y sefiora que era
ubicada en el lugar del sefor feudal. Mediante este género poético,
sefiala Lacan, el trovador —y hasta ese cantor plebeyo que era el juglar—
consigue lograr la sensacidon de ser un rey, un principe, alguien que por
este arte singular se eleva al orden de la nobleza. Afirmacién, por otra
parte coincidente con los postulados freudianos sobre el poeta y el
fantaseo’’®.

"

75| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. P4g. 183. [226]
76 Freud, SEI creador literario y el fantaseabra cit T. IX. Pag. 127.
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Existe una interesante serie de obras dedicadas —desde la historia y
la literatura— a la tematica del amor cortés. A las ya citadas E/ amor y
occidente’” y La alegoria del amor'’®, que son las precursoras en la
visién contempordanea de este fendmeno, cabe agregar —ademas de la
también referida Historia de la galanteria’”- otros dos libros en nuestro
idioma: Poesia de trovadores, trouvéres y  Minnesdnger, antologia
compilada por Carlos Alvar™®, y El amor en la literatura, de Pérez
Rioja’®. Antes de continuar con los pormenores de cémo Lacan utiliza el
caso del amor cortés, conviene detenerse en algunas referencias que
permitiran analizar las caracteristicas del acto propio de esta poesia, en
especial en cuanto a su estructura composicional.

En la antologia de Alvar, por ejemplo, se presenta la figura de un
Minnesédnger del siglo XII, Dietmar Von Eist, autor del siguiente pasaje:
“Querida amiga mensajera, dile a la bella mujer que siento que el
corazdén se me desgarra en el pecho por no verla. Preferiria escuchar su
voz al canto de todos los pajaros. Estoy obligado a permanecer lejos de
ella y mi alma se acongoja de dolor"*?. Es necesario recordar aqui el
caracter volitivo de esa poesia, "escolastica del amor desgraciado", que
no puede sino ser nostalgica y dolorosa. Este es un punto crucial: cémo,
en cierto momento, lo volitivo se transforma en una "espontadnea"
propension al significante. El motivo de esta consagracion del amor-
pasién a la poesia es una cuestion central. De Rougemont —junto con
otros autores franceses—, insiste en que la poesia de Occidente se
origina con los trovadores de la Provenza, hacia el siglo XIlI. En sus
comienzos la poesia es amorosa; habra que ver hasta qué punto ambos
términos podran disociarse. Otro texto recogido por Alvar parece una
tipica carta de amor adolescente, que podria pensarse actual, si no
estuviese redactada en la lengua germdanica de hace ocho siglos: "Tu eres
mio y yo soy tuya. Debes saberlo perfectamente. Estdas encerrado en mi
corazon, se ha perdido la llavecita; siempre tendrdas que permanecer en
é1"®, sin duda, esto fue escrito por una Donna, duefia de su amado. Es
bien claro el modo de relaciéon que establecia el amors.

Volviendo al tema por el cual el amor cortés es convocado en el
Seminario 7, en relacion al arte como forma de preservar un vacio, esto
es, como modo de sublimacidén: équé es lo que aqui se instala en el lugar
de das Ding? Antes de responder este interrogante, es preciso ubicar que
en la poesia cortés se evidencia una operacion que Freud denomind
"placer preliminar". Es una categoria fundamental en este fendmeno, que
presenta cierta complejidad. Pareceria que al incurrir en esta dimensidn
el sujeto fuese en contra de la obtencion del acto placentero. Placer
preliminar es todo aquello que prepara al acto sexual en tanto escarceos,

" De Rougemont, DEl amor...obra cit.

78| ewis, C. SLa alegoria...obra cit.

Y Turner, E. SHistoria... obra cit,

180 Alvar, C.Poesia de trovadores, trouvéres, Minnesangéanza. Espafia. 1981.
181 p&rez-Rioja, J. AEl amor en la literatura. Tecnos. Espafia. 1983.

182 Alvar, C.Poesia de trovadoresobra cit. Pag.

183 Alvar, C.Poesia de trovadoresobra cit. P4g.
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y que no necesariamente culmina en la consumacién del coito. Tomando
en cuenta este concepto del Vorlust, Lacan observa una paradoja: que
precisamente se sostienen en oposicién a la direccion marcada por el
principio del pIacer184. En la medida en que el amor cortés se detenia en
los placeres preliminares, éen qué posicién se colocaba a la dama?
Conviene consignar, al respecto, ciertas caracteristicas definitorias. En
primer lugar, pondremos en relacién al discurso del amor cortés, y su
objeto, la Dama:

Poesia cortés 1) Dama
(amors)

Esta Dama contaba con caracteristicas especiales, de las que se ha
destacado su falta de contornos definidos. Pero ante todo resalta que el
objeto del amor cortés es algo excelso, perfecto, de indole "celestial".
Entonces, en segundo término puntuamos que la Dama estd idealizada:

Poesia cortés 1) Dama
(amors) 2) Idealizada

De nuevo la dimensiéon del ideal se acerca a la cuestiéon de la
sublimacién. El subrayado indica una categoria psicoanalitica
fundamental: la de ideal; es un objeto asociado a la perfeccién. Por otra
parte, el amors es diferente de la queja amorosa por no poder acceder al
objeto. Se trata, mas bien, de un discurso que en su propia constituciéon
asigna a la Dama un lugar de necesaria inaccesibilidad. Esta condicidon
permite el inacabable sostenimiento de la tendencia, el juego sin fin del
placer preliminar. El amors es inseparable de una entronizaciéon de la
Strebung:

Poesia cortés 1) Dama
(amors) 2) Idealizada
3) Inaccesible (“tendencia”)

Esta tendencia se preserva en el amor-pasién, bajo la condicién de
mantener el objeto a una distancia determinada. Pero al mismo tiempo,
se advierte una extrafa elevacién del objeto. En relacion a ello, Lacan
recuerda el amor de Dante Alighieri por Beatrice "—...que permanecié en
el centro de su cancién desde La Vita Nuova hasta La Divina Comedia—
[haciéndola] equivaler a la filosofia, incluso en udltimo término a la
ciencia sagrada, lanzandole su llamado en términos tanto mas cercanos a
lo sensual cuanto mas cercana a la alegoria esta la susodicha persona.
Nunca se habla tanto en términos de amor muy crudos, como cuando la
persona es transformada en una funcidén simbdlica"*®. De modo que la

184 acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 187. [231]
185 | acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. P4g. 183-184. [226]
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despersonalizacidon, la ausencia de sustancia corpdrea, es otro atributo
de la Dama:

Poesia cortés 1) Dama

(amors) 2) Idealizada
3) Inaccesible (“tendencia”)
4) Despersonalizada

Esta instancia no debe confundirse con la idealizacidn.
Despersonalizar es despojar al objeto de una entidad corpdrea. La
Beatrice a la cual Dante cantaba no era la nifia de nueve afios a la que
habia enamorado, que vivié en Florencia hacia el siglo Xlll, sino una
despersonalizada funcidn simbédlica; mas que una mujer, era la musa de
Dante quien lo apasionaba. De acuerdo con esto, puede pensarse que una
obra como La Divina Comedia esté inspirada en el amor cortés,
[llevdndolo a un terreno metafisico. En la Vita Nuova, el funcionamiento
del amors se evidencia en la primera lectura.

Al considerar la inaccesibilidad de la Dama a la que el trovador canta,
se advierte que la distancia que los separa no es solo espacial. Ademads
de la separacion fisica hay otro dato decisivo: la presencia de maleficios.
No hay posibilidad de acercamiento entre el enamorado y su objeto
porgue media una parrilla significante que hace de obstaculo efectivo.
Lacan destaca que la separacion es mantenida: "... por toda suerte de
potencias maléficas que el bonito idioma provenzal Ilama, entre otras
denominaciones, lauzengiers. Se trata de los celosos, pero también de los
maledicentes"™®. Como podra notarse, es una estructura significante lo
gue se interpone mediante recursos diversos:

Poesia cortés 1) Dama

(amors) 2) Idealizada
3) Inaccesible (“tendencia”)
4) Despersonalizada
5) Maleficios

Este dato brinda una de las claves para entender por qué el
cristianismo considerd herético al amor cortés. Como se sefialara en el
capitulo anterior, no era solo un canto al amor que solia incluir continuas
incitaciones al adulterio, sino que un trasfondo de hechiceria y de
paganismo se evidenciaba en su problematica. De todas maneras, vale la
pena recordar que si bien el gran canto impulsaba a un adulterio, sus
efusiones no traspasaban el terreno de |la poesia. De modo que el marido
podia conocer la existencia de los cortejantes de su mujer, inclusive su
nombre, sin que sucediese nada, pues se la entendia como un juego
cortesano. Sin embargo, era frecuente que los amantes debieran
mantener su identidad en secreto. Asi, en las poesias que atravesaban la

18| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag.. 186. [229]
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Provenza y el Languedoc proliferaban los anénimos o los seuddnimos.
Esta es otra caracteristica a destacar:

Poesia cortés 1) Dama
(amors) 2) Idealizada
3) Inaccesible (“tendencia”)
4) Despersonalizada
5) Maleficios
6) Secreta (anénimos, seuddénimos)

Esta serie de complejos mecanismos, altamente codificados, que
contempla la poesia cortés, se dirige a un objetivo especifico, en relacidn
al objeto que la Domna encarna. Aquello que los trovadores buscaban es
lo que podemos denominar como la gracia:

Poesia cortés 1) Dama
(amors) 2) Idealizada
3) Inaccesible (“tendencia”)
4) Despersonalizada
5) Maleficios
6) Secreta (anénimos, seuddénimos)
7) Gracia

Dicho término se conecta tanto con una mistica del amor como con la
alegria, la condescendencia del objeto o, incluso, la promesa —
histérica— de una hipotética union carnal. Pero, la poesia cortés se
detiene en un pedido de gracia. Lacan manifestara al respecto que lo
buscado no es un cuerpo, no es el coito, ni siquiera caricias. Lo que se
pide es nada menos que un signo del Otro, y si éste lo proporciona, se
obtiene la condicién buscada provocando la alegria:

Poesia cortés 1) Dama
(amors) 2) Idealizada
3) Inaccesible (“tendencia”)
4) Despersonalizada
5) Maleficios
6) Secreta (anénimos, seuddénimos)
7) Gracia — alegria

En sintesis, estas son las caracteristicas enunciadas por Lacan
respecto de la poesia del amor cortés. Cortejar a una dama, en el siglo
XXIl, es otra de las maneras en que se sigue siendo tributario de una
tradicion; el mismo verbo lo demuestra.

La tematica del amor cortés apasiona a quien incursiona en ella. Es
mas atractivo si quien explora su discurso es un provenzal, heredero de
los fundadores de este encantamiento artistico. En la obra titulada La
flor invertida —o inversa—, el escritor francés Jacques Roubaud exalta su
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objeto de estudio al tiempo que reivindica su condicidon de nativo de la
Provenza, que como tal, tuvo como lengua materna el antiguo idioma de
oc. En un sustancioso prdélogo brinda algunas caracteristicas del amors
gue resultan interesantes en su articulaciéon con lo puntuado por Lacan.
Roubaud atiende a la estructura composicional del gran canto; mas no en
un andlisis formal, sino destacando los item abordados por los
trovadores. A su entender, el primer punto decisivo es "la intencién o el
descubrimiento de que el amor es inseparable de la poesia, es el motor
de la poesia en el canto"®®. Las puntualizaciones de este autor son
complementarias a lo marcado en el Seminario 7, de modo que se ubican
en paralelo con las anteriores. Sefialemos la primera:

Poesia cortés 1) Poesia - amor
(amors)

El gran canto no versa sobre gestas heroicas, pues nada tiene en
comun con las epopeyas, los poemas épicos, sino que se trata de una
lirica. Roubaud, lo sefala del siguiente modo: "Los trovadores han
intentado aquello que es un lazo indisoluble, lo que une el amor a la
poesia"®,

En segundo lugar, los trovadores han ubicado un punto decisivo en el
trabajo poético, cuando propusieron que la poesia que canta al amor
podia ser rimada:

Poesia cortés 1) Poesia - amor
(amors) 2) Rima

Sin embargo, esta innovacién no es suficiente para dar cuenta de lo
novedoso que implica esta poesia. Para Roubaud, lo crucial procede del
sujeto que producia estos poemas. En aquel tiempo, los trovadores eran
[lamados facteurs (factores), segun la designacion de los grandes
retéricos del siglo XV. Pero también recibian el nombre de forgerons
(forjadores) —asi se los llamé en Italia: fabbri. Lo decisivo es la
introduccion de una dimensidén revolucionaria, que corresponde a la idea
de autor, de una singularidad productora de un discurso poético:

Poesia cortés 1) Poesia - amor
(amors) 2) Rima
3) Singularidad — autor

Este dato marca un cambio rotundo en la subjetividad y el inicio de
una revolucién en las artes, cuando los poemas comienzan a aparecer
firmados. El autor es consciente de ser el productor de una obra, y por
eso deja su marca de forgeron, de fabbro o de Sdnger; el fendmeno
trasciende las fronterasidiomaticas.

187 Ensayo sobre el arte formal de los trovadoresbRod, JLa fleur inverse. Essai sur |I"art formel des
troubadoursRamsay. Paris. 1986. Pag. 10.
18 Roubaud, JLa fleur...obra cit. Pag.
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En cuanto término, Roubaud indica que en los poemas del amors se
encuentra lo que con Lacan denominamos como amor por la lengua. No
se trata de un medio para lograr el acto amoroso, pues la poesia en si es
objeto de amor, en tanto trabajo con la materialidad significante:

Poesia cortés 1) Poesia - amor
(amors) 2) Rima
3) Singularidad - autor
4) Amor por la lengua

Se consideraba herético en plena Edad Media, que ciertos poetas se
mostrasen apasionados por la lengua, dejando en segundo plano lo que
se consideraba como el amor supremo, el religioso —al que por otra
parte se lo concebia mds allda de la lengua. Aqui se encuentra un amor
construido en tanto discurso. La alusién a una herejia obliga a reparar en
otro item, que consiste en la moral del amor cortés catalogada de
profana:

Poesia cortés 1) Poesia - amor
(amors) 2) Rima
3) Singularidad - autor
4) Amor por la lengua
5) Moral profana

Sefiala Roubaud: "El amors es algo de este mundo. La alegria,
inclusive se debe continuar en el otro mundo, es un estado que se espera
aqui y ahora por el solo efecto de la luz que emana la Dama y que ilumina
el canto. No hay necesidad de la hipdtesis de Dios sino para la creacidn
del mundo, y del mundo de |la belleza y del amor". Y concluye: "No son en
realidad ateos, sino que son paganos"'®. Puede comprenderse asi la
irritacion y hasta la persecucion de la Iglesia.

El siguiente punto a destacar puede parecer paraddjico. Sucede que
el amor cantado por estos poemas, puede ser denominado por un Eros
melancdlico. Esta caracteristica parece contradecirse con la presunta
alegria que se ha consignado como ultimo avatar de la gracia concedida
por la Dama. Registremos el punto antes de aclararlo:

Poesia cortés 1) Poesia - amor
(amors) 2) Rima
3) Singularidad - autor
4) Amor por la lengua
5) Moral profana
6) Eros melancdlico

El Eros melancdlico se explica tomando en cuenta que el trovador se
lamenta por la no obtencién de aquello que sin embargo ha decidido,

189 Roubaud, JLa fleur inverse..obra cit. P4g. 13.
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desde el comienzo, no conseguir. Por el exceso de amor se cae en la
melancolia, pero no debe ser entendida ésta como un estado coincidente
con una busqueda suicida, o el encumbramiento de la tristeza al modo
romantico. La melancolia se presenta frente a la condicion de lo
imposible, es sdlo lo que coarta la alegria. Roubaud prosigue con un
detenido examen de cada una de las categorias enunciadas, pero en lo
gue a nosotros concierne, nos limitaremos a su exposicién, que puede ser
articulada con lo apuntado por Lacan.

El movimiento del amor cortés es conmocionante en muchos
sentidos. Si bien se origina en un ambito artistico, se expande con
rapidez por diversos estratos sociales. De uno a otro pais, de los
trovadores a los juglares y de una generacién a otra a lo largo de tres
siglos de pleno auge. Otro autor francés, Marc Antoine Bayle, escribe
inspirado por un curioso sentimiento de escandalo, a la vista del
testimonio de ciertas costumbres disipadas en el medioevo, segun él
acordes con los postulados del amor cortés. Sus invectivas resuenan
como si fuese un miembro de la Santa Inquisicion: "No conozco en
literatura sino un solo caballero que haya puesto fielmente en practica
esta teoria. Conozco uno solo, es el ilustre caballero de la Mancha, Don
Quijote, cuya vida novelesca es una perfecta contradiccién respecto de la
vida real. En cuanto a los trovadores, nada menos platénico, de menos
etéreo, de menos ideal que su poesia amorosa. No se inspiran sino en lo
gue es sensible y material, lo que demanda sin cesar en términos mas o
menos velados no son sino alegrias sensuales; por eso bajo este punto de
vista su poesia es mucho mas pagana que cristiana. Lamentarse y gemir
cuando se le rehusan los favores que ellos imploran, estallar en
transportes de alegria cuando se les acuerda el si, es en lo que se resume
toda la poesia amorosa de los trovadores, que es lo que causa su
desesperante monotonia. De acuerdo a esto, esta poesia es mas inmoral
aun que la de los paganos. Se puede definir de una sola palabra toda la
poesia amorosa de los trovadores y esta palabra sirve para estigmatizar
sus tendencias inmorales; es una perpetua incitacion al adulterio. En
general, los trovadores no tienden a hablar sino el lenguaje de la buena
compafiia y permanecen decentes pese a que son apasionados. Ellos
estaban obligados a esta reserva de expresiones por la civilizacion
refinada de los grandes sefiores provenzales del siglo Xll. Si ellos no
hubieran lanzado un velo gracioso sobre las costumbres corruptas de la
sociedad feudal peinandolas con delicadeza, con espiritu —entendido
aqui en el sentido de esprit de finesse— ellos no habrian hecho las
delicias de las cortes y de los castillos"™. En una nota al pie, que
agrega un dato interesante a este encendido rechazo del libertinaje
medieval, Bayle remarca: "Las biografias de los trovadores; en ellas se
encuentra una cantidad de trazos que prueban que su vida y su poesia no
eran para nada platénicas. Muestran por ejemplo como les gustaba
inducir celos en los maridos y triunfar respecto de las damas mas

19 Bayle, M. A.La poésie provencale au Moyen A@elture Provencale et Méridionale. Place de
I'Eglise. 1980. Pag. 264.
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rebeldes que se les proponian"'®. Los juicios execratorios vertidos por

este autor se fundan en que el objeto del amor cortés no es la Divinidad.
Con todo, cabe rescatar una coincidencia con lo expuesto por Denis de
Rougemont y retomado por Lacan; que el arte, en este como en muchos
otros casos, lejos de ir a la zaga de la vida, opera como maestra de ella.

De todos modos, lo que aqui pesa no son las costumbres sexuales del
Languedoc. Lacan mismo despeja equivocos al sefialar: "No crean que en
esa época se hacia el amor menos que en la nuestra"’®. En efecto, lo que
importa es que un objeto fue elevado en el amor cortés a la dignidad de
Cosa. La Domna, aquella que domina en la poesia cortés, ocupaba el lugar
de das Ding, merced a la operacidon significante de una creacidn poética.
Se trata de una sublimacién, de acuerdo a ello, pero también en tanto
existe la posibilidad de sublimar el lugar de la mujer. Al acceder a ese
lugar, la mujer se despoja de atributos, hasta quedar estilizada en una
mera funcién, a la que se alude mediante un signo. Lacan destaca que:
"el objeto nunca es dado sin un cierto intermediario al que se llama el
Senhal”. Y poco mas adelante cita el curioso caso de algunos poemas de
Guillermo de Poitiers, quien "llama al objeto de sus suspiros con el
término de Bon Vezi, que quiere decir buen vecino"'®. Tras largas
conjeturas, los historiadores descubrieron que se trataba de ciertas
damas cuyos territorios lindaban con los del trovador. Un ejemplo cabal
de sublimacion.

Volviendo a los textos freudianos, puede conectarse a la problematica
de la sublimacion un concepto trabajado en la metapsicologia, el de
pulsién inhibida en su meta, aquella que en su decurso no llega hasta la
consumacion. De todas maneras, cabe establecer distinciones. La
inhibicion en el Ziel indica la presencia de un dique de contencidn, a
diferencia de la sublimacién, que indica un destino. En el caso del amors,
el objeto es sublimado; aunque parece empiricamente preservado, lo que
cuenta es una transformacién decisiva. Algo se ha mudado, pues ya no es
una mujer carnal a quien el poeta canta. Pudo haber, como en el caso de
Dante, un flechazo inicial, un coup de foudre. Pero el canto en tanto tal
se dirige a un hombre, un recuerdo, una marca, en Ultima instancia. Este
alejamiento le permite a Lacan hablar de sublimacién en vez de pulsion
coartada en su meta.

Por otra parte, en la atencidn a la poesia como desencadenante de un
ordenamiento en las costumbres, lo expuesto en el Seminario 7 elucida
ciertos puntos decisivos en torno a la inteleccion del amor como discurso
artistico. La clase Xl culmina, a drede, con un poema de Paul Eluard™.
Pero antes de dicha cita, Lacan menciona el texto de Ovidio El arte de
amar, un "pequefio tratado para libertinos" que incluye féormulas cuya
deriva daria origen, ocho siglos mds tarde, a los postulados del amors. En
el texto romano puede leerse, por ejemplo, la siguiente sentencia: Arte

191 Bayle, M. A.La poésie provencale.obra cit. Pag. 285.

1921 acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 139. [170]
1931 acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. P4g. 186. [229]
1941 acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. P4g. 189. [233]
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195

regendus amor: el amor debe ser regido por el arte™. Una relaciéon que

tendrian presente los forjadores de la poesia cortés.

195 acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. P4g. 188. [232]
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Capitulo VI
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SUBLIMACI(')N Y FORMACI('),N REACTIVA. ASESINATO DEL PADRE Y
MONOTEISMO. AMAR AL PROJIMO. LA FRAGMENTACION Y EL OTRO
INDESTRUCTIBLE.

El pormenorizado tratamiento otorgado por Lacan a la tematica del amor cortés, tal
como lo venimos trabajando, corona la seccion del Seminario 7 dedicada al problema de la
sublimacién, sin embargo, eso no implica que el tema quede clausurado en las clases
siguientes. Este seminario —al igual que casi todos los desarrollados por Lacan a lo
largo de mas de dos décadas—, no se organiza segun los canones del método hipotético-
deductivo. El abordaje de un tema, si bien suele determinar el siguiente, no se agota en
una consideracion exhaustiva .y definitiva. Los problemas retornan de manera, continua; lo
gue nos hace pensar, respecto de la modalidad de la ensefianza lacaniana, en una
topologia del retorno. Nada hay acerca de una supuesta superacion de ciertos temas: por lo
contrario, lo que no deja de notarse es una insistencia que mucho tiene que ver con el
decurso de un andlisis.

La trayectoria de un analisis esta sometida a leyes que impiden un desarrollo
lineal, dividido en etapas, superable cada una de ellas por aquellas que las suceden. No
puede hablarse alli con propiedad de una serie de pasos que avanzan inexorablemente por
cierto camino, ni siquiera de procesos que se van engarzando al modo de los eslabones de
una cadena. En lo que se refiere al devenir analitico, el retorno es ley. Inclusive, aludir a un
proceso origina complicados problemas, ya que esta nocidon involucra la idea de una
secuencia en etapas; un analisis progresa merced al retorno puntual de determinados
item. Pues bien, los Seminarios lacanianos se acercan a esta condicidn, y no
solamente bajo este aspecto.

En el Seminario La ética del psicoandlisis, Lacan destaca, en varias oportunidades,
la cuestion referida al artificio que permite la transformacién del analizante en
analista. Al proferir sus clases, él se coloca, en tanto hablante, en el lugar del
analizante que busca una escucha para su discurso. En tal sentido, la institucion del
pase opera en el Seminario en cuanto a su estructura —es en ésta, y no en el
contenido, por supuesto, que puede compararse a lo que sucede en un analisis.

El auditorio es, en el marco del Seminario, una encarnacion del Otro al que Lacan,
en tanto analizante, no deja de dirigirse para hacerse escuchar. Quien habla ante una
audiencia numerosa —y no una cualquiera, sino una compuesta en su mayor parte por
analistas, lo que acentua aun mas el pase del orador a la posicién de analizante— se
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expone a las equivocaciones, a los lapsus; en sintesis, se instala, en ese lugar en que da
cuenta de algo que excede a lo que intenta decir. Una clase del Seminario no es
tampoco la lectura de un texto; su factura no es la de un escrito, sino la del discurso de
un analizante donde las cuestiones se presentan y parecen alejarse sélo para volver a
tornarlas luego. Aceptando esta légica, se permitird en este trabajo, retornar
parcialmente a ciertas cuestiones trabajadas en capitulos anteriores, para dar forma a
nuevos desarrollos.

En el capitulo precedente se ha elaborado un diagrama atendiendo a las
relaciones operantes entre tres modalidades de sublimacion —arte, religion y
ciencia—, disponiendo los elementos de acuerdo a tres columnas. Como el retorno no
se produce sin diferencia, ahora se consignaran sélo a dos de esas manifestaciones,
qgue formaran los dos polos de una oposicidn binaria. Se trata del arte, por un lado, y
de la religién por el otro:

Arte Religion

En relacién a los fines propuestos para lo que sigue, el ambito de la ciencia bien
puede ser colocado entre paréntesis, para dejar desplegar los lazos y oposiciones que
trabajan en estas dos formas de sublimacidon. En principio, cabe destacar en el
incipiente esquema, que ambos términos son variedades de una operacion, que es la
Sublimierung freudiana:

sublimacion
Arte Religidon

Tomando en cuenta esta primera conexidon, es conveniente registrar en el
diagrama la definicion lacaniana de sublimacion, cuando sefiala que: "el objeto es aqui
elevado a la dignidad de la Cosa"'*®. Dicho proceso tomard parte en lo que
consideraremos:

Das Ding
dignidad
Sublimacién (objeto)
Arte Religion

Segun este esquema, puede pensarse que los objetos que pertenecen a uno de
estos registros —artistico o religioso—, son elementos que, en virtud de la
sublimacidn, se elevan a la dignidad de das Ding.

El arte y la religidn sé ubican —segun el cuadro trabajado con anterioridad— en
conexion con dos estructuras dominantes. De ese modo, la actividad artistica es
acorde a la dominancia de la histeria, mientras que la religiosa obedece al predominio
de la neurosis obsesiva. Ambas relaciones fueron estipuladas en los mismos textos
freudianos:

Das Ding
dignidad

19| acan, JSeminario 7. La ética.abracit. Pag. 138 [169].
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Sublimacion (objeto)
Arte Religidon
Histeria obsesion

A su vez —y en este punto se siguen los lineamientos trazados en el capitulo V—,
los mecanismos predominantes seran, en el caso de la histeria, la Verdrdngung
(represidn), mientras que en la obsesién operard, segun la inteleccion lacaniana, la
Verschiebung (desplazamiento). Dichas operaciones introducen dos campos de
interrogantes: por una parte, écomo se articula la sublimaciéon con la accién de la
represiéon? Y por la otra, épor qué en la actividad religiosa predomina el
desplazamiento? De este modo, tanto la represion como el desplazamiento se
incorporan al doble encolumnamiento:

Das Ding
dignidad
Sublimacidn (objeto)
Arte Religidon
Histeria obsesion
Verdringung Verschiebung

Respecto de la problematica en el ambito del arte, ya destacamos la importancia
gue poseen para Lacan ciertas producciones culturales que, mediante un habil
contorneo, evocan el vacio aspirador que es das Ding; aludiéndolo, llamandolo, pero al
mismo tiempo resituando al significante para guardar la debida distancia. Dos modos
privilegiados de produccion artistica lo ocupan en el Seminario 7: uno es el dispositivo
pictérico —en apariencia excéntrico— Ilamado anamorfosis, que ha sido elaborado a
partir de la perspectiva artificial del Renacimiento; el otro, anterior en su formulacién
historica, es la poesia del amor cortés. Es conveniente registrar ambas producciones
artisticas en el diagrama, a la luz de las relaciones que se expondran a continuacién:

Das Ding
dignidad
Sublimacidn (objeto)
Arte Religion
Histeria obsesion
Verdréngung Verschiebung

Anamorfosis
Poesia cortés

En relacion a la anamorfosis, Lacan efectla un notable giro para desprenderse de
la consideracidn estética de este fendmeno. Lo que al psicoanalisis interesa no es su
valor como técnica o procedimiento artistico, sino su condicién, que marca con nitidez
una dominancia significante. Respecto a la poesia del amors, también cabe advertir la
operacion significante que desmantela la ilusién representativa. ¢A qué remite el
lenguaje poético sino a si mismo? En la poesia no se trata de dar cuenta de una
realidad referencial; en ese sentido, no copia, no pretende la mimesis, sino que su
esencia radica en una vuelta del lenguaje sobre si, en su materialidad significante. Pero
Lacan —en el Seminario que nos ocupa— ha prestado especial atencién a la poesia
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cortés, en su particular referencia a das Ding. De alguna manera, las consideraciones
lacanianas emitidas en torno al amor cortés, culminan la teorizaciéon sobre la
sublimacién. Tanto es asi, que la versidn establecida, a partir de la clase Xlll —"La
muerte de Dios"—, abre paso a una nueva seccién titulada La paradoja del goce™’. Sin
embargo, vale lo antedicho: Lacan no abandona la problematica de la sublimacion,
sino que atenderd, poco mads adelante, a otra forma singular de produccion artistica,
gue serd luego consignada en el esquema.

No debemos perder de vista que el tema central del Seminario 7 gira en torno a la
ética, entendida desde la perspectiva del psicoanalisis. El otro modo de sublimacion
artistica que Lacan atiende, permite poner bajo consideracion alguna lineas capitales
que marcan la reflexién sobre la tematica de la ley moral y sobre la problematica ética
en general. Pero la condicidon previa para la presentacién de dicha cuestion, es realizar
un detenido examen de la clase que permite un cierre —si bien parcial— de la
tematica de la sublimacién. Se trata de la titulada —lacénicamente— "Critica de
Bernfeld" que, a partir de la revisidn de ciertos conceptos del citado autor —vertidos
en un articulo de 1922—, analiza la distincién entre la sublimacion y la formacién
reactiva.

La afirmacién de que "en la sublimacién no hay represion" se asemeja a un
axioma, pero por momentos no aparece en Freud un claro distingo entre el mecanismo
gue denomina Sublimierung y la formacién reactiva, aquella que se produce en el
sujeto por "fuerzas animicas contrarias" que construyen, ante determinadas
situaciones, ciertos muros de contencién psiquicoslgs.

En términos descriptivos, una formacidén reactiva se evidencia, por ejemplo,
cuando se expresa lo contrario de lo reprimido. Se trata de un modelo de mecanismo
psiquico poco feliz, dado que puede ofrecer sustentacion para una difundida distorsién
de la interpretacion analitica, fundada en la presuncién de una mente de doble fondo.
A la vista estaria lo manifiesto, dispuesto en todo momento para ocultar lo que se aloja
"en el fondo". Interpretar segln estas premisas, equivale a una burda
intelectualizacion que el analista —investido de un saber sobre eso que permanece
detras del velo de lo evidente— ofrenda al analizante. No hay, en este tipo de
intervenciones, ningun efecto de verdad. Si lo hubiese, se advertiria que aquello que
falta es ese fondo inalterable y justificador de lo manifiesto. Nada hay de una relacién
entre lo superficial y lo profundo —espejismo que permitid a muchos pensar en una
"psicologia profunda", como denominacion propia del psicoanalisis. En el mismo dicho
del analizante, en el propio acto interpretativo, lo reprimido no es sino lo que retorna,
lo que queda expuesto.

Para ilustrar esta concepcidn efectivamente psicoanalitica, presentemos un
ejemplo de un caso trivial: el de una madre que se presenta como bondadosa al punto
de ser asfixiante. Un psicdlogo "profundo" argliira que dicha sefiora, en su extrema
bondad, es nociva "en el fondo". Sucede que si es nociva, pero no en "la profundidad”,
sino en la misma conducta amorosa. En efecto, lo determinante es la actitud
envolvente, mutilante para aquél a quien inunda con esa bondad. Y no es necesario
recurrir a un fondo donde se alojaria lo contrario de lo que aparece como manifiesto;

97| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. P4g. 203. Clases: 16-3 / 18-5-1960
198 Freud, STres ensayos.abra cit. Pag. 162.
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todo esta expuesto en el mismo acto. No hay mas que superficies, aunque éstas sean
complejas.

Para notar las diferencias entre formacién reactiva y sublimacién es posible
adoptar, por un breve instante, la posicién de la psicologia de las profundidades. De
modo un poco genérico, podemos preguntarnos: épodra ser que en la sublimacién
opere una disposicion similar a la de la madre del ejemplo anterior? En otros términos,
éseria —por citar una situacion plausible en este tipo de argumentaciones— un sadico
(en el fondo) capaz de sublimar hasta dedicarse a una actividad filantrépica (en la
superficie)? Si asi lo entendemos, en tanto este sujeto puede hacer el bien en forma
reactiva a su estructura sadica y lo consideramos como sublimacidn, este proceso seria
absorbible por el campo de las formaciones reactivas. Por otra parte, si éstas son
patrimonio de la represidn, en ultima instancia la Verdrédngung determinaria —si bien
por un intermediario— a la sublimacion. El esquema resultante es lineal y sencillo:

Represion -------------- formacion -----------------— sublimacion
reactiva

Por un cardcter transitivo elemental, en la sublimacion hay al menos una de las
modalidades de la represion. El caso es que se trata, como puede sospecharse, de una
teorizacién ajena al pensamiento freudiano, si atendemos a la relacién de supuesta
disyuncion entre represion y sublimacién. Los pasajes en los que Freud introduce el
concepto de formacion reactiva dejan amplios interrogantes, que Lacan no saldara con
facilidad en el Seminario 7. Tanto es asi que, en cierto sentido, él se limita a puntualizar
las oscuridades en cuestion, aportando nuevos elementos de discusion.

Con mucha pertinencia, Lacan se remite al texto Tres ensayos de teoria sexual. En
dicho texto, Freud dedica un breve apartado a la problematica relacion, el cual se titula
"Formacion reactiva y sublimacion". Alli procede a presentar su concepto de
Sublimierung, como un mecanismo por el cual se produce una "desviacién de las
fuerzas pulsionales sexuales de sus metas, y su orientacién hacia metas nuevas", que
permite adquirir "poderosos componentes para todos los logros culturales". Tal
definicidon es compatible con la concepcion usual de la sublimacién, pero la cuestion se
complejiza cuando apunta: "Agregariamos, entonces, que un proceso igual tiene lugar
en el desarrollo del individuo, y situariamos su comienzo en el periodo de latencia
sexual de la infancia"*®*. Tal proceso sublimatorio se fundaria en una formacién
reactiva. Es en estos pasajes donde los conceptos pierden precision al fundirse —al
menos en apariencia—, en un mecanismo homologo. Es pensando en la formacién
reactiva que Freud escribe: "Puede, asimismo, arriesgarse una conjetura acerca del
mecanismo de tal sublimacion". Recordemos aqui que no sélo se trata de lo sublimado
en términos estéticos o religiosos; puede haber un amor sublimado, en tanto por su
construccion significante eleve a su objeto al orden de Cosa. Pero Freud prosigue: "Las
mociones sexuales de estos afos infantiles serian, por una parte, inaplicables, pues las
funciones de la reproduccién estan diferidas, lo cual constituye el caracter principal del
periodo de latencia; por otra parte, serian en si perversas, esto es, partirian de zonas
erdgenas y se sustentarian en pulsiones que dada la direccion del desarrollo del
individuo sélo provocarian sensaciones de displacer"®. Dos puntos a destacar en lo

19 Freud, STres ensayos.abra cit. P4g. 161-162
ZOOFreud, S. Tres ensayos... obra cit. Pag. 162
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gue antecede. En primer término, la perspectiva sobre los motivos del abandono del
periodo edipico. La cuestion es sencilla: para Freud se debe a que —en términos de
desarrollo fisico— no hay con qué obtener la consumacion incestuosa. De alli un
sustento bioldgico para la latencia —término que ha sido tomado de Fliess, como lo
indica una nota al pie. Por otra parte, cabe destacar la calificacién de "perversas" para
estas mociones; condicién que se deriva de su inadecuacidn fisica. Partiendo de zonas
erdgenas, deben ser necesariamente desviadas, bajo pena de un efecto displacentero.
Y Freud culmina su razonamiento: "Por eso" —las mociones sexuales en el periodo de
latencia— "suscitan fuerzas animicas contrarias (mociones reactivas) que construyen,
para la eficaz sofocacién de ese displacer, los mencionados diques psiquicos: asco,
verglienza y moral"®®!. La determinacion es clara: el displacerse reprime mediante los
mecanismos de contencion llamados formaciones reactivas, y esta accion produce una
sublimacién, es decir, una reorientacion de metas sexuales en otras distintas.

Sin embargo, Lacan puntualiza en el Seminario 7 que la clave esta en una breve
frase de Freud, agregada en el aino 1915, como comentario a los Tres ensayos. En dicha
nota, se hace constar: "En el caso aqui considerado, la sublimacién de las fuerzas
pulsionales sexuales se realiza por la via de la formacidn reactiva. Pero, en general, es
licito distinguir conceptualmente sublimacién y formacion reactiva como dos procesos
diversos. También puede haber sublimaciones por otros caminos, mas simples"*%. La
admisién de esta ultima posibilidad es lo que rescata Lacan; es posible que haya
sublimaciones que no operen en la forma desarrollada en los Tres ensayos. Se trata, sin
dudas, de una manera salomdnica de resolver un punto candente, por parte de Freud.
Sin embargo, es una cuestion de las mas complejas con las que el analista se enfrenta
para encarar la problematica de la sublimacion. La perspectiva incierta que esta
relacion abre, permite entender las manifestaciones artisticas y las actividades
religiosas, tanto por el vector de la formacién reactiva como por el de la sublimacion —
"por otros caminos, mas simples". O complicando mas la situacidon, podria plantearse
gue si la formacidn reactiva opera en una modalidad compleja de la sublimacion, en el
mecanismo mas sencillo bien podria trabajar un proceso distinto. De todas maneras, lo
gue Freud postula en la nota citada, es la inexistencia de una disyuncién exclusiva
entre formacién reactiva y sublimacion; a lo sumo, habra una conjuncién. Como puede
apreciarse, lo que cae aqui es el principio aristotélico de la contradiccién. De todas
formas, los interrogantes siguen en pie.

Para culminar su acercamiento al concepto de sublimacién, Lacan introduce, en un
sorpresivo y breve "Complemento", lo que con aparente ingenuidad propone como
una curiosidad o una distraccién, acerca de este concepto que ocupd buena parte de
su Seminario. Se trata de un texto que concierne a lo que denomind "paradojas de la
sublimacién". Sucede que, con frecuencia, suele asociarse la idea de sublimacién a la
de conversion, lo cual implicaria la transformacion de una materialidad, en otra cosa
de orden etéreo o espiritual. De manera muy aguda, sefiala al respecto: "La
sublimacidn, en efecto, no es lo que piensa el comun de la gente, ni se ejerce siempre
obligatoriamente en el sentido de lo sublime. El cambio de objeto no hace
desaparecer, lejos de ello, el objeto sexual —el objeto sexual, acentuado como tal,
puede nacer en la sublimacién. El juego sexual mas crudo puede ser el objeto de una
poesia, sin que ésta pierda sin embargo su mira sublimante"?*®. Como ilustracién de

291 Freud, STres ensayos.abra cit. Pag. 162.
292 Freud, STres ensayos.abra cit. Pag. 162, n.16.
203 acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 197. [255]
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esta posibilidad, Lacan exhuma un insélito poema de uno de los mas refinados
trovadores del amor cortés: Arnaud Daniel. En un hapax*®* canta a una dama —que
recibe el nombre de Domma Ena—, en términos que se inscriben en el terreno de lo
escatoldgico, provistos de una obscenidad asombrosa. El texto completo del canto —
gue se transcribe en el Seminario®®— pese a su inscripcién casi pornografica, se ubica
dentro de los canones del amors, pues estd al servicio de loar a la Dama. Lo que
decide, entonces, no es una modificacién marcada del contenido, sino que la
referencia sexual bien puede acentuarse y hacerse mas explicita; sin embargo, alli hay
sublimacidén en tanto una red significante rodea y cifie a das Ding.

En cuanto a la ligazon entre la sublimacion y lo sublime, ésta pareceria estar
inducida por el origen del término, que es alquimico. Desde la Antigliedad, sublimacién
y destilacién eran procedimientos comunes entre los predecesores de los quimicos de
hoy. La volatilizacién de los cuerpos sdlidos, junto con la elevacién de los gases,
permitié asociar el fendmeno fisico a un acontecimiento de orden espiritual. Se trata
de ir hacia lo alto. En ese sentido, elevar al objeto a la dignidad de Cosa concuerda con
el significado literal, extraido del viejo vocabulario de la alquimia, y hoy utilizado por
las ciencias quimicas. Aunque en el terreno filoséfico el término "sublime" se remonte
al menos hasta el siglo Il —cuando se conocid el tratado titulado Sobre lo sublime,
atribuido a Longino—, y desde alli el vocablo cuente con una vasta tradicién en la que
se destaquen las célebres Observaciones sobre el sentimiento de lo bello y lo sublime,
de Emanuel Kant, la sublimacién, como proceso, cuenta con una trayectoria mas
prolongada en relacion a un hecho de indole fisica.

Ademas del aporte efectuado por Lacan en torno al amors; extrayendo de su
acervo poético el inusitado canto de Arnaud Daniel, puede citarse para profundizar en
la tematica del amor cortés —junto a los textos citados en los capitulos precedentes—,
una serie de ensayos criticos escritos por uno de los mayores poetas contemporaneos:
Ezra Pound®®®. En dicha obra, los tres primeros capitulos estan dedicados a la poesia de
los trovadores; alguien tan licido como el autor de los Cantares no puede dejar de
ofrecer un brillante acercamiento a esta tematica, enfocada en su contexto social y
cultural.

Los desarrollos anteriores ofrecen la posibilidad de interrumpir, por el momento,
el tratamiento de la cuestién artistica en tanto actividad sublimatoria. A continuacion,
Lacan realizard el abordaje a la otra modalidad que comparte el diagrama expuesto en
este capitulo: la experiencia religiosa.

El de la religion es un item decisivo en la empresa freudiana, y Lacan no cesa de
destacarlo. En la clase del 16 de marzo de 1960, titulada "La muerte de Dios", se
introduce una problemadtica central que desplaza paulatinamente a la de la
sublimacidén. Este concepto no se articula sélo con las investigaciones de Freud, sino
gue constituye un punto capital de la tradicién judeocristiana. En lo que respecta al
psicoanalisis, el tema de la muerte de Dios posee una figura contundente: la del mito
del asesinato del Padre. Se incorpora el concepto al diagrama, en tanto se liga de
manera definitoria a la religion:

Das Ding

204 Forma poética en estrofas de nueve versos
295 | acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pags 198-199. [256-257]
2% pound, EzraEnsayos literarios.Monte Avila. Caracas. 1968.

127



Roberto Harari I ETICA

dignidad
Sublimacion (objeto)
Arte Religion
Histeria obsesion
Verdréingung Verschiebung
Anamorfosis asesinato del Padre

La mayuscula con que cuenta el término "Padre", indica que se trata de aquel
"personaje omnipotente semianimal de la horda primitiva, asesinado por sus hijos",
segun consigna Lacan’”’. No es otro gue el protagonista de ese mito de origen que
Freud narra en Totem y tabi®®. Recordemos gue, para Lacan, "lo importante de Totem
y tabu es ser un mito y, se lo ha dicho, quizas el Unico mito del que haya sido capaz la
época moderna. Y es Freud quien lo invent6"?®. La historia del Padre glotén de goce,
gue ya hemos resenado en los comienzos de este trabajo, entrafia consecuencias que
no dejan de ser paraddjicas. La primera es en torno a la interdiccién del goce de las
mujeres, que si era poderosa en vida del Padre, se acentiua aun mas luego de su
asesinato. El acto que habilitaria a los hijos a gozar de las hembras, es lo que erige la
prohibicion misma. A la interdicciéon de uno, sucede la de todos; la horda queda
nivelada, ninguno es capaz de ocupar el lugar del Padre asesinado. Esta nivelacion,
inclusive, queda garantizada por un tétem. A la vez, se erige un tabu que se relaciona
con el lugar que habia pertenecido al Padre, convirtiéndose en un Ersatz, un sustituto
gue posee la condicion de una metafora amorosa y reverencial del asesinado.
Tomando este mito fundante en consideracion, Lacan abordara la cuestion religiosa en
términos freudianos. Bajo ninglin aspecto formularda el problema de modo
descalificatorio, rechazando la actividad religiosa. Mas bien, tomara distancia en
términos de creencia, subrayando que no hay necesidad de ser creyente para
acercarse a este ambito e intentar comprender lo que la religién transmite. No hace
falta estar provisto de fe, cuando lo que importa es el valor tedrico de ciertos
problemas que, articulados dentro de la experiencia religiosa, impactan de lleno en la
cuestion ética. Por ejemplo, lo que él denomina el “conflicto entre la libertad y la
gracia”*™°.

Si la gracia es un don divino, esto es, conferido por Dios para que el hombre goce
de la bienaventuranza, la obtencion o la privacion de este don, amplia o limita
respectivamente el dmbito de la libertad. De ese modo, el campo de la accién moral
queda subordinado al logro de un don cuya obtencidn no depende de uno, sino de la
voluntad divina. Si, por ejemplo, para Kant el sujeto debe obrar "de manera tal que su
maxima pueda ser elevada a ley universal”, y en ese imperativo hay una ley, el uso de
la misma depende de la libertad de la cual goza. En la medida en que se libera de los
afectos "patoldgicos" —recordemos los desarrollos kantianos al respecto— la libertad
puede alcanzarse. La postulaciéon de una gracia que desciende sobre el hombre
desbarata tal posibilidad; la conducta moral serd, en todo caso, orientada a hacerse
merecedor de la gracia; pero en ultima instancia no dependerd de él obtenerla o no.

En cuanto a la cuestion de la creencia, Lacan la deslinda magistralmente del orden
de la verdad, separando las cuestiones de la fe y del saber. Refiriéndose a la "gente

27| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 213. [284]
298 Ereud, STétem y tabuobra cit. T. XIII.

299 acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 214. [285]
210 acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 207. [277]
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gue cree creer", manifiesta: "Para ellos, si suponemos que creen verdaderamente, no
son creencias, son verdades. Sobre aquello en lo que creen, aunque crean que creen
en ello o aunque no crean en ello —nada es mas ambiguo que la creencia—, algo es
cierto, creen saberlo. Este es un saber como cualquier otro y, bajo este titulo cae en el
campo del examen que debemos acordar a todo saber, en la medida misma en que,
como analistas, pensamos que todo saber se eleva sobre un fondo de ignorancia"211.
La fe sustenta la creencia a pesar de toda demostracidon en contrario. Credo quia
absurdum, segun el célebre aforismo atribuido a Tretuliano y que Freud citd en
reiteradas ocasiones —creo precisamente porque es absurdo. La creencia en si, en
tanto es soportada por la fe, no puede sino ser verdadera para quien la mantiene y
sobre su verdad no hay posibilidad alguna de discusion. La osada conclusion de Lacan
al respecto es que, en este sentido, el saber religioso es tan legitimo como el de la
ciencia, en tanto ambos —como todo saber posible— se elevan sobre un fondo de
ignorancia. En esta operacion, no sin riesgos, lo que hace es desacralizar el saber
cientifico, lo cual evita colocar a la ciencia en el lugar de una religion, hecho que con
frecuencia sucede en la era contempordnea: el sujeto mantiene una actitud
reverencial, sacralizada, ante un discurso que le es incomprensible y, al mismo tiempo,
se propone como todopoderoso y omniexplicativo.

El conflicto entre la gracia y la libertad es un tema caro a la religion cristiana. Sera
el cristianismo —o mejor aun, la tradicién judeocristiana— lo que ocupara las miras de
Lacan en mayor grado, aunque no desdefie atender a otras religiones, como las que
vagamente, suelen denominarse "orientales". Sin embargo, la linea rectora de estas
clases seguira el derrotero freudiano, que se extiende desde Totem y tabu hasta
Moisés y el monoteismo®™. El examen de estos textos permite responder a ciertas
ingenuas lecturas, que encasillan a dichas obras en los llamados escritos "sociales" o
"culturales" de Freud, proponiéndolos como ejemplos de lo que seria un "psicoanalisis
aplicado" a ambitos que no le son propios: la antropologia, la religiéon. Este error
induce a pensar que en si, tales ensayos no aportan a la teoria psicoanalitica; sélo
serian, una casi afortunada aplicaciéon a cierto objeto de un instrumental ya
preestablecido. Por otra parte, el llamar "culturales" a estos trabajos, é¢indicaria que el
resto no lo son? Pues bien, serda Lacan quien puntué repetidas veces su pertinencia
clinica. En este caso, subrayando que, al menos los dos citados, trabajan sobre una
cuestion decisiva: la del Padre en tanto funcién. De ese modo, se desmantelan las
repetidas criticas de aquellos postfreudianos que, escuddndose en una presunta tarea
de verificacidén antropoldgica o histdrica, desautorizaron ambos textos, Si Totem y tabu
desarrolla un mito contempordneo que tiene un correlato de orden clinico —como
puede comprobarse en todo andlisis—, es en Moisés y el monoteismo donde se
prolongan los desarrollos acerca de la funcién paterna.

La hipotesis de Freud en este ultimo trabajo, definido por su autor como "novela
histérica" —por cierto, con gran osadia, puesto que tal calificacién insté a numerosos
verificadores "histéricos" a diseccionar el ensayo en la busqueda de la inexactitud de
tal o cual dato—, resulta bastante extrafia y conmocionante. Lacan la puntuia en pocas
palabras: "Todo reposa para él en la nocién de Moisés el Egipcio y Moisés el
Madianita...". Y a continuacion, explica quién es el primero de ellos: "Moisés el Egipcio
es el Gran Hombre, el legislador y también el politico, el racionalista, aquel cuya via

21| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 208. [277]
212 Freud, SMoisés y la religion monoteistabra cit. T. XXIIL.
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Freud pretende descubrir en la aparicién histdrica, en el siglo XIV antes de Cristo, de la
religion de Akhenatén, comprobada por descubrimientos recientes"?3. Ese "gran
hombre", tal el calificativo utilizado por Freud, es aquel capaz de encabezar un
pequefio grupo y dirigirlo, para hacer con él un gran pueblo. En esa tarea pueden
avizorarse ciertas condiciones de la sublimacion. La caracteristica fundamental que
Freud descubre en Moisés el Egipcio, es el haber sido el heraldo de una religiéon
monoteista. En el texto se advierte con claridad la toma de posiciéon a favor del
monoteismo, como un progreso sobre las creencias politeistas. En el politeismo, lo
numinoso —como bien sefiala Lacan®**— surge a cada paso, impregnando todo el
tramado de la experiencia humana.

El universo esta poblado de dioses, que por otra parte estan provistos de atributos
tanto maravillosos como humanos. Toda la mitologia olimpica, por ejemplo, es un
pantedn compuesto por personajes en los que predominan las pasiones y hasta las
bajezas. Dioses crueles, vengativos, adulteros, parricidas, incestuosos, filicidas,
borrachos, etcétera. Como puede apreciarse, un panorama muy lejano del propio de la
religion que postula la existencia de un Dios Unico, que bien puede ser implacable,
pero que también posee una bondad suprema, unida a una condicion omnipotente,
omnisciente y omnipresente. Todos estos son rasgos que se atribuyen, en general, a la
conformacion imagénica del Dios judeocristiano. En lo que considera una superacion,
destaca Lacan que, siendo ateo, "Freud no duda ni un instante que el interés mayor de
la historia judia es el de ser el vehiculo del mensaje del Dios Gnico"?*®. Moisés el
Egipcio es quien de algin modo releva el culto de Akhenatdn, que promovia la
adoracién de un Dios simbolizado por el disco solar y que pronto fracasoé en el Antiguo
Egipto. Un culto racionalista, cuya caida provocé la proliferacion de temas religiosos
contra los cuales se erigido Moisés, el Madianita, aquél a quien Dios se le presenta bajo
la forma de una zarza ardiente, aquél que escuchd la célebre frase: "Yo soy lo que yo
soy", que debe ser entendida, segun Lacan, en relacion a "un Dios que se presenta
como esencialmente escondido". Moisés el Madianita sera luego quien reciba en el
Monte Sinai las Tablas de la Ley. Lacan destaca: "Tenemos la disociacién entre el
Moisés racionalista y el Moisés inspirado, oscurantista, del que apenas se habla"?®.

Si Moisés el Egipcio instald en su pueblo un culto monoteista —que contd con el
éxito que no pudo obtener en Egipto el culto a Atén—, permitiendo lo que Freud
define como el retorno de lo reprimido en el nivel histdrico, sélo pudo hacerlo gracias
a que la nueva religién se transmitid a expensas de la oscuridad de Moisés el
Madianita, y todo ello "en la medida en que ese mensaje estuvo relacionado, en la
represion, con el asesinato del Gran Hombre"?!’. Y esta dltima afirmacién merece un
detenido analisis.

El hecho de que el culto racionalista®*® fuera una primera y frustrada unificacion
religiosa, resultd un precedente necesario para la experiencia mosaica. Cuando Moisés
recibe las tablas de la Ley —que Lacan entiende como las tablas de las leyes del
habla— aparece una dominancia de la escritura, que supera la proliferacién imaginaria

23| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pa4g.210. [280]

24| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 209. [279]

25| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 211. [282]

18| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 211. [282]

27| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit Pag. 211. [282]

18| a religion de Akhenatdn, estaba centrada endaamibn de la energia de lo viviente, simbolizadia p
el sol.

130



Roberto Harari | ETICA

del politeismo. Lo que prevalece es una inscripcion, a partir de la cual el pueblo que se
considera elegido se reconoce en esas tablas. Pero para que ello ocurra, debe tener
lugar el asesinato del Gran Hombre. {Qué es lo que sucede con Moisés el Egipcio?
Pues, sufre un destino andlogo al del Padre primordial de Totem y tabu, es asesinado
por su pueblo. Luego esta historia se ensamblard con los sucesos del otro Moisés, el de
Madian, el de Horeb, el de Sinai. El poder de las Tablas de uno se asienta en la muerte
del otro. Pero Lacan advierte que aun falta un nuevo paso.

Por la via del asesinato del Gran Hombre, el monoteismo pudo ser transmitido.
Acota al respecto que lo ocurrido con Moisés el Egipcio "es tan cercano a la tradicién
cristiana que impresiona —en la medida en que el asesinato primordial del Gran
Hombre llega a emerger en un segundo asesinato, el de Cristo, el mensaje monoteista
de algun modo culmina, lo traduce y lo hace nacer"?*. Lacan manifiesta que Freud
captdé a la perfeccidn la diferencia entre las religiones que, de un modo u otro, se
limitan a la adoracién del Gran Hombre —budismo, taoismo y otras a las que resumia
en el impreciso campo de los cultos orientales— y el judeocristianismo. La diferencia
se ubica en relacion al tema de la muerte de Dios en el nudo central de esta religion, y
esta muerte posee un eslaboén ultimo cuyo nombre es Cristo.

Lo que esta en juego en la muerte de Cristo no es, como algunos lo quisieron, la
demostracion de un presunto acto filicida; aquel del Dios que mata a su hijo. De lo que
se trata es de la muerte de Dios encarnado. La resurreccién serd la vuelta a la vida de
Dios Padre a través del Hijo. De alli que la religiéon que pone en acto la muerte de Dios
sea el cristianismo; por eso, Lacan afirma que es la Unica religion verdadera. Sin duda,
es la que mas lejos ha ido en tal sentido. Por supuesto, no se trata de una verdad
referencial, sino que el estatuto de verdad es producto del lugar que le otorga al
asesinato del Padre. A través de la pasion y muerte de Cristo pone en escena aquello
mitificado por Freud en torno al padre primordial y de lo cual la suerte corrida por
Moisés el Egipcio es otra version, preparatoria del punto cristocéntrico.

El asesinato del Padre se presenta como un punto crucial, pero intermedio. Dicha
muerte inscribe un mandato, y de ese acto surge una interdiccion. El dictamen en
cuestidn, en el caso del cristianismo, no es otro que el célebre mandamiento que nos
ocupd anteriormente: "Amaras a tu prdjimo corno a ti mismo". De modo que este
segundo tramo del mito debe consignarse en nuestro diagrama:

Das Ding
dignidad
Sublimacidn (objeto)
Arte Religion
Histeria obsesion
Verdréngung Verschiebung
Anamorfosis asesinato “amaras atu
Poesia cortés del Padre projimo...”

El cristianismo solidariza el asesinato del Padre y la Ley, aquella de la moral
mosaica, comprendida en el Decalogo. Este es el punto decisivo a tomar en
consideracion, para entender en qué sentido se trata de la Unica religion verdadera.
Como bien lo destaca Lacan, Freud no pierde el tiempo realizando una historia de las

219 acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 212. [282]
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religiones, intento que encierra no pocos peligros: cuando se comienza a comparar
religiones, de alli se pasa a las clasificaciones y "cuando uno se libra a las tipificaciones,
no hay razén alguna para no culminar en algo. Y aqui se culmina en una clasificacion de
lo imaginario, que opone a lo que distingue a la tradicién monoteista"??’. En ese
potpourri que conforman los trabajos de historia de las religiones, o los estudios sobre
religiones comparadas, se culmina en un desfile de imdagenes, que se opone a lo
propuesto sélo por el monoteismo juedeocristiano, cuya base son los mandamientos
primordiales, o, dicho de otro modo, son las leyes de la palabra. Freud se dirige a la
estructura, no a la mera acumulacién de datos imaginarios que no sobrepasan el plano
enunciativo y taxondmico.

De la muerte de Dios, Lacan pasa a considerar el mandato supremo del
cristianismo que es el del amor al préjimo —asi titularon a la clase XIV del Seminario.
Es llamativa la presentacidon que Lacan efectua en relacion a los demoledores pasajes
freudianos de El malestar en la cultura®?!. Como se recordara, Freud no puede dejar de
apartarse de las exigencias de este mandamiento, ciertamente horrorizado. Casi
pidiendo disculpas a su auditorio por la virulencia de lo que va a resefar, Lacan
comenta dichos pasajes del texto citado.

Al analizar el mandato cristiano del amor al préjimo, Freud se horroriza ante la
perspectiva de que sea precisamente eso lo que se demanda como Unico lazo social
posible —de acuerdo al canon religioso— entre los seres hablantes. Pero Lacan
comenta: ésera solamente por esa inviabilidad que el espanto freudiano toma forma?
Entonces, él intenta ir un poco mas allad de lo escrito en E/ malestar en la cultura. Antes
de precisar en qué sentido se propone dar ese paso, conviene repasar lo manifestado
por Freud: "‘Amaras a tu préjimo como a ti mismo’; es de difusion universal, y es por
cierto mas antiguo que el cristianismo, que lo presenta como su mayor titulo de
orgullo; pero seguramente no es muy viejo: los seres humanos lo desconocian aun en
épocas histdricas. Adoptemos frente a él una actitud ingenua, como si lo
escuchdasemos por primera vez. En tal caso, no podremos sofocar un sentimiento de
asombro y extraneza. {Por qué deberiamos hacer eso? ¢De qué nos valdria? Pero,
sobre todo, écomo llevarlo a cabo? ¢Cémo seria posible? Mi amor es algo valioso para
mi, no puedo desperdiciarlo sin pedir cuentas. Me impone deberes que tengo que
disponerme a cumplir con sacrificios. Si amo a otro, él debe merecerlo de alguna
manera. (Prescindo de los beneficios que pueda brindarme, asi corno de su posible
valor como objeto sexual para mi; estas dos clases de vinculo no cuentan para el
precepto de amor al préjimo). Y lo merece si en aspectos importantes se me parece
tanto que puedo amarme a mi mismo en é1"%22, Aqui es necesario efectuar una
interpolacion: Lacan puntualizara que, en ese sentido, se trata de amar lo mio en el
préjimo, el cual no es sino mi imagen especular. De esa manera, si respondo al "como
a ti mismo" no hago mas que amar aquello desde lo cual me constituyo. Si lo liquidase,
por ese transitivismo entre yo y el otro —mi préjimo—, también yo resultaria,
liguidado; de modo que mas vale preservar a ese que es como "mi mismo", en la
medida en que existe la presuncidon de semejanza. Freud agrega: "lo merece si sus
perfecciones son tanto mayores que las mias que puedo amarlo como al ideal de mi
propia persona"m. En este punto, reconocemos uno de los mecanismos del amor,

220 | acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 212. [283]
221 Freud, SEI malestar en la culturaobra cit. T. XXI.

22 Freud, SEI malestar.. obra cit. Pag. 106.

22 Freud, SEl malestar..obra cit. P4g.106
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estipulados en Introduccién al narcismo®**, amo en el otro lo que a mi me falta para
alcanzar mi ideal. Por tanto, el amor al préjimo podria fundarse en que posee algo que
yo no poseo. De nuevo la definicidn se elabora en términos muy ingenuos, egoistas.
Pero, prosigue el texto de Freud, "tengo que amarlo si es el hijo de mi amigo, pues el
dolor del amigo, si a aquel le ocurriese una desgracia, seria también mi dolor,
forzosamente participaria de "%, Aqui nos reencontramos con la referencia a una
parte de la propia vida: se ama al hijo de un amigo, no a un nifo por el hecho de ser
tal. Mas luego de examinar estos posibles motivos para el amoral préjimo, ofrece la
cuestién crucial: "Pero si es un extrafio para mi, y no puede atraerme por algin valor
suyo o alguna significacion que haya adquirido para mi vida afectiva, me serda dificil
amarlo. Y hasta cometeria una injusticia haciéndolo, pues mi amor se aquilata, en la
predileccidon por los mios, a quienes infiero una injusticia si pongo al extrafio en un pie
de igualdad con ellos. Pero si debo amarlo con ese amor universal de que hablabamos,
meramente porque también él es un ser de esta Tierra, como el insecto, como la
lombriz, como la vibora, entonces me temo que le correspondera un pequeio monto
de amor, un monto que no puede ser tan grande como el que el juicio de la razén me
autoriza a reservarme para mi mismo. éPor qué, pues, se rodea de tanta solemnidad
un precepto cuyo cumplimiento no puede recomendarse como racional?"??®. Aqui
puede observarse como, al desatar su critica ante el precepto que le provoca un
verdadero escéondalo moral, Freud no escatima recursos, al comparar a ese préjimo
universal con otros "seres de la Tierra" por cierto muy poco prestigiosos. A renglén
seguido, pasa a un decidido ataque: "Y si considero mejor las cosas, hallo todavia otras
dificultades. No es sélo que ese extrano es, en general, indigno de amor; tengo que
confesar honradamente que se hace mas acreedor a mi hostilidad, y aun a mi odio. No
parece albergar el minimo amor hacia mi, no me tiene el menor miramiento. Si puede
extraer una ventaja, no tiene reparo alguno en perjudicarme, y ni siquiera se pregunta
si la magnitud de su beneficio guarda proporcién con el dafno que me infiere. Mas
todavia: ni hace falta que ello le reporte utilidad; con que sdlo satisfaga su placer, no
se priva de burlarse de mi, de ultrajarme, calumniarme, exhibirme su poder; y mientras
mas seguro se siente él y mas desvalido me encuentre yo, con certeza tanto mayor
puedo esperar ese comportamiento suyo hacia mi". La primera parte de este
fragmento indica que, si queremos amar, no debemos olvidar que de inmediato puede
aparecer la hostilidad, la crueldad. A continuacidn, se propondra una racionalizacion
paranoica, afirmando que es este préjimo quien merece el odio. Pero atencidn, el
"como a ti mismo" nos obliga a pensar que lo postulado alli sobre el otro también
habla de lo que uno encuentra en si mismo. De esa manera, los argumentos valen no
solo para esos que estan afuera, sino que como norma general también son aplicables
a uno mismo. Luego de exhibir sus razones, Freud confiesa que no opondria reparos si
el mandamiento rezase: "Ama a tu prdéjimo como tu prdéjimo te ama a ti". Pero
manifiesta su estupefaccidon ante otro mandato que desata en él lo que considera "una
revuelta mayor". Es el que dice: "Ama a tus enemigos". Pero concluye de manera
drastica: "Pero si lo pienso bien, no tengo razén para rechazarlo como si fuera una
exigencia mas grave. En el fondo, es lo mismo"??’.

224 Freud, Sintroduccién del..obra cit.
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En forma taxativa, Freud intenta demostrar algo que, si bien lo presenta de un
modo hasta paranoico, hace ineluctablemente a la realidad de los seres hablantes. Los
parrafos citados no dejan de ser una descarnada radiografia de una trama en la que el
sujeto no puede dejar de estar involucrado. No se trata de que la perspectiva
freudiana fuera cinica o pesimista, sino que se hace cargo de un problema que la ética
tradicionalmente soslaya: el del mal. Sefiala Lacan: "Aquello de lo que se trata en E/
malestar en la cultura, es de repensar un poco seriamente el problema del mal,
percatdndose de que el mismo sufre una modificacién radical por la ausencia de
Dios"**®. En términos psicoanaliticos, nos vemos obligados a concebir que el limite
principal de este amor es, en definitiva, la emergencia de la agresividad, de la crueldad
propia de cada uno. Lacan considera que el supremo mandamiento del amor al
préjimo como a uno mismo es imposible, porque la tendencia a la crueldad surge de
manera inmediata, inhibiendo la posibilidad de un presunto amor puro. Lacan
brindara, entonces, tres caracteristicas en torno a este mandato cristiano. La primera
es la agresividad:

Das Ding
dignidad

Sublimacion (objeto)
Arte Religidon
Histeria obsesion
Verdringung Verschiebung
Anamorfosis Asesinato “Amaras a tu
Poesia cortés del Padre préjimo...”

1) Agresividad

Cabe reiterar al respecto, que no se trata de la agresividad del prdjimo, sino de
aquella transitivista, donde el sujeto encuentra en si mismo cierta dimensién mas alla
del amor, ese que pretende confundirse con un bien y un placer supremo. De alguna
manera, la agresividad transitiva demuestra que la consecucién del placer impele, no
pocas veces, a producir el mal. Si amar es placentero, el ir mas alla del amor implicara
superar las fronteras del placer hacia un territorio al que denominamos goce. Es lo que
entrevid Freud, y Lacan lo destaca: "cada vez que Freud se detiene, como horrorizado,
ante la consecuencia del mandamiento del amor al préjimo, lo que surge es la
presencia de esa maldad fundamental que habita en ese préjimo. Pero, por lo tanto,
habita también en mi mismo. ¢Y qué es mas proximo que ese prdéjimo, que ese nucleo
de mi mismo que es el del goce, al que no oso aproximarme? Pues una vez que me
aproximo a él —este es el sentido de El malestar en la cultura— surge esa insondable
agresividad, ante la que retrocedo, que vuelvo en contra mio, y que viene a dar su
peso, en el lugar mismo de la Ley desvanecida, a lo que me impide franquear cierta
frontera en el limite de la Cosa"?*°. En resumen: aunque resulte penoso aceptarlo, el
logro del goce implica infligir el mal.

Esta agresividad implicita en el mandamiento hace que, cuando se le exige a un
sujeto que ame sin limites, también se le pide que bajo esa premisa de amor universal
dé rienda suelta al goce. De alli el horror freudiano: el limpio y sublime amor cristiano,

22| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 224. [296-297]
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lleva de suyo la invitacion al goce que no puede dejar de aparecer, via agresividad; el
goce consiste en hacer el mal al préjimo. Como segunda caracteristica, cabe citar la
condicidn de especularidad, decisiva para recordar que ese préjimo no es uno que esta
meramente cerca, sino que es ese otro especular que permite mi constitucion como
ser hablante:

Das Ding
dignidad

Sublimacién (objeto)
Arte Religion
Histeria obsesion
Verdréingung Verschiebung
Anamorfosis asesinato “Amaras atu
Poesia cortés del Padre projimo...”

1) Agresividad
2) Especular

Recordemos lo que ocurria con el célebre retrato de Dorian Gray. En la novela de
Wilde, el retrato se deterioraba, pero el personaje permanecia incélume, tras los
estragos del vicio y de los afios. Al destruir la pintura, se aniquila a si mismo. Un
desenlace similar al de las numerosas obras fundadas en el tema mitico del doble: la
supresiéon de ese otro —cada vez mas amenazante— implica la muerte del
protagonista. Es decir que la imagen externa sostiene al propio sujeto y lo agresiviza, lo
cual queda explicitado en la tesis cuarta de La agresividad en psicoandlisis: "La
agresividad es la tendencia correlativa de un modo de identificacion que llamamos
narcisista y que determina la estructura formal del yo del hombre y del registro de
entidades caracteristico de su mundo"**.

Por ultimo, aparece en la consideracion lacaniana otra reflexion muy aguda,
atinente al fracaso que lleva en su propia formulacion este mandato cristiano. Asi
como Freud en su texto El sepultamiento del complejo de Edipo, sefialaba respecto de
tal complejo, que se consume por su propia inviabilidad®®!, Lacan se refiere a un
fracaso ineludible, que él atribuye a la cuestidn del altruismo sacrificial, que constituira
la tercera caracteristica a tomar en cuenta:

Das Ding
dignidad

Sublimacién (objeto)
Arte Religion
Histeria obsesion
Verdréingung Verschiebung
Anamorfosis asesinato “Amaras atu
Poesia cortés del Padre projimo...”

1) Agresividad
2) Especular
3) Altruismo sacrificial

230 acan, JLa agresividad en psicoanalisis. EscritosSiglo XXI. México. Pag. 73.
%1 Freud, S. El sepultamiento del complejo de Edipoa cit. T. XIX, Pag. 181.
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El problema del altruismo sacrificial es interesante en grado sumo, puede
reconocérselo en muchas situaciones de la vida cotidiana, e involucra cierta
concepcidn utilitarista del bien. Supongamos que hay algo que se debe hacer, y el
préjimo es quien se dispone a hacerlo. Sin embargo, uno da por descontado que
podria hacerlo mejor, mas rapido y de modo mads eficaz que dicho préjimo. Por lo
tanto, uno se dispone rapidamente a hacerlo, ya que esta en mejores condiciones, o al
menos lo cree asi. En esta situacidn, suceden por lo menos dos cosas. La primera, que
el sujeto cree que si no gastase su tiempo en hacer eso que se ha empefiado, le daria
un mejor uso que el préjimo —que se ha desprovisto de tal obligacion— le esta dando.
En segundo término, es inevitable pensar que al hacerse cargo de esa tarea, le esta
brindando al préjimo un confort del cual él estd por el momento desprovisto. Asi que,
por una parte, el otro aparece como sustrayendo goce, y por otra, como provisto de un
confort robado al sujeto. Pero sefiala Lacan con suma agudeza que, esa supuesta
comodidad que provoca el malestar de uno: "sélo vale en la medida en que imagino
gue si yo contase con dicho confort, es decir, no tuviese demasiado trabajo, yo haria
de ese ocio un mejor uso. Pero para nada esta probado que sabria hacerlo, ese mejor
uso, si tuviese todo el poder para satisfacerme. S6lo sabria quizas aburrirme"**2. No
hay ninguna garantia de que el presunto confort del que uno se priva al invertir su
tiempo en beneficio del prdjimo efectivamente se pierda. ¢ Quién podria asegurar que
el sujeto habria gozado de ese presunto bienestar que cree conceder al otro? La
perspicacia lacaniana permite superar ciertas intelecciones de este fendmeno tan
cotidiano que se funda en preconceptos. Por ejemplo, un adherente al kleinismo no
cuestionaria el valor sacrificial; por el contrario, acentuaria la dimensién de una
obligada gratitud hacia ese gesto. De modo ingenuo, acudiria a explicar la ingratitud
por la envidia, o haria maniobras afines. El caso es que no se percata que en esa accidon
no hay otra cosa que un goce que se evapora; que fracasa al concederle al otro un
tiempo de goce que quizas no habria sido disfrutado. El altruismo sacrificial socava las
raices del amor al préjimo, el cual por el costado de la agresividad y de la
especularidad habia sido singularmente conmovido.

De las tres caracteristicas sefialadas surge la inconsecuencia del mandato cumbre
del cristianismo, la verdadera religidn por la puesta en acto de la muerte de Dios, y no
por la presunta adecuacién de su mandado supremo a una verdad universal: la de
innumerables seres destinados a amarse entre si por su propia conformacién. Seinalara
Lacan: "Mi egoismo se satisface muy bien con cierto altruismo, el que se ubica a nivel
de lo util y es, precisamente, el pretexto mediante el cual evito abordar el problema
del mal que yo deseo y que desea mi prdjimo. De este modo, dispenso mi vida,
cotizando mi tiempo en una zona ddlar, rublo u otra, del tiempo de mi préjimo donde
mantengo igualmente a todos esos préjimos a nivel del poco de realidad de mi
existencia. No es llamativo que en estas condiciones todo el mundo esté enfermo, que
haya malestar en la cultura"?®3,

De todas maneras, glosando los titulos freudianos, el hecho de que haya malestar
en la cultura no implica que ello amenace el porvenir de una ilusién. Hay un nucleo de
verdad en la actividad religiosa, que al psicoanalisis no le es ajeno desbrozar. En E/

32| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 226. [299]
23 acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 226. [299-300]
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malestar en la cultura Freud escribe respecto de la religion: "Su técnica consiste en
deprimir el valor de la vida y en desfigurar de manera delirante la imagen del mundo
real, lo cual presupone el amedrentamiento de la inteligencia. A este precio, mediante
la violenta fijacion a un infantilismo psiquico y la insercién en un delirio de masas, la
religidn consigue ahorrar a muchos seres humanos la neurosis individual"?**. Esta
construccidon de un presunto delirio colectivo no implica una contradiccion con lo que
de verdadero posee la religidon, en tanto ilusion que responde al deseo de los seres
hablantes. De todas maneras, cuando Freud hace referencia a ese delirio, no se
empefia en desmentirlo; del mismo modo procede en su consideracién del delirio
individual. La tarea es rescatar el nucleo de verdad que reside en dichas formaciones.
Por otra parte, esta cuestidon es decisiva para advertir la articulacién que estos mal
llamados textos "culturales" poseen con la clinica.

Frente a un delirio, el analista no procede a desmentirlo como si estuviese fuera
de la realidad, sino que toma en cuenta qué de la verdad del sujeto retorna en ese
delirio. Con seguridad se dice de manera tortuosa, mas no deja de decirse. Pero Freud
caracteriza a la religién como una ilusién, aquello que a diferencia del delirio, no arroja
un efecto de certeza, tal como se ha establecido en el capitulo precedente. Ahora bien,
cuando en los textos freudianos se liga a la actividad religiosa con la neurosis obsesiva,
se lo hace ante la comparacién de los rituales de las diversas religiones y practicas
obsesivas. Eso le permite formular que la religion es la neurosis obsesiva de la
humanidad, o bien que la neurosis del obsesivo es su religion, atendiendo en ambos
casos a los preceptos, a la estructura de observancia, a la culpabilidad, al orden de los
ritos, etcétera. Existen muchas similitudes a tornar en consideracién y que autorizan la
comparacion freudiana, que Lacan retoma. El punto clave es que no interesa de qué se
trate —si del sintoma obsesivo, de la ilusion religiosa o del delirio paranoico—, lo que
importa al psicoanadlisis no es la denuncia de lo que hay alli de erréneo, sino la escucha
de una verdad que se dice de distintos modos. De alli que el analista nunca entra con
su analizante en un didlogo de yo a yo, refiriéndose a una realidad que apareceria
como fiador o garante. En ese caso —como Lacan acotaba— se trataria de instalar en
el yo perturbado del analizante el yo del analista, del buen lector de la realidad. Esta
concepcidn implica la identificacién con el analista, un mecanismo muy similar al de la
creacion de un paciente a imagen y semejanza de quien presume analizarlo.

Las reflexiones anteriores permiten apreciar que lo esbozado en los citados textos
freudianos no son cuestiones operantes sdlo en la dimensidon de la cultura, en el
ambito del comportamiento colectivo. Aunque sea de modo metafdrico, no es sino de
la clinica aquello de lo cual se habla. En torno a la cuestidn religiosa, por ejemplo; sin
duda, en muchos momentos los analizantes intentan resucitar a Dios a través del
analista. En tanto ocupantes del lugar ideal, los analistas son investidos de ciertos
atributos hasta divinos. Es por eso que resulta necesaria la destitucion de ese sitial
mediante actos analiticos. No es asunto facil; en ese sentido, debe tenerse presente
casi al modo aforistico, la consideracion lacaniana sobre la muerte de Dios. A partir del
asesinato del Padre primordial, Dios siempre estuvo muerto, y esta es una
consecuencia que cae sobre todo sujeto. Lo que queda por resolver es como cada uno
se enfrenta con dicha circunstancia e intenta elaborarla.

234 Freud, SEI malestar..obra cit. Pag. 84.
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En el ultimo tramo de la clase dedicada al tema del amor al préjimo, Lacan
adelanta el examen de otra referencia literaria, que debemos agregar a la lista
integrada hasta aqui por dos manifestaciones artisticas: la anamorfosis y el gran canto
del amors. Se trata de una obra que ya habia sido convocada en el Seminario 7, la del
marqués de Sade. En la reunidn siguiente —titulada "El goce de la transgresiéon" en la
version establecida—, Sade es una figura central, que mantendra su protagonismo por
varias clases mas.

Sade ha sido largamente execrado, por habérselo considerado un autor
pornografico. Por tal motivo su obra sufrié prohibiciones mas que centenarias. Por otra
parte, hay quienes lo han condenado por su cuestionable valor literario. Lacan no
ignora estas cuestiones, y destaca el aburrimiento que predomina ante Ila
aproximacion a una obra de Sade. Considera a dicho aburrimiento como una reaccién:
"Precisamente, no es mas que la respuesta del ser, ya sea el del lector o el del autor,
poco importa, ante el acercamiento de un centro de incandescencia o de cero
absoluto, que es psiquicamente irrespirable. Que el libro caiga de las manos, prueba
sin duda de que es malo, pero lo malo literario es aqui quiza el garante de esa
mauvaiseté [maldad] —para emplear un término que aun se usaba en el siglo XVIII—
que es el objeto mismo de nuestra busqueda"?>. Por lo tanto, se estad frente a la
misma candente cuestién que Freud abordaba en su rechazo del mandato de amor al
préjimo. Los textos de Sade dan cuenta de una monotonia del fantasma, el cual es,
inclusive, dificil de dilucidar, ya que pareceria consistir, respecto de todas las posibles
variantes del acto sexual, en un hacerlo todos con todos, en todo momento y con
todas las partes del cuerpo. Pagina tras pagina insiste en Sade la tension hacia dicho
fantasma. Los sucesivos cuadros parecen acercarse, a él en mayor o menor grado, pero
muy a menudo el relato —la accién— es interrumpido para dar lugar a las que pueden
ser consideradas como digresiones. Los acontecimientos se detienen y los personajes
sadianos se explayan en una teorizacion general sobre la cuestion de los valores. En
definitiva, estas digresiones —que por su extension, al menos, constituyen la mayor
parte de algunas de las mas divulgadas obras de Sade, como La filosofia en el
tocador’**— conforman una ética, y asi las lee Lacan. En tal sentido, fue precursor —
aunque de modo ingenuo— de ciertas cuestiones que comenzaron a circular mucho
después en psicoanalisis. Por lo pronto, ha dado su nombre a una manera particular
por la cual el sujeto se enfrenta con el otro. Pero para el marqués, el sadismo se
desarrollaba en términos que pueden encuadrarse en lo que Lacan llama "literatura
"experimental". De este modo, debe incorporarse al diagrama este nuevo elemento
tributario de la teorizacién lacaniana:

Das Ding
dignidad

Sublimacién (objeto)
Arte Religion
Histeria obsesion
Verdréingung Verschiebung
Anamorfosis asesinato “Amaras a tu
Poesia cortés del Padre préjimo...”

235 | acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 243. [319]
2% sadel a filosofia...obra cit.
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Literatura experimental 1) Agresividad
(Sade) 2) Especular
3) Altruismo sacrificial

Aqui, el calificativo de "experimental" es aplicado de manera distinta a la habitual.
No lo es porque en esta literatura se hacen experiencias, sino porque en ella, en su
lectura, no dejan de experimentarse determinadas sensaciones; el citado
aburrimiento, entre ellas. Ese mondtono autor que es Sade, rondando siempre el
mismo fantasma, produjo obras en las que a menudo parecen perderse las
mediaciones literarias. En Juliette hay ciertos elementos que permiten a Lacan una
amplia teorizacion en torno de lo que denomina un sistema de Sade. Por ejemplo, se
lee alli una frase que puede ser entendida como mandato, por cierto lejano al "amaras
a tu prdéjimo...". El mandamiento cristiano sostiene —entre otras cosas— que el yo y el
préjimo son una unidad inseparable. Sade propone le contrario; a la manera del
imperativo categorico kantiano, hace emitir a uno de sus personajes una maxima de
acuerdo a la ley del goce. La abadesa Delbéne, iniciadora de Juliette, suelta su
mandato en plena orgia: "Présteme la parte de su cuerpo que puede hacerme gozar y
goce usted, si asi lo desea, de la parte del mio que puede satisfacerle"?*’. Con mucha
pertinencia sefiala Lacan, luego de citar la ley sadiana, que ella se inscribe en el campo
de lo que suele conocerse bajo el nombre de objeto parcial®®®. Es el territorio del
cuerpo fragmentado, lo inverso a la cohesidn especular. Fuera del campo de la clinica
analitica, se evidencia, en ciertas formaciones del imaginario colectivo. Las crdnicas
policiales, con sus descuartizamientos, mutilaciones, etcétera, atraen masivamente. En
ellas también estd en juego, no el cuerpo unitario propio del espejo, sino el
trozamiento que muy a menudo Sade pone en escena de modo literal. Esta operacién
no sélo se debe a la accién de una tendencia sadica —pensarlo asi seria una
concepcion instintiva del problema—, sino que lo decisivo es una idea que Lacan
introdujo en el Seminario 8°, rescatdndola de los griegos. Se trata del concepto de
agalma, un tesoro interior, en este caso localizado dentro de los cuerpos. Si un
hombre despedaza a una mujer, bien puede ser para extraer algun objeto valioso de su
interior; a la vez, un miembro determinado adquiere otro valor en tanto seccionado, es
decir, un valor agalmatico en tanto es objeto parcial. En Sade opera esta busqueda del
tesoro localizado en alguna parte del interior de los cuerpos, tesoro que serd preciso
extraer por vias sadicas.

Cuando se alude al sadismo es preciso recordar en todo momento que debe ser
dejada de lado la inteleccidon instintivista, que lo justifica por la descarga de una
tendencia. Lo que hay que captar, sefiala Lacan, es la vuelta significante en juego. Por
ejemplo: ¢por qué un sujeto es sadico con cierto objeto —un latigo, por citar un caso—
y no con otro? Alli hay una metonimia. Si no se atiende esto, pasa a considerarse que
se trata de cuestiones preedipicas, como suele decirse, donde al parecer no habria una
estructuracién del sujeto respecto de esas pulsiones. Pensando en que se trata de algo
edipico es como puede captarse la estructura y su deriva, y llegar hasta lineas
sublimatorias. La cuestién sadica puede ser examinada, en ese sentido, como operante
en forma similar a la del fetichismo, donde lo sustitutivo es mas evidente. Freud sitla a
éste en el lugar de la ultima percepcion previa a la apreciacién de la castracion de la

237 sadeJuliette A.T.E. Espafia, 1977. Pag. 61
238 | acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 244. [320]
239 acan, JSeminario 8. La transferencia960-1961. clase del 1 — 3 - 61

139



Roberto Harari | ETICA

mujer. Alli, la condicidon de sustituto propia del fetiche es clara: no es ese objeto
erdtico, sino aquello a lo que remite. Ahora bien: el objeto en cuestién no es
sustituible, atendiendo a ello, parece no deslizarse, debe ser preservado. Si es por una
metonimia que puede conformarse, luego, por su fijeza, puede generar un real, que
entendido en los términos lacanianos, se define como aquello que siempre vuelve al
mismo lugar.

Superada la digresiéon sobre la perversién a la que Sade otorgd su nombre,
reparemos de nuevo las peripecias de Juliette. Hay otra caracteristica que Lacan
puntla respecto de la obra de este autor: "en él vemos perfilarse en el horizonte la
idea de un suplicio eterno"?*. Existe una cierta tendencia, presente con particular
insistencia en este texto sadiano: puede leerse una llamativa situacién en la que los
personajes se someten a todo tipo de pruebas, permaneciendo, en cierto modo,
indemnes. Juliette padece las maximas torturas imaginables; sin embargo, estando casi
exanime, de algin modo se reincorpora y encara alguna perversidon nueva, o reincide
en la misma con mayor atrocidad. Lacan destaca este rasgo como propio de un Otro
estabilizado, indestructible, a la manera —la comparacidn vale, pese a la distancia de
las referencias textuales— de los dibujos animados, donde los personajes hasta
pierden partes de su cuerpo, se agrietan, se desintegran, y en el cuadro siguiente
aparecen nuevamente enteros. Este es otro registro a tomar en consideracién; el de un
Otro integro a pesar de las pruebas de fragmentacién, llevadas a cabo por todos los
medios posibles. En las mitologias también encontramos situaciones similares. En la
griega, por ejemplo, se presentan torturas infinitas, al modo de Tantalo o de Sisifo.
Paradigmatico es el caso de Prometeo, al cual un ave de rapifia, come periédicamente
su higado, que siempre se regenera. Sade pone en escena su idea de suplicio
interminable, durante el cual el mal de uno siempre implica el goce de otro. Asi, uno
de sus personajes declara: "La primera ley que me dicta la naturaleza es la de
deleitarme, no importa a costa de qué o de quien". Eso mismo es lo que Freud
senalaba sobre el préjimo a quien se le impelia a amar —y especularmente, también
sobre si mismo—. Pero Sade prosigue: "Si la naturaleza ha dado a mis érganos una
constitucidn tal que sdlo en la desgracia de mi préjimo pueda aflorar mi voluptuosidad,
es que necesita de un ser como yo para servir a sus pIanes"241. Es interesante esta
aclaracién, ya que el personaje invoca algo que no es del orden de la libertad, sino que
lo atribuye a la gracia de la naturaleza. Es el individuo participe de la naturaleza quien
usa a cada uno para cumplir con esos planes; en ésas bases se sienta la prédica del
libertinaje. El interlocutor responde: "Estos sistemas pueden ir muy lejos" —la tipica
respuesta neurdtica al perverso— y el personaje prosigue: "¢Y qué importa? Te desafio
a mostrarme un punto en que estos sistemas puedan resultar peligrosos: gozar, esto es
lo Unico necesario". El interpelador neurdtico pregunta: "éY a costa de los demas?",
provocando la réplica: "Lo que menos me preocupa en el mundo es la suerte de los
demas. No tengo la minima fe en la fraternidad, de la que los estupidos me hablan
continuamente. Es por haberla analizado bien por lo que yo la rechazo". El horror
neurdtico no se hace esperar: “lOh, cielos!, é¢dudaréis de esta primera ley de la
naturaleza?"?*%. En esta tensién que instala el texto sadiano; en su empresa subversiva
de todo un orden fundado en el amor al préjimo, puede encontrarse la razén del
fracaso de Sacie.

240 acan, JSeminario 7. La ética.abra cit Pag. 245. [321]
241 5adeJuliette obra cit. Pag. 93.
242 3adeJuliette obra cit. Pag. 94.
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Como artista y como idedlogo Sade no podia sino fracasar. Sus obras, hasta hoy,
circulan en un circuito y se leen usualmente en un registro muy poco compatible con el
que él pretendid. Las postulaciones de La filosofia en el tocador, las aventuras de
Juliette o las desventuras de su hermana Justina no son sino el reverso cruel del
supremo mandato cristiano. Lacan cita a Sade para hacer apreciar la llamativa
convergencia entre aquello que la moral sadiana propone y la recusacién freudiana del
"amaras a tu préjimo como a ti mismo", en relacién a la crueldad inserta en ese
designio normativizante, cuya observancia hace ineluctable al malestar en la cultura.

El precepto cristiano que horrorizaba a Freud es, al mismo tiempo, el revés y el
complemento del asesinato del Padre. Un mandato tan decisivo que resume a los diez
mandamientos y que, aparte, indica que ellos son —como ya se sefiald— leyes del
habla, contrapuestas a un ser hecho a imagen y semejanza de Dios. Como sefiala
Lacan, con suma inteligencia: las tablas de la ley sellan el pacto que no sera sino
escriturario: "no hards de mi imagen tallada," —parafraseando el mandamiento—
"pero para no correr el riesgo de hacerla, no haras imagen alguna"m. Se trata de no
generar imagenes de ese Dios. ¢Por qué? Pues porque lo que se relaciona con la
imagen —si el prdjimo es como uno mismo, y como tal debe ser amado— entra en el
orden de la falsedad, de |la trampa. Por su propia enunciacién, el precepto cristiano de
amor al prdjimo demuestra su inaplicabilidad, surgiendo de una religién en la que Dios
cred al hombre "a su imagen y semejanza” para luego prohibirle el hacer imagenes por
medio del Decélogo.

243 acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 212.
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Capitulo Vil
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OBEDIENCIA Y TRANSGRESION. LA SEGUNDA DESTRUCCION. NIRVANA Y
PULSION DE MUERTE. LA CURA Y LOS BIENES. EL DESEO Y LO BELLO. LO
SINGULAR.

Continuando el desarrollo del Seminario 7 y la intrincacién de cuestiones de tan
diversa procedencia, una pregunta retorna de modo insistente: éicudl es el lazo que
auna los problemas abordados con la ética? Y por otra parte, se despierta un
interrogante correlativo: éen qué medida la ética impacta, ya no a fildsofos o
metafisicos —especialistas en reflexionar sobre el tema—, sino a los psicoanalistas en
cuanto tales? Lacan utiliza una frase sencilla para definir a la ética: Lo que constituye
su objeto, es aquello que los hombres quieren®**. Por esa simple razén, la ética nos
involucra del modo mas directo en nuestra practica. Es aquello que los hombres
guieren y también eso frente a lo cual se defienden. Atendiendo a la definicidn
lacaniana, es evidente que la ética hace a un campo nodular en la problematica del
psicoandlisis, en tanto se liga con las incidencias de uno de los conceptos
fundamentales de la empresa freudiana: el deseo.

El Wunsch freudiano, ese orden erigido en relacion a la instalacién de la Ley —
como bien lo sefialaba Lacan ilustrandolo con la epistola de Pablo a los Romanos—
puede ser examinado como participante de un circuito de ida y retorno. Entre el deseo
y la Ley se instala un periplo —tal es la recurrencia de este tipo de esquematizaciones
en Freud y en Lacan— que habla de una verdadera topologia del retorno®®. La ida vy
vuelta del que participan los conceptos complementarios ya mencionados, implica
para Lacan la necesidad de recurrir a nuevas extrapolaciones del campo de la filosofia y
de la literatura. Dos personalidades presentadas con recurrencia en este Seminario
reaparecen aqui: se trata de Emmanuel Kant y del marqués de Sade. Personalidades
heterogéneas, que dos afios mas tarde se asociarian en el célebre escrito lacaniano
que lleva por titulo la conjunciéon de sus nombres®*®. En lo que al Seminario 7 respecta,
la relacién y las diferencias entre ambos permitirdn analizar qué es aquello que circula
entre el deseo y la Ley. De todas maneras, cabe aclarar que lo que a Lacan interesa no
es la simple aprobacidon de elementos de ambos autores, sino la articulacién de las
reflexiones de cada uno a la luz del pensamiento freudiano. Kant y Sade se incluirdn en

244 acan, JSeminario 7. La ética.abra cit.
%5 Topologia puesta en acto en la propia estrucker&eminario 7, La ética del psicoanélisis
24| acan, J. “Kant con SadeEscritos Il.obra cit. Pag. 744.
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un pequefio diagrama, a partir del cual se ilustrara de qué forma opera el circuito que
se instala entre la Ley y el deseo.

En un breve texto incluido en los Escritos, titulado "Del Trieb de Freud y del deseo
del psicoanalista", Lacan emite una frase a destacar, respecto de lo que implica cierta
inadecuacion fundante de lo desiderativo, "Este drama no es el accidente que se cree.
Es de esencia: pues el deseo viene del Otro, y el goce estd del lado de la Cosa"*".

San Pablo lo habia expresado de manera inmejorable; de ello dimos cuenta hacia
el final del capitulo Ill: por haber conocido a través de la Ley de qué se trata el pecado,
es que se ha tornado uno deseante de lo que la Ley prohibe. Entonces, es en funcién
de la Ley que el sujeto se introduce en el orden del deseo. Es este el caracter decisivo,
paraddjico, de lo que implica la instauracién de esa legalidad. La Ley, lejos de estar
montada sobre un deseo salvaje, es la que introduce lo desiderativo, incitando no
s6lo al acatamiento de aquello sobre lo cual legisla, sino también a su
transgresion.

Por otra parte, ni la Ley, ni el deseo, proceden del ambito del sujeto. Podria
creerse que el deseo proviene del sujeto, mientras que la Ley es impuesta
desde afuera. De modo contrario, ambos elementos provienen del campo del
Otro, y es la Ley la que determina el deseo:

Ley > deseo

Aqui se puede reconocer uno de los célebres aforismos lacanianos: el deseo es
deseo del Otro. No se trata de ninguna emanacién interior, sino que es en el
campo del Otro donde puede localizarse la Ley, cuya interdiccion es fundante
de toda cultura: la prohibicion del incesto. No es otra regulacion la que origina al
deseo. En cuanto tributario del Otro, y por tanto de la Ley, lo desiderativo es
secundario. Pero es crucial ubicar el punto de partida en el campo del Otro, pues
obliga a establecer una diferencia con cualquier concepcidon psicoldgica de corte
individualista.

En el Seminario 7, Lacan insiste en que la Ley introduce un ambito novedoso
respecto del orden natural, del instinto, de lo constituido, en sintesis: de aquello que
tiende a repetirse de modo idéntico, es decir, lo homogéneo. La Ley instaura una
heterogeneidad, un quiebre en nuestro particular universo —es posible decirlo asi,
aunque el ultimo término no sea acorde a la perspectiva lacaniana, pues se refiere a
una totalidad. ¢Cual es la caracteristica crucial de nuestro "ser-en-el-mundo" —
adoptando la terminologia heideggeriana— segun Lacan? Lo decisivo es el hecho
de ser parlantes, de estar inmersos en un bafio de lenguaje. El sujeto es un parlétre,
un "ser-por-el-habla". La referencia al habla indica que un sujeto es tal, en tanto es
hablado. Aqui se introduce el factor heterogéneo, que es el orden del significante:

Ley > deseo
(Ste)

La funcidn del significante es la de heterogeneizar al sujeto en su misma operacién
de constitucidn. En esa condicion puede apreciarse la imposibilidad de cualquier orden
natural, tal como se lo ha pensado desde las mas diversas perspectivas. El significante

47 Lacan, J. “DelTrieb de Freud y del deseo del psicoanalisEcritos IL obra cit. P4g. 832.
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incidird, luego de instaurar su legalidad, sobre una cuestién definitoria que ronda lo
trabajado en el Seminario 7: el problema del bien. Con un giro sutil, que Lacan efectua
al promediar la seccién dedicada al goce, el tema del bien se articula con la cuestién de
los bienes —en el sentido material. El caso es que los bienes de este mundo y el Bien,
aunque la relacidn parezca economicista, estan articulados, como sera explicado mas
adelante.

Detengdmonos primero a nivel del significante, que quiebra por completo toda
organizacién bioldgica o natural. El sistema preconstituido se topa con un elemento
que introduce un orden no natural: el deseo no se liga a la necesidad, pues no busca
un objeto prefijado cuya obtencién produciria la satisfaccion. El Wunsh freudiano no
puede ser colmado en sus exigencias: cuando se cree haber encontrado lo que se
buscaba, en ese preciso instante, el deseo lanza su urgencia hacia otro objeto —
movimiento que se repite al infinito. Por lo tanto, la instalacion del deseo en el sujeto,
esta determinada por el Otro, y por la heterogeneidad planteada en relacion a su
objeto, en tanto el significante opera mediante cortes. Una de las paradojas del deseo
—y no de las menos cruciales— consiste en que respecto de la Ley que lo determina,
ésta tiende a dos movimientos simultaneos:

Ley < > deseo
(Ste)

Las dos flechas que de modo retroactivo unen al deseo con la Ley, cubriendo el
trayecto de retorno hacia la primera instancia, indican dos posibilidades. Por un lado,
podra ubicarse a la obediencia:

<
<«

Ley » deseo
(Ste) *
obediencia

El deseo suscitado por la Ley, obedece al mandato de la misma, pero no es un caso
de acatamiento sin consecuencias. Por el contrario, la situacién es compleja: se trata,
por ejemplo, de aquella obediencia propia del sujeto, que procurando inhibir su
agresion, lo Unico que logra es incrementar sus reproches a si mismo. Lo paraddjico
consiste en que los autorreproches, no provienen de haber cometido una maldad —lo
que posibilitaria reprimendas posteriores—, sino que el hecho mismo de no cometerla,
aumenta los cargos contra el sujeto. Dicha paradoja, sélo puede entenderse desde la
perspectiva psicoanalitica, en tanto articulamos este tipo de situaciones con las tesis
freudianas, y en especial, con su propuesta de lo que implica la vuelta contra si mismo,
como destino de la pulsién®*®. La obediencia del deseo a la Ley, dista mucho de una
subordinacion apaciguante, mas bien, lo que consigue es acentuar la severidad del
superyo:

\ 4

Ley deseo

(Ste)

A A

obediencia
(superyd)

%8 Freud, SPulsiones y destinos de pulsionelsta cit, T. XIV. Pag. 122.
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El sujeto que soporta la obediencia del deseo a la Ley, no se encuentra en paz
consigo mismo, no esta tranquilo, sino que, por el contrario, ese movimiento arroja
como resultado el malestar. El término freudiano Das Unbehagen, es exacto para
designar el sometimiento del deseo a los dictamenes de la Ley. Entre los dos autores
considerados por Lacan como propulsores de sendas éticas, cabe ubicar a Kant corno
teorizador del trayecto recién consignado:

Pl
<«

Ley » deseo
(Ste) <
obediencia
(superyo)
Kant

La premisa kantiana: "obra de manera tal que tu conducta pueda ser elevada a
maxima universal", resume la condicion de sometimiento del deseo a la Ley.
Recordemos que el sujeto obra moralmente de acuerdo a la Ley captada por su
raciocinio, y no segun los caprichos de sus afectos "patolégicos" —porque él mismo
seria, entonces, un sujeto patolégico, tal como Kant piensa la cuestién. El deseo
retorna al orden fundante de la Ley mediante la obediencia a sus mandatos, siendo
controlado por esa instancia —"figura obscena y feroz"— llamada superyd. Mas, si
decide no obedecer, evadiendo de modo desiderativo los circuitos establecidos,
tampoco escapara a la legalidad. Se responde a la Ley con obediencia o sin ella: no hay
otra posibilidad. Si no hay acatamiento a la Ley, lo que se produce es el retorno por la
via de la transgresion:

transgresion

Ley » deseo
(Ste)
obediencia
(superyo)
Kant

El deseo no puede transgredir la Ley mds que en implicita referencia a la misma.
Aqui, Lacan convoca a la otra figura elevada a la categoria de pensador moral, a partir
de su obra literaria. Fue Sade quien teorizé sin igual la tematica de la transgresion, y
como filésofo moral hay que consignarlo en simétrica oposicién con Kant. Lacan se
referird en elocuentes términos a esta obra insuperable "en el sentido de un absoluto
de lo insoportable capaz de ser expresado por palabras en lo concerniente a la
transgresion de todos los limites humanos. Puede admitirse que en ninguna literatura,
de ningun tiempo, hubo una obra tan escandalosa. Ninguna otra hirié tan
profundamente los sentimientos y los pensamientos de los hombres"**. La categérica
consideracion lacaniana hace a Sade merecedor de un lugar en el diagrama:

49 acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 242. [318]
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Sade
transgresion
Ley f > deseo
(Ste)
obediencia
(superyo)
Kant

Teniendo en cuenta lo expresado por Lacan en el Escrito citado al comienzo de
este capitulo, es posible trazar una frontera definida entre dos érdenes disimiles: “... el
deseo viene del Otro, y el goce estd del lado de la Cosa”?°. Pues bien; la transgresion
sadiana tendera en todo momento a intentar el franqueo de esta valla. Procurara
acceder al goce, mediante todos los medios disponibles de no acatamiento a la Ley. Es
preciso registrar en el esquema esta situacidn. Si entendemos con Lacan que entre el
orden del deseo y el campo del goce hay una barrera, la transgresién de la Ley
intentard erigirse en un conducto para sortear dicho impedimento, para asi poder
llegar al goce que esta en el lugar de das Ding. Tal circunstancia puede ser visualizada
del siguiente modo:

Sade
transgresion
das Ding Ley ¢ . deseo
goce / (Ste) < -
obediencia
(superyd)
Kant —

El goce ubicado del lado de la Cosa, es el punto ultimo al cual la transgresién
intenta acceder. Reiteremos que Sade recurre a los fantasmas monocordes,
insistentes, mondtonos, estructurados por una premisa ética, aunque dicha premisa
esté fundada en esa transgresién por excelencia que es el crimen. En todas las
expresiones posibles, el crimen sadiano delinearad una figura que puede denominarse
como el "Ser Suprema Maldad”. La ética, que origina las mas diversas conductas
transgresivas en los personajes de Sade, sienta, a la vez, las premisas para que la
maldad no sea una suerte de eleccion del sujeto —es decir, un camino a seguir entre
otros— sino que se presenta como Unico recurso de superacion. La adhesion al crimen,
por ejemplo, en la cofradia de los libertinos de Juliette®?, posee inscripcién social: es
conducta reglada, aunque en sentido opuesto al de la Ley que orienta hacia el bien.
Por citar otro caso, recordemos el capitulo de La filosofia en el tocador donde la
invocacién de Sade era clara: "Franceses: un esfuerzo mds para ser republicanos"ZSZ.
Este, advocacidn no alude sdlo al orden de la civilidad, sino que hace al
acondicionamiento de los sujetos a la Ley del goce, que se ubica en las antipodas de la

20 acan, J. “Dellrieb.... obra cit. P4g. 832
51 sadeJulietteobra cit,
%2 3adel a filosofia...obra cit. Pag. 159.
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Ley del deseo. Una Ley que intenta alcanzar ese paraddjico bien-mal que reside del
lado del goce, de la Cosa. Cabe advertir aqui el relativismo de las categorias morales.
Haciendo el mal, dice Sade, es como se responde a la naturaleza. No de otro modo
puede el libertino superarse, vale decir, conseguir su bien.

En la clase XVI, del 4 de mayo de 1960, titulada en la versién oficial "La pulsién de
muerte", Lacan rescata de Juliette otro elemento de la moral sadiana: se trata de lo
que denomina el "Sistema del Papa Pio VI". Lejos de ser una mera curiosidad del texto
sadiano, pueden encontrarse en este sistema ético, ecos de ciertas teorias de muy
lamentable contemporaneidad. Segun lo expuesto por el personaje de Pio VI, la
naturaleza posee un equilibrio cadtico, donde las especies rivalizan entre si,
provocando una situacion inarmonica. Dira Lacan: "La idea es que el puro impulso de la
naturaleza es obstruido por sus propias formas, que los tres reinos, por manifestarse
en formas fijas, encadenan la naturaleza en un ciclo limitado, manifiestamente
imperfecto por lo demds, como lo muestra el caos, incluso la multitud de conflictos, el
desorden fundamental de sus relaciones reciprocas". Ante esta situacion, écudl es el
recurso que tiene el hombre para mejorarla, colaborando asi con la naturaleza? Pues,
el crimen. Asi lo comenta Lacan: "el cuidado mas profundo que se le puede imputar a
ese sujeto psiquico, en el sentido del término que quiere decir lo mas profundamente
oculto, que seria la Naturaleza, seria vaciarlo todo, para permitirle recomenzar su
tentativa, volver a partir con un nuevo impulso"*>>. Por via del crimen, se consigue
modificar el estado de la naturaleza, el hombre lo hace en virtud de una semejanza con
un estado de gracia. Al obedecer a un precepto superior: la naturaleza nos llevaria al
crimen, para mejorarse. Obedeciendo a la premisa del asesinato llevamos a la
naturaleza a adoptar mejores formas. En el Seminario 7 pueden leerse algunos
parrafos del sistema de Pio VI, descriptos por Sade: "Un fildsofo antiguo llamaba a la
guerra la madre de todas las cosas. La existencia de los asesinos es tan necesaria como
esa calamidad; sin ellos, todo estaria perturbado en el universo. (...) esa disolucién
sirve a la naturaleza, pues ella recompone a partir de esas partes destruidas. Por lo
tanto, todo cambio operado por el hombre sobre esa materia organizada, sirve a la
naturaleza mucho mas de lo que la contraria"®*. A nuestro parecer, puede
encontrarse en esta argumentacion el germen de lo que, por ejemplo, puso en marcha
el proyecto de exterminio nazi. La diferencia es que Hitler y sus acélitos pusieron en
acto lo que Sade planteaba a través de sus personajes, y por tanto, en forma
sublimada. De la produccién simbdlica sadiana, a la puesta en acto hitleriana, hay un
hilo conductor. Como se ha sefalado, el proyecto del libertino tedrico fracasé en Sade
de modo estrepitoso; si bien el de Hitler también contd con su fracaso final, las
consecuencias fueron pavorosas. Y toda la maquinaria de muerte montada por los
nazis se fundaba en el propdsito de servir a la naturaleza, seleccionando y mejorando
una presunta raza superior.

Aunque el Tercer Reich haya sido vencido, los rebrotes filonazis aparecen en los
mas variados lugares, y bajo las mas diversas formas. Estos son datos historicos a
tomar en cuenta para advertir hasta qué punto puede funcionar lo que Sade concibid
como un sistema destructivo, una operacion de purga, de limpieza, de la cual el crimen
seria el ejecutor, depurando a la naturaleza de toda su escoria. Para Hitler, la

253 acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 253-254. [352]
%54 Lacan, JSeminario 7. La ética.abra cit. PAg. 254-255.[353-354]
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aniquilacién se limitaba a las razas inferiores. En Sade, en cierto sentido, la liquidaciéon
pretendia llegar ain mas lejos, ya que no bastaba con la mera destruccion de la vida.
Un asesinato seria "la primera destruccidon", pero mas alld quedaba un resto que
produce nuevas formas de vida. Al matar a un hombre, por ejemplo, el cadaver genera
a su vez otras modalidades de vida. Sirviendo de alimento a otras especies; las mismas
bacterias que lo corrompen también son vida. Por lo tanto, aunque la materia se
degrade, el proceso vital continla, sobrevive a la muerte individual. Lo que el Pio VI de
Sade propone es, con precision, anular esta posibilidad mediante una segunda
destruccion. Esta accidn conduce a liquidar, de manera absoluta, todo vestigio de lo
que alguna vez fue vida. En el Seminario 7 encontramos la referencia de Sade: "Seria
necesario, para servirla todavia, mejor," —a la naturaleza— "poder oponerse a la
regeneracion resultante del cadaver que enterramos. El asesinato sélo le arranca al
individuo al que golpeamos la primera vida; seria necesario poder arrancarle la
segunda, para ser todavia mas utiles a la naturaleza; pues lo que ella quiere es el
anonadamiento: dar a nuestros asesinatos toda la extensidon que ella desea nos
supera"255. La ultima enunciacién de este fragmento, sefiala Lacan, nos lleva al nucleo
mas temible que hay en nosotros: aquel que procura la aniquilacion total, el
anonadamiento de todo lo existente. Un crimen provoca una mera metamorfosis
organica, segun esta perspectiva. Lo que la naturaleza quiere, dice Sade, es que, en
ultima instancia, se produzca un retorno a la nada.

La idea sadiana de la aniquilacion total por medio de una segunda destruccién
remite, en el campo freudiano, al principio del Nirvana. Segun éste —cuya
denominacién fue propuesta, aclara Freud, por Barbara Low*®—, el aparato psiquico
tiende a la reduccion absoluta de la tensidon hacia un nivel cero, lo cual coincidiria con
una tendencia de lo organico que consiste en volver al estado inorganico. Principio que
debemos distinguir de la pulsion de muerte: por un lado, estara la tendencia hacia un
estado, si no de reposo total, al menos de equilibrio universal —aquello que la fisica
denomina como entropia. Por otra parte, la Todestrieb —muchas veces contundida
con lo anterior— es aquello que tiende a la separacion, al corte. Aunque muchas ingenuas
lecturas de Freud han unido ambos conceptos en uno solo®’, lo que en Mds alld del
principio del placer se plantea, sefiala Lacan, es la presencia de dos cuestiones
diferenciadas:

Nirvana Pulsiéon de muerte

Se lo ha reiterado en repetidas ocasiones: la pulsion de muerte no busca la muerte
del sujeto, o la destruccion en si. Por oposicion, en el principio del Nirvana, que Lacan
convoca en el Seminario 7, el retorno a lo inanimado es lo definitorio. Este principio, va
todavia mas alla de aquello a lo que conduce la pulsién de muerte: la trasciende en
busca del anonadamiento, de la conversidn en nada de todo lo que es. En el Nirvana se
encuentra lo que en términos sadianos se denomina "destruccidn segunda”; una
disolucion completa:

%5 | acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 255. [354]

2% Freud, SMaés alla del principio del placeobra cit, T. XVIII. Pag. 54.

57 Al considerar que la pulsién de muerte es un ispbhcia la autoaniquilacion, y aun peor,
confundiendo al orden de pulsidn con el del instinto, y concluyendo que @n dislate el pensar que
podria haber un instinto de autodestruccion.
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Nirvana Pulsion de muerte
Destruccidn segunda

Con tal destruccion, no queda huella alguna del cadaver, culmina en Ia
desintegracién total, en la supresién de todo lo existente. Ahora bien, respecto ala
pulsion de muerte, el término sadiano que corresponde es el de destruccidn primera:

Nirvana Pulsién de muerte
Destruccién segunda Destruccién primera

Si tomamos el postulado sadiano en torno a esta destruccidén primera, es preciso
considerar que la pulsién de muerte no conduce a una destruccién —en el sentido de
una eliminacién— sino a una metamorfosis. Produce cambios, mutaciones; la pulsién
de muerte no hace sino crear vida. De modo que no es posible afirmar que la pulsion
de vida se orienta hacia la vida y la pulsion de muerte se dirige hacia lo contrario,
oposicion que parece desprenderse en no pocas ocasiones de la lectura de obras como
las de Melanie Klein. En sus trabajos parece reposar esta idea: que a un incremento de
la pulsién de vida le corresponde una mayor salud mental —un sujeto mas
equilibrado. De manera inversa, el predominio de la pulsion de muerte originara la
enfermedad, entendida como disociacidén del objeto. Claro esta: lo que subyace a esta
cuestion parece un modelo energético, donde se busca un cierto equilibrio. Lacan
insistird en que la consideracion al modo hidraulico de la tematica pulsional no
coincide con lo que Freud habia postulado. El problema central es que la
argumentacion energética en torno a esta cuestion es inadecuada, pues el Todestrieb
se relaciona, no con el orden de la necesidad natural sino, con el creacionismo del
significante. Lacan manifestara: "Si todo lo que es inmanente o implicito en la cadena
de los acontecimientos naturales puede ser considerado como sometido a una pulsién
llamada de muerte, esto es asi sélo en la medida en que hay cadena significante"*%, Y
en cuanto al creacionismo, agrega que la pulsién de muerte es del mismo orden que el
sistema del Papa Pio VI: "Como en Sade, la nocidon de pulsion de muerte es una
sublimacidn creacionista, vinculada con ese elemento estructural que hace que, desde
el momento en que tenemos que vérnosla en el mundo con cualquier cosa que se
presenta bajo la forma de la cadena significante, hay en algun lado, pero ciertamente
fuera del mundo de la naturaleza, el mas alld de esa cadena, el ex nihilo sobre la que se
funda y se articula como tal"®*°. De nuevo el significante, creacionista ex nihilo, es
convocado —a través de la sublimacién— para dar cuenta de la pulsidn de muerte. Por
lo tanto, serd su intervencion en el orden de la Todestrieh un dato fundamental para
distinguirla del principio de Nirvana:

Significante
Nirvana Pulsién de muerte
Destruccién segunda Destruccién primera

28| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 256. [356]
%9 Lacan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 257. [356-7]
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"La pulsion de muerte" —destaca Lacan— “debe situarse en el dominio histdrico,
en la medida, en que ella se articula en un nivel que sélo puede ser definido en funcion
de la cadena significante”zso. ¢Y cual es ese dato crucial que define su insercidén en el
citado dominio? Pues la memoria:

Signjficante
memoria
Nirvana Pulsién de muerte
Destruccién segunda Destruccién primera

Tan decisiva es la memoria, que permite definir la nocion fundante del campo
psicoanalitico: lo inconsciente. {No es acaso lo inconsciente un fallo de la memoria? Y
no una falla susceptible de ser corregida con cierto esfuerzo, y que permitiria recordar
€so que no es consciente. Se trata de que, en tanto es un ser hablante, ese sujeto
posee necesariamente un punto que no puede recordar. Lo imposible de recordar
indica la presencia, de lo inconsciente, y también —sefala precisa Lacan— su
articulacion con el lugar del sujeto. Es como un salto en la cadena significante que el
sujeto podra erigirse; hay un lugar que falta en la memoria, y es ése, precisamente, el
gue indica la ubicacién del sujeto. En tal sentido, el sujeto es falta, se produce por
medio de un agujero en la cadena; es alli donde irrumpe. De todas maneras, esa
presencia del sujeto —que recordémoslo: no es otra cosa que efecto del significante—
enhebra a su vez la cadena. En toda esta estructuracion, la memoria adquiere un valor
de elemento fundante. También, indica una funcién decisiva —tal como comprobamos
en la clinica—, que es la rememoracion:

Significante
; Memoria, rememoracion
Nirvana Pulsidon de muerte
Destruccién segunda Destruccién primera

Desde el mismo momento en que se la hace determinar por el significante, queda
en claro que la pulsién de muerte no es ninguna emanacién interior que surge desde el
fondo del sujeto, sino que se genera desde el campo del Otro. No puede decirse lo
mismo del instinto, que si podrd ser entendido como propio del sujeto, en tanto se
transporta genéticamente. Pero el orden natural le es ajeno a la pulsién; es por eso
gue introduce un desajuste general en la naturaleza y sus ciclos.

Incluir la rememoracién en nuestro esquema obliga a reorientar la cuestion al
ambito de la clinica, para apreciar de qué modo este desarrollo conceptual incide en la
direcciéon de la cura, sobre lo que el analista puede pretender del analizante, y
viceversa —de lo cual no siempre es facil sustraerse. La concatenacién de memoria, y
rememoracion hace que, en este circuito que se instala, se busque reconstituir una
condicion pretérita, un reencuentro; es este un funcionamiento habitual en el ser

20| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 255. [254]
151



Roberto Harari | ETICA

hablante. La cuestion reside en que la condicion buscada estd perdida de modo
definitivo, por lo tanto, con lo que se topa es con sefiuelos o derivados:

Significante
Memoria, rememoracion
Nirvana Pulsién de muerte \ sefiuelos
Destruccién segunda Destruccién primera derivados

A nuestro entender, estos derivados originan cierto problema con el cual Lacan se
encuentra; lo que deriva de los sefiuelos no es otra cosa que la compulsion de
repeticién:

Significante
Memoria, rememoracion
Nirvana Pulsidon de muerte sefiuelos
Destruccion segunda Destruccién primera derivados

Compulsién de
Repeticién

En esa circunstancia, que da cuenta de un pasado, puede articularse —segun
Lacan— la eficacia de la compulsiéon de repeticion freudiana. La memoria procura
reconstruir ciertas condiciones que, en algin momento anterior, habian sido vias
(Bahnungen) de satisfaccidon. Sin embargo, en esta busqueda no tiene otra alternativa
mas que desviarse. Por lo tanto, la memoria fracasa en su funcidn, y el indice de ese
fracaso es la compulsion de repeticion en la que cae al desviarse.

La Wiederholungszwang freudiana se refiere a una repeticiéon no buscada, de tinte
demoniaco. En otro texto, hemos examinado su operacion en las neurosis de destino,
donde no se busca repetir los medios de satisfaccion, sino las condiciones de un
fracaso®®. Ahora bien, la compulsidn de repeticidn es la caracteristica distintiva de la
pulsién de muerte, con lo cual parece cerrarse un circuito:

Significante
Memoria, rememoracion
Nirvana Pulsién de muerte sefiuelos
Destruccién segunda Destruccién primera derivados
Compulsién de

Repeticidn

En cuanto a la memoria y su consecuente fracaso, resulta util hacer una
observacion. La falla de la memoria no se produce por una deficiencia, sino que su
funcionamiento mismo es fallido por su propia constitucion, no hay alternativa, pues
en ella opera el significante. No funciona como la memoria artificial de una maquina,
gue se reduce a un sistema de clasificacion y almacenaje. Lacan hace una reflexidon

61 Harari, R.La repeticién del fracasd\lueva Vision. Buenos Aires. 1988.
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muy aguda respecto de lo que implica el algebra para la aparicion de la ciencia. Senala
gue el momento de fundacion del pensamiento cientifico, se produce cuando
empiezan a trabajar ciertas pequeiias letritas. De eso hace pocos siglos, podria
fecharse el acontecimiento en la época de Galileo. Alli se funda un orden que, en tanto
usa las "letritas", permite no olvidar nada; una matematica que produce un vuelco
fundamental en el sujeto”. Es que el sujeto, al estar constituido por el significante, se
estructura en funcién de un olvido, y en cuanto a su memoria, no puede estar sino
agujereado —eso es lo inconsciente. Esta articulado en el punto donde el sujeto no
sabe aquello que no puede memorizar. Por el contrario, las matematicas que fundan a
la ciencia operan maquinalmente; no existe alli la falla constitutiva de la memoria del
ser hablante. Esta condicidon provoca que la ciencia aparezca con semejante poder: el
sujeto, al confrontarse con un discurso en el que no estd inserto, y que parece
funcionar con autonomia, sélo puede advertirlo como distante y distinto. El sujeto
queda situado en una posicidn deficitaria ante esa suerte de potencia que pronto
adquiere caracteristicas amenazantes. La ciencia como ogro del sujeto, es la situacion
que ilustran los debates y las obras de ciencia ficcién relacionadas con el campo de la
inteligencia artificial; la mente humana versus la computadora. ¢Como no imaginar
una presencia demoniaca en esa maquina, que piensa mas y mejor que el ser
hablante? El efecto siniestro que el tema produce, es equivalente al que en la
compulsion de repeticion captura y parece dominar por completo al sujeto.

Podrd objetarse que la memoria implica cierta indeseada ligazén a la instancia
consciente, en tanto se asocia a ésta con la posibilidad de recordar. ¢{Cuando se trata
de lo inconsciente, no seria mas oportuno hablar de olvido? Alli, la respuesta de Freud
es que la palabra "memoria" —impregnada de un sentido consciencialista, debido a su
procedencia de la psicologia—, se autoriza cuando se alude a la rememoracion, en
tanto la meta de la clinica analitica involucra esta dimension. A esto se suma, que
Lacan designa a lo inconsciente como un saber no sabido: en ese sentido, hay una
memoria articulada; por ende, el referirse a un olvido, no hace mas que reinstalar la
cuestion en el plano consciente. Por otra parte, recorriendo la obra freudiana,
topamos con la conocida acotacion sobre el paciente "que no sabia que sabia", un
ejemplo que confirma la inteleccion lacaniana. La memoria remite a una articulaciéon
significante, de modo que, dicha funcién, debe ser despojada de todo sustrato
psicolégico al ser introducida en el campo psicoanalitico. Lo mismo sucede con el
significante, que, aunque se utilice en modo singular, hace referencia a una red; si asi
no fuese, recaeriamos en una concepcién teista, en la cual, el significante, seria el
principio explicativo ultimo en una hipdtesis encubiertamente teoldgica. El caso es que
la apropiacién del concepto sufre, en su transpolacién al psicoanalisis, una
metamorfosis decisiva.

A pesar de la tan mentada rememoracién, la memoria del "saber no sabido"
resulta imposible de ser evocada, pues no estd sujeta a una disponibilidad, por ese
dato insoslayable que es la represion primaria. Si fuera pasible recordarlo todo, un
sujeto harto analizado, dejaria de tener inconsciente. Tal ejemplo demuestra por el
absurdo que la falla es irremontable. Si pudiera hacerse consciente todo lo
inconsciente —esto es, si la memoria fuera un mero depdsito donde se almacenan los
elementos alguna vez registrados—, nos encontrariamos con un sujeto que no
olvidaria, que no sofiaria, en sintesis, que no presentaria ninguna de las formaciones

2| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 264. [365]
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de lo inconsciente, pues se trataria de un ser parlante, en el cual lo inconsciente se
habria superado. Es indudable que esta idea trabajé un buen tiempo en ciertas
corrientes autodenominadas analiticas. Mediante la imaginarizaciéon de wun
procedimiento de desagote —otra vez el recurso a la hidraulica—, se buscaria "vaciar"
lo inconsciente, y de no obtener este resultado, el psicoanalisis se demostraria
inoperante. Por supuesto que, atendiendo a los desarrollos aqui expuestos, nadie
propondria semejante exhaustivizacién, en primer lugar, por el simple hecho de que es
imposible. Y lo es —diria Lacan— porque se trata de un real, al que sélo se lo puede
rozar. El fin de analisis se producird en esos toques, y no en el agotamiento de los
contenidos inconscientes del sujeto.

En cuanto al esquema que estamos desarrollando, es preciso localizar una barrera
que ya fue utilizada en el diagrama precedente. Ella separa el ambito de la pulsion de
muerte —por lo tanto, el del significante— de un mas alla. Lacan insiste en que se trata
de un lugar opaco, de dificil acceso —al cual el sujeto inhibe. Se trata del espacio
donde reina el goce:

Significante
Memoria, rememoracion
Nirvana Pulsién de muerte \ sefiuelos
Destruccion segunda Destruccién primera derivados
Compulsién de
goce Repeticidn

La barrera evoca, entre otras cosas, que si se tiende al goce, se lo hara mediante
una transgresion, violentando las fronteras establecidas por la Ley. En este punto, es
preciso volver a la nocidon de Bahnung (via): este concepto indica, en éste caso, vias
placenteras, que intentan mantener —segun la hipdtesis freudiana— la excitacion a un
cierto nivel, sin que éste se vea trascendido. Al respecto, Freud se referia a un aparato
amortiguador de estimulos®®. Ahora bien, el malestar que puede provocar la lectura
de Sade, por ejemplo, consiste en que alli hay una intencién constante de franquear el
limite impuesto. Gracias al aparato amortiguador propuesto por Freud, podemos vivir
nuestra realidad hipndtica cotidiana, impidiendo al mismo tiempo nuestro acceso al
goce, y procurando vivir heddnicamente en un universo de placer. Mediante estas
Bahnungen —remarca Lacan—, se logra, distribuyendo un poco por todas partes,
cierta dimension de equilibrio —uno de los usuales pedidos de los analizantes. Y ya
gue se menciona a la clinica, la cuestién es como, en tanto analistas, podemos
mantenernos del lado placentero, y sostener una posicion ingenua desde la cual
pretendemos "hacer el bien", ignorando la indagacion en la dimension del goce —sin
tornar en cuenta lo constituyente de ese plano.

Hay un deseo de curar, y, como es sabido, Lacan mantiene al respecto una postura
bastante herética, que en general es recibida con escandalo, y en particular desde el
terreno de las psicoterapias. El considera que la cura se produce por afiadidura. ¢Qué
quiere decir esto? {Acaso que el psicoanalista debe desatender todo lo ligado con la
curacién? Si uno lee a Freud con detenimiento, casi a la letra, y no interpretando

263 Freud, SProyecto..obra cit
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demasiado, se encuentra con su afirmacion de que lo notable del psicoanalisis es que
en él coinciden la terapia y la investigacidn. No existen los laboratorios experimentales
donde se prueba lo que luego se aplicara a los seres hablantes; lo cual no indica que
los experimentos no se realicen en los sujetos, como si fueran cobayos. Lo que ocurre
es que, investigando lo inconsciente del analizante, se produce la cura; de alli la
coincidencia de ambos érdenes. No se agrega un disefio experimental, como propone
el positivismo.

Cuando uno analiza estd investigando, y, se podria acotar aqui que, en dicha
investigacion, el analista se propone acercar al sujeto con algun bien. Si pensaramos la
cuestién de este modo, nos volveriamos a encontrar con la idea instintivista y
naturalista del bien, situandonos en lo que Lacan denomina la '"via americana" —muy
freudianamente a nuestro entender. Freud poseia una suerte de repulsion casi visceral
por los Estados Unidos, que nada tenia que ver con la historia norteamericana ni con la
insercion internacional de esta nacién. Sino que, su rechazo se orientaba a ciertos
valores fundantes de la cultura estadounidense, como esa maxima que aconseja, e
inclusive impele al sujeto a que se haga por si mismo un gran hombre: "Comience
usted sin nada, que va a llegar a todo, si se lo propone verdaderamente". La ideologia
del self made man inunda la cultura norteamericana, tal como puede apreciarse en las
mas variadas producciones culturales, exportadas, ademas, al resto del plantea. Esta
referencia consustancial al American way of life, disgustaba mucho a Freud y Lacan
prosigue con tal posicion, deslizando una y otra vez agudas criticas, como la que
brevemente efectta en el Seminario 7°°*.

Volvamos ahora nuestra atencién hacia el film de Bernardo Bertolucci E/ dltimo
emperador, donde se narra la historia de Pu Yi, quien coronado monarca a los tres
afos, atraviesa infinidad de peripecias y culmina su vida como un humilde jardinero de
Pekin. En un reportaje periodistico, el cineasta considera que su filme es "la historia de
la cura de la enfermedad de la omnipotencia"®®. En términos afines al psicoandlisis,
Bertolucci reflexiona sobre su pelicula como un proceso de cura vy, en efecto, lo que se
narra en El ultimo emperador, es muy similar a la historia de un psicoanalisis. En el
comienzo, el analista se ve situado en el lugar de un emperador, mientras que, hacia el
final, resulta ser alguien como todos. Proceso similar al que tiene cabida en la relacién
entre padres e hijos: los padres son instalados en la infancia en un sitial del que luego
se veran desalojados, mediante la desidealizacién que se produce hacia la
adolescencia. Sin embargo, el sujeto bien puede conservar la idealizacién en otro
registro, como Freud lo comprueba en La novela familiar del neurdético?®®.

La "via americana", esa promesa de hacer todos los bienes accesibles al sujeto, le
permite a Lacan efectuar un deslizamiento, desde la idea del bien hacia la idea de los
bienes terrenales. éEn qué medida estos vendrian a colmar algin deseo? El considera
que los valores inficionan a tal punto nuestra practica, que cierta idea clasica ha
llegado a constituirse en un cartabén de la cura. Se trata de la cuestiéon de 1a
oblatividad: o sea, ceder 1o propio en pro de otro, que se relaciona con la idea
tradicional del bien. Asi, la generosidad del analista pasa a ser un elemento
fundamental —no desligada del ya examinado altruismo sacrificial— y parametro de
cierta linea nada minoritaria del llamado psicoanalisis postfreudiano. Junto a la "via
americana" aparece el concepto de human engineering —para tomar un término usual

64| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. PAg. 264.[366]
285 Bertolucci, B. “La camara es como un dios meniamiol Pagina/12 24/3/1988.
% Freud, S. “La novela familiar del neurético”. otmia T. IX.
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de la jerga psicoldgica americana— que brinda la posibilidad de reformar al sujeto, de
llevarlo por el buen camino, de adaptarlo funcionalmente al sistema. Ahora bien, si
estos no son valores compatibles con el psicoanalisis, écudl es el objetivo analitico? La
cuestion radica en desmontar las ilusiones merced a las cuales los sujetos se prenden
en sus deseos. Alli encontramos la pertinencia de nuestra practica.

El bien, en su relacién con los bienes, posee una duplicidad que no puede ser
desatendida. Lo equivoco de la conversion de la idea de bien en su articulacion con los
bienes materiales es que, cuando estos ultimos son apropiados por el sujeto, aparece
la referencia crucial al poder. La posesién, el dominio de un bien, implica poder, pero,
éen qué radica éste? En la suposicién de que dicho bien le fue sustraido a otro. En la
historia sadiana de Juliette se aprecia de qué manera alguien —siempre y cuando sea
rico— puede disponer del otro. Esa acumulacién de bienes en que consiste la riqueza
no culmina en la simple disponibilidad de esos valores, sino que ella permite acceder al
poder, que se funda en el poder quitarle a otro su bien. En Sade, esa apropiacién del
bien material del otro coincidird, también, con la sustraccién del bien moral; de alli Ia
apelacion al crimen como conducta apropiada, aquella que obtiene el bien de uno
mediante el mal ajeno. Por supuesto que en este esquema, el otro se transforma en
aquel que quiere hacer lo propio con uno mismo, se trata de ese sujeto del que Freud
daba cuenta en El malestar en la cultura®®’. Empujado a amar al préjimo como a uno
mismo, el sujeto culmina en la busqueda de goce a expensas del otro, lo cual le implica
hacer el mal, que bien puede ser entendido como un despojamiento del bien. En esa
situacion se advierte la duplicidad en juego.

No hay un bien en si mismo, sino que éste es definido por el significante. Pero
ademas, en el circuito de los bienes, mas alld de su valor de uso y de intercambio,
puede ubicarse la utilizacion de goce de los bienes. En ese aspecto es que el otro
aparece como un peligro, y esta circunstancia, no deja de provocar malestar. Este
punto queda ratificado en el didlogo de Juliette citado en el capitulo precedente, aquel
en que se demuestra como el neurético cree siempre que el perverso acapara para si
todo el goce —creencia que el perverso no intenta desmentir, por otra parte. No hay
analizante neurdtico que no se vea involucrado por esta presuncion; esto da lugar a
gue Lacan plantee un goce del Otro: aunque no existe, sin embargo es eficaz. No se lo
encuentra en ninguna parte, mas no deja de producir efectos en los analizantes. Por lo
antedicho, el lugar del bien se demuestra equivoco y poco definible de antemano. Por
otra parte, resulta bastante transformable, pues el otro —para quien es poseedor de
un bien— aparece como un peligro. Esta situacién captada por Lacan, gracias a su
aguzada experiencia clinica, abre un interrogante: é¢cual es el principal problema de
quien es propietario de un bien? Pues, defenderse de aquel en quien ve un enemigo,
en tanto amenaza con quitarle lo que es suyo. Para custodiar sus bienes, el sujeto no
debe descuidar ni un instante la vigilancia sobre aquello de lo que el otro podria llegar
a gozar. Pero en esa situacién —que evoca a la del perro del hortelano—, él mismo se
priva del goce; defendiéndose del projimo, termina por inhibir el usufructo del goce —
utilizando la terminologia del Seminario 20, Encore®®.

En tal Seminario Lacan retoma ciertas problematicas abordadas en La ética del
psicoandlisis, y, entre ellas, la tematica del goce. El usufructo indica que se puede
gozar, en la medida en que ello implica un goce que no seria el propio —el orden

7 Freud, SEI malestar..obra cit.
288 Mejor traducido como “Mas todavia”, que con elldio “Aun”, con que circula en nuestro medio.
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juridico, por ejemplo, autoriza al usufructo de los bienes de otro, bajo determinadas
circunstancias. Pero se puede gozar dentro de ciertos limites: "El usufructo quiere
decir que se puede gozar de sus medios, pero que no hay que despilfarrarlos" senala
Lacan. Inclusive hay que ser un poco avaro para poder preservar el bien del cual se
estd haciendo usufructo. De esa manera, el presunto goce que implica la posesién de
los bienes queda definido, como bien lo apunta en Encoré, como una pura instancia
negativa. "El goce —concluye— es lo que no sirve para nada"*®°.

En relacién a la oblatividad, Lacan propone en La ética del psicoandlisis prestar
atencién a una institucién de estudio clasico en el campo de la antropologia, la cual
vale la pena recordar para obtener otra perspectiva respecto a la cuestidon de los
bienes, su posesién y circulacién entre los seres hablantes. Tal cuestidn, que ha sido
investigada en numerosos textos antropoldgicos, es el potlatch; dicho término,
utilizado en principio por autores norteamericanos, fue reexaminado por Mareel
Mauss, en un célebre ensayo?’°. Esta institucion ceremonial celebra un ritual en el que
los sujetos, en lugar de apropiarse de los bienes que dan acceso al goce, de modo
inverso procuran la destruccidn de ellos. No solo la buscan, sino que, ademas, la
ejecutan: ponen en acto la aniquilacién de esos bienes, de uso o suntuarios. Mediante
el potlatch —que Mauss propuso denominar como "presentaciones totales de tipo
agonistico"?’*— la destruccién de los bienes tiene por objeto incrementar el prestigio
ante un adversario, pues tales ceremonias, se realizan en forma conjunta entre tribus
vecinas que rivalizan entre si. El desafio consiste en demostrar quién destruye mas
bienes propios. Si este extrafio ceremonial es ubicable en ciertas sociedades "salvajes"
—utilizando este término en el sentido que le otorga Lévi-Strauss en E/ pensamiento
salvaje’’’—, Lacan advierte que esta economia del bien también se observa en
territorios mas cercanos. Por ejemplo, en el siglo XllI, el del amor cortés, se ubica una
institucion semejante al potlatch: una fiesta de la nobleza, cuya finalizacidén coincidia
con la eliminacion no solo de lo consumido en el festin, sino también con la
destruccién cie los animales y de los arneses de los caballeros participantes. Y
reflexiona: "Todo sucede como si la colocacion en un primer plano de la problematica
del deseo requiriese como su correlato necesario la necesidad de estas destrucciones,
gue se denominan de prestigio, en la medida en que se manifiestan en cuanto tales
como gratuitas"m. Con muy buen criterio, Lacan se pregunta si el mismo afan de
destruccidn no es el que se presenta en las guerras. ¢Dénde podemos ubicar, mas alla
de la barrera, esta condicion de das Ding? Este factum, que es la tendencia a la
destruccion vivida en épocas cercanas al dictado del Seminario 7, lo obligaba a alertar
sobre la posibilidad de una catastrofe, cuyo peligro dista mucho de ser suponible. La
advertencia lacaniana es precisa: las destrucciones preconizadas por Sade pueden
llevarse a cabo en cualquier momento, aunque no por los libertinos cuyo proyecto
jamas pudo imponerse, sino por algunos burdcratas sin placer, empefiados en rivalizar
mediante un potlatch que —ya no circunscripto con sabiduria, como el de los
"primitivos”—, implique la aniquilacidon del planeta. Esta condicion pondria en una

29| acan, JSeminario 20 EncoreSeuil, Paris, 1975. P4g. 11. Ed. en castelfsny Paid6s. 1989.
Buenos Aires. Pag. 11.

2 Mauss, M. “Ensayo sobre los dones. Motivo y fodeacambio en las sociedades primitivas”.
Sociologia y antropologidlecnos. Madrid. 1971. Pag. 155.

21 Mauss, M. “Ensayo sobre los... obra cit.. P4g. 161

22| &vi-StraussEl pensamiento salvaj&ondo de Cultura Econémica. México. 1964.
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tragica escena, un patrimonio usual del humano, donde puede apreciarse como el
significante tuerce el orden natural. ¢De qué se trata? Pues de la acumulacion de los
desechos, de la basura, de la materia consumida, de las heces. Donde seres hablantes
se instalan, surge el problema del desecho: no sélo de las deyecciones corporales, sino
también de los residuos culturales; la acumulacién de basura indica la presencia del
significante.

El insélito itinerario que Lacan recorre en su Seminario 7, nos conduce del potlatch
al medioevo, para rescatar una institucion similar en la nobleza de aquel tiempo, luego
extrapola esta cuestién para advertir sobre la amenaza nuclear —desde un angulo
novedoso, distinto al de la mentada explicacion basada en una tendencia a la
autodestruccion—, y de ahi se desplaza hacia el tema de los desechos, donde se
detiene. Detencién nada casual, en tanto se relaciona con un dato decisivo respecto
del masoquismo, donde el sujeto se coloca en el lugar de la basura, de un objeto
destinado al desprecio, valido para ser vituperado. El lugar del deyecto, también esta
presente en la institucion del potlatch, donde las mayores riquezas son arrojadas a la
destruccién. En lo cotidiano, la locucién, por ejemplo: "jAndate a la mierda!", indica,
no soélo la referencia a las heces, sino, también, la presencia de un lugar —no natural—
destinado ex profeso para ubicar a tales objetos. Alli aparece la articulacidon
significante, que muda por completo lo que son las deposiciones naturales, en
elementos de cultura.

Para Lacan, el potlatch marca una suerte de inflexion, de inversion dialéctica,
respecto de la puja de los sujetos por los bienes. Es otra forma —si bien extrafna— de
la barrera que impide el acceso al oscuro ambito del goce y de lo siniestro. Pero para
nuestra sorpresa, luego de convocar al Ser Suprema Maldad que en Sade buscaba
transgredir la barrera, Lacan menciona otra modalidad que vehiculiza en el ser
hablante la procura del goce: ésta es dada por lo "bello".

De nuevo, la referencia es a Freud, quien en su texto El malestar en la cultura,
aborda el tema con maxima cautela. La honestidad intelectual freudiana se detiene
ante lo que percibe como un problema decisivo: manifiesta al respecto no pocas
dudas. La prudencia aleja alli lo categodrico, las afirmaciones sobre la cuestidon de lo
bello y la belleza presentan cierta ambigl‘jedad274. Freud no alcanza a captar de déonde
surge el problema de la belleza, ya que —y esto es una concepcidn casi universal entre
los que estudiaron el punto—, una caracteristica crucial de lo bello es su inutilidad.
Desde la perspectiva utilitaria, el valor de la belleza es nulo, no posee un valor de uso,
sino que alli situamos una prima de goce. Pero Freud —a diferencia de algunos
pseudo-freudianos que creyeron aportar mucho en este sentido—, tiene poco o nada
que decir en cuanto a la creacion de lo bello. Lo cual es un buen modo para indicar que
esta frente a un real, y no hay significante que se pueda postular para dar cuenta de él.
Unos cuantos postfreudianos que abundaron en lucubraciones sobre la creacidn
estética, habrian sacado mayor provecho, si hubieran extendido a la cautela freudiana.
No hay ni siquiera una pista, una minima indicacion para abordar lo bello; en cambio, si
la hay sobre la condicidn del artista, ese sujeto privilegiado que encontré el modo de
expresar con transgresion ciertos fantasmas, y que da cauce a la manifestacion de lo
gue su publico no logré formular. El artista es quien transforma un fantasma en un
bien de reconocimiento colectivo. Podria decirse que es alguien que transforma lo

2" Freud, SEI malestar..obra cit. Pags. 82 y 91
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privado en publico, pero entendiendo a "privado" en el sentido de una falta, de una
ausencia. Lo privado del artista se asemeja a lo privado para el comun de la gente: la
sociedad no puede dejar de reconocer que ponga a su alcance esta circunstancia, que
se atreva a manifestar lo que los otros no se animan a expresar. Lacan entiende que
este modo de concebir la funcion del artista es bastante deficitaria; repara entonces en
que —esto también lo advirtié Freud—, la breve narcosis que induce el goce de lo
bello no hace otra cosa, en apariencia, que atenuar el deseo. Y logra esto porque no se
trata de una manifestacion desiderativa directa, sino de una manera tortuosa,
metonimica. Tuerce al deseo, pero al mismo tiempo provoca respecto a éste un
ultraje. Y en este punto, se nos plantea un interrogante: écomo es que en lo bello hay
un ultraje al deseo? Apelar a un ultraje indica la violacion de ciertas normas, indica que
se fue mas alla de la barrera. En tal sentido, Lacan considera que se trata de la
categoria mas propia de lo bello, es decir, de su posibilidad de transgredir la dimensién
impuesta por lo que denomina el "principio del bien". Lo bello, provisto de una
aparente inocencia, consigue de modo sutil —mediante la casi sofocacién del deseo—
tender hacia un mas alla.

Hacia la culminacién de la clase en que enfoca la cuestion de lo bello, Lacan vuelve
a convocar el problema del masoquismo. Sucede que el tema de los bienes le es afin:
"La economia del dolor masoquista" —sefiala— "termina por parecerse a la de los
bienes". Mas adelante, agrega: "la verdadera culminacion en la que se proyecta la
posicion del masoquista perverso, es el deseo de reducirse él mismo a esa nada que es
el bien, a esa cosa que se trata como un objeto, a ese esclavo que se transmite y se
comparte"?”>. Por otra parte, en el campo del masoquismo, el dolor adquiere el
caracter de un bien para ese que se instala en el lugar del desecho.

Luego, Lacan anticipa el recorrido a seguir en las siguientes escalas de su
Seminario. El trazado estara determinado por un "documento" —como él mismo lo
denomina—, en el sentido de que testimonia sobre un punto crucial para la ética,
sentando un interrogante sobre el tema del bien. El citado documento es una obra
artistica capital, sefiera e insistente: Antigona®’®. Aunque la Antigona de Séfocles sea
un hito ineludible, es preciso afirmar que no es la Unica. Conviene hablar, quizds, de
Antigonas —en plural—, tal como propone George Steiner?”’, pues la pluralizacion del
nombre propio, obedece a la recurrencia de distintas figuras que desde la Antigliedad,
revitalizan a la célebre hija de Edipo. La obra del ensayista britanico aborda aquello
gue tanto inquietaba a Marx respecto de la obra de arte: que su goce estético no se
agota al cesar las condiciones de produccion en las cuales fue generada, indicando que
se ubica mas alld de su especifica pertinencia a un orden epocal. Steiner analiza en
detalle la insistencia de las Antigonas: quienes las han relatado y reflexionaron sobre
ellas, son objeto de la consideracién lacaniana que, por momentos, se embebe de
cierto tono peyorativo. La referencia literaria de Lacan es precisa: se remite a una de
las siete tragedias de Séfocles, aquella "que Hegel consideraba la mas perfecta, por las
peores razones"*’®, y a los ecos de sus planteos en el terreno del pensamiento, en la
medida en que involucra una cuestion moral definitoria. De esa manera, en el
recorrido del Seminario 7, Antigona sucede a Juliette. Previamente, desfilaron por sus

215 acan, JSeminario 7. la ética.obra cit. Pag. 288. [395]
28 gpfocles Antigona.Biblos. Buenos Aires. 1987.
2" Steiner, GAntigonas Gedisa. Barcelona. 1987.
2’8 acan, JSeminario 7. la ética.obra cit. Pag. 289. [396]
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clases la Etica a Nicémaco, la Critica de la razén prdctica y La filosofia en el tocador:
una lista heterogénea, erguida entre la filosofia y la literatura, que da cuenta del
problema de la ética, iluminandolo desde angulos a menudo inesperados. Ante las
continuas sorpresas lacanianas cabe preguntarse: écudl es la finalidad de convocar a
Antigona, en especial, la version de Séfocles?

La problematica planteada por Antigona, puede resumirse como el conflicto entre
un bien comunal y un bien familiar. En lo que a nosotros respecta, la comunidad no es
la Tebas sofocleana, sino —y aqui la transpolacion es valida, aunque pueda parecer
brusca— el discurso cientifico, entendido como aquel que, desde esas letritas que
configuran las matematicas, buscaria el bien comun. El objetivo de una comunidad es
el bien comun que, por ejemplo, podemos localizar —en tanto designio— en el
discurso de los politicos; en muchas ocasiones este bien general se contrapone al bien
del sujeto, o, en otro orden, al bien de la familia. Hoy en dia, la ciencia se erige como el
mejor recurso que la humanidad posee para lograr el ansiado objetivo del bien comun
(al menos eso es lo que se nos repite sin cesar). En tal sentido, el cédigo de valores
presentado por la ciencia se instituye como el heredero de la tradicién sofocleana del
bien de la comunidad. El designio cientifico es, de ese modo, aceptado sin criticas por
el comun de los seres hablantes. Por ejemplo, el avance de la ciencia descubrira la cura
a ciertas enfermedades hoy incurables: se apuesta al poder del discurso cientifico, que
se presupone orientado per se al bien comun. Pero este bien puede entrar en severo
conflicto con el bien individual, pues ambos drdenes estan muy lejos de ser
concordantes. Las preguntas son muchas y graves: ¢el bien es del sujeto y de su
familia, o es de la comunidad en general? ¢{Debe entenderse por bien lo que una
determinada formacién social entiende como tal? En caso de un conflicto entre el bien
individual y el social, é¢cuadl debe prevalecer, y por qué razones? Son preguntas
tradicionales de la ética como disciplina filoséfica, pero que atafien en especial a la
practica psicoanalitica, en tanto atraviesa los fendmenos que se nos presentan en la
clinica.

Cuando los analizantes apelan al discurso del "se"?”® —aquella modalidad
impersonal que invoca al sentido comun, a lo normal, a lo natural, etcétera—, estan
dando cuenta de un consenso general acerca de lo que es el bien comun. Asi,
mediante el habla vacia, recusan de modo inconsciente —no cabe hablar de mala fe—
lo que es la determinacidn significante. La funcion del psicoanalisis sera desmantelar
las referencias fundadas en el "se" —que se pueden considerar como un montaje de
ilusiones—, o, atendiendo a lo expuesto en Funcion y campo del habla y del lenguaje
en psicoandlisiszgo, suspender las certidumbres del analizante. El "se", para decirlo de
algliin modo con Marx, es el opio que embriaga con la idea de contarse como uno mas
del conjunto. El trabajo del andlisis consiste en definir el lugar del sujeto, que esta por
fuera de ese conjunto —no en contra, lo cual aludiria a un posicionamiento especular.
Después de todo: équé es ese conjunto, sino un lugar de la semejanza, de la
homogeneidad dictada desde Otro lugar? Este es un valor no negociable para el
psicoanalisis: el de la busqueda de la singularidad y no de la reconstitucidén de un yo de
acuerdo a los valores dominantes. Eso es, en definitiva, un aspecto decisivo, que lo
distingue de las terapias que operan a nivel imaginario. Es en ese conflicto entre el

29 Tal como Heidegger lo llamé.
20| acan, J. “Funcién y campo de la palabra [hablélenguaje en psicoanalisi€scritos | Siglo
XXI. México. 1976. Péag. 73.
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bien del sujeto vy los valores del conjunto que el drama de Antigona adquiere un peso
trascendental para una ética del psicoanalisis.
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Capitulo VIII
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ANTIGONA. TRAGEDIA. CATARSIS. ENTRE DOS MUERTES. FALTALIDAD.
SINIESTRO. LO BELLO.

Retomemos en este capitulo la versidon de Soéfocles de la tragedia de Antigona. Se
trata de una obra impactante —como se subrayd—, debido a ciertos motivos que
podernos ubicar mas alla de las condiciones de produccién de la obra. El escritor griego
puso de manifiesto la insistencia de cierta cuestidon que, por dicha repeticién, fue
retornada una y otra vez a lo largo de la historia (no sélo la figura del personaje, sino
también las coordenadas de su situacién). De algun modo, esta versiéon de Antigona
nacida en la Grecia cldsica —cultura nutricia de muchas concepciones aun vigentes—,
es el paradigma de una tematica fundamental de la reflexion tradicional y
contemporanea sobre la ética.

Enfocar el tema de Antigona, tal como es abordado por Lacan en el Seminario 7,
requiere atender el itinerario que guid sus consideraciones en cuanto a las referencias
filosdficas, historicas y literarias. Ante todo, es preciso recordar su lectura de la moral
aristotélica —a partir de la Etica a Nicdmaco—, en su relacién con la moral del Amo,
referida a la necesidad de obtener la temperancia, y apuntando a la habitualidad de
generar lo que conocemos como "moral y buenas costumbres", es decir, la conexion
de la ética con el habito. De alli, la deriva del Seminario 7 conducia a Kant y a su
imperativo categorico, el cual consiste en elevar la accidén propia a maxima universal,
rigiendo asi la conducta del individuo. La mencidon a la obra kantiana se relaciona
estrechamente, y en varios aspectos, con los postulados de Sade. Es crucial la mencién
al sistema moral sadiano: la prédica atribuida al personaje Pio VI cobra un valor clave
en el examen de Antigona, en especial, respecto a la destruccion segunda como meta
final de una ética del crimen. Una segunda muerte, la aniquilacién absoluta del
muerto, donde cesa toda posibilidad de metamorfosis y regeneraciéon de vida, se
presenta como punto central en la problematica de Antigona. Sin embargo, el caracter
decisivo de la tragedia sofocleana, obedece también a otros motivos, no menos
importantes.

Ahora bien, Lacan ubica dos niveles paralelos en dicha tragedia: uno, el mas
evidente e impactante, es la figura de Antigona; el otro, se refiere a la condicién de lo
bello, ese procedimiento capaz de franquear los limites impuestos por el principio del
placer —en tanto principio del bien— y acceder al mas alld —territorio donde la
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pulsion recorre las cercanias de das Ding— signado por el goce. Sin duda, este
personaje ha deslumbrado a mas de un pensador o artista, entre los que se destacan
los nombres de Hegel y Goethe. Pero ademas, esta la funcién de lo bello bajo la inédita
perspectiva abierta por Lacan. De este modo, ambos enfoques determinan la figura de
Antigona, quedando indisolublemente ligada a la belleza, en funcién de la cual provoca
tanta fascinacion.

Colocar en primer término la importancia de lo bello convoca algunos problemas,
e incluso, paradojas. Podriamos preguntarnos: ¢no es acaso Antigona una tragedia? Y
en tal sentido, élo predominante no es en ella un delicado planteo moral? Entonces,
écémo se articula un drama de éstas caracteristicas con un placer estético? éNo se
ubica, por el contrario, en las antipodas de lo placentero, siendo una obra en la que
deberia predominar —tanto en la trama como en el efecto provocado en el
espectador— algln tipo de sufrimiento?

Para resolver tales preguntas, es necesario puntuar ciertas cuestiones manifiestas
en la tragedia —en tanto efecto dramatico—, y precisar qué se entiende por placer
estético. Este es un tradicional problema de la estética sin implicancias tedricas
complejas; no obstante, se producen conjeturas triviales sobre determinados
pormenores artisticos. Este punto, cuestiona tanto la funcién del espectaculo, como la
del sujeto espectador, siendo un tema irreductible a un mero academicismo. Por
ejemplo, una asignatura ya planteada es sobre los dibujos animados infantiles. Y aqui
la pregunta es: éconviene evitar en dichos relatos escenas dolorosas que rozan la
truculencia? ¢0, por el contrario, ellas cumplen una funcién positiva en la psique del
pequefio? El mismo interrogante se planted respecto de tradicionales cuentos
infantiles —como los de Perrault y los hermanos Grimm, entre otros—, donde
abundan situaciones nada bucdlicas. Frente a esto, iqué sucede en el nifio? ¢Acaso
provocara un efecto traumatico, o, inversamente, provocara —y he aqui la palabra
clave— una catarsis?

Dicho término —hoy en dia de uso casi masivo— conduce a una mejor inteleccién
del problema mencionado. La Katharsis griega serd un punto crucial en el desarrollo
siguiente, tal cual lo entiende Lacan®®'.

Para el psicoanalisis —mas alla de la prolongada y prestigiosa tradicién de dicho
término en la historia de la teoria estética—, la catarsis resuena con un sentido
diferenciado. Al tiempo que se liga con la cuestion de la tragedia, el vocablo remite a
los origenes del psicoanalisis; y no sélo al acervo freudiano, sino a su procedencia del
temprano colaborador de Freud en los ultimos afios del siglo pasado: Josef Breuer. Fue
él quien introdujo la denominacion de "método catartico" para su tratamiento de la
histeria por medio de hipnosis, segun lo informa Freud en Estudios sobre la histeria®®.
De tal modo, la catarsis resulta para los psicoanalistas, un concepto de doble
referencia. En torno a dilucidar esta nocién, Lacan efectuard su primer comentario de
Antigona, por lo cual merece un lugar destacado:

Catarsis

La evocacion de este término, conduce a su definicion clasica, proveniente de
Aristoteles. Los innumerables comentarios que ha suscitado esta definicion —

81| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 294. [398]
82 Freud, SEstudios sobre la histerigen colaboracién con J. Breuer) obra cit. TPAg. 71.
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originada en esa obra fragmentaria que es la Poética®®**—, no han mejorado la
concisidn y precision del filésofo mencionado, al menos en el texto conservado hasta
nuestros dias. El concepto aristotélico fue objeto de apropiacion por parte de Breuer,
para denominarla terapia prepsicoanalitica, aplicada en los tiempos de su colaboracién
con Freud. El método se denomind catartico por su semejanza con el efecto logrado
por medio de ese procedimiento hipndtico, donde primaba lo discursivo. Asi, la doble
raiz del vocablo es atendida por Lacan, en tanto dicha referencia bipolar, delinea el
sentido que adquiere en el Seminario 7:

Aristoteles
Catarsis
Freud

En principio, la catarsis presenta dos lecturas posibles: puede entenderse en
sentido fisico, como purga; o bien, en cuanto a su significado espiritual, como
purificacion. A menudo, los dos sentidos se confunden, y la catarsis parece indicar
ambas cosas a la vez. En relacidon a su significado de purga, evocamos una
problematica de tipo médico. Este es, precisamente, el modo hipocratico de entender
la catarsis, es decir, como un método de depuracién del organismo por el cual se busca
la eliminacion de los humores corruptos —segun la terminologia de la Antigliedad—, la
expulsion de ciertas sustancias toxicas. En el otro sentido, el de la purificacion, la
catarsis adquiere un valor moral. Ya no sélo involucra el orden de las sustancias
corpdreas, sino que eleva la cuestion al nivel espiritual. Sera, entonces, un método de
higiene consistente en la expulsidon de lo nocivo. La transpolacion de la palabra griega
hacia el territorio del psicoanalisis, obedecio, tal vez, a la incidencia de la concepcién
hidraulica de Breuer en la época de los primeros historiales clinicos; inteleccién que,
por otra parte, era compartida por Freud. Al parecer, la denominacion resultaba
apropiada para un método abreactivo, en el cual lo decisivo, era una suerte de
descarga emocional en bruto®®*,

Esta concepcion es sostenida hasta el presente por ciertas psicoterapias, que
ponen en acto lo que podria considerarse como un modo defecatorio de entender la
cura. El mecanismo terapéutico, pese a las variaciones entre las distintas corrientes,
parece orientarse hacia lo mismo: producir en el sujeto una descarga, por ejemplo, de
stress. En apariencia, se consigue un alivio local, puesto en juego por una metafora
anal. Se imagina un aparato psiquico acumulador de tensiones, la propuesta
terapéutica, entonces, es buscar el modo de abrir alguna valvula, para liberar el
contenido a presion. Cuando eso se expulsa, el sujeto queda "purificado", aunque mas
no sea, de manera momentanea. Obviamente, se trata de un modelo anatomo-
fisiolégico —cuyo ejemplo culminante son las funciones excrementarlas— trasladado a
lo psiquico. De este modo, inferirnos como la concepcién de "purga" —en su sentido
mas intestinal—, incide en la purificacion catartica.

Planteado su sentido fisico, conviene ahora examinar la extensién del concepto de
catarsis en su significado espiritual, desde la Antigliedad hasta el presente. Lacan la
articula con la tradicion aristotélica, que la entiende como purificacion moral, vy, al

283 Arist6teles Poética.Aguilar. Madrid. 1973
284 Freud, SEstudios sobre.obra cit. Pag. 34.
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mismo tiempo, ritual. En su derrotero, recuerda a los cataros, y aclara: "Son los puros.
Kathards, es un puro"285, La referencia, nada ociosa, da cuenta de la resonancia que ha
tenido este termino, mas alla de la teoria dramdtica en la historia de occidente.

En lo que a Aristoteles respecta, es necesario releer algunos parrafos de su
Poética. Al referirse a la tragedia como forma dramatica, expresa: "La tragedia es,
pues, la imitacion de una accion de caracter elevado y completa, dotada de cierta
extension, en un lenguaje agradable, llena de bellezas de una especie particular segun
sus diversas partes [...]"*®. Conviene detenerse aqui para resaltar dos puntos. En
primer lugar, la palabra griega traducida en esta frase como "imitacion", corresponde a
la original mimesis: literalmente, imitacidon en sentido amplio. Pero también, el vocablo
alude a un modo de colocarse en el lugar del otro, no sélo en sentido mimético, sino
también simpatético: una ubicacidn en el plano del otro, aunque sin modificacion de
uno en lo manifiesto. Por lo tanto, la condicién mimética debe ser atendida en su
doble vertiente. En segundo lugar, debe repararse en la alusién a la belleza como
condicién sine qua non de la tragedia. Lo bello no es un valor ausente en la obra
dramatica, pues su entidad misma depende de dicha presencia: si la tragedia logra un
efecto conmovedor, esto se debe a su belleza. Esta breve alusién de Aristoteles nos
alerta sobre el ambito que abarca en su concepcidn, la tematica de lo bello. Para ser
mas estrictos, debernos precisar que no se trata sdlo de lo bello en términos de
agradable, sino de una dimensién donde el sujeto espectador se ubica entre la
petrificacion y el éxtasis, en una situacion casi de sofocacién del deseo, ante el placer
estético provocado por la obra. Y este es un punto crucial para Lacan: como el sujeto,
ante el contacto con lo bello, asiste a una atenuacién de su deseo, a un saciamiento
puntual, evanescente, mas no por ello menos problematico.

El fildsofo prosigue: "[...] imitacién que ha sido hecha o lo es por personajes en
accion y no por medio de una narracién, la cual, moviendo a compasién y temor, obra
en el espectador la purificacion propia de estos estados emotivos"®®’. Este breve
fragmento merece un detallado examen terminolégico, pues, las palabras utilizadas
por Aristételes en esta definicion, son de suma importancia para nuestro interés. En
primer lugar, la "purificaciéon" aludida corresponde a la katharsis en el texto original.
Por otro lado, en la citada versidn castellana se tradujo el término original griego eléou
como "compasion”, en tanto el término phobou fue vertido como "temor"; de modo
gue estos estados emotivos son definitorios de la tragedia. Debe observarse, ademas,
que la compasién —o piedad— y el temor —o miedo— son movimientos psiquicos
contrapuestos. La imitacion (mimesis) a través de la compasién, es decir, de la "pasion
con...", funciona como un movimiento de acercamiento, de fusién, y por medio del
mismo, el espectador se ve unido al héroe, al protagonista central de la obra. El miedo,
por el contrario (phohou es el vocablo del cual deriva el término "fobia"), conduce a
tomar cierta distancia. De tal manera, la catarsis se produce por un doble y paraddjico
movimiento: uno de acercamiento y otro de alejamiento; la pasidon compartida se
articula con un repliegue del espectador. Esto es remarcado por Aristoteles, y vale para
el género tragico en su totalidad. Lacan lo comenta al introducir este tema, ya que
considera a la dimensidn tragica como un punto nuclear de la actividad psicoanalitica.
Ahora bien, Lacan, deteniéndose en el término de katharsis, y tras sefialar que el
pensador griego no se explayd mucho al respecto en las paginas de la Poética que nos

85| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit Pag. 295. [399]
286 Arist6teles Poética. obra cit. Pag. 62.
87 Aristoteles Poética.obra cit. Pag. 62.
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han sido legadas, apunta una referencia curiosa, que se liga a la figura de Freud. Se
trata de una contribucion efectuada por un profesor ignoto del siglo XIX, llamado Jakob
Bernays. Quienes se acercaron alguna vez a la biografia de Freud, reconocerdn en el
estudioso un aire de familia. En efecto, Lacan sugiere —de acuerdo con los mas
autorizados datos proporcionados por Ernest Jones en su monumental biografia— que
se trata de un tio de Martha Bernays, mujer de Freud®®. Luego de calificar como
excelente el aporte de dicho profesor —hacia el afio 1857— a la teoria aristotélica del
drama, Lacan se extraifia de que Freud no hubiese aprovechado ese estudio en su
acercamiento a la catarsis, tomando en cuenta su reconocimiento intelectual hacia los
miembros de la familia de su esposa. Es impensable —concluye Lacan—, que
desconociera dichas publicaciones. Ante este dato, y tomando en cuenta el decurso del
Seminario 7, podemos hacernos una pregunta similar con respecto a Lacan,

Teniendo presente la erudicion lacaniana y su manejo magistral de la totalidad de
los textos freudianos, resulta notable que, tras la alusion a Jakob Bernays se dirija, sin
mas, al comentario de Antigona, pasando por alto un ensayo capital de Freud. Dicho
texto fue escrito hacia 1905/1906 (segun las observaciones de James Strachey) y
publicado en forma pdstuma, en inglés, durante 1942 en el Psychoanalytic Quarterly
bajo el titulo: Psychopathic Characters on the Stage. En castellano, se trata del
conocido articulo Personajes psicopdticos en el teatro, segun la primera traduccion a
nuestro idioma, o atendiendo mas ajustadamente a la edicién original: Personajes
psicopdticos en el escenario, como se consigna en la otra versién. Si bien, cuando Lacan
dictaba su Seminario 7 el texto sélo circulaba en su edicién britdnica —la version
alemana se publicé en 1962—, resulta llamativo la ausencia de citas respecto a dicho
trabajo de Freud. El mismo, comienza de esta manera: “Si el fin del drama consiste en
provocar ‘terror y piedad’, en producir una ‘purificaciéon (purga) de los afectos’, como se
supone desde Aristoteles, ese mismo propdsito puede describirse con algo mas de
detalle diciendo que se trata de abrir fuentes de placer o de goce en nuestra vida
afectiva [...]”°®. El entrecomillado al gue recurre Freud encierra citas textuales de la
Poética; y se advierte una explicita referencia freudiana en cuanto al modo de entender
la tragedia. Ahora bien, sefialada la concordancia, cabe apuntar las diferencias. En
Personajes psicopdticos en el escenario®”, Freud no hablara sélo de la tragedia, sino del
drama en general, y por ello, adaptard su concepcidon de catarsis a un registro mas
amplio, asimildndola a una suerte de desahogo. En efecto, pocos renglones mas abajo
acotara: "A este fin cabe mencionar en primera linea, no cabe duda, el desahogo de los
afectos del espectador"®®. Y esta nocién permite hacer una nueva referencia a
Aristoteles.

Si bien en los fragmentos conservados de la Poética el fildsofo no se explaya sobre
la catarsis, si la evoca en otra de sus obras —en el libro de la Politica®?— que versa
sobre la educacién en la polis perfecta. Cuando analiza la cuestion de la musica,
Aristételes toma la idea de desahogo con la ayuda de una tragedia de Euripides, Las
bacantes, y se pregunta en qué sentido puede contribuir lo musical a la educacion. En
las conclusiones sobre el punto, desliza una breve referencia a la catarsis, remitiendo

88| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 297. [401-2]

289 Freud, S. “Personajes psicopaticosobra cit. T.VII. Pag. 277.

*Y Debe recordarse que "psicopaticos" posee aqui el sedédpsicopatolgicos”, y no en relacién a
esa restringida entidad nosografica que reciberbne de psicopatia.

21 Freud, S. “Personajes psicopaticos...” obra éit). R77.

292 Aristételes Politica. Aguilar. Madrid. 1973. Pag. 1568.
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luego a la Poética, donde se encuentran mas precisiones sobre este proceso. Sin duda
—comenta Lacan—, el filésofo aludia a ciertos pasajes de la obra, que permanecen
extraviados. Mas, acorde a lo expresado en la Politica, manifiesta: "La catarsis es alli el
apaciguamiento obtenido a partir de cierta musica, de la cual Aristételes no espera ni
cierto efecto ético ni tampoco cierto efecto practico, sino el efecto de entusiasmo"*%.
Evoca, entonces, esa musica capaz de poner fuera de si a la audiencia, como el hot jazz
o el rock'n roll, sobre la cual gravita la polémica —desde la Antigliedad— si debe ser
prohibida o no. Mdusica entusidstica, que provoca un efecto de desahogo: el sujeto suele
responder de modo desaforado a ese llamado sonoro, y luego parece quedar
apaciguado. ¢éComo no invocar alli a la catarsis, aunque no se trata de una obra tragica?
Pero, la cuestidn es: ése trata de obtener el desahogo de por si? Dicha concepcion de
“descarga” —concebida por Breuer y Freud como efecto de las palabras, y no de la
motricidad—, se ilumina por la apertura freudiana, evidenciada en la siguiente
referencia: "[...] se trata de abrir fuentes de goce o de placer en nuestra vida afectiva".
Frase notable por demads, en tanto incluye una discriminacidon entre Lust (placer) y
Genuss (goce) que, desde Hegel, es una piedra de toque fundamental para los
desarrollos tedricos de Lacan. La alusion al placer y al goce en ese texto, no obedece al
azar, ni a una mera sinonimia; por el contrario, posee una propiedad conceptual. El
contexto donde se citan ambos términos, se define del siguiente modo: "[...]se trata de
abrir fuentes de placer o de goce en nuestra vida afectiva (tal como a raiz de lo comico,
del chiste, etc., se las abre en el trabajo de nuestra inteligencia, el mismo que habia
vuelto inaccesibles muchas de esas fuentes)"*®. En este parrafo, Freud realiza la
comparaciéon de dos érdenes, discriminando la inteligencia respecto de lo afectivo. Si el
chiste abre fuentes de placer o de goce en el plano intelectivo, lo emocional pareceria
verse conmovido por el "drama", tal como fue denominado en la apertura de este
ensayo. Luego, apuntard que se trata del concepto de Schauspiel: "el drama en tanto
espectaculo, el teatro como representacidn particular". Tras distinguir entre los modos
de apertura de fuentes de placer o de goce en ambos campos, Freud hace alusién al
desahogo, y afiade: "Y el goce que de ahi resulta responde, por una parte, al alivio que
proporciona una amplia descarga, y por la otra, acaso, a la coexcitacion sexual que,
segln cabe suponer, se obtiene como ganancia colateral a raiz de todo desarrollo
afectivo y brinda al hombre el sentimiento, que tanto anhela tener, de una tensién
creciente que eleva su nivel psiquico"zgs. En esta frase, cabe advertir la presencia de dos
vertientes: en la primera, lo postulado obedece a la concepcidn clasica de la catarsis; en
la segunda, se incorpora un elemento discordante, en tanto consigna un anhelo
extrafo: el de un "sentimiento" de poseer "una tension creciente que eleva su nivel
psiquico". Entendiendo a la catarsis en su sentido tradicional, ésta consiste
exactamente en lo opuesto a esta tensidén que produce la elevacidn de un nivel
psiquico. Respecto a esta cuestion, Freud se posiciona en un lugar harto diferente al de
Aristételes, en cuanto a su concepcion de la catarsis: en este punto, rescatemos lo
crucial de su ensayo, tan sorpresiva como lamentable omitido por Lacan.

Lo postulado en personajes psicopdticos en el escenario es una definicidn que, en
referencia a la catarsis, no se agota en el ingenuo apaciguamiento emergente luego de
la excitacién por medio del drama, pues implica, ademas, la idea de un problematico
desahogo fundado por una tension creciente. Se plantea, entonces, una diferencia con

293 | acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 296. [400]
2% Freud, S. “Personajes psicopaticos...” obra éit. R97.
2% Freud, S. “Personajes psicopaticos...” obra éiy. 297
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respecto a la pretension aristotélica de una educacién del pueblo —del esclavo
antiguo— a través del drama. El problema consiste en el deseo, de mantener una
tension creciente. De modo ejemplar, en los primeros renglones del mencionado texto
freudiano, se plantea la cuestion nodular a partir de la cual Lacan abordara el examen
de Antigona en el Seminario 7, El problema de la tragedia no se reduce, como pretendia
el fildsofo, a prestar un supuesto servicio a la civilizacién del espectador, a su educacién
por la transformacidn del habito. Tal como sefiala Lacan, en Antigona se advierte un
individualismo absoluto de su protagonista; una fuerza de choque que produce un alto
impacto en el espectador, indice del lugar omitido por Aristételes, e introducido por
Freud. Posicionamiento desde el cual se puede formular el deseo: en definitiva, desde
la ética, esta es la ligazén de Antigona con el psicoanalisis.

Si Aristoteles pretendia una educacién moral del pueblo a través de la catarsis
como inductora de un estado de atenuacién, Freud —si bien cita y contempla el sentido
del concepto—, por el contrario, apunta a un lugar de formulaciéon del deseo, de
quimeérica articulacidn con la idea del bien comun, entendido de manera universal. Este
ultimo término evoca, de modo indudable, el clasico concepto de moral kantiana. Tanto
el pensamiento de Aristoteles como el de Kant, seran premisas elementales para
introducirnos en la lectura lacaniana de Antigona, centrada, en primer lugar, en el
personaje.

El abordaje de la obra sofocleana por parte de Lacan, permite apreciar una
ineludible y constante referencia a lo bello. Como se recordara, del tratamiento de tal
cuestion se habia ocupado en el segmento anterior del Seminario. En cuanto a Antigona
debe destacarse un doble sentido en alusion a su belleza. Pondera lo bello de la obra
griega, al tiempo que se detiene en un dato crucial: la belleza del personaje Antigona.
Ademas, indica la presencia de ciertas caracteristicas de ambos que van mas alla de lo
bello.

La imagen de Antigona provoca una rara fascinacion: “[...] es ella quien nos fascina,
con su brillo insoportable, con lo que tiene, que nos retiene y que a la vez nos veda en
el sentido de que nos intimida; en lo que tiene de desconcertante esta victima tan
terriblemente voluntaria”?®®. Ubicada la cuestion en los tres registros, Lacan puntua la
inexistencia de la catarsis por fuera de lo imaginario, y, en la aproximacion al drama, el
efecto catdrtico se produce por la imagen de Antigona. En ultima instancia, el
calificativo “fascinante” remite a lo imaginario: ante todo, la catarsis purifica la imagen.
Ahora bien: ademads de reparar en el brillo, también cabe apreciar el modo en que el
personaje intenta vehiculizar el cumplimiento de un deseo muy especial, el cual se
tratard de dilucidar. Para ello, conviene ubicar a los personajes involucrados en este
drama, y hacer una breve resefa del argumento de la obra, para advertir asi, la singular
certeza que habita en su protagonista, y el motivo de la misma, que le permite
fundamentar un proceder opuesto, en apariencia, a las leyes de la comunidad.

En primer lugar, es preciso tener en cuenta la ascendencia de Antigona y sus
hermanos. Como es sabido, ella es hija de Edipo y su madre-esposa: Yocasta. De esa
union, nacieron dos varones, Etéocles y Polinices, y dos mujeres, Ismena y Antigona.
Henos aqui ante una primera conformacién de este conflictivo nucleo familiar:

2% | acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 298. [403]
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o [T Yo TP PUUUPR Yocasta

i | i
| | I |
Polinices Etéocles Ismena Antigona

Creonte, hermano de Yocasta, estaba casado con Euridice. De ese matrimonio
nacié un hijo, Hemén , quien no sélo era primo de los descendientes de Edipo y
Yocasta, sino también, prometido de Antigona, afiadiéndose, entonces, un nuevo tipo
de relacién a esta compleja trama :

EiPO..eiiiiiieieiee e Yocasta ---------- Creonte............ Euridice

[ | | | |
| | I |
Polinices Etéocles Ismena  Antigona .........cccoveuennn. Hemoén

En la obra sofocleana®”’, Edipo, luego de haber sido cegado por su propia mano,

y poco antes de morir, convertido en oraculo, maldice a sus dos hijos varones*®. La
maldicion consiste en que ambos se maten mutuamente, por haberlo repudiado en
su momento fatal. Como ocurre con toda prediccion oracular, se realizan infinidad
de acciones tendientes a impedir el cumplimiento de la misma, pero
paraddjicamente, esos mismos actos vehiculizan la realizacion de la profecia:
Etéocles y Polinices se dan muerte; el primero defendiendo a la ciudad de Tebas, el
segundo, intentando tomarla por asalto. Este fue el resultado, a pesar de haber
ensayado un método para evitar la lucha fratricida: la alternancia del trono entre
ambos. En un momento determinado, Etéocles no cede el poder a su hermano, y se
desencadena la lucha, con el final sabido, confirmando la maldicién de Edipo. Alli
puede verificarse el deseo de ese padre tan especial. Lacan comentara al respecto
gue, para apreciar tal situacion, también debe tomarse en cuenta a Yocasta,
madre cuyo deseo giraba en torno a la muerte de sus hijos, por haberlos obtenido
violando la ley fundamental: la prohibicion del incesto. Cuando los hermanos se dan
muerte, Creonte asume el poder en Tebas, y decide el destino de los dos
cadaveres: ordena enterrar con todos los honores al de Etéocles, quien habia
defendido la ciudad, mientras dispone para Polinices, el atacante, permanezca
insepulto, quedando librado a los animales de carrofia, y sin erigir tumba
alguna —que, como Lacan indica, marca la presencia del significante en
relacion a los muertos. Asi, Creonte asume desde el poder, el lugar de
representante de la comunidad: el castigo para el cuerpo de Polinices, incluso
después de la muerte, serd un edicto de la ciudad. En este punto, debemos
ubicar el comienzo de la accién de Antigona. La protagonista hace saber a su
hermana Ismena la suerte corrida por el cadaver de Polinices. Al mismo
tiempo, le comunica su intencidon de brindarle la sepultura ritual, a pesar de las
guardias que Creonte ha instalado para vigilar que nadie brinde honores
funerarios al traidor que, aliado con ejércitos enemigos, invadié la ciudad.
Desde los primeros versos de la obra, llama la atenciéon la condiciéon no
dubitativa del personaje central; ella tiene un deseo, y se dispone a cumplirlo a

7 para obtener una inteleccién acabada de la abraaesario tornar los textBsipo rey, Edipo en
Colonay Antigona,como episodios de una misma y prolongada historia.
2% g6foclesDramas y tragediadberia. Espafia. 1967.
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pesar de las consecuencias. Va a sepultar a su hermano, y para ello busca la
ayuda de su hermana Ismena, quien se espanta ante tal pedido. El temor
dominara en Ismena, a medida que la obra avanza; por el contrario —destaca
Lacan—, Antigona no posee miedo alguno: siguiendo el postulado aristotélico,
no se pesquisa en ella ni temor ni piedad.

El conflicto de Antigona se plantea, desde un comienzo, entre la
protagonista y su hermana. La interpelacién de Antigona es directa,
apremiante. Y aqui, se abre un abanico de preguntas: éel argumento de la obra
se basa en un conflicto entre una ley familiar y una ley de la comunidad? ¢Es
Antigona —como algunos lo quisieron— una "santa"? En caso de serlo, éel
designio de qué, o de quién, es el realizado por ella? Requiere ser muy
cuidadosos, porque las ideologias pueden atrapar en el intento de inteleccion
del problema. Ahora bien: luego del violento didlogo del principio, Antigona
comienza —no se sabe por qué medios— a cumplir su cometido, y esta
informacién se revela al espectador, a través del didlogo sostenido entre
Creonte y un guardian, quien da noticia del esparcimiento de polvos rituales
sobre el cadaver. En este punto, Lacan acota que, cuando alguien va a
franquear un limite, ese acto no debe ser visto. El resto de los personajes, asi
como los espectadores, conocen de modo indirecto, mediante el relato, el acto
criminal para la ley de la ciudad. En este caso, da cuenta el inicio de los ritos
funerarios: los mismos consistian en esparcir polvos sobre el difunto para
preservar al cadaver de los perros y las aves; si sucedia lo contrario, esto
implicaba una ofensa a los dioses, que luego llevarian la putrescencia a los
hogares y altares. Y aqui otro dato clave: al disponer no enterrar a Polinices,
Creonte estaba violentando a los dioses; de alli el castigo ulterior. El didlogo
entre Creonte y el mensajero es rapido, no exento de suspicacia por parte del
rey y de desconfianza por parte del guardian, prevenido de los humores del
tirano. Luego del comentario del Coro, la accién prosigue con el guardian,
trayendo prendida a Antigona ante la vista de Creonte; habia sido atrapada en
un segundo intento por realizar los rituales de purificacién sobre el cadaver de
su hermano. Si bien los guardianes habian dejado el cuerpo nuevamente a la
intemperie, ella volvié —siendo esto un indicador de la fuerza de su deseo. En
esta segunda oportunidad —expresado con el lenguaje psicoanalitico—, "se
hace" prender, su captura es, en cierto modo, voluntaria. Una vez llevada ante
Creonte, se produce uno de los momentos culminantes de la obra: el
enfrentamiento entre los dos personajes decisivos. Antagonismo repetido en
innumerables obras dramaticas de diverso tipo, que asume la forma de un
duelo entre dos personajes, funcionando aunque se abstraiga todo otro
conflicto. El encuentro es un punto nodular, donde Antigona aparece como la
heroina, mientras Creonte resulta —como Lacan lo llama—, un héroe
secundario o contrahéroe. Obviamente, en el didlogo, ninguno logra convencer
al otro. El rey se articula a una norma universal, casi kantianamente, hablando
desde una razdn practica, y argumentando un trato diferencial para el héroe y
el traidor. Aqui, Lacan hace un duro comentario para todo analista: Creonte
habla segun la ética de los analistas, aquella deseosa de hacer el bien a todo y
a todos®®. El, como politico, piensa Unicamente en lo provechoso para la

29 acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 309. [417]
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comunidad en general. Ante esta perspectiva, cabe reparar en el resultado
obtenido por Creonte con su proceder, en su procura por hacer el bien
elevando a maxima universal la distincion entre el traidor y el héroe: el
desenlace no puede ser sino tragico. Por otra parte, sabemos que hasta el peor
genocidio puede ser perpetrado en nombre del bien comun.

En nombre de la ley, Creonte dispone la condena de Antigona, la cual
resulta harto extrafa: la sentencia a ser sepultada viva. Como Lacan sefala,
estarda entre dos muertes —en implicita referencia a la primera y segunda
destruccidon preconizada por Sade. De tal modo, Antigona accede a una
condicién en la que, siendo mortal, no estd entre los vivos ni entre los
difuntos; fuera de este mundo, tampoco se encuentra en el Hades. Es
importante notar —segun apunta Lacan— cdémo se concreta lo enunciado:
équé repite Antigona, una y otra vez, en su desgracia? Que pesando sobre su
familia la maldicion, ya no vale la pena vivir, ya esta muerta. Del dicho al acto
hay un corto trayecto, pues, quien insiste en tales enunciados, busca las
condiciones necesarias para que tal circunstancia tenga lugar. Antigona se
convierte, por orden de Creonte, en una viva, mas no considerada como tal por
la ciudad, y en una muerta, que no ha cesado de existir, en tanto es sepultada
viva. Ahora bien, écudl es el fundamento esgrimido por ella para soportar, y
aun promover, esa condicion? Se trata de un argumento que, por su extrafieza,
hizo pensar en una interpolacién, ajena a la escritura de Sofocles.

Goethe hablaba de un parrafo intercalado, apdcrifo, para explicar esta
justificacion que desde la Antigliedad hace vacilar a los espectadores. Segun él,
no otra razon podia provocar lo dicho por Antigona en ese pasaje. ¢Cual fue el
motivo que la hizo perseverar a ultranza en su deseo? Conviene leerlo, pues
aclara de modo inmejorable por qué ella prefiere la condena de Creonte —y de
Tebas toda— por no ceder en su busqueda de un bien propio, y no universal.
Cabe advertir la paradoja, respecto a su creencia de cual es su bien:
precisamente eso que la conduce a la muerte, o mejor dicho, ese extrafio
entre-dos-muertes, que es la meta final de su deseo. Dice Antigona: "¢En
virtud de qué principio digo esto? Que esposo, muerto uno, podria tener otro,
y un hijo de otro hombre, si un hijo perdiese; pero no hay hermano que pueda
nacer ya, cuando padre y madre estan ocultos en el Hades. Asi que, con arreglo
a este principio, te di honra, hermano mio, lo que parecié a Creonte una faltay
gue osaba cosas terribles"*®. A pesar de las consideraciones de Goethe, la
autenticidad de estos versos parece incuestionable. Segun comenta Lacan, tan
solo 80 afios después de la redaccidon de Antigona Aristoteles cita el pasaje en
el tercer libro de su Retdrica, lo cual hace desvanecer la sospecha de una
interpolacién3°1.

¢Qué es lo que adquiere en la formulacién de Antigona tal caracter de
escandalo, para que se la juzgue como inaceptable en este personaje? Al
parecer, lo resaltado en dicho pasaje es una valorizacién de las leyes de la
sangre, y esto podria remitir a una ley de las deidades cténicas —aquellas que
moran bajo la tierra.

30 g6foclesAntigona obra cit. PAg. 104.
%91 acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 307. [413]
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Inclusive al dictar la condena, Creonte ironiza la situacion haciendo
referencia a si los dioses del Hades podran ayudarla en la condicion en que
pronto se encontrara. Ahora bien, teniendo expedito el camino para su deseo,
Antigona —esta suerte de martir— da lugar, aparentemente, a una primera
queja plafiidera. En ese momento, parece titubear ante su tragedia, tal como
lo pensaron muchos autores, haciendo alusién a la presencia de cierto temor
en Antigona. Sin embargo, Lacan realiza un sefalamiento diferente: en dicho
instante, Antigona pareceria debilitada respecto de su deseo, pero esta
situacién no es tal. Sucede que ella, recién en ese momento, puede percibir lo
que es su vida: cuando esta a punto de perderla. De tal manera, esta
circunstancia da cuenta —para usar una palabra cara a Lacan— de una
inmixion de la vida en la muerte, y de la muerte en la vida. Por eso ella puede
exclamar su muerte, y cuando efectivamente va a morir, manifiesta que lo hara
sin haber conocido hombre, sin ser madre, sin amigos para llorarla, etcétera. El
lamento se produce cuando la ley de Creonte la lleva a su buscada condicidn
de estar entre-dos-muertes.

En uno de los puntos mas elevados de su lectura de Antigona, Lacan se
explaya sobre ciertos significantes privilegiados de dicha tragedia. No realiza
una descripcion formal, a la manera de un critico literario, sino que puntua
algunos términos, los cuales ocupan una serie de funciones cruciales. Por
ejemplo, rescata en el original griego una palabra reiterada con frecuencia
cuando se alude a la situaciéon de Creonte. {Qué le sucede al rey de Tebas?
Pues es victima de la hamartia, traducida como "error", o mejor aun, "error de
juicio". Asi lo entendid Aristételes, cuando promovié a la hamartia como
desencadenante fundamental de la acciéon tragica. El concepto insiste, en
Antigona, y es posible subrayarlo en numerosas ocasiones a lo largo del texto
original. Y siempre es Creonte quien estd en amarrita, no Antigona. Esta
presuncién de un error de juicio permite —cuando la protagonista ya esta
lapidada en su tumba—, el surgimiento del infaltable Tiresias, ese vidente
ciego, presente en tantos mitos y tragedias. Aqui se presenta ante Creonte,
sabiendo y no queriendo decir lo que sabe. Y siendo desafiado de tal modo por
el rey, es casi un castigo la anticipacién de la desgracia que sobrevendra en su
familia, debido a su hamartia. En este punto, el temor cae sobre Creonte —
hasta entonces imperturbable—, quien intenta reparar la ofensa infligida a los
dioses quemando el cadaver de Polinices y erigiendo un tumulo. Por otra
parte, se dispone a corregir su hamartia respecto de Antigona. A medida que
se acerca al lugar bajo tierra donde estaba sepultada viva, comienza a
escuchar gritos desesperados, en los que reconoce la voz de su hijo Hemdn:
Antigona se habia quitado la vida ahorcdandose con una cuerda. Cuando Hemdn
ve arribar a su padre, intenta matarlo en un acceso de furia; pero al no
lograrlo, se suicida. Desolado, Creonte regresa a su palacio, mientras su mujer
Euridice se entera de lo ocurrido con su hijo y, como cabe esperar, también se
mata. Una pequeifia masacre en cadena, harto frecuente en las tragedias
griegas, y que tiende una linea directa desde estas obras al teatro isabelino. La
obra culmina con Creonte lamentandose por el hado que sobre él se ha
abatido. Este es, sucintamente, el derrotero de la tragedia.
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Tomando en cuenta la trama de Antigona, Lacan se propone puntuar
algunas cuestiones destacadas en dicha tragedia. El primer punto, reside en
considerar a Antigona como un ejemplo —en el sentido retérico del término,
pues el exemplum hace referencia a la posibilidad de algin tipo de
transmision. Antigona es ejemplar, en tanto el conocimiento extraido de ella,
posee el valor de lo generalizable, es decir, que no se limita a ser aplicado a un
solo caso.

Por otra parte, Lacan destaca en la obra, que se trata de un caso de
eleccion absoluta, no motivada por un bien universal, sino regida
estrictamente por el deseo. En tercer lugar, debe ubicarse la caracteristica de
inmixién antes citada: la vida invade la muerte, y viceversa. Esta circunstancia,
permite discernir en la obra un efecto de belleza, producto de la zona
intermedia donde la vida y la muerte se hallan tan cercanas. Esta
consideracién, abrird el cauce para abordar, luego, la articulacién entre lo
bello, lo sublime y lo siniestro. En Antigona, estas categorias cumplen un papel
decisivo en un juego de contrapunto.

Para ampliar el examen de este tema, seria interesante acudir a un ensayo
del espanol Eugenio Trias: Lo bello y lo siniestro, donde con gran meticulosidad
se sigue el derrotero freudiano, dejandose deslizar puntualizaciones bastante
aclaratorias sobre el tema®®. Por ejemplo, es pasible preguntarse en qué
medida, lo siniestro del cadaver putrefacto y maloliente de Polinices, no se
coimplica con la condicion de belleza deslumbrante de Antigona. De otra
manera: éno habrd —y esto hace a una definicion puntual de Lacan— un
festoneo por parte de lo siniestro cuando de lo bello se trata? é¢Lo siniestro es
una experiencia totalmente disyunta de la belleza, o la juntura entre el cuerpo
en descomposicién de Polinices y la hermosura de Antigona indica una suerte
de coalescencia entre lo bello y lo siniestro? Es posible formular esto de modo
mas sencillo: éal fin y al cabo, no sera lo siniestro condicién de lo bello? En
este orden, Rainer Maria Rilke sefialé alguna vez que lo bello es lo Ultimo de lo
horrible que el ser humano es todavia capaz de soportar; definicion que
podriamos suscribir punto a punto, de acuerdo a los interrogantes planteados
en las lineas anteriores. De todas maneras, atendiendo a esta imbricacidon
entre lo bello y lo siniestro, es dable entender cdmo la tragedia de ninguna
manera esta distanciada de la belleza, por el contrario, esta intimamente
ligada a lo bello. De eso ya daba cuenta la exigencia aristotélica de un lenguaje
bello y de acciones tendientes a provocar un impacto estético. Por otra parte,
en cuanto a este Ultimo término, es necesario precisar que el vocablo
"estético" no se limita a la belleza artistica, sino que deriva de aisthesis, sentir.
De tal modo, la estética no serd, como disciplina, una mera doctrina sobre lo
bello, sino una teoria sobre la sensibilidad en su doble acepcién, en cuanto a
los sentidos y a los sentimientos.

Por ejemplo, en El chiste y su relacion con lo inconsciente®®, Freud hace
referencia a textos de estética. Si limitamos este orden a la cuestion de lo
bello, es evidente que —tornando en cuenta este sentido mds o menos banal,
convencional— el chiste nada tendra que ver con esta indagacion. Pero los

%92 Trfas, ELo bello y lo siniestroSeix Barral. Espafia. 1984.
%93 Freud, SEI chiste y su relacién con lo inconscientdara cit. T. VIII.
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tratados de estética son mas abarcativos, pues incluyen el sentir en general, y
alli si tiene cabida la incursidn freudiana.

Volviendo a Lacan, otro punto destacado es el relativo al impacto estético
provocado por Antigona. Se trata de cierto atravesamiento; el efecto de brillo
producido por lo bello, si bien fascina en un sentido, en otro, cumple una
funcién narcética. Al tiempo de fascinar, también turba al sujeto, en una doble
condicién. De forma tal que el contacto con lo bello produce la sofocacidn del
deseo y su turbacidon. Debe tenerse sumo cuidado al traducir emoi —término
original utilizado por Lacan— como "turbacién" y no como "emocion", vocablo
con el cual nada tiene que ver (tal como lo subrayara en un trabajo anterior,
poniendo de manifiesto la pertinencia de la eleccién aqui propuesta3°4). En el
Seminario 7, Lacan aclara que dicha condicién de turbacién, se produce cuando
un sujeto pierde sus recursos. Por otro lado, si bien en la emocion el ser
hablante no las tiene todas consigo, el término emoi —tal como se definiria 3
afios mas tarde en el Seminario dedicado a La angustia—, esta muy lejos de
ese concepto®®.

Por otra parte, Antigona es ejemplo de una pasidon. Destaquemos que
desde el primer punto hasta este, se han ido dando las alternativas implicadas
en el no atender a la ley del bien universal. Y en esta circunstancia, donde se
atiende a la pasion, puede advertirse la discordancia entre la apreciaciéon
kantiana —cuya verdad se encuentra en Sade— vy la psicoanalitica. A nuestro
entender, este es el nudo crucial de la argumentaciéon lacaniana, y para
apreciar en qué consiste, recurrimos nuevamente a un significante extraido del
original griego.

Asi como en Creonte hay hamartia, en Antigona hay Até. Sefiala Lacan:
"[...] término repetido veinte veces, lo cual en un texto tan breve resuena por
cuarenta, lo cual no impide que también pueda no leérselo —Até"™%. Esta
palabra indica lo decisivo en la condicién de Antigona y su particular bien, un
bien propio no reductible al simple hecho de proteger a un criminal —
Polinices— aun luego de su muerte. Ahora, indiquemos con precisiéon qué es
Até. Lacan efectua una amplia requisitoria al respecto: entre los sentidos
posibles, se destacan "calamidad" y "fatalidad". Indica también su viable
traduccidn como "desgracia"; no obstante —acota— nada tiene que ver con
ella. Como concepto, Até se liga, en cierto modo, con el término
"resentimiento”, aunque este Ultimo pareceria apuntar a una dimensidn
psicolégica. Lacan afirma: "Esta palabra es irreemplazable. Designa el limite
que la vida humana no podria atravesar mucho tiempo". Esta Até marca el
lugar de una barrera, y aqui es necesario enfatizar esta idea lacaniana: lo que
de hecho realiza Antigona, es franquear esa frontera; esta circunstancia es
comentada por el Coro, en dos versos que culminan con la expresién ektods
atas: "mas alla de esa Até"*?. Es precisamente alli donde desea ir Antigona.

En un sentido, Até es la fatalidad, un extravio hacia el mal perdiendo el
limite y la medida; también es la diosa de la desgracia. Pues bien, estas

%94 Harari, R.El seminario “La angustia..obra cit.

%95 Lacan, SSeminario 10. La angustiabra cit. Clases del 14 de noviembre de 1962 ge2jiinio de
1963.
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distintas maneras de entender la Até no deben ser desoidas. En su rescate de
este término, Lacan efectua una sutil critica a Freud, respecto a si en el
psicoanalisis se trata de obtener la temperancia de las pasiones. En esta
manera de levantar la Até como emblema de Antigona, Lacan parece no
coincidir demasiado con los objetivos de una supuesta busqueda de Ia
temperancia. Mds bien su eleccion parece dirigirse hacia el terreno del deseo,
de la pasidn, de ese "extravio perdiendo limite y medida" al que los griegos
hacian referencia. Vale decir: si en Freud pareceria postularse la hipdtesis de
un cierto equilibrio —famosa palabra que posee incluso un valor de prestigio,
como si ser "equilibrado" fuera de por si una meta—, en Lacan parece tratarse
de otra cosa. Tal vez el ascendiente de la condicién de equilibrio se apoye en
una antigua tradicién, que oponia la mesura, lo sobrio, la moderaciéon —la
célebre nocién del "justo medio"— al exceso, la hybris, los cuales al franquear
ciertos limites provocaria nefastas consecuencias. Esto le sucede, como a todo
buen personaje tragico, a Antigona; presa de la hybris atravesd la barrera. Y no
sélo eso, también intentd instalarse en ese territorio prohibido: el resultado
no podia ser sino el de acabar en la sepultura, y de ese modo tan particular.
Por tanto, la Até es lo propio de Antigona, y no la hamartia, aunque el error de
juicio de Creonte produzca también resultados funestos. En su intento por
colocarse ektds dtas, la heroina adquiere perfiles insélitos.

Segun Lacan, la silueta del enigma presentada por Antigona es la de un ser
inhumano, ella rebasa los limites de lo humano al desear ir mas alla de la
Até>®, Por otra parte, tales rasgos le permiten ubicarse en un lugar donde no
es afectada por compasién ni temor. Pero si se vale de la hybris: su desmesura
es la de una conviccién férrea conducente a demostrar un idiotismo —tal como
lo denomina Lacan—, en el sentido de manifestar una individualidad absoluta.
Su deseo no esta al alcance de la comprension general: nadie entiende qué
desea Antigona. Este idiotismo, el cual estalla luego de tomar ella
conocimiento de la condena a que serd sometida, implica la realizacion de una
conviccion y, al mismo tiempo, da la idea de un acabado conocimiento de si.
En ese sentido, podria decirse que no se trata de una neurdtica, en tanto una
de las caracteristicas por las cuales se puede reconocer dicha estructura, es la
duda. Antigona no vacila, a lo sumo se lamenta —si asi entendemos su
reaccion verbal— al conocer su castigo; podrd quejarse, pero de ningdn modo
se arrepiente. En tal direccién, aparece imbuida por una suerte de mandato.
Como Freud manifiesta en Totem y tabu respecto de la tragedia en general,
Antigona se hace responsable, en ese pasaje, de lo denominado "culpa
tragica"®*®. Ella declara su deseo de redimir a su familia de esa culpa que es,
obviamente, la de Edipo. Pero atencidn: hallar culpa edipica en la tragedia, no
indica la presencia de un complejo de Edipo. Como bien sefala Lacan, Edipo no
poseia complejo de Edipo, en tanto la puesta en acto implica, por un lado, la
ausencia de una dimensidon de lo inconsciente que resiste, y, por otro, el paso
al plano de los hechos. En el caso de Antigona, ella posee su parte de culpa
tragica, y de ahi que porte, como bien personal, un "bien criminal”, en tanto su
obrar reivindica la imagen del criminal Polinices. Con mucha pertinencia, Lacan

98| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 315. [423]
%9 Freud, ST6tem y tablobra cit. T. XIII. P4g. 157.
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agrega que ante dicha situacion, el significante le permite hablar de su
hermano —condenado a una segunda muerte— como el que es. ¢Qué quiere
decir con esto?

Nuestros habitos funerarios, heredados desde la Antigliedad, indican la
ausencia de cesura entre el cuerpo vivo y un cadaver; después de muerto, se
considera que el cuerpo del difunto es el mismo. Ahora bien, la postura de
Antigona implica otra cosa. Se pregunta: ¢esos despojos putrescentes, esos
restos insepultos, son acaso Polinices? Y su respuesta es por la negativa; quien
en vida fue su hermano era otra cosa que el caddver condenado por Creonte.
Sin embargo, el significante —con su caracter despdtico, en este sentido—,
decide que el muerto es Polinices: él es el que es, eso que esta alli sin
enterrar. Se cercena toda prueba de la muerte y la putrefaccidon, se sesgan las
coordenadas historico-sociales determinantes de la condena sufrida por su
hermano. Todo eso queda al margen, y ella arriba a su certeza, a la conviccidn
imperturbable de que su hermano es quien es y que debe sepultarlo. Esta
certeza produce, ademds, otro efecto, pues rebota en su imagen de si y ella
también pasa a ser la que es. No hay lugar para duda alguna: Antigona esta
habitada y arrastrada hasta tal punto por ese mandato, que no habra de alli en
mas, otra ley. Ante todo, eso que es Polinices, es mi hermano; y como es
irreemplazable, cabe atenderlo a él en primer lugar. Esta situacién —cabe
reiterar— es despertada por el significante, el cual decide, respecto de un
objeto, darle perdurabilidad (siendo crucial este Ultimo término).

¢Qué se predica ingenuamente de los objetos, en tanto perduran como
tales? Son lo que ellos son, en la medida en que se mantienen iguales a si
mismos, sin modificaciones en el curso del tiempo, para seguir siendo lo que
son. Trasladandolo a la situacion de Polinices: mientras se trata de la segunda
destruccion —pergefiada por Creonte con el propdsito de anular por completo
todo rastro del traidor dejando su cadaver a la intemperie—, topamos con la
condicién de inmortalidad a nivel del significante. De tal manera, se logra la
perduracion del muerto, siendo indefinidamente el que es. Este es un punto
algido, donde Lacan sefiala que, fuera de una dimensién de lenguaje, no posee
sentido alguno. En la imperiosa necesidad de Antigona, no se trata de un
instinto o algo primigenio; lo operante es una convencion a tal punto arbitraria
que, desde la realidad, podria ser perfectamente contestable. Claro est3,
desde la realidad ingenua, estructurada por un cédigo muy distinto del
implicado en Antigona.

Poco mds arriba, hemos reparado en que Antigona no parece ser
neurdtica; mas, para despejar presunciones apresuradas, tampoco parece
psicotica. Ella es todo certeza, y puede notarse a posteriori, que su final reside
precisamente en un darse muerte: un suicidio. Segun Lacan, un acto perfecto,
que es lo que es, pues no hay quien hable sobre él para darle un sentido
multivoco. No obstante, en el recorrido del Seminario 7, se evita ponerle un
rétulo a lo que Antigona es y representa. Ella logra realizar lo pretendido de
antemano, pero Lacan —pese a la rotunda presencia de esta certeza y del
pasaje al acto final— se abstiene de considerarla siquiera una suicida. Esta
inubicabilidad del personaje desconcierta, no sélo a los espectadores, sino a
los restantes personajes. Ella es omds, segun la califica el Coro: dura,
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inflexible. De modo literal —tal como comenta Lacan—, el vocablo griego
significa no civilizado, crudo®'. Es ajena a los dos sentimientos definitorios de
la tragedia, hecho patente en el didlogo con Creonte. ¢Como esa chiquilla se
enfrenta a su tio, el rey de Tebas? Sin embargo, mas alld de la autoridad
engendrada por el parentesco, Creonte debe recurrir a justificarse en la ley, en
el bien comun; invoca los valores de la tierra, la patria... y hasta del hogar —
recordemos que Polinices es, ademds de un traidor a su ciudad, alguien no
reconocido como familiar, si bien al comienzo de la obra Creonte declara al
Coro que se hace cargo del destino de ambos muertos por su grado de
parentesco. En el punto de partida. Polinices es ubicado dentro de la familia,
pero sélo para dejarlo fuera mas tarde, no sélo de la familia, sino también de
la tierra, pues tomando en cuenta la ley de los dioses ctdnicos, el dejarlo
insepulto era vedarlo a la injerencia de los mismos. Polinices no seria, de ese
modo, un difunto admitido por los dioses de la muerte en su regazo.

El destino de aquel que se volvid contra Tebas remeda, de algin modo, el
destierro de su padre. Al acercarse su muerte en Colona, Edipo declara: "mejor
no haber nacido". Sus hijos, de una u otra manera, siguen este deseo
mortifero, factible de ser pensado también —y no con poco asidero— como el
deseo de Yocasta: tanto Edipo como su madre y esposa estan en la Até, y el
modo de salir de ella es borrar todo vestigio de la violaciéon de la ley
fundamental.

Volviendo a Antigona, es interesante articular su intento de situarse mas
alld de la Até, con las categorias de acting-out y de pasaje al acto, aunque
Lacan no las invoque en el Seminario 7 —tal vez, por no estar aun
detenidamente trabajadas, tal como las presentaria luego en el Seminario La
angustia. De todos modos, debe apropiarse su especial cuidado en no utilizar
ninguna categoria psicopatoldgica para elucidar la situacién de Antigona, en
especial porque, ante todo, se trata de marcar la potencia del deseo, y su
posibilidad de arribar a un mas alld de cualquier referencia al bien, a la
educacion o a la mejora de los hdbitos. En sintesis, como el deseo puede
trabajar en un territorio que excede al del principio del bien.

La mencion al Seminario 10 obliga a citar dos categorias cruciales, en
relacion a Antigona, que pueden ser articuladas con provecho a su
problematica. Se trata de las nociones de la angustia y de lo siniestro: ambas
mads alld de cualquier estructura psicopatoldgica. Interesa especialmente la
angustia de lo siniestro; aquella que aparece cuando, en lugar de aparecer lo
distinto, se repite lo igual. Esto provoca una sensacidon de impotencia, de
desvalimiento, que Freud considera casi en el mismo registro que un
Nietzsche: la angustia de un eterno retorno de lo mismo>*’. Conviene recodar
este efecto de lo siniestro para desmantelar repetidos lugares comunes, como
los que se refieren a una presunta “angustia de cambio”. En la mencionada
situacién puede apreciarse cémo lo que el sujeto quiere es precisamente un
cambio; alli la angustia no aparece ente un inminente cambio de estructuras,
sino ante la reiteracién de las mismas. El miedo al cambio es una “verdad”

10| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 316. [423-4]
11 Freud, SLo ominoso (Lo siniestrajbra cit. T. XVII.
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psicoldgica dudosamente compatible con lo que nos ensefia el psicoanalisis. En
sintesis: la dimensién de lo siniestro serviria para interrogar a Antigona tanto
como la dimension de lo bello; ya fue considerado hasta qué punto ambos
registros pueden estar imbricados. Inclusive es vdlida la preservaciéon del
término “siniestro”, ante nuevas opciones para traducir el Unheimlich
freudiano, como lo “ominoso”. Aludir a lo siniestro indica hacer referencia a
una experiencia torcida; siniestro es izquierda, diestro indica derecha. Desde la
antigiiedad, el primero remite a las penumbras, mientras el otro a lo luminoso,
lo claro. El eje diestro-siniestro constituye una dicotomia, homologable a la
dupla bello-siniestro. Antigona brilla precisamente en el momento en que su
certeza la lleva a la oscuridad de la tumba. Ella posee una inflexible conviccién,
pero atendiendo a una féormula lacaniana —la cual permite inteligir numerosos
fenédmenos clinicos—, cabe considerar que en el pasaje al acto se le retira a la
angustia su certeza. Después de todo, équé es esa certidumbre, sino aquello
que se mantiene incélume por mas significantes que intenten desplazarla? La
accién extrema del pasaje al acto, implica un abandono de escena —en este
caso un descenso hacia la tumba donde encontrara su muerte— aplacando la
angustia al quitarle su certeza. Al conocer su condena, Antigona constituye su
vida desde la muerte. Y esto participa perfectamente en la concepciéon de la
pérdida como fundante. No se trata de tener la vida en un primer momento
para perderla luego, sino de conquistarla en el mismo instante en que la ha
perdido. De alli, la ajustada referencia de Lacan a la condicién entre-dos-
muertes del personaje.

En cuanto a la ausencia de encasillamientos psicopatoldgicos en su lectura
de Antigona, cabe arriesgar una hipotesis, que al mismo tiempo contemple el
blanco dejado en el Seminario 7 por la falta de citacion a Personajes
psicopdticos en el escenario. Tal vez en esa doble ausencia hubiera un intento
de Lacan por pensar en el propio marco conceptual de los antiguos griegos.
Por eso Creonte es un hamarton, un errado, y Antigona se caracteriza por
avanzar hacia ektos dtas. Avanza hasta este punto, sin dejar planteada una
diseccién de los personajes. Desde una perspectiva psicoanalitica, es dable
pensar la tragedia de Antigona en relacidon a un destino funesto, ligado a cierta
dimensiéon donde opera la compulsién de destino, signada por el deseo de sus
padres. Pero eso entraria en otras categorias, acordes a una inteleccidn
contempordnea; en cuanto al fin perseguido por Lacan en La ética del
psicoandlisis, sabemos que se orientaba hacia otro lado.

Por otra parte, ademds de los aspectos ya sefialados, Lacan destaca que
Antigona y la situacién planteada en ella, forman parte de nuestra moral.
Obviamente, se produce cierta refraccion a aceptarlo, pues siempre existe la
pretensién de ser absorbido por el "se" del obrar masivamente —y la palabra
"masa" posee su peso en Freud, aunque hoy se opte por pensar en la nocién
de "grupo". La accién de Antigona repelera los limites impuestos por el "se"
heideggeriano, en tanto ella propone una ética del deseo, donde la dimensidn
principal serd la de un acto solidario.

Antigona no es sdlo una heroina solitaria, siendo esto una condicién casi
general de los protagonistas de las tragedias sofocleanas. Con la sugestiva
excepcion de Edipo en Edipo rey, el resto de los personajes principales esta al
borde del abismo, ha llegado de una u otra manera a la culminacién de su vida
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—no necesariamente la cronoldgica, pero si a la situaciéon limite—, momento
donde adviene la accidn tragica. Pero en Antigona, a la par de la soledad de su
situacidn critica, labora lo solitario de la accién regida por la singularidad de su
deseo.

La falta de mencién en La ética del psicoandlisis a Personajes psicopdticos
en el escenario, invita a recurrir a este muy breve ensayo para examinar una
dimensién de Antigona sumamente interesante: qué sucede en los
espectadores cuando se enfrentan a ella. En el ensayo mencionado, ademds de
partir de una referencia a Aristételes, Freud disefia de modo tedrico, el
impacto provocado por el drama en el espectador, entendido de manera harto
distinta a la del pensador griego. También el tema de la belleza puede
abordarse desde esta perspectiva. La diferencia crucial entre Aristoteles vy
Freud —quien conocia con amplitud las postulaciones del primero— reside en
la concepcidn sustentada por la teoria psicoanalitica, la cual indica que en los
dramas hay sufrimiento, mas no concebido ingenuamente, como un modo de
catartizar la vivencia dolorosa. Veamos cémo lo escribe el mismo Freud pues, a
pesar de hacer referencia al drama, también vale para el caso de la tragedia:
"[...] el drama desciende hasta lo hondo de las posibilidades afectivas, plasma
para el goce los propios presagios de desdichas y por eso muestra al héroe
derrotado en su lucha, con una complacencia casi masoquista. Podria
caracterizarse sin mas al drama por esta relacion con el penar y la desdicha,
sea que, como en la comedia, despierte sélo la inquietud y después la calme, o
que, como en la tragedia, concrete el penar mismo">*.

Al diferenciar entre comedia y tragedia, cabe recordar lo dicho por Lacan
en términos clinicos, para apreciar hasta que punto esta problematica no se
limita a un caso de "psicoanadlisis aplicado". Cuando llega un analizante,
presenta una comedia o una tragedia, en lo posible —apunta Lacan— habra
que llevarlo al drama. Y éste es otro modo de manifestar lo que implica un fin
de anadlisis —en el sentido de su finalidad. Volviendo a Freud, convenimos que
en el drama no se trata meramente de suscitar la inquietud para luego
reducirla, ni tampoco se trata de la concrecidén del penar mismo. El objetivo,
entonces, radica en un punto diferente: "El hecho de que el drama naciese de
ritos sacrificiales (el macho cabrio y el chivo emisario) en el culto de los dioses,
no puede dejar de tener alguna relacion con este sentido suyo; apacigua de
algun modo la incipiente revuelta contra el orden divino del mundo, que ha
instaurado el sufrimiento”3'. Por lo tanto, para Freud, el sufrimiento —Iléase el
malestar en la cultura— esta instaurado. El héroe puede intentar su tipica
rebelidn, volviéndose contra los poderes que han implantado un cierto orden.
Ahora bien, en el caso de Antigona por ejemplo, ¢de qué tipo de poderes se
trata? Claramente, ella no invoca una sujecién a las leyes de Zeus; tampoco se
remite a los dictamenes de la diké, la legalidad de los dioses ctdnicos. Ella hace
referencia a una cuestién mas cercana: Polinices es el que es, y por lo tanto
debe ser enterrado como corresponde. Esto marca una singular rebelidon
fundada en el deseo, la cual Lacan no subraya con toda la magnitud que cabe.

%12 Freud, S. “Personajes psicopaticos...” obra éit. R78.
%3 Freud, S. “Personajes psicopaticos...” obra éit. R78.
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Freud, al referirse al drama en general, si lo hace: "Los héroes son, sobre todo,
rebeldes sublevados contra Dios o contra alguna divinidad, y el sentimiento de
la propia miseria que asalta al mas débil frente a la potencia divina esta
destinado a experimentarse con placer, tanto por via de una satisfaccidn
masoquista cuanto por el goce directo de una personalidad cuya grandeza es,
empero, destacada"3', Notoriamente, Freud se desliga de la nocidn
aristotélica de catarsis, para postular la presencia de un goce masoquista, via
paraddjica por la cual suele atrapar al espectador la tragedia. Ella obra en
quien la presencia, no es una tarea de depuracién, purga o purificacién. La
tragedia no es un exultorio que permite la liberacion de materias nocivas: sino
productora de un goce masoquista.

En los parrafos siguientes a los pasajes citados, Freud analiza como a partir
de la tragedia cldsica y sus avatares, se arriba a la "tragedia burguesa (tragedia
de la sociedad civil)" —donde se entabla la lucha del héroe contra la
comunidad humana— y a otra, modalidad llamada "tragedia de caracteres",
vale decir, un drama donde se plantea la lucha entre seres humanos. La
evolucién culmina en la "tragedia psicoldgica", donde el agon, el conflicto, se
establece en el protagonista: "Es en el alma misma del héroe donde se libra la
lucha engendradora del sufrimiento; son mociones encontradas las que se
combaten, en una lid que no culmina con la derrota del héroe, sino con la de
una de tales mociones"*”. En esta ultima modalidad de la tragedia, el
individuo de la obra se encuentra dividido, valga la paradoja. Freud enumera
todas las etapas del conflicto tragico para luego alcanzar el punto de su
interés: la psicopatologia en los personajes teatrales. Alli introduce, entonces,
la figura de Hamlet.

El principe de Dinamarca realiza, en el ensayo freudiano, una de sus
incursiones en el campo del psicoanalisis. En la ensefianza lacaniana también
aparecerd en reiteradas ocasiones; una de ellas es en el Seminario 7, cuando
efectia su comentario de Antigona®'®. Recordando un punto culminante del
drama shakespeareano, él evoca ese instante cuando Hamlet esta por matar a
Claudius, y sin embargo se detiene. Advierte que tal detencidén no es producto
de un conflicto interno, de dudar entre asesinarlo o no, entre pensar su
muerte o cometerla. La vacilacién se debe —segln indica— a su deseo, no sélo
de matar a Claudius, sino ademads, de enviarlo al infierno. Entonces, Hamlet
desea la segunda muerte para el asesino de su padre; su problema crucial es el
traspaso de la barrera, y no la duda entre el pensar y la accién. En cuanto a
Freud, el ejemplo de Hamlet es el hito que marca el momento de entrada en el
drama moderno, de la psicopatologia en los personajes. El espectador asume
desde alli, un nuevo lugar de empatia respecto de la obra debido, entre otras
cosas, a la estructura neurdtica de Hamlet; mas apropiadamente, es un sujeto
normal a quien la indole especial de la tarea encomendada lo vuelve
neurdtico. Lacan subraya este dato: Hamlet es llevado a la neurosis debido a la
descompensacidon provocada por las circunstancias que se le presentan: surge
como neurdtico en tanto efecto producido en un espectador, capaz de
reconoce en si aquello representado en el escenario. Esta operacion de

%14 Freud, S. “Personajes psicopaticos...” obra éit. R78.
%15 Freud, SPersonajes psicopaticosabra cit. Pag. 280.
318 | acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 302. [407].
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reconocimiento, si bien se funda en otra dimensién, también tiene lugar en
Antigona. Por tal motivo, perdura a través de los siglos, siendo retornada por
distintas personas, en tanto la trama de dicha obra, despliega la cuestidn
siempre presente de franquear un limite impuesto por el bien universal, de
abalanzarse sobre la Até, para cruzar la frontera hacia el otro lado. Esta es la
enseflanza fundamental rescatada por Lacan de la tragedia de Séfocles. El
sujeto no se dirige de modo ingenuo, heddnico, hacia el lugar donde
encontrard su bien —ese bien coincidente con lo placentero, tal como lo
queria Aristételes—, por el contrario, se orienta en la direccién marcada por su
deseo que, en tanto se dirige hacia ektds atas, bien puede conducirlo a una
extincidon segura.

Antigona es un ejemplo de ello. Aunque su accidn parezca basarse en
circunstancias lejanas a las que nos afectan, no deja de producir un impacto en
nuestra sensibilidad, en nuestra estética. Por tal motivo, el trayecto posterior
al comentario de Antigona en el Seminario 7, conduce a Lacan a reexaminar la
cuestion de lo bello. Y lo hace cediéndole la palabra a Pierre Kaufmann®'. Es
lamentable la ausencia de las intervenciones de este lUcido interlocutor en la
version oficial del Seminario, pues él toma desde el sesgo de la Critica del
juicio kantiana la discriminacion del filésofo aleman entre lo bello y lo sublime.
Como se apuntd con anterioridad, la cercania entre lo sublime y la sublimacidn
no es azarosa. Eugenio Trias, en su libro ya citado, realiza una indagacién en
tres pasos, signados por lo bello, lo sublime y lo siniestro®®. Tres modos de
afectacion de la sensibilidad, marcando rupturas epistemoldgicas dentro de la
estética. Al inaugurar el ambito conceptual de lo sublime, Kant da lugar a una
de ellas. Freud permitira la otra, cuando recogiendo lo mejor del romanticismo
aleman, teoriza sobre lo siniestro. Podra objetarse: éno es acaso das
Unheimlich una categoria que invade el campo de lo cotidiano, excediendo lo
estético? Pues si lo es, pero no es casual que la elaboracion tedrica freudiana
parta de un ejemplo literario. Desde la actividad estética, puede elucidar
mejor lo implicado en la angustia cotidiana. En el transcurso de dicho articulo,
realiza un recorrido de ida y vuelta, de uno a otro ambito, demostrando en qué
medida no se trata de érdenes estancos.

Algunas ideas vertidas por Kaufmann, pueden ser de suma utilidad para no
instalarnos en una concepcién ingenua, ligando al placer estético con lo bello.
Un sujeto puede buscar otras experiencias, como las propuestas de transgredir
el limite dentro del cual lo bello es lo placentero y lo bueno, considerando a lo
bello bordeado por lo siniestro. La articulacién entre la belleza y lo siniestro
implica, a la vez, una reformulaciéon radical de la estética, tanto como un
replanteo de la ética. Porque es a partir de este campo central del bien
universal como puede vislumbrarse dicho mas alld que, en Antigona, es el
ektos dtas (territorio donde se ubican también das Ding, el superyo, o la
madre mitica kleiniana). Todo esto es rozado, sugerido, puntuado por dos
funciones: la de lo bello —en sus inquietantes relaciones con lo siniestro— vy la
del bien. Por cierto, este bien aqui consignado no tiene mayor relaciéon con el
"bien" propuesto por el imperativo categdrico kantiano. Tal es el efecto de la

%17 Corresponde a la clase del 15 de junio de 196pdible en las otras versiones.
%8 Trfas, ELo bello y...obra cit.
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ensefianza fundamental de Antigona: el hecho de revelar la busqueda de un
bien no confundible con placer alguno, y que tampoco consiste —por
oposicion— en provocarle un mal a alguien. Por otra parte, no se trata de un
bien del rebelde, definido por el mero afirmarse frente a la moral
convencional, reduciéndose a una simple cuestion de anticonformismo. En
ultima instancia, se trata de encontrar en Antigona, el lugar de formulacién de
su deseo. Alli reside su valor crucial como exemplum.
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Capitulo IX
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LO SUBLIME. LA FELICIDAD. EL SERVICIO DE LOS BIENES. FUNCION DEL
PADRE. El HEROE. DESEO DEL ANALISTA.

Una forma posible de concluir un acercamiento a la gran cantidad de cuestiones
trabajadas en el Seminario 7 es realizar, tal como lo ensefiara Lacan, un mixed grill. La
alusién a estas comidas de coccién rdapida —supliendo la celeridad su carencia de
academicismo culinario—, acorde a las necesidades del momento, no es desajustada
para el intento que se emprenderd en este capitulo: emitir algunos enunciados
conclusivos, sobre ciertos problemas focalizados en La ética del psicoandlisis.

Si bien los puntos elaborados en este capitulo final poseerdn cierto valor
dogmadtico, esto no indica que sean erréneos o fundados en un argumento de
autoridad. Esta categorizacién obedece a que, en nuestra exposicion, se privilegiara su
peso como enunciados, en lugar de su proceso de constitucidon en tanto desarrollos
tedricos. La intencidn es impulsar al lector —lejos de cualquier efecto de clausura— a
verse transferenciado respecto del Seminario 7.

Hacia el final del capitulo anterior se hizo referencia a las sagaces intervenciones
de Pierre Kaufmann, las cuales, por desdicha, no constan en la version oficialmente
establecida de La Etica del psicoandlisis. Este destacado interlocutor de Lacan efectla
una exposicion acerca de La critica del juicio, de Emmanuel Kant, pues esta obra
produce una ruptura epistemoldgica respecto de la estética tradicional, al introducir la
nocién de lo sublime bajo una novedosa concepcién®’®. En el capitulo VI hemos
realizado algunas breves observaciones sobre esta idea: su relacion con la sublimacidn;
su antigua acepcién alquimica —y hoy quimica—, en tanto conectada —mads que con
el término filoséfico— con el concepto psicoanalitico. Este pensador de Konigsberg
inaugura un nuevo modo de pensar la cuestion; no obstante, la nocion de lo sublime
ya era, para su época, ampliamente difundida en la estética anglosajona. Las ideas de
Edmund Burke **°, por ejemplo, preceden en algunos afios a las Observaciones sobre el
sentimiento de lo bello y lo sublime de Kant. Burke consideraba que si lo bello produce
deleite, lo sublime provoca un efecto de terror deleitable, no ajeno al territorio del

319 Kant, E.Critica del juicio.Obra cit.
320 planteadas en $thilosophical Inquiry into de Origin of Our Ideasthe Sublime and the Beautiful
1756 Ver Ferrater Mora, Diccionario de FilosofiaAlianza editorial. 1979. Madrid. Tl. Pag. 413.
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dolor o del peligro. Kant ahonda en esa brecha abierta mas alla de lo bello, dando un
matiz distinto a esta categoria. Como se anticipd en capitulos precedentes, existe la
posibilidad de trazar un recorrido desde lo bello a lo siniestro, pasando por lo sublime.
Hasta Kant —tal como Kaufmann lo expone en sus intervenciones vedadas en la
version oficial del Seminario 7—, la estética se centraba en el primer hito: lo bello. Con
la introduccién de lo sublime el campo se ensancha, y el arco llegara a su culminacién
con la inteleccién freudiana de lo siniestro. Puede disponerse, de ese modo, una
progresién de términos:

Bello sublime siniestro

No debe entenderse a esta progresidén como involucrada en algin orden de
"progreso”, de superacién de etapas, sino en el sentido de una ampliacién de
caracteres o rasgos implicados en la estética, en tanto disciplina tedrica sobre la
aisthesis (relacionada a los sentimientos). De acuerdo a esta sucesiva ampliacion del
campo de la estética, lo bello pasa pronto —de acuerdo al camino insinuado por
Kant— a ser una region limitada de un territorio que la excede. Para el romanticismo,
como bien lo expresé Rilke, la belleza adquiri6 nuevos valores en tanto era
considerada el comienzo de algo terrible que aun el sujeto podia soportar.

Luego de la inteleccidn kantiana, la belleza se vio desplazada hacia otra posicion:
la de ser contemplada, asomando ante el contemplador, pero perteneciendo a un
orden oculto del cual no esta ausente cierta dimensién amenazante. Para Lacan, lo
bello es una suerte de momento augural que anuncia la insercion del sujeto en ese
lugar central del campo del deseo, sefializado por das Ding.

La Cosa indica, de algun modo, la experiencia mas pura del deseo; por ejemplo,
conduciendo a Antigona en todo su decurso, segun lo expone Sofocles. De tal forma, lo
bello no es sdlo lo hermoso —como podria entenderse al modo ingenuo—, pues la
experiencia de la belleza no se basta a si misma. Desde otra perspectiva, podria decirse
—tornando la progresion en sus dos extremos— que lo siniestro, tal como es
concebido por Freud, retroactua sobre lo bello, haciendo a la vez de condicidn y de
limite a este concepto:

Bello sublime siniestro

De alguna manera, lo bello queda perimetrado por lo siniestro. De por si, no es
suficiente para producir el impacto estético de conmocidon que suele lograr. Lo
siniestro, tal como es definido por Schelling en una de las acepciones consideradas por
Freud, es aquello destinado a permanecer oculto que, sin embargo, se manifiesta,
produciendo un efecto cuando esto tiene Iugar321. La expresidon puntual de lo siniestro,
volatiliza la belleza. Si das Unheimlich surge en primer plano, lo bello es
necesariamente desplazado. Asi mismo, es importante recordar que tampoco habra
efecto de belleza, si el mismo no se estructura en funcion de lo siniestro, que le hace
de borde.

%21 Freud, S. “Lo Ominoso” (Siniestro). obra cit. TVIX Pag. 225.
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Retomando el pensamiento de Schelling —Unica concepcion trabajada en detalle
por Freud en el texto dedicado al tema— entendemos que lo siniestro, no sélo
consiste en la inesperada manifestacién de aquello que debia permanecer oculto, sino
que también se produce cuando en los hechos, suceden cosas que el sujeto
meramente pensd. Asi, la categoria de lo sublime, tal como fue entendida por Kant,
estd preanunciando el campo en que incursionarian los romdanticos alemanes y que tan
magistralmente aprovechd Freud.

Lo sublime es un registro augural que apunta, desde la estética, al lugar central de
la Cosa. Apelando a esta categoria, Kant intenta dar cuenta de experiencias donde el
individuo se ve afectado de manera distinta que en el caso de enfrentarse a un objeto
bello. Basicamente estad en juego la situacidn de sentirse disminuido. Este efecto se
produce, por ejemplo, frente a ciertos fendmenos de la naturaleza: la inmensidad del
mar, las tempestades, la imponencia de las montaifas, nos dice Kant, provocan la
experiencia de lo sublime: el sujeto pasa a sentirse pequefio, casi insignificante en
relacion a esos portentos. Esta categoria resulta ser una experiencia estética, en tanto
procede de una elaboracion mental de dichas situaciones; se trata, en Kant, de una
estética subjetivista. El acento recae mas que en el atributo de "sublime" adosado a tal
o cual fendmeno, en un modo de contemplacion a partir del cual el sujeto accede a
una vision sublime de ese objeto.

Kaufmann centra su intervencién en el Seminario 7 en el andlisis de la Critica del
juicio kantiana, tal vez la obra de mayor peso en torno a la tradicidon estética alemana,
previa a la monumental Estética de Hegel. Sin embargo, no menciona explicitamente el
opusculo aludido en otras oportunidades, y que hace esencialmente a su inteleccién
de lo sublime. Se encuentra traducido a nuestro idioma bajo el titulo de Lo bello y lo
sublime®?. En esta pequefia obra, el filésofo aleman elabora una cosmovisién a partir
de la dicotomia expresada, ubicando toda suerte de objetos en una y otra categoria,
abarcando tal clasificacion hasta la division sexual. El sexo femenino ser3,
evidentemente, el "bello sexo", en tanto que el usualmente llamado "sexo fuerte" —el
débil, respecto de la castracion, puntuard Lacan— sera comprendido dentro de los
margenes de lo sublime. Kant distingue a la naturaleza acabada y limitada de lo bello,
de la indole inconmensurable e inacabada propia de lo sublime. Difiere de Burke en el
punto donde coloca al sentimiento de temor en un campo ajeno a la experiencia
estética; sin embargo, lo sublime no se presenta sin una cierta conmocion en la que el
sujeto se ve reducido frente a un fendmeno que lo excede, que no respeta la
proporcién humana.

La progresidn desliza de lo bello a lo siniestro, pasando por la experiencia de lo
sublime —tal como la expuso Kant—, sefialando uno de los senderos y una de las vallas
o pantallas frente a las cuales se alza la condicidn central del deseo, aquella marcada
también por la circunstancia de esa muerte segunda, ya trabajada a partir de las
postulaciones sadianas. Como se ha comentado, la insistencia de Freud en referirse a
textos artisticos en su acercamiento a lo siniestro no resulta azarosa. No es casualidad
que un relato de Hoffmann ocupe un lugar destacadisimo en su aproximacion;
tampoco E/ hombre de la arena es una mera ilustracion de las hipdtesis freudianas.
Indagar lo siniestro en el campo de la literatura fue, para Freud, constitutivo de sus
desarrollos tedricos al respecto. La atencion a productos culturales afines al campo de

32 Kant, E.Lo bello y lo sublimeAustral. Buenos Aires.
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la estética, indica, ademas, que el dato estd marcando uno de los tres destinos de la
sublimacidn: su variante artistica.

Ante la referencia a dicho modo sublimatorio, y luego de la atencién prestada en
el Seminario 7 al ambito artistico, cabe preguntarse, qué sucede en los registros
religioso y cientifico. éQué ocurre respecto de estas dos formas de sublimacion, en lo
tocante al campo del deseo, propio de una ética del psicoanalisis? La deriva del
Seminario conduce, poco a poco, a responder algunos interrogantes sobre éstas
cuestiones.

En el Seminario La ética del psicoandlisis, Lacan destaca que desde antiguo se ha
intentado hacer coincidir el campo del deseo con el dominio de lo bueno y de lo bello.
Tal convergencia seria la conjugacion fundamental para que ética y estética fuesen a la
par. Mencionara también el area del pudor, un tema tan interesante como poco
trabajado en el psicoanalisis; en general, se lo menciona al pasar, relacionandolo con la
verglienza y el asco, los consabidos "diques psiquicos" referidos por Freud. Pero,
detenerse alli a realizar un analisis cuidadoso, tal vez revele datos importantes sobre el
pudor, en tanto éste presentaria una complejidad mayor a la de un presunto dique
contra el incesto. Luego de esta puntuacion, Lacan retorna sobre el tema de la
felicidad —arduamente abordado en el Seminario—, en especial, por ser considerado
la supuesta meta de un psicoanalisis.

¢En qué consiste la continua demanda de los analizantes? Pues happiness,
contesta Lacan, para referirse, con ironia, a un contexto cultural donde tal valor es
esgrimido como emblema, supremo logro final de un buen psicoanalisis. Tal, es el viejo
pedido explicito formulado a tantos sujetos diferentes a lo largo de la historia, del cual
los psicoanalistas serian los presuntos herederos. En ese sentido, un analista seria un
"dador de felicidad". No hay demasiados elementos al alcance para advertir qué hay
en la teoria psicoanalitica, tal cual fue desarrollada por Freud, para permitir a los
analistas ocupar dicho lugar. ¢Como se ha caido en ese sitio, dentro de las formaciones
sociales contemporaneas? Resulta curioso el fendmeno, pues desde el psicoanalisis se
insiste, en especial luego de las definitivas conclusiones de El malestar en la cultura, en
que tal felicidad es imposibleaza. éCoémo podria prometerla el analista? Con cierta
suavidad, Lacan acota que seria una suerte de estafa si se procede en tal sentido.
Quizas el comentario lacaniano sea demasiado leve en ese punto, pues el psicoanalisis
no puede dar curso a esa promesa por un doble motivo. No se trata de no poder
comprometerse a brindarla porque esté a cargo de otros dadores ajenos al ambito
analitico. Si no puede ofrecerla, es sencillamente porque ella no existe. De este modo,
la cuestién requiere de una resolucion drdstica: no se trata, para el analista, de
resignarse a no poder brindar una felicidad que estaria a cargo de otros; por el
contrario, debe dejar sentado, de acuerdo a una actitud ética, que tal circunstancia no
se encuentra al alcance del sujeto. Evidentemente, este pequefio detalle produce
como efecto que lo enseflado por el psicoandlisis sea muy poco cautivante para las
masas: nadie puede brindar la tan ansiada happiness, porque no la hay.

Si un supuesto analista se postula como un presumible dador de felicidad, esta
dando lo que no tiene. Atendiendo a lo manifestado por Lacan, estd amando —no otra
es su definicion del amor. Por lo tanto, se erige como un analista que ama a sus
analizantes, lo cual hace imposible cualquier analisis. No obstante, ese sujeto no sdélo

328 Freud, SEI malestar..obra cit. T. XXI.
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se acercé demandando felicidad, sino que, al mismo tiempo, reclamaba un analisis. Su
demanda, desmontandola en lo mas intimo, era demanda de amor. Quien intenta
satisfacerla prometiendo lograr la felicidad, no esté haciendo otra cosa que
corresponder al amor solicitado. Asi, se produce la instalacion del analista en el lugar
del amador, erastés, dando lo que no se tiene. La ética del psicoanalisis determina que
debe darse lo que se tiene, para que el inicial lugar del erastés pueda ser desplazado.
Entonces, équé puede dar el analista? Lacan indica que se trata de deseo prevenido, tal
como él lo denomina. En este punto, cabe esbozar una importante discriminacion:

amor / deseo prevenido

Segun nuestro entender, Lacan hard nuevamente referencia a este deseo
prevenido, un afio mas tarde, durante el dictado del Seminario 8: La transferencia...,
llamandolo entonces deseo del analista —cabe recordar que las categorias de erastés y
eromends, aplicadas al lugar inicial del analista y del analizante, respectivamente,
proceden también de dicho Seminario®®*. El deseo del analista no es el de cada
analista, ni el de ser analista. Se trata de aquel deseo que singulariza el acto del
analista, legitimando la operacién del analisis. Pero, volviendo al Seminario 7, dicha
alusion hace referencia a un deseo prevenido. Surge, entonces, una pregunta obvia:
é¢prevenido de qué circunstancias? En primer lugar, de no responder a la demanda, de
creer que lo reclamado por el analizante es aquello que debe darsele. En cuanto a la
felicidad, ya estd planteada su inexistencia, determinando este hecho la radical
imposibilidad de darla. Pero aqui, es conveniente recordar de nuevo a Aristételes;
pasar de la mencidn a la happiness, a la presuncién de una eudemonia, propuesta por
el filésofo griego.

Para Aristoteles, la felicidad se ligaba a la temperancia, correspondiente al famoso
“justo medio” de la moderacién. Segun Lacan: "Hay en Aristételes una disciplina de la
felicidad"**. En oposicién a Antigona —que, precisamente, no es un personaje
temperado, sino una victima de la hybris tragica—, se evoca un concepto trabajado por
el pensador griego: el de mesdtes. El término no soélo hacia referencia a la necesaria
moderacion, a la evitacidn del exceso, sino que esta caracteristica de contencidn debia
ser orientada hacia la eleccién de aquello capaz de hacer que el hombre se realice en
su bien propio. Se pregunta Lacan: si no hay esa templanza, ese intento por hacer un
bien para el otro, iqué se propone el analista con el analizante? Sobre esto, responde
con una acotacion de una notable ejemplaridad clinica: Si uno conduce un andlisis,
logra que el analizante llegue a la mayor cantidad de bien posible, de modo misterioso.
Esta oscuridad podra parecer desconcertante, pero cabe destacar que ese proceso en
que se permite "[...] al sujeto colocarse un una posicidn tal que las cosas, misteriosa y
casi milagrosamente, le vayan bien, que las tome del lado adecuado"®**, no implica
que el analista permanezca todo el tiempo sin saber qué esta haciendo. Como él bien
comenta, muchas veces un analista no sabe lo que dice, pero como minimo es exigible
gue sepa lo que hace. Pues puede no saber lo que dice debido a la polisemia del
significante, y sorprenderse cuando al creer haber dicho una cosa, el analizante
escucho otra debido, por ejemplo, a un efecto homofénico. En ese sentido, desde el

24| acan, JSeminario 8. La transferencia en su disparidad stitg. 1960-1961version establecidaa
transferenciaPaidos. Buenos Aires. 2003

25| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 349. [477]
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analizante vuelve aquello que el analista no creyd decir. Pero la pregunta es, en todo
caso, ¢qué dijo al final? El efecto de una interpretacion es imprescindible; no puede
preverse el engarce que hara en la cadena significante.

Desde esta perspectiva —la del efecto provocado—, no puede un analizante
reconstruir el andlisis, dando cuenta casi literalmente de los pasos recorridos. Si esto
pudiera hacerse, el discurso del andlisis podria confundirse con eso que en el
Seminario 17, Lacan denominé discurso de la Universidad®*’. Un psicoanalisis es muy
distinto a un proceso de aprendizaje. No se trata de transmitir, a quien esta en el
divan, un saber que presuntamente posee el analista. Mas bien sucede lo inverso: el
saber estd en el analizante, pero éste no sabe que sabe. {De qué aprendizaje se
trataria en dicha situacién? No hay, por cierto, ninguna transmision de un saber
referencial. El adjetivo "misterioso" no alude, en la conceptualizacion lacaniana, a
magia alguna, sino que remite a esos cambios ocurridos en el sujeto y de los cuales
solo puede establecerse que suceden, aunque la forma de aparicion permanezca en la
oscuridad. Un minimo acercamiento a la dimensidn clinica indica que los mejores
cambios son aquellos que suceden en el analizante y no se acompafan por un
supuesto entendimiento de la transformacion sufrida, sino por un cierto asombro.

El efecto analitico no se produce cuando el analizante comprende la razén de
determinado cambio, "tomando conciencia" de una situacion que lo tenia a mal traer.
Esos largos desarrollos son intelectualizaciones por completo secundarias a la irrupcién
de esas transformaciones "misteriosas", aunque no implica la operaciéon de ninguna
disciplina esotérica. El efecto se produce precisamente cuando el analista sabe lo que
hace; es mediante una correcta direccion de la cura que desde su lugar puede dar
cuenta de lo ocurrido, y esbozar una explicacion. Pero respecto a los analizantes, el
cambio se percibe como proveniente del campo del Otro. A menudo, ellos no se dan
cuenta hasta que alguien mas o menos cercano les hace notar el susodicho cambio. Alli
es donde ese rasgo misterioso aparece en toda su magnitud. Es preciso tomar con
recaudos el calificativo utilizado por Lacan. A la vez, conviene prestar atenciéon al dato
proporcionado en ese pasaje, en tanto los cambios en cuestion, permiten que las cosas
vayan bien, vale decir, provocan un acceso a los bienes.

Los logros de un analisis no residen en un triunfo del estoicismo, en la renuncia a
los bienes. En todo caso, se trata de abrir una via de acceso a ellos, aunque de ninguna
manera este proceso deba convertirse en medio de promocion para el "servicio de los
bienes", tal como lo denomina Lacan. El analista no debe estar al servicio de los bienes,
su trabajo no es custodiar ni dispensar bien alguno; posicidon correspondientes a
personajes como Creonte. Es por el bien de la ciudad —que él se encarga de cuidar—
que deben rendirse honores funerarios a Etéocles y dejar el cuerpo muerto de
Polinices a la intemperie. Invocando al bien comunitario impone una norma anémala,
contradiciendo las leyes divinas, por lo que la fatalidad no tarda en caer sobre los
suyos. Y aqui, es licito diferenciar dos drdenes: el de la norma y el de la Ley.

La confusidn entre norma y Ley no deja de tener graves consecuencias en diversos
ambitos; el del psicoanalisis es uno de ellos. Por ejemplo, sucede asi con la supuesta
norma implicita, manifiesta, a veces obvia, de nuestro trabajo: el célebre encuadre. La
exigencia de respetar la norma es sumamente atendible, y hay buenas razones para
pretender autorizarla mediante consignas imaginarias remitentes a la Ley del deseo. La
norma explicita es de un orden, y la legalidad desiderativa pertenece a otro registro,

%27 acan, JSeminario 17. El reverso del psicoanali$tsidds. Buenos Aires. 1992,
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no manifiesto o reproducible. En este sentido, Lacan destaca lo siguiente: esta
promocion del deseo como campo central, decisivo, de todo lo que atafie a la
realizacion de un sujeto, es justamente lo aportado por el psicoanalisis. En esto radica
su novedad, y si el analista ajusta su proceder a esta ensefianza promueve una ética
del deseo, lo cual posee amplias consecuencias que es preciso destacar.

En primer lugar, un efecto de la ética del deseo es el mostrar la vanidad de las
demandas cotidianas y, al mismo tiempo, la futilidad de los dones a los que uno
accederia si esas demandas fueran satisfechas. Segun Lacan, este es el
desmantelamiento del ensuefio burgués. En ese sentido, la consigna es taxativa: "No
hay ninguna razén para que nos hagamos los garantes del ensuefio burgués",
declara®®®. ¢De qué se trata éste? No hay aqui una proclama politica; ese estado donde
el sujeto esté sumergido, llamado aqui "ensuefio burgués", sustenta la idea de tener
que satisfacer la necesidad de un bien especifico. Cuando se lo obtiene, el sujeto se
percata de que en realidad, eso no era lo que satisfacia su deseo, sino un bien ubicado
un poco mas alla. Y asi sucesivamente. Los bienes en cuestion pueden ser de distinto
orden: personales, familiares, colectivos. Lacan enumerard los bienes de la casa, del
meéttier (oficio o profesion), de la ciudad, etcétera. Pues bien, es tarea del psicoanalisis
la disolucion de ese ensuefio. Cuando un analizante llega, por citar un caso comun,
convencido de que su problema es la imposibilidad de encontrar pareja, presupone
gue obtenida ésta sera un individuo feliz. Por lo comun, el reclamo enmascara otra
busqueda. Lo que este sujeto quiere es ser el padre bestial; no desea exactamente una
pareja, sino todas las mujeres. De tal modo, un pedido a primera vista muy
considerable y comprensible, trae aparejado otra cosa que se ird desplegando segun
como se trabaje esa demanda inicial y qué suceda en el decurso del andlisis. Esto suele
suceder en el caso del analisis de un varén. Pero veamos que puede ocurrir si es una
mujer la que se acerca al analisis y esboza tal peticion de pareja. La formulacion mas
simple de su demanda se reduce a que quiere un hombre. No obstante, a poco de
comenzar el desmontaje de ese pedido, aparece como objeto de reclamo no un
hombre, sino un vardn ideal, un principe azul. Asi, tampoco se trata de "un hombre
como el que tienen todas", su demanda no es normalizante, ella no desea eso, aunque
se ubique temporariamente en lo que Lacan llama la racionalizacién moralizante,
donde muchas veces los analistas nos vemos envueltos de buena fe por analizantes
gue parecen pedir lo obvio. En ese "lo que yo quiero es ser como todos" —recordemos
una vez mas a Heidegger y su inteleccion del "se"— debe escucharse otra cosa. De
todas maneras, ese engaiio del analizante no obedece a una mala intencién ni nada
semejante, es simplemente una trampa imaginaria donde el sujeto cae sin remedio,
creyendo fervientemente en ella. La cuestidn residira en que el analista no lo haga
también. Conviene mantenerse a buena distancia de ese "servicio de los bienes":

Amor / deseo prevenido
Servicio de los bienes

El psicoanalisis, para ser tal, debe mantenerse ajeno a este campo, que ha traido
como extension en el sujeto contempordneo, una suerte de puritanismo respecto al
campo del deseo. La situacion se asemeja a lo siguiente: con tal de sostener el servicio
de los bienes, el deseo puede esperar; debe permanecer, entonces, en un plano de

38| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 362. [493]
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postergacién. Inclusive la cuestion del ser se ha planteado dejando al deseo como un
correlato propio de lo psiquico, mientras que lo estrictamente ontoldgico se
desarrollaria en un plano del cual lo desiderativo estaria ausente. Se trata, segun la
perspectiva puritana, de mantenerse en el mejor estado posible para un adecuado
servicio de los bienes. La cuestién del deseo no sera, por tanto, algo éntico, sino
accesorio; en Ultima instancia, un atributo de lo psiquico, que bien podria no ser
constitutivo, sino reductible a la categoria de epifendmeno. En este sentido, destaca
Lacan, se ha hecho de la felicidad una cuestidn politica. En esta pretensién cita a Saint
Just y observa que, en la medida en que el asunto pasé al plano politico "[...] la
cuestién de la felicidad no tiene para nosotros solucién aristotélica posible y la etapa
previa se sittia a nivel de la satisfaccion de las necesidades para todos los hombres"*%.
Cada uno debe tratar de llevar la felicidad a una dimensién colectiva, cuyo parametro,
es el de los bienes. Respecto de esto, lo interesante —y Lacan prosigue en la
extension— es la manera en que el poder se enfrenta con los bienes. En ese sentido,
brinda ejemplos renombrados: Alejandro Magno entrando en Persépolis, o bien Hitler
arribando a Paris ocupada. Ambos dicen lo mismo: "Vengo a liberados de este yugo,
pero para que las cosas funcionen, ustedes deben seguir trabajando. Respecto de los
deseos, ya tendran tiempo para ocuparse de ellos. Trabajen, que ellos pueden
esperar”. En un futuro habra tiempo para atender a los deseos; pero lo urgente es
siempre el trabajo. De ese modo, estamos perpetuamente alienados en el servicio de
los bienes, y de acuerdo a él, la ética del deseo —aquella que se intenta seguir en el
curso de un analisis— puede esperar. Muchos discursos presuntamente "liberadores"
han repetido, con distintos términos lo planteado por los conquistadores victoriosos.
La prevista liberacion se cumpliria siempre y cuando se pagase el precio del servicio de
los bienes, demorando la dimensién del deseo. Que ella espere, la urgencia esta en
otro plano.

Tomando en cuenta lo implicado por el servicio de los bienes, volvamos a las
tragedias que han incidido en las clases precedentes del Seminario 7: Edipo rey, Edipo
en Colona y Antigona. La pregunta de Lacan es la siguiente: équé hace Edipo una vez
que en la primera de las obras citadas ha conocido el servicio de los bienes? El, quien
aparentemente esta involucrado en una dimensién de felicidad —pues ha vencido a la
esfinge, es tirano de Tebas y posee como mujer a la reina—, es invadido, en forma
repentina, por la pasion del saber. ¢Y qué le ocurre cuando se entera de su destino?
Debe hacer lo obvio para dejar de engafiarse por las apariencias: se arranca los ojos. En
ese momento franquea el limite para acceder a otra zona, en la cual padecera aquello
narrado en Edipo en Colona. A medida que Edipo penetra en esa otra regién, guiado
por su hija Antigona, ahonda en el campo del deseo; pero primero, debié romper con
las apariencias. En ese pasaje, Antigona aparece con un destino cierto desde el
comienzo. "Ya estoy muerta”, es la afirmacién que para ella adquiere un valor
emblemadtico. Pero atencion: se trata de la muerte a la que no estamos
promocionando como tal, el de Antigona es un ser para la muerte, capaz de renunciar
al servicio de los bienes en pro de su posicidon de heroina. Esta particular posicidén de
Antigona, ubicada por Lacan como un entre-dos-muertes, arrastra al contrahéroe
Creonte: en el decurso de la tragedia el ahora rey de Tebas pierde su familia, sus
bienes, y hacia el final de su caida llega a considerarse, él también, otro muerto en
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vida. Lacan concluye: "A través del acto tragico el héroe libera a su adversario
mismo"**°. Metaféricamente, concibe lo padecido por Creonte como un
franqueamiento del limite, posicionando este "triunfo" del ser para la muerte en la
tragedia griega, como un parametro donde es posible ubicar a la ética del psicoanalisis,
en oposicidn al servicio de los bienes dominante en el mundo contemporaneo.

Esta oposicion no solamente se observa en sus manifestaciones mas evidentes
(sociedad de consumo, etcétera), sino en ciertas caracteristicas mas sutiles, ligadas a
determinados tipos de producciones culturales. Hay, en especial, dos ejemplos para
destacar, por su importancia como sintomas. Una es el fendmeno de best-sellerismo
gue acompaia a una clase de textos en general titulados: "Cémo conseguir..." 0 "Cémo
lograr..." tal o cual cosa. El auge de estos libros no apunta solamente a la proliferacién
de bienes materiales, pues dicha prosperidad se puede lograr —o al menos, eso se
promete— siguiendo los consejos escritos por sujetos debidamente exitosos, que
abarcan una amplia gama de objetivos. De tal modo, no se trata de comprar cosas y
acumularlas, sino de una condicién muy unida a la definicién lacaniana de Ia
perversion: es decir, ofrecerse lealmente como instrumento del goce del Otro. En los
libros mencionados, la idea subyacente en sus llamativas cubiertas, es la promesa de
un instrumento: "Compre usted esta obra, ya que le dard el instrumento para
conseguir...". Pero también cabe leer a esta formula como: "Conviértase usted mismo
en un instrumento para conseguir la felicidad". En Gltimo término, aunque lo hagan
por distintos caminos, esa promesa esta en juego. Por lo general, estos recetarios
forman parte de los libros que mejor "funcionan" en nuestra cultura. No dejan de
circular, y operan en combinacién con otra manifestacion ideoldgica inscripta en el
servicio de los bienes, que puede englobarse bajo el campo de lo "auto", lo "por medio
de uno mismo". La idea complementaria al "cdmo conseguir" es, por supuesto, "por
usted mismo". En este sentido, lo "auto" impone una serie de practicas en soledad
(autoayuda, autocontrol, autoperfeccionamiento, etc.) promotoras de una estructura
perversa. Y no como conducta sexual, sino, en tanto el sujeto se pone al servicio y
como instrumento del Otro, aqui pensado bajo el recurso "Uno Mismo". Obviamente,
estos libros son manifestaciones sintomaticas, no fundan un estado de cosas, pero
constituyen datos nada desdenables para advertir en qué consiste el servicio de los
bienes en nuestra civilizacién. Si ellos son aceptados y promovidos a nivel casi masivo,
es porque de alguna manera se los esta llamando. Por otra parte, a través de ellos, la
promesa de la happiness al alcance de la mano, y sin la ayuda de nadie excepto uno
mismo, no deja de estar vigente.

Paradodjicamente, aunque esta pretendida felicidad no exista —ni siquiera
interdicta por algun obstaculo— la ilusion se mantiene firme, inclusive en presuntos
psicoanalistas que, de modo caricaturesco, interpretan a sus analizantes con la
conocida alocucidn: "Lo que sucede es que usted no se permite acceder a estos
bienes". Suponen que si el sujeto superara ciertas barreras impuestas por la represion,
accederia a esos bienes, y por tanto gozaria de su felicidad. En esta lamentable y
difundida distorsion —no sélo observable a nivel local— se ignora, por completo, la
ensefianza freudiana. Al enfatizar la condicidn de interdicto, se presume la posibilidad
de derrumbar toda valla, evitando perversamente la posibilidad de que el analizante
franquee la experiencia donde se confronta con lo imposible. Y aqui cabe diferenciar
en forma tajante los dos drdenes: lo prohibido es distinto de lo imposible. Escamotear
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el enfrentamiento con esto ultimo, implica evitar la circunstancia en la cual el sujeto
pueda trabajar la finitud o, en términos freudianos, la castracidn. El otro psicoanalisis,
al reducir la cuestién a un simple proceso de derribamiento de barreras —susceptibles
de ser superadas, al menos teéricamente, hasta llegar a la felicidad— se funda en la
presuncion de una suerte de omnipotencia. Todo depende del levantamiento de la
interdiccién; cuando esto suceda, se podrd acceder a los codiciados bienes. De esa
manera se ofrece un servicio de los bienes, supuestamente obstaculizado por la
neurosis: la cura implicara el acceso a los bienes, y viceversa. Mediante esta vasta
distorsion, la ideologia contemporanea absorbe a buena parte de lo que se hace llamar
psicoandlisis, campo del cual, con Lacan, procuramos tomar distancias.

Volviendo a la tragedia de Edipo, cabe detenerse en el momento donde el
personaje renuncia al servicio de los bienes, para notar la diferencia entre interdiccién
y castracion. Una vez cegado, Edipo "[...] entra en la zona donde busca su deseo"**%.
Ese ambito resulta un lugar caro para el psicoanalisis: el del padre interdictor. No otra
es la funcion paterna; en este punto, es inevitable recordar el modo en que Lacan
plantea la cuestion en referencia a los tres registros:

Padre Padre Padre
Real Simbdlico Imaginario

Tomar en cuenta esta trilogia implica que, hablar del padre a secas es, al menos,
una insuficiencia no exenta de cierto grado de error, pues no toma en cuenta esta
particion en la cual, cada aspecto, es condicién de posibilidad de existencia de los
restantes. Ignorar uno de los tres registros, y en referencia al impedimento de acceder
al Supremo Bien —condicion del desgarramiento moral inevitable en todo ser
hablante— ubicamos al padre real, al padre simbdlico y al padre imaginario. Conviene,
entonces, aclarar algunos puntos sobre cada uno de ellos, para introducirnos mas
acabadamente en la idea lacaniana acerca de la condicidén heroica, en la cual puede
jugarse una ética del psicoanalisis.

¢Cual es el padre real? Es, precisamente, el que desea y se hace desear por la
madre, el que estd efectivamente ligado de modo carnal, empirico, a la madre. En
tanto este padre real puede desear, da cuenta de aquello que subtiende a todo deseo,
vale decir, la castracién. Este padre real, segin Lacan, es el castrador, porque en
primer término, él es castrado. Aqui ubicamos la paradoja de esta posicidn: en este
registro el padre no es castrador porque amanece con la mutilacién del hijo, tal como
se podria entender ingenuamente, sino que lo es en tanto se revela deseante y
deseable. Pues un deseo no puede ser sino limitativo, aunque se muestre, de modo
constante, derivando en una perpetua metonimia. A diferencia del goce del Otro,
planteado como ilimitado, el deseo es restrictivo. Opera a la manera de una definicién:
esa formulacidn por la cual se dice lo que algo es, en funcién, obviamente, de dejar a
un lado lo que no es —he aqui una forma donde lo intelectual también se articula a la
castracion.

Por otra parte, ubicamos al padre imaginario, a quien Lacan le adjudica la
responsabilidad por el origen de esa instancia llamada superyd. Esa figura "obscena y
feroz" que en ningun punto se relaciona con una interiorizacion de normas vigentes. El
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superyd se estructura por el lado de una legalidad no normativa. Da cuenta de un
imperativo categérico —para explicar cémo lo concibe, Freud cita a Kant>*’— que
exige obediencia absoluta, condenando al ser parlante a fallar constantemente, pues el
cumplimiento de lo exigido es imposible. Lacan afiade una acotacién de gran sutileza:
este superyé tiene a mal traer al desdichado sujeto, siendo esto independiente de lo
que haga el padre carnal, quien, por lo demas, posee diversos atributos. Mas alla de
cémo sea el padre, se incorpora esa instancia, por mdas agradecimientos o reproches
que merezcan las actitudes del padre empirico. Se incorpora una instancia imaginaria,
un padre al que se dirigen muchas criticas; en esa incorporacion, por un efecto de
rebote, las criticas son devueltas, y de tal modo, lo incorporado es, en definitiva, un
padre bastante desmerecido. Entonces, Freud ha tenido motivos para aproximar como
momento fechable a la incorporacién de esa instancia, cuando el nifio advierte que su
padre no es el personaje maravilloso que antes creia, sino uno mas entre tantos, con
sus defectos y debilidades. No hace falta resaltar lo que sucede en la adolescencia,
cuando esta problematica resurge con toda virulencia, destacandose todo rasgo
negativo en forma violenta. El padre imaginario, objeto de todas las criticas, es un
padre fallido, que se incorpora en la funcion del superyd. Y no podria ser sino criticable
para el sujeto que se encuentra sometido a sus continuos dictdmenes; cuanto mas se
los quiere obedecer, mas éste atacara. Esta paradoja se instala con particular evidencia
en la situacidén analitica: cuanto mas el sujeto renuncie al deseo, en mayor grado el
superyd se volvera en su contra. En tanto se pretenda evitar la condicion desiderativa,
el sujeto se inunda mas y mas de culpa. Este es un importante dato para atender.

Por ultimo, el padre simbdlico —el orden de nuestra exposicion no ha respetado la
presentacion antes efectuada, para que lo siguiente cuente con lo anteriormente
apuntado—, segun la terminologia lacaniana, responde al Nombre-del-Padre. Este
significante inaugurado por él, designa a una instancia exclusivamente simbdlica, es
decir, que se encuentra mas alld de la persona efectiva. De algin modo, es lo que
permite preservar los lugares de cada uno de los elementos de esta triparticion. Por
supuesto, el Nombre-del-Padre es usualmente portado por el padre real, pero el
problema surge en tanto este ultimo no responde en su totalidad a lo que el padre
simbdlico deberia responder. De ese modo, el padre real, en sus deficiencias,
finalmente se acerca al padre imaginario. Frente a tal estado de cosas, es habitual el
desprendimiento de la siguiente conclusidn: serd muy deseable —en tanto deseado
por la madre—, pero posee no pocas fallas. Alli, Lacan se permite indicar una pista
para pensar por qué Freud elabora su teoria del padre primordial, glotén de goce, en
Totem y tabu. Al respecto, sefiala un conocido dato biografico: el padre de Freud,
padecid en carne propia una de las severas crisis del capitalismo decimondnico: debid
abandonar Friburgo y emigrar con destino a Viena, cuando su hijo contaba con tres
afios de edad. El nifio no podia dejar de captar que habia sucedido algo grave. Lacan
concluye: "Y precisamente porque Freud amaba a su padre le fue necesario volver a
darle una estatura, hasta darle la talla de gigante de la horda primitiva”333.

Sobre esta dimension de Nombre-del-Padre, hay una obra que apunta, desde la
estética, a advertir en toda su desgarradora realidad esta circunstancia; se trata de
Padre, de August Strindberg334. Alli puede apreciarse qué implica la paternidad en
tanto funcion simbdlica. Es posible notar, por ejemplo, que en el caso de una madre
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gue procura el asesinato de su hijo, no estd operando una tendencia filicida, sino, un
intento de golpear al Nombre-del-Padre. Mediante la muerte del hijo, la mujer busca
liquidar la condicién de la paternidad. De esta situacidon, da cuenta el mito de Medea,
la hechicera que para vengarse del abandono de su esposo Jasdn, no hesitdé en degollar
a sus tres hijos, segun plantea Euripides en una de sus tragedias.

En la clase final del Seminario 7, Lacan menciona un filme de Jules Dasin, Nunca en
domingo, para formular uno de sus brillantes apélogosaaS. Del mismo director es otra
pelicula mucho mas reciente: A dream of passion (distribuida en nuestro medio como
Grito de mujer). En ella, Melina Mercouri —esposa e intérprete predilecta del
cineasta— da vida a una actriz que debe poner en escena la tragedia de Medea; para
ello, toma contacto con una mujer —Ellen Burstyn— encarcelada por haber matado a
sus hijos. Siguiendo lo marcado por el mito, la trama de la ficcion habla de madres que
asesinan a su progenie para golpear en ese punto que implica el fracaso de la
paternidad en sus maridos. Medea se venga asi de Jason, quien abandoné a su mujer y
descendencia, mandandolos al exilio. De acuerdo al proceder de Medea, Jasén queda
ubicado en ese lugar desde donde puede decir fehacientemente que no posee hijo
alguno. Por lo tanto, alli puede notarse como lo manifestado es una estructura
simbdlica, y no la condicién bioldgica del progenitor. En cuanto a la obra de Strindberg,
el personaje comienza a derrumbarse en el mismo comienzo de la trama,
respondiendo a la vieja inconsistencia planteada por la maxima del derecho romano:
mater certas, pater incertus. Aqui, el lugar central lo ocupa el pater incertissimus.
Desde la Antigliedad, esta asimetria —que asienta las bases de la paternidad en una
estructura simbdlica— ha sido enfatizada. Aunque hoy pueda demostrarse
genéticamente quién es padre de quién, ello no modifica la dimension edipica. Mas
alla de las pruebas obtenidas desde la perspectiva de la realidad, las dudas respecto de
alguien que tambalea cuando le cae encima el significante de ser padre, no puede
dejar de mantenerse. El Nombre-del-Padre no es un significante que pueda soportarse
sin conmocion alguna.

El mito de Medea es sumamente rico, pues no solo da cuenta de la determinacién
simbdlica del lugar del padre, sino que ademas, para remarcarla, somete a sus hijos a
la segunda muerte, a la cual Sade hara referencia mds tarde. No deja rastro alguno de
sus hijos, con la intencidn de que Jasén ni siquiera pueda despedirse de ellos. No
tendra, por tanto, prueba alguna de haber sido padre. Aqui hay una liquidacion directa
en términos de segunda destruccién, donde el resto es apartado de toda posibilidad de
reconversion bioldgica y, de efecto significante. Medea pone en marcha la
anonadacién absoluta —de sus hijos y del Nombre-del-Padre.

Volviendo a la tragedia de Antigona, Lacan trabaja, en el uUltimo segmento del
Seminario 7 una relacién opositiva, que puede plantearse del siguiente modo:

tragedia servicio de
psicoanalisis los bienes

La ligazon existente entre la tragedia y el psicoanalisis, permite a Lacan rescatar a
través de Antigona, una serie de caracteristicas. En primer lugar, destaca su condicién
de heroina, reivindicando de ese modo, el lugar del héroe. Al parecer, esta alusion
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produce cierto malentendido, pues en la clase anterior habia opuesto el héroe al
hombre comun, y eso ofendid a alguien. La aclaracion no se hace esperar: no era su
intencién discriminar dos razas distintas, sino indicar que en cada sujeto, existe "la via
trazada para un héroe", tal como él lo llama; la dimension heroica estd al alcance del
hombre comun®®. Se trata de que el ser parlante sea consecuente con su propio
deseo. La especificidad del héroe es, en todo caso, mantenerlo en un estado de
pureza, de no negociabilidad. Aqui tenemos otro motivo para apreciar el porqué de no
aplicarle a Antigona el calificativo de "psicética". En primer lugar es heroina, porque
sigue adelante con su deseo, pese a todo; no lo negocia a cambio del servicio de los
bienes cuyo personero es Creonte. Este acceso de Antigona a la regién de su deseo —
que la lleva al entre-dos-muertes—, la diferencia, por otra parte, de quienes podrian
ser considerados como culpables; en Antigona no hay culpa. Y aqui se acerca una
nueva definicidn lacaniana: équién puede sentirse culpable? Pues quien cede ante su
deseo. Enunciado de valor aforistico, en su cristalina formulacién, que permite una
determinada direccién de la cura analitica alcanzando un grado de consigna: "no ceder
ante su deseo". Pero es conveniente tomar recaudos para evitar que se convierta en
un cliché, poniendo especial cuidado en la manera de utilizarlo. En el terreno de la
clinica, esto consistiria en no ceder ante nuestro deseo de analizar, en particular, no
hipotecandolo por otro deseo, como por ejemplo, el de pretender ingenuamente
hacer el bien. Por tanto, no ceder ante el deseo es mantenerse en una condicion
heroica; el ceder provoca la culpa.

Por supuesto, en esta inteleccion lacaniana de lo heroico —heroica concepcién
también, a nuestro juicio— se trata de marcar una zona de la experiencia donde se
halla implicada la idea del limite y la posibilidad de un benéfico franqueamiento. Y aqui
no interesa que el deseo del sujeto sea el deseo del Otro. Un punto decisivo de esta
ética del psicoanalisis propugnada por Lacan en el Seminario 7, radica en la existencia
de un margen en el cual el sujeto tiene una posibilidad de opcién, aunque no crea en el
“delirio del hombre normal” que recibe el nombre de libertad, teorizado extensamente
por el existencialismo. Lacan acotara que la libertad es un delirio imaginario del sujeto
normal; no hay una libertad a priori. Tampoco cabe instalarse en la perspectiva
diametralmente opuesta, como la ostentada por muchos psicoanalistas: se trataria de
una suerte de fatalismo resignado, segln el cual todo esta predeterminado desde un
comienzo. Concepcidon apoyada usualmente en la idea de un inconsciente semejante a
un saco de doble fondo, cuyo contenido serian las Unicas posibilidades para el sujeto.
Inclusive, hay un pseudocientificismo cuyo intento es demostrar que de algun modo,
todo esta inscripto, y, por lo tanto, no hay otro camino, mas que seguir ciegamente el
derrotero prescripto. Pues bien: Lacan dird que no hay fatalismo ciego ni libertad a
priori, sino una suerte de desfiladero. De un lado esta la roca, del otro, el abismo. La
invitacidon lacaniana consiste en animarse a caminar por un sendero no exento de
peligros. Si el sujeto logra articularse a su lugar en el fantasma, separandose de aquello
atrapado por su goce, posee alternativas. Alli es donde aparece la cuestion de la ética.
Si todo posee un destino prefijado, ¢qué valor tendria esta dimension? Solo habria una
rigida condena dispuesta por ciertos acontecimientos ocurridos en el origen.

Quienes haciendo una lectura errénea del psicoanalisis creen que un sujeto
resulta estigmatizado por sucesos tempranos, los cuales determinaran el futuro
acontecer de su vida, no hacen sino repetir ciertos enunciados comunes en los
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analizantes. Las quejas usuales se dirigen a reprochar, por ejemplo, ciertas actitudes de
los padres, que originarian padecimientos o "fallas" en el presente; ellos son los
culpables de haberlos hecho fracasados, mal terminados, en sintesis, infelices.
Amparados en la queja, los analizantes se escudan en una impotencia que, de alguna
manera, permanece fuera del alcance de su responsabilidad: "éQué quiere que haga —
dicen— si me hicieron tan mal?" Ubicamos aqui una trampa inconsciente, por medio
de la cual, el sujeto, si bien acude buscando ayuda, lo hace para comprobar que todo
ya estd determinado, y es incapaz de modificarlo. Afirman: "éve que no hay
alternativa?" Soélo les falta pedir: "Digame que me vaya; no hay nada que hacer". En
cierto sentido, esta es una demanda muy usual en los analizantes. Creen ser de "tal
manera" porque asi los han hecho; "con semejantes familias" —se cuestionan—
"écdmo iban a salir bien?" El fatalismo presuntamente psicoanalitico, refuerza ese
engafio. Desde la perspectiva lacaniana, la ética consiste en rescatar el margen
necesario, para que el destino del sujeto, quede de algiin modo en sus manos, sin caer
en un delirio de omnipotencia, consistente en creer que todo es posible bastando sdlo
proponerse una meta, para lograrla. La temdtica de la condicidn heroica, propia del
hombre comun, es mas compleja. No se trata de generar un protohombre ni una
protomujer, o nada por el estilo. Lo heroico del sujeto comun, vulgar, radica en seguir
su deseo; sera héroe en la medida en que persevere en él. Si lo traiciona, pronto se
instalara él en el lugar del traicionado.

Lacan cita en el Seminario 7 otra tragedia de Séfocles: Filoctetes>’. Tomemos, por
ejemplo, el caso de este personaje mitoldgico que cede en la prosecucién de su deseo.
Si bien, es un héroe tragico, no deja de aparecer como un pobre infeliz. Abandonado
en una isla por sus comparieros, quienes no soportaron el hedor despedido por una
herida en su pie, sobrevive gracias a un arco que le regalé Heracles. Ulises y
Neoptdlemo intentan rescatar el arco —pues sin él, como esta decretado, Troya no
podra tomarse— engafiando a Filoctetes. Para ello, Neoptdlemo recurre a mentiras, y
el herido —luego de vivir diez afos abandonado por sus compatriotas—, cae en la
trampa. Finalmente, luego de la aparicion de Heracles como deus ex machina,
Filoctetes es convencido de emprender el asalto a Troya, aun cuando sus
padecimientos comenzaron en tal empresa. Con la esperanza de la victoria y la
curacion de su pie, culmina la tragedia. En base a esta historia Lacan demuestra que
quien transige en relacién a su deseo —como no cesa de hacerlo Filoctetes— o, capta
sensiblemente la traicidn a si mismo, finalmente logra que el Otro, con el que pacté, lo
traicione impunemente. Aqui es necesario preguntarse: {por qué Filoctetes es, a pesar
de todo, un héroe? Lacan sefiala que esto se debe a lo siguiente: adhiere a su odio
durante toda la obra, hasta el surgimiento del deus ex machina, momento donde
descubre: "[...] que no sélo es traicionado y que esta desengafiado acerca del hecho de
que es traicionado, sino también que es impunemente traicionado"**. Esa, destaca, es
una dimensidn del héroe. Y aqui encontramos una segunda caracteristica a destacar: si
el sujeto sigue adelante con su deseo, sera un héroe, incluso por la condicion de ser,
en algin momento —pues no puede perseverar continuamente en su deseo—
traicionado. Pero esta situacién implica, en lo que tiene de desfallecimiento posible,
otra caracteristica: el hombre vulgar al ser traicionado, sin pérdida de tiempo se lanza
al servicio de los bienes, y en ese movimiento, pierde por entero el sentido de lo que

%7 g6foclesFiloctetes.
338 | acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 381. [515]
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esta haciendo. En ultima instancia, se convierte en un autdmata, un instrumento al
servicio de los bienes.

Puede ilustrarse esta situacion con un ejemplo. Un sujeto confia a una persona
cierto secreto, donde esta involucrado su deseo. De pronto, se reconoce traicionado
cuando, por boca del otro, el secreto deja de ser tal. Ahora bien, lo indicado por Lacan,
frente a la traicidn padecida, no es permanecer en la queja por la presunta traicion de
aquél en quien se confid, sino que lo correcto es preguntarse como uno ha traicionado
su propio deseo para conseguir, como resultado, que el otro lo traicione. Es esa
defeccién del propio deseo la que provoca la traicién ajena y esa situacidon tan suj
generis donde las reacciones del sujeto pueden bifurcarse: una responderd a lo que el
hombre comun usualmente hace, es decir, renegar de su deseo y abocarse al servicio
de los bienes. La otra es la resolucion heroica. Como podra verse, la primera no es la
condicién de Antigona, ni la de Edipo, quien para renunciar de una vez por todas al
servicio de los bienes debid reventarse los ojos para abrirlos a la verdad de su deseo.

El apoyo en la tragedia griega permite advertir que la dicotomia propuesta por
Lacan dista de ser una invencion novedosa; ya habia sido planteada por los antiguos
griegos, donde el triunfo del ser-para-la-muerte —involucrando la confrontacién con
una region a la que se accede tras el traspaso de una barrera—, apunta hacia una ética
del deseo. Se trata de levantar y defender el propio deseo, de no cambiarlo por ningun
presunto bien. Pero su intencidn no es subordinar a un segundo plano el campo de los
bienes: "[...] naturalmente eso existe, no se trata de negarlos, pero invirtiendo la
perspectiva lo siguiente" —manifiesta a su auditorio— "cuarta proposicion: no hay
otro bien mas que el que puede servir para pagar el precio de acceso al deseo [...]"**.
Esta es la libra de carne que se debe ceder para sostener su deseo. Aunque no utilice
explicitamente el término, alli Lacan esta haciendo una referencia anticipatoria del
objeto a, al menos en lo que este concepto implica. Es porque el sujeto entrega algo de
si, que podrd constituirse como un ser hablante, esto es, deseante. Para acceder al
deseo, se establece como condicidn necesaria, que el sujeto ceda esta suerte de objeto
perdido, una automutilaciéon. A esta altura, casi finalizando el Seminario 7, Lacan
reintroduce una cuestion referida al pasar, cuando habia abordado las tres variedades
de la sublimacién®*.

Se trata de la operacidn religiosa, tal como él la denomina. Al respecto, precisa
como el punto comun a todas las religiones, el intento de recuperar de muy diversas
maneras, ese objeto perdido que presuntamente se tuvo. Enfaticemos los sacrificios
ofrecidos en los altares, pero sin ignorar las comilonas de los sacerdotes detras de los
mismos altares, de la carne animal destinada al dios. Por tanto, no se trata meramente
de la cesién de un objeto, sino que necesariamente, ésta incluye una dimensién de
rescate, de reincorporacién, de demostracién de que no se ha cedido para nada ese
objeto que se cree ceder. Porque, entre otras cosas, éa quién se cede este objeto?
Fundamentalmente, a quién se instala en el lugar del padre imaginario. Lacan sefala
que por lo usual Dios no es sino, el odio de Dios. Y lo es, por habernos hecho a
nosotros y al mundo tan mal como se nos demuestra, como prolongacién de las
embestidas e iras dirigidas al padre imaginario.

%39 acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 382. [516]
%40 acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 383. [517]
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Es interesante notar la deriva lacaniana en el ultimo tramo de este Seminario:
comienza por la variante sublimatoria del arte en su relacion con el efecto de siniestro,
para culminar en la modalidad religiosa, y su articulacion con la dimensidn del padre
imaginario, como actividad recuperatoria del precio pagado en el trance de acceso al
deseo. Ahora bien, si la incorporacién del sujeto al orden del deseo implica el pago
ineludible de una libra de carne, el intento de recuperar lo cedido —entendiendo de
este modo a la operacion religiosa— provocara un sabotaje del acceso al deseo.
Atendiendo a ello, Lacan se pregunta qué resulta ser aquello que el psicoanalisis
intenta fundar, de acuerdo a esta situacion. Y se responde: "El campo que es el nuestro
en la medida en que lo exploramos resulta ser de algin modo el objeto de una
ciencia"**!. Entonces, ¢cabria entender que nos encaminamos hacia una ciencia del
deseo?

Si tal cosa fuera posible, la empresa psicoanalitica culminaria siendo una nueva
rama en el amplio espectro del conocimiento cientifico, incluida, claro esta, dentro de
las ciencias humanas. Pero la habilidad lacaniana hace desvanecer el entusiasta
prondstico de supuesta cientificidad ensayando al respecto una notable estrategia de
lectura. Propone a su auditorio evaluar las implicancias de una ciencia del deseo. Para
ello, recurre a un procedimiento retérico llamado retruécano.

El término "ciencia del deseo" es leido por Lacan bajo esta perspectiva. Siguiendo
el ejemplo de la pasion de saber, por via de Edipo, sefiala que el lugar central del deseo
esta ocupado por la ciencia. Al respecto, comenta con ironia: "Lo que en realidad como
ciencia ocupa actualmente el lugar del deseo, es muy simplemente lo que se llama por
lo comun la ciencia, la que por ahora ven cabalgar tan alegremente y realizar toda
suerte de conquistas denominadas fisicas"**?. Queda en suspenso el modo por el cual
la ciencia pudo ocupar el campo del deseo. Si el psicoanalisis se constituyera como
ciencia del deseo, no haria mas que incorporarse a ese orden, el de las ciencias
humanas, que no son maneras mas o menos eficaces de ingresar en el servicio de los
bienes. En este punto, cabe citar como referencia a La psicologia, mito cientifico, un
libro de Didier Deleule, donde se deslinda lo atinente a la funcidn en general, de lo que
es la psicologia en tanto cuerpo de conocimientos atinentes al funcionamiento de la
formacién social contemporéne3343. Desde otra perspectiva, Richard, en Los dominios
de la psicologia, revisa de manera critica la insercién social de las supuestas "ciencias
de la conducta", en tanto estas procuran brindar un servicio, cuyo fundamento
descansa sobre la idea de que existe una armonia, asi como la posibilidad de ubicar el
hombre justo en el lugar apropiado (“the right man in the right place”*). Esta
condicién resulta harto evidente en el campo de la psicologia laboral; no obstante,
impregna todo el campo psicolégico: por ejemplo, la seleccion de personal o la
orientacién vocacional, no son mas que manifestaciones puntuales del sentido que
adquiere la psicologia en nuestra cultura, es decir, en términos de "ingenieria del
comportamiento", con vistas a la adaptacion del sujeto a la sociedad.

A lo largo del Seminario 7, nuestro recorrido de lectura se detuvo, en su primer
tramo, en la consideraciéon lacaniana de ciertos ideales distorsivos del andlisis: el del
amor humano, el de la autenticidad, el de la no dependencia. Toda la critica efectuada
por autores como Deleule o Richard apunta a dejar en evidencia el modo de trabajo

31| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 385. [519]

32| acan, JSeminario 7. La ética.abra cit. Pag. 385. [520]

3 Deleule, D.La psicologia, mito cientific?Anagrama. Barcelona .19
%44 Richard,Los dominios de la psicologia.
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del ideal del amor, ese que presupone la posibilidad de un encastre perfecto, en este
caso entre el sujeto y el orden al que supuestamente pertenece. Desde esta Optica,
pueden comprenderse los tonos optimistas e ingenuos en los que se desenvuelven las
distintas psicologias, posicion de la que el psicoandlisis no puede sino tomar buena
distancia, de acuerdo a una ética del deseo. Las citadas culturas de "cémo
conseguir...", o de lo "auto", pueden articularse con la dimensién de una
psicoprofilaxis —la llamada "prevencidon"— que indica: "Si usted procede de esta
manera obtendra tal efecto benéfico, e impedira graves consecuencias que ocurririan
si obrase en otro sentido". Esta es una modalidad harto eficaz para instrumentar un
superyd que culpabiliza a todos aquellos que sé apartan de la norma. Quiérase o no, la
Ley del deseo tallara por encima de cualquier normativa fundada en el servicio de los
bienes. De modo que la psicoprofilaxis resulta un procedimiento util, ante todo, para
descalificar a los padres que usualmente no pueden obedecer los canones establecidos
por las numerosas autoridades que saben cémo educar a un nifio, inunddndolos de
prerrogativas. La cuestidon no pasa, entonces, por la preconizacién aristotélica de un
justo medio, de la armonia, de hacer el bien al otro, inclusive si éste, hace caso omiso a
toda reciprocidad en tal sentido. En ese camino, el sujeto no hace mas que perder todo
rastro de su deseo.

El problema no se reduce a plantear los distintos modos por los cuales, el servicio
de los bienes, promete el acceso a una felicidad que nunca se alcanza, por la
permanente postergacion del orden del deseo. Es importante captar —y esto vale
especialmente en términos clinicos— la cantidad de inflexiones "psi" que suelen
impregnar, en forma inadvertida, la labor analitica. Ya el mismo Freud prevenia sobre
el punto. Cuidado con los efectos del trabajo analitico, por cuanto es permanente el
riesgo de que sea degradado, para utilizarlo en el sentido médico que se aprecia en
este conocido adagio: "Es mejor prevenir que curar". Claro esta: équién puede
oponerse a semejante buena intenciéon? No obstante, resulta conveniente preguntarse
aqui: ¢Cual es la finalidad de prevenir a quien no demanda que le digan nada, pues no
siente que le pase algo, aunque otro le diga que eso efectivamente va a sucederle? En
otras palabras, podria considerarse que esta deformacion del psicoanalisis, parece
ubicar al sujeto en un lugar de psicotico. Justamente, el psicdtico es quien no
demanda; el otro plantea por él, la necesidad de un tratamiento. De alguna manera,
quien emprende la psicoprofilaxis se instala en el sitial de un Otro que dispone que los
sujetos necesiten ayuda, a pesar de ignorar lo mal que se encuentran. Entre otras
cosas, se logra fomentar la culpa, al menos porque el sujeto reacciona con un: "éCémo
es que yo no me doy cuenta de que necesito eso que se me estd ofreciendo?". En
definitiva, se produce un efecto de induccion psicotizante, que afortunadamente no
surte el resultado que sus propulsores pretenden, en toda su extension. De todas
maneras, este discurso no cesa de proliferar a nivel de la formacién social, y este
registro es a menudo detectable en amplios sectores de lo que se hace llamar hoy en
dia como psicoanalisis.

Desde esta perspectiva de una presunta ciencia del deseo, con que Lacan clausura
su Seminario 7, hemos abordado —tal vez imperceptiblemente— una variedad
sublimatoria que completa a las otras dos ya mencionadas: la de la actividad cientifica.
Un psicoanalisis absorbido por una ciencia del deseo seria, en tanto disciplina
cientifica, reductible a una de las innumerables psicologias que no cesan de
multiplicarse. Y la psicologia, con autoridad de ciencia, es lo que hoy viene a ocupar el
lugar del deseo. Pero no debemos creer que lo hace ingenuamente para darle
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cumplimiento, sino que lo hace para instalar mejores barreras e impedir de este modo,
el frangueamiento a ese campo donde se juega la verdad del sujeto.

En resumidas cuentas, pareceria que la experiencia artistica —a través de lo bello,
lo sublime y lo siniestro—, y la experiencia ética —mediante un bien—>*, preparan el
camino para una pregunta, que se formulara en el Seminario 8, La transferencia: ¢écudl
es el deseo del analista?®*. Lacan contestara a este interrogante con una formulacién
dura: es un deseo de muerte. Pero no entendido como un deseo de morirse o de
matar, sino de sostener un lugar que pareciera ubicarse en un sitio muy distinto del
marcado por el deseo del Otro. El deseo del analista no sera, de ese modo, el deseo del
Otro; es en ese sentido que es deseo de muerte. No estd al servicio del analizante,
intentando ingenuamente resolver ese problema con el cual aparece pidiendo analisis.
El psicoanalisis involucra toda la existencia del sujeto, y no el fragmento que desde el
analizante se percibe como falla. Por ese motivo, desde una ética del psicoanalisis, es
imposible trabajar "ofreciendo” un servicio, mediante contratos a término.

Si como suele hacerse en ciertos medios, el analista establece un contrato por
cierta cantidad de meses e intenta fundar tedricamente esta actitud, caera en el error
de creer que la demanda y el deseo del analizante son la misma cosa. De alli en mas, si
se parte de ese malentendido —advierte Lacan— la situacién es irreversible. De tal
modo, no puede hablarse de una "psicoterapia psicoanaliticamente orientada", como
candorosamente se escucha con harta frecuencia. Una vez que se ha estipulado un
"objetivo" a alcanzar en determinado plazo, un logro delimitado para el cual se
trabajard, lo que alli ocurra nada tendra que ver con el psicoanalisis, porque el punto
de partida se encuentra enteramente pervertido. Todo lo que el paciente diga quedara
marcado por el pacto inicial, que debe dar un sentido a lo dicho, de acuerdo con lo
anteriormente establecido. Por el contrario, cuando de psicoandlisis se trata, el
analista no sabe a qué llega el analizante: presume que desea una pareja y en realidad
lo que quiere es ser Don Juan, o pretende un Principe Azul. Ningln bien ocupara
plenamente el lugar que reclama la demanda. Si el analista no estd minimamente
advertido de esto, alli no puede haber ética del psicoanalisis, o ética del deseo del
analista, que es una categoria no abandonable. No obstante, ciertas lecturas
contemporaneas, indican que se trata sélo de un momento en la produccién lacaniana,
que se prolongé hasta la introduccién del discurso del analista, hacia 1969-1970°*. A
diferencia de ello, de ninguna manera el deseo del analista parece superado:
justamente lo que permite entender el discurso del analista es el deseo de éste. De tal
modo, si se abandona dicha categoria, se cae en el deseo del psicoterapeuta, deseo
médico fundado en el ideal del amor humano, aunque se lo intente justificar con
ciertas lecturas parciales de Lacan.

Volviendo al conocido tema del contrato, lo que sucede es facilmente
evidenciable: se termina en el recontrato del recontrato del supercontrato, dado que
el tiempo no alcanza y siempre habra algun nuevo pequefio desajuste a superar. Con
este proceder, se construye una estructura de parches, mediante sucesivos contratos,
viciados de nulidad desde el comienzo, inclusive por la idea de que ese presunto
analista no tiene palabra, porque si no —se pregunta el paciente— "épara qué dijo

%45 Este bien es planteado por Lacan de un modo hestapecial: no es el bien aeesétesi el de la ley
universal kantiana, sino un bien misterioso, sadtesin claudicaciones por parte del héroe.

%6 acan, JSeminario 8. La transferenciabra cit.

%7 Lacan, JSeminario 17. El reversoobra cit,
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alguna vez que "su problema se podria superar en seis meses'?" Desde la perspectiva
de la ética, alli se produce una estafa, pues ese dispositivo contractual, sdlo puede
armar un lugar propicio para la traicién. De tal forma, no puede entenderse como
algunos presumen haber asimilado la ensefianza lacaniana, mientras la articulan con
artilugios técnicos como, por ejemplo, el del contrato. Como Lacan advirtid, los
cambios técnicos involucran traiciones respecto al deseo del analista. En tal caso, el
ranking de objetivos puesto al inicio, ademas de responder al puntual reclamo del
analizante, se incluye perfectamente, en el circuito del servicio de los bienes. En ultimo
término, se funda en esa norma que dispone que un sujeto no pueda estar mucho
tiempo ausente de los mecanismos de la produccion. Time es money, por lo tanto,
cuanto mas rdpido el sujeto pueda volver al engranaje productivo, mayor efectividad
se habra alcanzado. Sin duda, se busca alcanzar el mejor modo de funcionamiento del
sujeto, en tanto instrumento de la formacién social. Desde esa perspectiva, el
psicoanalisis tiene por efecto, conmover las bases de esta estructura, que no cesa en
sus esfuerzos por asimilarlo mediante la degradacién. Conmueve al modo de la
tragedia griega, aunque los medios por los cuales esta conmocidn se produce resulten
misteriosos. En este punto, cabe preguntarse: ¢qué brinda el analista? Convenimos en
gue no se trata de amor, sino de la valorizacién que se involucra en nuestro silencio y
nuestra escucha, pues, de modo ingenuo, se podria pensar que se dan palabras.

Dar lo que no se tiene significa, en el momento en que se acerca un analizante,
tomar en cuenta que estamos enfrentandonos a un territorio ignoto. No poner rétulos,
como en los ultimos tiempos lo hacen algunos grupos que se reclaman lacanianos, por
lo cual se puede dudar de su adscripcion, pues estan en pro de acercar el psicoanalisis
a los diagndsticos psiquiatricos. La ética del analista exige una escucha abierta y el
silencio —el cual no cominmente puede ser escuchado.

Muchas veces, cuando alguien comienza a decir una verdad, otro se apresura a
interrumpirlo, hablando a su vez. Los analistas no somos ajenos a esta actitud. Una
interpretacion precipitada, opera colocando un tapdn para evitar que asome el habla
verdadera que se insinta. En ese sentido, el analista en tanto que parlétre, puede
angustiar al analizante con esas intervenciones apresuradas. La distorsidon
psiquiatrizante del psicoanalisis, no es sino la estructuracion de este tipo de
interrupciones al discurso del analizante, tendientes a un encasillamiento preliminar a
cualquier despliegue del significante. Si la psiquiatria intenta reclamarse del discurso
médico, équé es lo que dira? Pues que ella puede hacer un diagndstico y un prondstico
en funcion de una cierta evolucion; que aplica una orientacion terapéutica de la cual
puede prever con exactitud tiempos y efectos. En ultima instancia, este no es otra cosa
gue un discurso de lo Amo, porque lo pasible de ser elaborado a través de él, es una
manera de conducir al sujeto, quedando este en manos de quien porta ese discurso.

El analizante suele acudir al analista con una demanda similar a la que puede
escuchar un médico: "Digame, doctor, qué me pasa". En lo que al psicoanalisis
respecta, el pequeno detalle a tomar en cuenta es que el analista —aunque resulte un
poco deprimente reconocerlo— no posee idea alguna de lo que le ocurre a dicho
sujeto. Quien efectivamente sabe lo que le pasa no es otro que él; justamente, el
trabajo del analisis consistira en producir ciertos cambios mediante eso que no sabe
gue sabe, para colocar ese saber en el lugar de la verdad, segun dispone el discurso del
analista. Para ello, se participa de esa "ficcion" que es el artificio analitico, para que alli
su verdad como sujeto pueda inscribirse.
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En el Seminario 7, la posicidn del analista en esa situacién queda definida por lo
gue se llama deseo prevenido o advertido. Prevenido, entre otras cosas, de que el
lugar del analista no es el de ningun saber, sino el de un sujeto supuesto al saber. Si
creernos ser portadores del saber —en este caso de un saber fundado en categorias
psiquiatricas—, todo parte de ese presunto conocimiento inicial, capaz de indicar qué
le ocurre al sujeto, cdmo superara dicha situacion y cuanto tiempo le llevara hacerlo. Si
el psicoanalisis transige con los diagndsticos —por mas intento de fundamentarlos
recurriendo a la ensefianza lacaniana, en una discutible lectura— se esta traicionando,
cede ante su deseo. En esa circunstancia, en lugar del deseo del analista, encontramos
una suerte de admiracidon respecto de esas supuestas certezas que poseen los
psiquiatras, y que nosotros creemos poder soportar no tenerlas, lo cual,
evidentemente, no siempre resulta facil.

Para apreciar la distancia que media entre el discurso psiquiatrico y el analitico, es
conveniente advertir que la acotacion lacaniana sobre la cualidad misteriosa y casi
milagrosa de algunos cambios que producimos en los analizantes mediante el decurso
del analisis, seria de imposible admision en el campo de la psiquiatria, con su rigurosa
especificacion de diagndsticos, tratamientos y acciones terapéuticas. Las
transformaciones operadas por el psicoanalisis, se reflejan ante todo en el nivel de los
actos del analizante, y no en un supuesto proceso de conscientizacién. En ese caso, no
se trata mas que de rellenar con un nuevo sentido imaginario el lugar que antes le
correspondia a otro.

La dimension del acto indica la existencia de una mutacién, que escapa a todo lo
reductible a una suerte de aprendizaje intelectual; luego de ese acto —del cual a veces
el sujeto no toma apercibimiento por si mismo, sino por sus consecuencias— el
analizante es distinto. Este tipo de efectos son provocados por el psicoanalisis; en ellos
se marca una linea divisoria, una linea de franqueamiento, entre un antes y un
después. Esta dimension del acto resulta harto perceptible, para aquellos que rodean
al sujeto y lo ven hacer lo que antes no podia, disolver fastidios, holgazanerias,
disgustos, en fin, dificultades que indican conflicto y represién. Esto es producto de un
proceder acorde con la ética del deseo, provocando que, en lugar de cambiar un
calidoscopio por otro, se abra un acceso al lugar donde se juega la verdad del sujeto.
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