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Juan Diego Herndndez Londofo

El cuerpo es la fuente de estudio cuando se intenta indagar sobre el ser humano.
Esto puede sonar un poco obvio, puesto que nuestra calidad de vivientes nos pone de
manifiesto el espacio que ocupa nuestro cuerpo.

Sin embargo, no resulta tan obvio cuando se examina bajo la lupa del psicoana-
lisis. Ya desde Freud (incluso desde sus trabajos tempranos) se advierte un interés
por analizar la cuestion del cuerpo, tanto para el entramado teérico de la disciplina,
como para preguntarse algo que ronda desde hace siglos en la filosofia occidental:
¢qué puede un cuerpo?, en otras palabras, ¢cual es el lugar de este en la dimensién
de la ética?

Aca suceden algunos vasos comunicantes entre la filosofia y el psicoanalisis,
como se acaba de senalar. Por esta razén, hace falta indagar en lo que la filosofia
tiene para decir sobre el cuerpo en relaciéon con la ética. En este orden de ideas,
Aristoteles propone algunos conceptos que dan luces sobre el cuerpo y sus posibili-
dades en términos éticos.

Ahora bien, también existe una consideracion acerca de la dimensién tragica del
cuerpo. Lo que le anade una vuelta de tuerca al problema abordado. Es por ello que
el trabajo de Nietzsche sobre la tragedia y sobre el cuerpo cobra relevancia ala hora
de este analisis.

Otra voz que se hace imprescindible en este recorrido es la de Lacan, pues trata
los conceptos de la ética y el cuerpo sin dejar de lado la tragedia. Por esta razén, el
psicoanalista francés se remite a la obra clasica de Sofocles, en particular Antigona,
y ofrece algunos elementos de juicio que resultan utiles para el quehacer del psicoa-
nalista.

El presente trabajo pretende hilar entre los conceptos de cuerpo, tragedia y ética
desde un dialogo entre los textos de los autores aca enunciados, en complementado
con otras posturas tedricas. Para esto se establece un recorrido hermenéutico
desde los antiguos griegos, pasando por la filosofia hasta llegar al psicoanalisis.



Problema de la investigacion

Dionisos ha enganado a Erigone y al padre de esta, Icario, con la fruta embriagante
de la vid. Con este regalo, Icario presenta a los habitantes de Atica un liquido que
tiene como efecto dejarlos inconscientes, y estos, sospechando de sus intenciones,
deciden matarlo. En el momento de su muerte recordé que un dia, en los tiempos en
que Dionisos le ensenaba a cuidar de la vid, en espera de la cosecha, él atisbé a un
macho cabrio que comia de las hojas de su cultivo; lleno de furia, Icario emprendié
el ataque contra el animal. El suceso de su muerte fue como una repeticién. En el
momento en que Icario moria, él mismo se equiparaba a ese cabrio animal por un
motivo semejante: la embriaguez. Icario recordaba que tras haber asesinado al
animal, lo habia despellejado y se habia arropado con su piel, improvisando luego
una danza junto con otros pastores de la region.

Es asicomo Calasso (2006) recrea el origen de la tragedia, en la cual se plantea el
dilema histérico entre Aristételes y Eratéstenes. Dicotomia que Calasso resuelve al
conciliar ambas posturas: la danza alrededor del macho cabrio y la danza del macho
cabrio son la misma cosa. Ambas danzas son simultaneas, puesto que, para que el
macho cabrio devenga bailarin, ha de ser asesinado. Segun esto, en la tragedia se
recrea la danza en torno a la muerte del personaje silénico, figura dionisiaca que
acompana siempre el devenir tragico.

Esta danza se constituira, mas adelante en la historia, en el canto que relata las
relaciones del hombre en el mundo y la fatalidad que las atraviesa. Motivo de interés
para el campo de la filosofia y también para el psicoanalisis.

Desde los primeros escritos psicoanaliticos, Freud se intereso en el mito tragico
para dar cuenta de la experiencia del analisis. Para él, Edipo de Séfocles exponia muy
bien lo que se lleva a cabo en el proceso de la cura. No en vano, una de las referen-
cias importantes en su Traumdeutung'’ es el hecho de que en la relacién del hombre
con sus seres queridos hay siempre un componente hostil, sea con sus hermanos o
con sus padres. Desde esta perspectiva, Freud (1991) argumenta que la relacion del

! La interpretacion de los suefios (1991).
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nino con sus padres, ademas de amorosa, es también una relacién de rivalidad. Asi,
el nino presenta sentimientos hostiles hacia el padre por ser este un rival para su
relacion amorosa con la madre.

A partir de esta exposicion, la cual recrea Freud para dar cuenta de la univer-
salidad de la relacion edipica en los seres humanos, se desprenden dos vias: la
primera es el advenimiento del deseo, que se relaciona también con la muerte del
otro; y la segunda es la constitucion de un sentimiento ético producto de las rela-
ciones tempranas del nino con sus cuidadores, evidencia de un interés teérico por el
comportamiento moral en el hombre.

Desde el Proyecto de psicologia (1992f), se puede pensar un surgimiento del
sentimiento y de la accion ética a partir de una experiencia primordial de satisfac-
cion. Esto tendra consecuencias importantes para la formulaciéon de la teoria que
alcanzara a desarrollarse, finalmente, con la segunda tépica del aparato psiquico,
donde se explicita el surgimiento de la conciencia moral a partir del “superyd”. Con
este texto, Freud nos muestra que el sentimiento moral? se encuentra intimamente
relacionado con una vivencia satisfactoria y con la imposibilidad del infante humano
de alcanzar por si mismo tal satisfaccion. Asi, solo es posible el surgimiento del senti-
miento moral o ético en referencia a un otro omnipotente que coadyuve con dicha
satisfaccion.

El nacimiento del sentimiento moral, el cual se encuentra ligado a la constitucion
de la realidad a partir de la relacion con el objeto, queda expuesto, segun el Proyecto
(Freud, 1992f), de la siguiente manera: frente a una exigencia (tensién) que proviene
del interior del organismo, el infante en su estado prematuro es incapaz de lograr la
accion que le permita la liberacion de dicha tension, por lo cual es necesario la inter-
vencion de otro que permita resolver este trabajo. Es en funcion de ese otro omnipo-
tente que se desprenderan todas las aspiraciones morales, pues las nociones de lo
buenoy lo malo, inicialmente, dependeran de la relacién con él.

De antemano, la primera sospecha que viene a nuestro encuentro es que ese
sentimiento moral se inaugura por el hecho de que hay algo que interviene para que
haya una disminucién de la carga de tensién y que tiene por consecuencia una cierta
modificacién en el cuerpo. De esta manera, el cuerpo viene a ser ese campo o terri-
torio a partir del cual se desprende todo sentimiento moral.

Esporestarazonque enanos posteriores Lacanacude aunarevisiéondel Proyecto
de Freud para fundamentar la ética del psicoanalisis y, finalmente, hace recurso de
la tragedia para ilustrar lo que se lleva a cabo en un analisis. En este sentido, la ética

> Debe tenerse en cuenta que utilizo el término “ética’, por el momento, sin diferencia alguna de “moral”, puesto que, etimoldgicamente, tienen el mismo
significado.
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Introduccion

que plantea Lacan es la experiencia misma del dispositivo analitico; es el juicio que,
sobre la accidn, se llega a enunciar en el dispositivo clinico. Que sea la tragedia uno
de los recursos mas importantes para dar cuenta de lo que se lleva a cabo en un
analisis, nos da la pista de que se trata de algo mas alla de una mera relacién analé-
gica,y que de alli es posible extraer la estructura misma del dispositivo analitico.

Por otra parte, Soler (2006) ha planteado el analisis como un tratamiento del
cuerpo. De tal suerte que si la ética es el dispositivo mismo del analisis, no habria
mas ética que la del cuerpo.

Un antecedente lo encontramos en las lineas anteriores cuando hablamos de la
relacion de la vivencia originaria de satisfaccion con el surgimiento del sentimiento
moral, pero algo no ha sido dicho en este terreno. Creemos que esas dos afirma-
ciones, a saber, el dispositivo analitico como formulacién de la ética del psicoanalisis
y el psicoanalisis como un tratamiento sobre el cuerpo, no deben ir separadas. De
este modo surge la idea de la relacién entre clinica, ética, tragedia y cuerpo.

Sin embargo, la pregunta no radica en el hecho de si hay relacion entre la ética
y la tragedia, o de si hay una relacion posible entre la etica del psicoanalisis -y su
dimensién tragica- con el cuerpo. Lo que ha permitido una revision de antecedentes
es que tanto para el psicoanalisis como para la filosofia, la ética y la tragedia se
pueden encontrar en una relacién posible. Sin embargo, para la filosofia, el lugar del
cuerpo ha sido poco relevante, posiblemente hasta el advenimiento de Nietzsche en
la historia del pensamiento, el cual viene a retribuir al cuerpo su lugar. Si bien para
el psicoanalisis se hace imprescindible el lugar del cuerpo, ain no nos queda claro
cual es ese lugar en el estatuto ético de la experiencia psicoanalitica; estatuto que,
por lo demas, tiene un componente tragico irreductible. De alli que el problema de
investigacion no radica en buscar si hay o no relacion entre esa experiencia tragica
del analisis con el cuerpo, sino en establecer cual es el lugar del cuerpo en dicha
relacion.

Porlo anterior, sera necesario fundamentar en qué se sostiene esa relacion entre
la ética y lo tragico, llegando a justificar el hecho de que ese vinculo se desdibuja en
la medida en que vienen a configurar un solo campo del lado del psicoanalisis. No
obstante, es necesario que tengamos el recurso de la filosofia para tener una pano-
ramica del estatuto de latragedia en surelacion conlaética,y también para observar
el lugar del cuerpo en esa relacién ética-tragedia entre la filosofia y el psicoanalisis.

Por consiguiente, se apela al recurso de Aristételes, primer autor en tratar
ambos problemas (el de la ética y la tragedia), posteriormente se recurre al trabajo
de Nietzsche, para quien la tragedia fue un tema de interés desde sus primeras
reflexiones. Con ello se emprende el recorrido por parte del psicoanalisis, no solo
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para argumentar el caracter tragico de la ética, sino también para justificar el lugar
del cuerpo en ella. De esta manera, se pretende hacer un didlogo entre la postura
filosofica y la psicoanalitica, y establecer cuales serian sus lugares comunes y los
de divergencia, de tal suerte que se determine la especificidad de lo que plantea el
psicoanalisis respecto de la filosofia. Ello llevara a reflexionar sobre las consecuen-
cias de este trabajo en el hacer clinico del dispositivo analitico.

Metodologia

El presente trabajo se orienta desde una metodologia cualitativa con un método
hermenéutico, contando con que este no se refiere a unainterpretacion cerrada que
no permita avanzar en otras preguntas que surjan con la investigacién. Teniendo en
cuenta lo anterior, se propone como estrategia la investigacion de tipo documental
que, segun Galeano (2012), “no sélo es una técnica de recoleccion y validacion de
informacion, sino que constituye [en] una de sus estrategias, la cual cuenta con
particularidades propias en el disefio del proyecto, la obtencién de la informacién, el
analisis y la interpretacion” (p. 114).

En este sentido, la poblacién objeto de la investigacion es la realidad escrita. Para
esto, el procedimiento que se utiliza es el propuesto por Galeano (2012), esto es, la
gestion e implementacién. Este procedimiento consiste en el rastreo, el inventario
y muestreo de los documentos existentes; la seleccién de los textos de acuerdo con
el objeto de investigacion; analisis, valoracién e interpretacion; lecturas cruzadas y
comparativas;y triangulacién y confrontacion con otras fuentes.

El primer momento del proceso investigativo consistid en una revision de los
estudios previos para identificar el estado del conocimiento en ambas disciplinas,
con el fin de reconocer qué es lo que de ellas se sabe acerca del tema en cuestiony
las preguntas que aun no tienen respuesta. Este punto permite formular el problema
de la investigacion.

Un segundo momento es el que, segun Galeano (2012), se denomina “gestiéon e
implementacion” que, en términos generales, consiste en la clasificacion y analisis
de los documentos primarios y secundarios que tratan sobre el tema de la ética, la
tragedia y el cuerpo en los autores elegidos (Aristételes, Nietzsche, Freud y Lacan).
De modo que aqui se trata de un rastreo de los documentos existentes referentes al
temay se elige el analisis de contenido de dichos documentos.
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Introduccion

Elanalisis de contenido consiste en una lectura rigurosa-poniendo en crisis cada
uno de los documentos revisados- en la que se puedan identificar los elementos
recurrentes, los patrones y los elementos convergentes en los distintos textos.
También consiste en la categorizacion de las unidades de analisis, esto es, el asunto
del cuerpo en convergencia con la ética y la tragedia, y la ética en el campo de la
filosofia y del psicoanalisis. En suma, la técnica de analisis de contenido se entiende
como un analisis de discurso, es decir, se intenta acceder al sentido de los textos.

El analisis de contenido puede articularse con el ejercicio propio del psicoana-
lisis, a saber, la interpretacion, entendida como el recurso del ejercicio hermenéu-
tico. Recurrir a la hermenéutica como puesta en dialogo es lo que permitira que
nuevas preguntas surjan. Asi, para tal método, la herramienta metodoldgica sera
solidaria con la propuesta lacaniana de la “disciplina del comentario de texto”, el cual
tiene su referencia primera en la Respuesta al comentario de Jean Hypolitte sobre
la Verneinung de Freud (2003a). La disciplina del comentario de texto, expuesta en
1954, ofrece una riqueza nunca agotada de significacién en un texto, en tanto este no
es plano, enmarcado en un saber ya constituido, sino uno cuya significacién nunca
se agota, puesto que todo ejercicio del comentario permite una emergencia nueva
de la verdad. Lo anterior no quiere decir que sea una verdad nueva, sino una nueva
forma de ser dicha, una verdad vehiculizada por la palabra.

Para abordar un texto, Lacan (1995) propone la “exégesis psicoanalitica”, un
modo de critica historica que debe estar cercana a todo psicoanalista y que supone,
ademas, una interpretacion. La exégesis, depuracioén, explicaciény a la vez interpre-
tacion, es psicoanalitica en tanto cuenta con la transferencia; se podria decir que es
la transferencia al texto contando con que no se trata de un escrito asociado libre-
mente.

Aqui se debera hacer una digresion sobre lo que se entiende por interpretacion.
En otros espacios se ha dicho que la investigacion cientifica se puede dar en dos
lugares bien distintos; por un lado, esta el lugar donde se busca: en este se instala la
investigacion que supone que algo hay que encontrar; por otro lado, esta el lugar del
encuentro, que pone de relieve lo novedoso.

De manera que se debentener en cuentados cosasimportantes. Antetodo, poner
de relieve el hecho de que en el psicoanalisis siempre esta puesta; por una parte,
la sorpresa; y por otra, toda bisqueda que supone un encuentro previo, lo que por
l6gica diria que si se busca algo es porque se sabe que algo habra de encontrarse.

La interpretacion analitica se sirve gustosa de lo que podemos llamar reivindica-

cion hermenéutica. Se trata de un trabajo de interpretacion de texto donde se puede,
a partir de lo ya escrito, dar una nueva significacion. Sin embargo, la interpretacion
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analitica se sirve de la hermenéutica —sin que sean equivalentes—, en la medida en
que la interpretacion analitica no cierra la significacién, sino que deja una apertura
que permite que nuevas formas de interpretacion recaigan sobre el mismo texto. A
esto se refiere Lacan (1995) al decir que la disciplina del comentario de texto permite
la significacion nunca agotada. Se puede observar que en la investigacién psicoana-
litica siempre habra un texto de referencia del cual habra una exigencia de rigor de
lectura. No en vano, Lacan, a manera de anécdota, dice que tras la poubellication?
—-publicacién que siempre queda como resto- de Escritos, no tuvo otra afirmacién
gue decir que ellos no eran para ser leidos, sino explicados.

Tenemos un ejemplo de un texto a interpretar, central en el analisis: el sueno. En
su Traumdeutung (La interpretacion de los suenos, 1991), Freud argumenta que el
sueno es algo que debe leerse. En este sentido, se trata de una tarea de descifra-
miento, de una significacion del sueno. Al traducir al espanol el término deutung,
encontramos el acto de interpretar, de explicar y de hacer exégesis. Este ultimo
término, en su acepcion mas pura, proviene del griego exigo, que significa explicar.
Entonces, se tiene que la “exégesis” es la accion de estar explicando. Asi, al hablar de
la disciplina del comentario de texto (en este caso el sueno), se habla de una exégesis
por parte del lector, acto mismo que se basa en no comprender, entendiendo esto
como dar sentido a un texto no en una explicacion, sino via una depuracion del texto,
de un examen riguroso.

Con esta herramienta metodoldgica, se tratara de dar consistencia a las argu-
mentaciones para dar cuenta del recorrido planteado.

Presentacion del recorrido

De manera general, en el primer capitulo se exponen las formulaciones aristo-
télicas sobre el problema de la tragedia. Este autor es el primero en la historia en
reflexionar acerca del asunto de la tragedia y de la ética, siendo el referente para lo
que posteriormente Nietzsche argumentara sobre la tragedia, asi como también es
referencia obligada para el mismo Lacan.

El segundo capitulo es una revisién en la obra nietzscheana del concepto de
voluntad como fundamento del problema de la tragedia. En dicho apartado se
argumenta que si bien hay modificaciones y postulaciones diferentes entre lo que

> Juego de palabras entre poubelle (cubo de basura) y publication (publicacién).
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Introduccion

Nietzsche consideraba al principio como fundamento de la tragedia, el concepto de
voluntad se mantiene para dar cuenta de esa relaciéon entre tragedia, ética y crea-
cion.

El tercer capitulo revisa el caracter tragico de la experiencia psicoanalitica, en
el cual Lacan hace referencia constante a la Antigona de Séfocles. Alli se expone, en
términos generales, lo esencial en el mundo tragico como fundamento de la ética
misma.

El cuarto capitulo presenta las elaboraciones nietzscheanas del concepto de
cuerpo. En tal apartado se tiene como propésito justificar el lugar del cuerpo en
el caracter tragico de la creacion, soporte ultimo de las reflexiones nietzscheanas
sobre la teoria del devenir y su caracter tragico.

Elquinto capitulorealizaunapanoramicageneralsobrelasnocionesque soportan
la idea de cuerpo en Freud, idea que sera el referente inmediato y el antecedente
de la formulacién del concepto de cuerpo para Jacques Lacan. En este capitulo, el
desarrollo del concepto de pulsion y la alusion al narcisismo se convierten en piezas
claves para entender la idea del cuerpo, en Freud, del lado del “yo”.

Finalmente, el Gltimo capitulo consagra su recorrido a la nocion de cuerpo que
tiene Lacan; concepcion esta que afina la idea freudiana del cuerpo en relaciéon con
el “yo" y laimagen. El recorrido por el estadio del espejo, el esquema éptico y el nudo
borromeo como herramientas para discernir el tema del cuerpo, ayudaran a justi-
ficar y explicar el lugar del cuerpo en esa experiencia tragica de la ética. De manera
gue se puedan, finalmente, poner en tensién las posturas anteriormente expuestas.
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I. La tragedia como arte
(po)éticaen Arlst/"i eles

El concepto de mimesis en
Aristoteles

Para introducir lo que del pensamiento nietzscheano se refiere a la tragedia, es
menesterincluir las reflexiones aristotélicas sobre el tema, no solo por ser el primero
en la historia de la filosofia que dice algo al respecto, sino porque lo que Nietzsche
plantea como “nacimiento” de la tragedia es, en cierto sentido, una respuesta a lo
que Aristoteles expone en su tratado sobre la Poética (1992). De hecho, el propio
Lacan retomara algunos puntos de esta reflexién para configurar lo especifico de
la ética del psicoanalisis en su relacion con la tragedia, y para tomar distancia de la
apreciacion aristotélica.

Ahora bien, el tratado sobre la Poética hace parte de los textos “no publicados”
de Aristételes, es decir, hace parte de los libros que no eran destinados a ser divul-
gados para el publico. Estos eran de destinacion Unicamente oral, de ahi que fueran
llamados libros “esotéricos” o “acroamaticos”™. Es bien sabido por los estudiosos,
que la obra de Aristoteles sufrié una particular odisea en el paso del mundo griego
al latino, lo que deja noticia al lector de las interpretaciones que en esta Gltima época
se hicieron respecto de esta obra. Asi, lo que conocemos como la Poética no es mas
qgue una obra fragmentaria, inconexay no terminada. Esto debido, segin sus comen-
taristas®, a que era un texto “esotérico” y, por ello, destinado a constituir los apuntes
personales del autor.

Por fortuna para esta investigacion, el fragmento que se conoce como la Poética
de Aristételes es el tratado sobre la tragedia, concebida como una de las artes
poéticas por excelencia. De suerte que el objetivo planteado por Aristételes no se
cumple debido a lo fragmentario del texto; este, segun el autor, se propone hablar de
la poética y de sus especies, de la potencia de cada unay de lo que diferencia a cada
arte de las demas (Aristoteles, 1992).

* Del verbo acroaomat que significa oir, escuchar.
5 Tal como lo sefiala Valentin Garcia Yebra, editor y traductor de la Poética en la edicion de Gredos (1992).
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Cada una de estas artes poéticas, incluyendo la poesia tragica, es descrita en su
conjunto por el autor como “imitacion”. Es preciso abrir aqui un paréntesis y decir
que la imitacion, en griego mimesis, no es un término cualquiera, es un concepto
que atraviesa toda la Poética. Trataremos de ver cdmo se constituye este concepto,
fundamental para concebir la tragedia desde la perspectiva de Aristoteles y poste-
riormente la de Nietzsche.

Tenemos asi que la tragedia, en el conjunto de las artes poéticas, es una imita-
cion. Pero, ¢con qué se relaciona dicha imitacion? La respuesta mas apresurada nos
llevaria a decir —-pero también a sustentar- que hay una estrecha relacion entre la
mimesisy el lenguaje. Un primer apartado nos serviria para comenzar a desarrollar
esta idea: “entre las artes dichas®, todas hacen la imitacién con el ritmo, el lenguaje
(logos) y la armonia” (Aristoteles, 1992, p. 23).

Tendremos que decir que, para Aristoételes, las artes poéticas, si bien son todas
imitaciones, se diferencian una de la otra por la utilidad que cada una encuentra en
dicha imitacion. Asi pues, hay algunas que imitan con diversos medios, otras que
imitan diversos objetos y unas mas que imitan de diversas formas (Aristoteles, 1992),
con lo cual tenemos el medio, el qué y el cdbmo de la mimesis. No obstante, nos es
licito decir que el logos es el medio principal, 0 mas bien, aquello que permite que
haya imitacion, aunque diga Aristoteles que aquel arte que hace mimesis con el
lenguaje, como es el caso de la prosa o el verso, carece de nombre. Esto es un punto
problematico, pues no se trata del logos en toda su magnitud, sino de un uso especi-
fico de este que diferenciaria al versoy a la prosa de la tragedia misma y, en tal caso,
se refutaria la idea anteriormente planteada.

Sin embargo, mantendremos la idea para sustentar en qué lugar vienen a
converger la mimesis y el lenguaje para dar nacimiento a lo propiamente humano;
podriamos decir que es el lugar de una convergencia humanizante. Dejamos de
lado, entonces, la cuestion referente al medio con el cual se hace mimesis, cuestion
en la cual la tragedia hace recurso del ritmo, el lenguaje y la armonia. Dejemos de
lado también la cuestion de los objetos imitados —pues mas adelante veremos que
la tragedia es definida por Aristételes en relacion con el objeto que es imitado-y el
modo de imitar.

Regresemos a nuestra primera tesis, esto es, que hay una relacién entre mimesis
y lenguaje. Encontramos que las causas que Aristoteles propone como aquellas que
han permitido el surgimiento del arte poético -y por lo tanto, de la tragedia- son la
facultad de imitar y el placer que dicha imitacion conlleva. Nos dice, ademas, que
dichas causas son de indole natural (physikai). De esta manera, la mimesis, como
facultad humana, es también causa natural. Nos dice el autor que “el imitar, en efecto,

¢ Se refiere el autor a la epopeya, la poesia tragica, la comedia, la ditirambica, aulética y citaristica.

15



REERES™
El cuerpo en la dimension tragica de la ética psicoanalitica: filosofiay psic%s_d‘
.. pi— i

es connatural al hombre desde la nifiez, y se diferencia de los demas animales en
qgue es muy inclinado a la imitacion y por la imitacion adquiere sus primeros conoci-
mientos” (Aristételes, 1992, p. 5). Segun esta afirmacion, la mimesis es una facultad
que aparta al hombre de cualquier otra criatura existente en el mundo y, ademas, es
gracias a dicha facultad que se dan las primeras intelecciones y conocimientos del
mundo circundante.

Ahora bien, bastaria poca experiencia para percatarnos de que otras criaturas,
distintas del hombre, hacen recurso de esta facultad imitativa. Entonces, ¢esto es
un motivo para desdenar la afirmacién de Aristételes, o se trata de un motivo para
decir que el filésofo se ha contradicho en sus otras obras? O mas bien, ¢se tratara de
dar un estatuto distinto a esta imitacion, con lo cual hay una separacién radical del
humano en relacion con el resto de las criaturas?

Para ampliar un poco el panorama que permita aclarar esta diferenciacion, cita-
remos un pasaje de Aristoteles en la Politica (1943a):

Y la mayor razén por la que el hombre es un animal politico en mayor grado que cual-
quier abeja o cualquier animal gregario es algo evidente. La naturaleza, en efecto, segiin
decimos, no hace nada sin un fin determinado; y el hombre es el unico entre los animales
que posee el don del lenguaje. La simple voz, es verdad, puede indicar pena y placer y,
por tanto, la poseen también los demas animales —ya que su naturaleza se ha desarrollado
hasta el punto de tener sensaciones de lo que es penoso o agradable o de poder significar
esto los unos a los otros—; pero el lenguaje tiene el fin de indicar lo provechoso y lo
nocivo y, por consiguiente, también lo justo y lo injusto, ya que es particular propiedad
del hombre que lo distingue de los demas animales, el ser el “tnico que tiene la percepcion
del bien y del mal, de lo justo y lo injusto y de las demas cualidades morales, y es la comu-
nidad y participacion en estas cosas lo que hace una familia y una ciudad-estado. (p. 10)

Sitrataramos de tomar la cita anterior por cada uno de los elementos expuestos,
tendriamos rendimientos que, posiblemente, excederian los propésitos de este capi-
tulo y los consecuentes. Por ahora, habremos de tener en cuenta que se plantea la
palabra como propiedad Unica del humano; propiedad esta que, justifica el hecho de
que el animal politico sea el hombre y no cualquier otra criatura. La palabra otorga al
hombre la posibilidad de hacer lazo con otrosy es la facultad que permite comunicar.
Por ello, podemos ver que la palabra -que se plantea en la Politica (1943a) como el
diferenciador con otros animales gregarios- es aquello que introduce la posibilidad
delo ético enla convivencia con los otros. Podemos comunicar entre humanos lo que
es conveniente, lo justo y las ideas del “bien” y del “mal”, categorias que se inscriben
en la moral y/o ética.
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Una muestra de lo anterior es el hecho de que la misma idea se repite en la Etica
Nicomaquea (1943b):

Resulta, pues, de ello que es necesario tener sentimiento de la existencia del amigo, cosa
que tiene efecto generalmente cuando se convive en intimidad con €l y se intercambian
palabras y reflexiones. Asi es, en efecto, como parece hay que definir la sociedad humana,
que no tiene analogia con la de los animales, la cual no consiste mas que en compartir los
mismos pastos. (p. 1294)

Vemos asi que, si bien el término logos abarca un terreno mucho mas amplio
que el de la palabra, esta y aquél bien pueden articularse, de igual manera que con el
término mimesis, elemento facultativo que en la Poética (1992) marca la diferencia-
cion con cualquier otro animal. En este sentido, ¢puede decirse que hay una contra-
diccién o inconsistencia en el autor? Pareceria mas bien que tanto la mimesis como
la palabra son elementos que fundan humanidad por estar intimamente ligadas con
el logos, el cual, no reduciéndose a la mimesis o a la palabra, es el elemento principal
gue permite que estas dos existan.

Si el punto de partida para esta reflexion es el mundo griego, es un recurso para
esta investigacion el étimon, la busqueda de algo puro, original, primero, y, en esa
medida, la palabra y la mimesis tienen una dimension arqueoldgica. El nombrar,
como lo dice ya el Cratilo (Platén, 1981), implica una etimologia, y la pdiesis es aquel
lenguaje que tiene un sentido originario, creador, de alli derivarian los elementos
linguisticos del arte poética que se han examinado.

Tenemos pues dos elementos importantes que nos ponen al tanto de la relacion
palabra-logos como fundamentos para la separacion del hombre con cualquier otra
criatura animada. La palabra tiene un tratamiento especial en algunos apartados del
Tratado del Alma y en el Organon o el Tratado de Légica (Aristételes, 1943c). Dichos
tratamientos dan cuenta en Aristételes de esa relacion intrinseca entre palabra,
pensamiento y alma (Yvyn, Psyché).

En el apartado “Sobre las Interpretaciones” (Peri Hermenéia), Aristoteles se
propone definir el nombre, el verbo, la afirmacién, la negacién, el juicio y la enun-
ciacion. Elementos que fundamentan la l6gica y que permiten establecer los carac-
teres de verdadero y falso en determinada afirmacion. Para tal propésito, y para
dar cuenta de estos componentes logicos, el autor comienza por definir la palabra
hablada y la palabra escrita, diciendo que la primera se trata de una imagen de las
modificaciones del alma y la segunda se trata de la imagen de la palabra hablada
(Aristoteles, 1943c).
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¢Qué tiene que ver esto con lo que se ha venido planteando?, ¢cual es el propo-
sito de este aparente desvio? Se ha dicho en lineas anteriores que tratamos de dar
fundamento a la tesis de que el acto mimético y la palabra aparecen como principios
separadores entre lo humano y lo animal. Asi pues, sera necesario invertir algunas
lineas a la palabra, que fundamenta la l[6gica en Aristoteles.

La palabra hablada y la escrita —que bien podemos llamar letra- no son mas que
imagenes de las modificaciones del alma, teniendo estas dos el caracter de no ser
universales. En oposicién a esto, en lo universal, es decir, en lo que es valido para todo
hombre, se encuentran las modificaciones del alma. Lo anterior merece una expli-
cacion: la palabra hablada y la palabra escrita no tienen caracter universal porque
ellas no son las mismas en todos los hombres, mientras que las modificaciones del
alma-los modos en que el alma se manifiesta- si son universales por estar presentes
en todos los hombres.

Cabe aclarar en este punto que dado que la definicién de la palabra hablada y
escrita como meras imagenes es un tanto ambigua, estas aparecen definidas,
asimismo, como signos inmediatos de los modos del alma y también son represen-
taciones de las cosas. Ahora bien, la relacién entre palabra y pensamiento no se da
unicamente en el hecho de que la primera sea una forma de expresar el segundo. Si
tenemos en cuenta al pensamiento como una “modificacién del alma”, veremos que
se trata de algo mas complejo. Nos dice Aristételes que puede haber en el alma tanto
pensamientos como palabras; y los unos como las otras pueden ser, o bien verda-
deros, o bien falsos, o nilo uno nilo otro, en la medida en que para que una palabra o
un pensamiento sean verdaderos o falsos se hace necesario que estos se combinen
con otros. Es decir, de una palabra sola o de un pensamiento solo no se podra decir
nunca que sea verdadero o falso, si no entra en una relacion con otra palabra u otro
pensamiento que permita adjudicar un juicio.

¢Qué quiere decir lo anterior? Nuestro argumento apunta a que hay una estrecha
relacién entre pensamiento y palabra, a que en el alma hay pensamientos porque las
palabras lo permiten. Por otro lado, esta la afirmacion de que la palabra que designa
un nombre no tiene el caracter de verdadero ni de falso porque esta, por si sola, no
dice nada. Aqui seria valido el ejemplo del hipocentauro que trae Aristételes para
decir que este no es ni verdadero ni falso, en cuanto no haya una combinacién de
dicho nombre con otra cosa, por ejemplo, que se diga de este que existe 0 que no
existe.

¢Cual seria la relaciéon entre la palabra y el nombre? La respuesta es sencilla: el
nombre es una palabra que, segun el autor, no tiene un significado dado por natura-
leza, sino por convencion (Aristoteles, 1943c). Tenemos que el nombre —-que por si solo
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no significa nada- nombra algo, pero lo significa por mera convencion. Esto quiere
decir que a la palabra no le corresponde ser natural, pues no hay palabras en la natu-
raleza, en otras palabras, lo convencional, en Aristoteles, se opone radicalmente a lo
natural. En este sentido, las palabras adquieren su estatuto en la medida en que se
vuelven signo, distinto al sonido producido por los animales (Aristoteles, 1943c).

Lo anterior nos lleva a suponer que en Aristételes hay una idea de la desnatu-
ralizacion del hombre por medio de la palabra. Por otro lado, la cuestion del mero
sonido, que también puede significar algo, nos pone al tanto de una estructura en el
Loyoc (logos), donde hay elementos previos a la palabra misma que pueden guardar
una cierta significacion.

El pasaje que hemos tomado en cuenta nos permite recoger algunos elementos
que posibilitan sustentar la tesis inicial. Tenemos la pipecic (mimesis) y la palabra
como principios diferenciadores del hombre y el animal. Por otro lado, la palabra,
signo inmediato de las modificaciones del alma, también aparece como represen-
tacion de alguna cosa del mundo, lo cual significa que la palabra/representacién no
llega a ser equivalente a la cosa del mundo; no hay una relacion directa, si se puede
decir, entre la palabra que designay lo designado por ella.

Con dicha afirmacion volvemos a la pipesic. Cominmente se ha traducido el
término pipecig como copia o imitacion. Esto es evidente tanto en la traduccion
misma del texto de la Poética (1992), como en algunos comentaristas de esta obra.
Carmen Trueba (2004), en su texto Etica y Tragedia en Aristételes argumenta que
si bien la mayoria de los traductores del filésofo tratan la pipecic como copia o
imitacion, tales traducciones son insuficientes frente a un término tan potente y tan
amplio. Es asi como esta comentarista de la Poética prefiere el término de “repre-
sentacién”, que bien nos liga alaidea de la relacion entre pupecigy palabra, anterior-
mente expuesta, y que incluso nos abre el panorama para tratar la mimesis del lado
del Aoyog (logos).

Teniendo en cuenta esta coordenada, pasaremos a la definicion de tragedia que
nos propone Aristételes. Tal vez ya se expuso en muchos trabajos que preceden a
este, pero que el mismo Lacan retoma para hacer su tratamiento de la tragedia del
lado del psicoanalisis, tanto para servirse de ella como para tomar distancia de tal
afirmacion. Por ahora lo comentaremos tal y como lo muestra el pensador griego, y
veremos los frutos que dicha definicién nos da:

Es, pues, la tragedia imitacion (pipeoic) de una accion esforzada y completa, de cierta
amplitud, en lenguaje sazonado, separada cada una de las especies [aderezos] en las
distintas partes, actuando los personajes y no mediante relato, y que mediante compasion
y temor lleva a cabo la purgacion de tales afecciones. (Aristételes,1992, p. 25)
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La cita anterior define a la tragedia en su esencia misma. Dicha cita, de la cual
veremos posteriormente el tratamiento de Lacan, pone de relieve la pipeoic de la
accion. Ha de entenderse que lo que se pone en examen es la relacién entre una
accion y lo que se representa de ella del lado del Aoyoc (logos). No obstante, Aristo-
teles es categorico al afirmar también, y ello sin contradecir la definicién esencial,
que la tragedia, -la cual alude al etipov (étimon) del canto del macho cabrio- es ella
misma ppeoic (mimesis) de una vida’ (Aristételes, 1992).

La “representacion” tragica implicaria ya un pleonasmo, si tenemos en cuenta
que se trata de una pipeoic (upeoio). A esto habremos de agregar que tal repre-
sentacion lleva implicito un lenguaje sazonado, en el cual la musica es el medio para
la presentacion de la pipeoic (Aristoteles, 1992).

Seintroduce, para retomar la definicién de Aristoteles, que la pipeoic es ejercida
sobre la accién y es esto lo que se define como fabula. El término fabula se nos ha
presentado cominmente como una pequena historia. No obstante, contando con la
palabra griega que se nos presenta, pvboc (mythos), tenemos que la tragedia, como
uipeoic de una accion, es el mito mismo, es decir, aquello que por medio del habla
compone el escenario y la escena de la representacion tragica. En este momento es
menester hacer una aclaracion del término: el sentido craso de pv6og se desliza al
latin fabula, que en nuestra lengua conocemos como relato. La precisiéon radica en
que para Aristételes, ese poboc (mythos) no alude al relato, pues ya nos ha dicho que
la tragedia se presenta con acciones (hechas piueoic) y no mediante relato, lo cual
no niega la existencia de la palabra, es decir, de la convencion alli presente.

La tragedia para Aristételes es pipeoic, mito, es composicion de los hechos y
las acciones. Esto hara que cobren mayor relevancia las acciones en su estructura
que los personajes mismos. De alli que se pueda anudar en Aristételes la “definicion
esencial” de la tragedia con esta otra: “[l]a tragedia es pipecic, no de personas, sino
de una acciényunavidad,ylafelicidady lainfelicidad estan enla accion, y el fines una
acciéon, no una cualidad” (Aristoteles, 1992, p. 15), afirmacion que también aparece en
la Fisica y en la Politica.

Aqui ingresa el registro ético en lo tocante a lo esencial de la tragedia, pues si la
ética la definimos, grosso modo, como el juicio que conlleva toda accion humana, es
decir, la valoracién que se hace sobre las acciones, la pipueoic (mimesis) de la acciéon
debe estar puesta también sobre el juicio de esta. Ahora bien, no es tan sencillo

7 Al respecto, habra de tenerse en cuenta la lectura y la afirmacién nietzscheana de El nacimiento de la tragedia (2000) en torno a la
mimesis como imitacién de la naturaleza.

¢ Ver nota anterior.
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lograr hacer una juntura entre la tragedia y la ética, pero si tomamos mas de cerca
la afirmacion sobre la felicidad, la accidon y el fin, tendremos una pista referente a la
ética, tal y como expone la tesis de la Etica Nicomaquea (1943b).

[La ética aristotélica

De acuerdo con laidea anteriormente planteada, sera necesaria una pequena digre-
sion sobre las generalidades que plantea la ética del lado de Aristételes. Asi, se hace
necesario aclarar que son cuatro los tratados que componen esta reflexién, tal vez,
de las mas importantes en la obra del pensador griego. Estos tratados son: Etica
Nicomaquea, Etica Eudemiana, Gran ética y De las virtudes y los vicios.

Dado que los cuatro tratados, aunque independientes, tienen en su eje el mismo
tema y comparten la misma reflexion, se hara referencia solamente a la Etica Nico-
maquea (1943b), la cual alude al problema de la accién y es la obra referencial para
Lacan en torno a la ética de Aristoteles, que le permitira ponerla en relacion con la
ética del psicoanalisis.

La ética aristotélica plantea un movimiento importante en la historia de la filo-
sofia. En relacion con su maestro Platon, Aristoteles coloca a la ética mas alla de la
mera reflexién teérica, dado que la considera, ante todo, un saber practico. Ello no
excluye a lo primero, dado que se necesita del acto contemplativo que tenga como
consecuencialabuenaaccién. Asi, la ética se presenta como una ciencia del caracter
(e0oc, ethos) y del comportamiento humano, y es, como también lo afirma Francisco
Samaranch (en Aristételes, 1943b), un componente importante de la politica o, lo que
es lo mismo, la politica esta fundamentada en la ética. De esta manera, si la politica
se encarga de la accién colectiva, la ética procura su reflexién sobre lo individual.
Por lo tanto, al tener una reflexion sobre lo individual, ello no dejara de tener conse-
cuencias en lo colectivo.

Al hacer un recorrido sobre el tratamiento de la ética en Aristoételes, esta se
presenta como la ciencia mas elevada, puesto que ella da cuentadelaaccién humana
y a lo que dicha accién esta dirigida que, en todos los casos, se trata de un bien.

Ello puede verse en el comienzo de la Etica Nicomaquea (1943b): “todo arte y
toda investigacion, igual que toda accion y toda deliberacion consciente, tienden,
al parecer, hacia algun bien” (p. 1174). La ética, pues, se presenta como aquella que
reflexiona sobre toda accion humana, contrastando la afirmacion anteriormente
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expresada en la Poética (1992), en la cual la felicidad e infelicidad se encuentran en la
accion. Aqui tenemos que la accion tiende hacia algun bien. De lo anterior se colige
gue un bien es aquello a lo cual apunta la ética aristotélica.

No obstante, el bien al que tiende toda accion implicaria los mayores problemas
para la reflexion ética. Si cada accion tiende, por su naturaleza misma, a algun bien,
este deberia tratarse en un sentido particular referido a cada accién. Por ello, el
interés de Aristoteles es tratar el bien en un sentido general.

Parainterrogar el problema del bien del que se trataria en Aristételes, en relacion
con las posteriores propuestas del psicoanalisis, seria preciso revisar el comentario
que de esta obra hace Lacan en su Seminario 20: Aun (Lacan, 2004). Alli se propone
qgue el séptimo libro formula la pregunta por el placer, asunto que, de entrada, ya
introduce el cuerpo. Hay que tener en cuenta que Lacan hace referencia al modo
de satisfaccion implicada en los seres hablantes, satisfaccién cuyo modo introduce
una modificacion en ellos. De esta manera, en Aristoteles hay una separacion entre
el placer y las necesidades, las cuales refieren al movimiento. Las necesidades,
entonces, se instalan y se satisfacen mediante el movimiento, lo cual seria correla-
tivo a lo que Freud, posteriormente, formula como principio de placer, evocandolo
con respecto a la excitacion que llega a lo animico y al movimiento que dicha excita-
cién provoca para evadirse de ella.

Lo que se plantea con Aristételes es que si bien el placer esta articulado con la
nocion del “bien” —el bien soberano-, no todos los placeres refieren a él, pues todos
los placeres son un bien en si mismo, pero no el soberano. De este modo, se llega ala
Unica posicion de que el verdadero placer en Aristételes se refiere solo a este ultimo,
de lo cual se fija que lo tocante al placer en la actividad (energéia) -que se distingue
del nivel de la generacién (génesis)-es lo que introduce el placer en el acto de ver, es
decir, lo que deriva en la contemplacion (theoria).

Por otro lado, para Aristételes hay una relaciéon en la ética con el término
dpovnoic (frénesis), que en el mejor de los casos se puede traducir como prudencia.
No obstante, a este se le opondria la ‘VBpic (hybris) como exceso, como ruptura
con el estado fronético. Al respecto, lo que Aristoteles sefiala como el nicleo de la
accion tragica esla apaptio (hamartia), la que cominmente pasé a llamarse en latin
pecatum y que constituiria el error, el yerro que lleva al personaje al giro abrupto de
la historia, lo que le conduce al final tragico.
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I. La tragedia como arte (po)ética en Aristételes

Saul Sanchez (2008) sugiere una estrecha relacion entre ese yerro y el exceso,
cuando expresa lo siguiente: “se puede afirmar que todo error de juicio es (...) parte
de un exceso” (p. 37). Reforzando esta idea, lineas adelante dice:

Por otra parte, aunque no sea facil saber cudl pueda ser una apaptia para Aristoteles ya
que ¢l mismo no dio un ejemplo claro de ello, vale la pena hacer un ejercicio al respecto,
partiendo de esto que se ha podido deducir que la produzca, o sea, la relacién que pueda
haber entre ‘Vfpic y apaptia. (p. 37)

Por lo pronto, aqui radicaria la implicacién tragica en Aristoteles. Lacan, a dife-
rencia del filosofo griego, no situara el problema de la tragedia y la ética en torno a
la apaptia, pero esto sera motivo de desarrollo en otro capitulo.
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tragedia [/

Antecedentes conceptuales
del pensamiento tragico
nietzscheano

Tragedia, arte y estética aparecen como nociones tempranas en el pensamiento de
Nietzsche. Posiblemente, el interés particular de este autor porlos antiguos es lo que
lo lleva a escribir en 1872, El nacimiento de la tragedia, texto que lo hace indefinible
e inubicable en una disciplina especifica, sea del lado de la filologia o de la filosofia.

Existen varias posturas vinculadas con esta temprana aparicién de Nietzsche en
el mundo intelectual, las cuales distan unas de otras en relacién con lo que creen
fundamental en el pensamiento de este autor. Dichas divergencias reposan sobre la
idea de la existencia o no de una teoria estética que subyazca a dicha obra, divergen-
cias que, en ultima instancia, pueden ser complementarias, bien que lleguen a ser
antagonicas.

Agustin Izquierdo (2000), por ejemplo, considera que hay en Nietzsche una teoria
estética definida en tres momentos especificos de su obra, los cuales presentan
puntos de ruptura sin que la preocupacion por la estética desaparezca. Estos corres-
ponden, segun Izquierdo, a las distintas posturas intelectuales del pensador aleman
gue comienzan con la publicacion de El nacimiento de la tragedia, contindan con el
periodo de autocritica y finalizan con la teoria del eterno retorno y la voluntad de
poder.

A pesar de lo anterior, el hecho de que haya o no una teoria de la estética carece
de importancia, pues lo esencial es el interés de Nietzsche porla tragediay su origen,
tal vez con la finalidad de comentary parodiar el pensar aristotélico en la Poética.



I1. Nietzsche y el origen de la tragedia

Elnacimiento de la tragedia tiene un corte transversal provocado por el concepto
de “voluntad”. Sin este concepto es imposible hablar de tragedia o de estética e,
incluso, del arte mismo. La voluntad es pues el concepto esencial del primer libro
publicado por Nietzsche y da cuenta de la definicién de este “laberinto”® del cual es
dificil salir.

La “voluntad” no es un concepto nuevo agregado por Nietzsche a la tradicion filo-
so6fica. Se trata de un concepto que toma prestado del fil6sofo Schopenhauer, quien
define al mundo como dividido entre la voluntad y la representacion. Tal definicion
implica que el mundo se rige y se define por dos principios de naturaleza diversay
enteramente distintos en su aparicion.

El rigor de tal definicién del mundo remite a Kant, quien en su Critica de la razén
pura (2006) quiso otorgar a la metafisica el rigor de la ciencia para conciliar de
una vez por todas el conflicto, siempre constante, entre aquellos que inclinaban la
balanza hacia la razén como fundamento del conocimiento y los que optaban por la
experiencia empirica como razén de este. Tal disputa puede llegar a una conciliacion
en el momento en que el conocimiento que procede de la experiencia no depende
enteramente de ella. Dicho caracter del conocimiento tendria dos vias distintas; por
un lado, lo a posteriori, que es la experiencia misma;y, por otro lado, lo a priori que lo
antecede, es decir, que carece de experienciay que es previo a ella.

Contales categorias, Kant (2006) llegara a definir una estética trascendental que
cuenta con dos categorias a priori fundamentales, a saber, el espacio y el tiempo,
como condiciones necesarias para la emergencia de cualquier fenédmeno. En tal
sentido, de eso se trata la estética kantiana, esto es, de la emergencia de lo fenomé-
nico fundamentada en el espacio y el tiempo como condiciones de lo que hay en el
mundo.

Para Kant, la Critica de la razén pura (2006) fundamenta la distincion existente
entre lo fenoménico, la condicion de elloy lo que en definitiva prescinde de toda expe-
riencia. Es asi como al “fenédmeno” se opone el “houmeno”, estableciendo mas alla de
lo sensible, mas alla de lo que puede ser experimentado por los sentidos, la cosa en
si como aquello de lo cual la razén jamas podra dar cuenta alguna, pero que en si
misma tiene su realidad. La cosa en si, entonces, es real en si misma, pero carece de
representacion posible en el plano de la realidad, es decir, de lo que se manifiesta a
partir del tiempoy el espacio.

° Asi denomina Nietzsche al “nacimiento de la tragedia” en el libro que lleva el mismo titulo (2000).
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Esto tendra como consecuencia, dird Kant en su Critica de la razén pura (2006),
la emergencia y la necesidad de una moral que cuente con categorias puras, o sea,
una moral que se fundamente, no a partir de fenémenos, sino a partir de conceptos,
tales como dios, la libertad, entre otros que en ultimas tienen mas el caracter de
“cosa” que de “fendmeno”.

Dejando esto un poco de lado, contamos entonces con la formulacién que, a
partir de ello, hace Schopenhauer sobre el concepto de “voluntad”. Este pensador,
quien aparece en la primera mitad del siglo XIX, cree haber dado un paso adelante
mas que Kant y logra otorgar, con ese concepto, el nombre que para Kant habia sido
imposible conferir a la “cosa en si".

Para Schopenhauer (2004), en El mundo como voluntad y representacion, esta
“cosa en si” es la “voluntad”. Schopenhauer se apoya en las matematicas y en la
biologia para dar contenido a su concepto. Sin embargo, estas dos disciplinas no
dan cuenta mas que de fendmenos, es decir, de aquello que aparece en las caracte-
rizaciones kantianas de “espacio” y “tiempo”, nombradas por Schopenhauer como
el principium individuationis. Lo que necesita Schopenhauer (2004) es llegar a la
esencia interna, a saber, a la voluntad. La voluntad aparece como una fuerza, un
instinto que es entendido como una “tendencia hacia” algun fin, que no necesaria-
mente implica el conocimiento de aquello a lo que se dirige. Schopenhauer propone
el ejemplo del ave que sin tener representacion alguna de los huevos, fabrica su
nido. Para este autor, la “voluntad”, es decir, la “cosa en si", se encuentra por fuera del
principio de razon, es un instinto que obra por su propia naturaleza sin pensamiento
alguno, es un obrar ciego. Igualmente, para Nietzsche la voluntad carece de fondo e
inteligencia, o mas bien, la voluntad obra con una inteligencia, pero no consciente de
si misma; es un “oscuro instinto”, es decir, es inconsciente.

Esta concepcién es similar en Eduard von Hartmann, para quien la voluntad es
inconsciente, pero se estructura en una metafisica de lo inconsciente, es decir, en su
relacion directa con la representacion (Pérez, 2001). Para Schopenhauer, la voluntad
como cosa en si, por fuera del plano fenoménico, es lo realmente importante.

Sin embargo, la voluntad se convierte en objeto por medio del fenédmeno. El fené-
meno es lo que esta regido por el principio de razén suficiente, esto es, por el tiempo,
el espacioyla causalidad. En pocas palabras, por lo que Schopenhauer (2004) define
como el principium individuationis, o sea, lo que permite la pluralidad, la diferencia,
es decir, el fendmeno. Asi pues, el mundo es el fendbmeno; alli la voluntad se objetiva
en cada individuo, en cada fuerza, los cuales son copias de las formas universales
contenidas en el plano de las ideas. La voluntad constituye la esencia del mundo.
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I1. Nietzsche y el origen de la tragedia

Habremos de tener en cuenta que en adelante al hablar del principium indivi-
duationis, nos referimos al plano fenoménico, a lo estético que constituye la realidad
del conocimiento humano a partir de lo formulado por Schopenhauer y su inspira-
cion kantiana, y a la forma como lo emplea Nietzsche en El nacimiento de la tragedia
(2000).

La tragedia en Nietzsche

La tragedia como fendmeno artistico constituye para Nietzsche la copula sexual de
dos fuerzas pulsionales antagdnicas que las mas de las veces se encuentran enemis-
tadas, pero cuya reconciliacion permite la inseminacion, la germinacion, la gesta-
ciony el nacimiento de esta. Dichas fuerzas se representan en las figuras de Apoloy
Dionisos, que a su vez encarnan lo que, para Schopenhauer es la oposicion entre el
mundo como representacion y el mundo como voluntad, respectivamente.

Asi, para Nietzsche sera fundamental, al tratar la tragedia, tener en cuenta no
solo que se trata de una concepcién producto de una relacién copulativa, sino que
ademas el arte, en general, tiene igual caracteristica. De esta manera, al hablar de
la tragedia se habla igualmente del arte como fundamento de toda la existencia
humana, incluso como fundamento mismo de la ciencia.

En este punto es necesario aclarar el hecho de que desde el comienzo de El naci-
miento de la tragedia (2000), Nietzsche tiene el objetivo de desarrollar lo que en
muchas ocasiones nombra su “metafisica del artista"'®. Dicha metafisica consiste en
la tension provocada por las dos fuerzas artisticas que permiten el surgimiento de
las artes en general y de la tragedia en particular.

La metafisica del artista es, entonces, lo que resulta del examen critico de la
plasticidad de la forma y el sustrato metafisico de la voluntad, Unicos garantes del
surgimiento de la tragedia, tanto como obra artistica, como verdad sufriente del ser
humano.

Como se hadicho anteriormente, existe desde el comienzo de laobrade Nietzsche
una intima relacién entre la ciencia, el arte y la vida, en la medida en que hay en este
autor un interés particular de observar el arte como algo vital y que promete, en si
mismo, lograr un entendimiento de la ciencia. Hay que hacer la salvedad de que aqui
la ciencia no se presenta como aquello que pueda dar cuenta de la vida y del arte,

12 Asi, en el prélogo dice Nietzsche (2000) “yo estoy convencido de que el arte es la tarea suprema y la actividad propiamente
metafisica de esta vida” (p. 40).
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sino que, al contrario, la ciencia se transforma en objeto del arte y este, a su vez, en
objeto de la vida. Porlo tanto, el logro que se permite Nietzsche es la comprension de
la “ciencia estética” a partir de la metafisica.

Hemos dicho que la metafisica del artista consiste en una relacion paralela, anta-
gonicay discordante entre dos fuerzas artisticas, dos voluntades -si puede decirse-
que funcionan cada una separada e independiente de la otra, pero cuya eventual
unidad fecunda nos entrega ese regalo vital que se denomina “tragedia”. Se trata de
un antagonismo bastante particular, dado que, segun nos muestra el autor, es una
duplicidad de fuerzas representadas en dos divinidades del mundo helénico y no en
conceptos con los cuales operaria una ciencia o un sistema filoséfico en particular.

El hecho de que hablemos de dos “voluntades” puede sonar impreciso. Hemos
anotado en lineas anteriores que la duplicidad divina de Apolo y Dionisos es el equi-
valente del mundo como representacion y del mundo como voluntad. No obstante,
es necesario decir en este punto que estas dos fuerzas artisticas tienen un caracter
instintivo™ (Trieb), con lo cual nos da a entender Nietzsche que el mundo represen-
tado es también, en si mismo, una forma de la “voluntad”. Por otro lado, la voluntad,
recordemos con Schopenhauer, carece de fondo, es irreductible y obra por fuera
delintelecto. Asi, podremos decir “romanticamente” que la voluntad es inconsciente,
pues obra sin inteligencia algunay alli es en donde radica su valor.

Regresando de nuevo al problema metafisico de la creacion artistica, nos perca-
tamos de que se trata de una relacion ambivalente entre dos pulsiones que son
representadas mediante dos divinidades griegas: Apolo y Dionisos. Que estos sean
tomados por el autor como un préstamo del mundo helénico, que sean precisamente
dos figuras déicas y no dos conceptos, es lo que permite a Nietzsche desplegar su
reflexién en torno al problema de la tragedia. Esto adquiere importancia en el hecho
de que estas divinidades representan dos formas de la tensiéon provocada por su
antagonismo: la caracterizacion fisiolégica y la psicoldgica, la cual, segln nuestro
interés, podria llamarse ética. Ya veremos por qué.

Apoloy la fisiologia del sueno

Nietzsche nos presenta la figura de Apolo a partir del término “apariencia”. Es tal vez
este término el que atraviesa el problema de El nacimiento de la tragedia, y es lo que
bien senala De Santiago-Guervés (2004).

1'El término trieb aparece aqui traducido como “instinto”.
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I1. Nietzsche y el origen de la tragedia

Dice Nietzsche (citando a Lucrecio) que el estado del suefio es en el cual se mani-
festaron por vez primera las multiples figuras divinas y las figuras suprahumanas a
los poetasy los escultores (Nietzsche, 2000). De esta manera, es en el mundo onirico
donde puede decirse que hay mayor actividad creativa en el ser humano;es allidonde
se pueden formar, cada vez mas, nuevas figuras que suman a la realidad —-ya plagada
de ellas-una porcion mas de ilusion y apariencia.

El hombre filosdfico tiene incluso el presentimiento de que también por debajo de esta
realidad en que nosotros vivimos y somos yace oculta una realidad del todo distinta,
esto es, que también aquella es una apariencia: y Schopenhauer llega a decir que el signo
distintivo de la aptitud filosdfica es ese don gracias al cual los seres humanos y todas las
cosas se nos presentan a veces como meros fantasmas o imagenes oniricas. (Nietzsche,
2000, p. 43)

Es en este punto donde la divinidad apolinea nos permite no solo configurar la
realidad como una apariencia, sino que el sueno, como funcion fisioldgica, aparece
como una re-presentacion del mundo ya representado; una interpretacion de la
realidad, una apariencia de la apariencia (Nietzsche, 2000).

Apolo representa, de manera fidedigna, el mundo del sueno, pues en su etimo-
logia, el “resplandeciente” (Nietzsche, 2000, p. 44), se permite ser el dios de lo figura-
tivo. El resplandor es lo que permitira, finalmente, la emergencia de la buena forma,
de la bella apariencia.

De esta manera, Apolo, dios del arte figurativo y bella apariencia, es el dios que,
siguiendo a Schopenhauer, representa el velo de aquello que es carente de repre-
sentacion: el hombre cogido en el “Velo de Maya”. Es este hombre que ilusamente
cree estar resguardado en una pequena barca sobre un violento mar del cual nada
sabe (Nietzsche, 2000, p. 44). Hermosa figura para mostrar que el marinero que
anda sobre la superficie nada sabe de lo que hay hacia el fondo, ni de los peligros
que ello trae. Con esta figura, Nietzsche representa el principium individuationis
schopenhaueriano. Apolo viene a ocupar el lugar de lo individual, del objeto, cada
uno separado del otro; se trata del individuo como apariencia e ilusion.

De Santiago-Guervéds (2004) senala bien que esta idea de la apariencia, como
mera ilusién, esta situada desde Platdon en la Republica, en el sentido de que dicha
apariencia se presenta como una imagen falsa de la realidad. La diferencia entre
Nietzsche y Platén radica en el hecho, segun lo comprendemos en nuestra lectura,
de que no se trata de una representacion falsa de la realidad, sino de que dicha
representacion es la realidad misma. Con De Santiago-Guervés (2004) tenemos
qgue Platon encamina la apariencia en relacion con la verdad, en tanto que para
Nietzsche se trata de la apariencia en relacién con la vida. Mientras que para Platon
la apariencia separa alhombre de la verdad de la realidad, para Nietzsche se trata de
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liar lavidayla existencia con esaapariencia. No es estala unica objecién de Nietzsche
contra Platén, hay una que cobrara mayor importancia y que sera precisamente la
que justifique la idea del cuerpo en la tragedia, tal y como veremos en el capitulo
referente al cuerpo segun Nietzsche.

Dionisos y la fisiologia de la
embriaguez

Encontramos ahora, en oposiciéon con la imagen onirica (siempre escultérica), la
funcion fisiol6gica de la embriaguez. Si con la figura apolinea se descubre el prin-
cipio de individuacién caracteristico de la realidad, en la cual aparecen los fené-
menos como individuos separados, con la embriaguez pasa todo lo contrario. La
embriaguez se presenta como una transgresion de dicho principio, se trata de una
irrupcién de algo que se encuentra mas alla de ese mundo individual que es la repre-
sentacion. Dice Nietzsche (2000):

Si a ese espanto' le anadimos el éxtasis delicioso que, cuando se produce esa misma
infraccion del Principium Individuationis, asciende desde el fondo mas intimo del ser
humano, y atin de la misma naturaleza, habremos echado una mirada a la esencia de lo
dionisiaco, a lo cual la analogia de la embriaguez es la que mas lo aproxima a nosotros.

(p. 45)

La embriaguez debe ser entendida en el sentido del estado del organismo por
ingerir una bebida narcética, pero mas aun en el sentido de que hay una disolucion
del “yo" como individuo. Si este estado fisiolégico se opone al mundo onirico, es
en la medida en que hay una infraccion de lo individual, una ruptura con el mundo
representado, una irrupciéon en el fenédmeno, una fragmentacion del individuo. Por
ello, la alusién a la embriaguez comprende para Nietzsche una desaparicion de lo
subjetivo y un olvido de si. Alo individual se opone el “Uno primordial™ de la voluntad
planteada por Schopenhauer. Esto quiere decir que el estado dionisiaco, carente de
representacion, es aquello que ilustra lo primordial de la existencia o, si se quiere, lo
gue permite que esta sea. Lo “Uno primordial” se opone a lo fenédmenico, pues no es
el uno por uno del individuo, sino el “Uno” como unidad de las cosas.

En tal sentido, la embriaguez como estado del “Uno”, es lo que permite, segun
Nietzsche (2000),que haya unareconciliacion delhombre, hijo perdido,consumadre,
la natura. El desvanecimiento de la subjetividad y el olvido de si (como individuo) es

2 Lo que produce en el humano la perplejidad del mundo de la apariencia.
13 En el lenguaje de Schopenhauer, Ur-Eine.
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I1. Nietzsche y el origen de la tragedia

el estado de éxtasis y de hermandad entre los hombres, aunque ya sea impreciso
hablar de “hombre” en este contexto. Dira Nietzsche (2000) que “bajo la magia
de lo dionisiaco no sélo se renueva la alianza entre los seres humanos: también la
naturaleza enajenada, hostil o subyugada celebra su fiesta de reconciliacién con su
hijo perdido, el hombre” (p. 46).

Solo en la medida en que el hombre, individuo, yoidad, olvida lo que es, entra en
ese estado de unidad con el todo, estado puro de la voluntad que perfora al sujeto’,
y que lo desvanece para dar lugar a ese estado de embriaguez propio de la divinidad
dionisiaca.

Apolo, divinidad ética-
Dionisos, la desmesura

Desde el momento mismo en que Nietzsche enuncia la fisiologia apolinea, nos pone
de manifiesto el caracter ético de esta figura. Que la apariencia se nos presente
como la estructura de la realidad, hace que alli haya también una limitacion para el
hombre, una prescripcion y una exhortacién a la mesura. Dice Nietzsche (2000) que
“no es licito que falte tampoco en la imagen de Apolo: esa mesurada limitacion, ese
estar libre de las emociones mas salvajes, ese sabio sosiego del dios escultor” (p. 44).

El templo de Delfos, consagrado principalmente al dios Apolo, tiene en su fron-
tispicio el mensaje “condécete a ti mismo”, consigna que ya da de qué hablar en dife-
rentes interpretaciones, y en la cual se tiene en cuenta que sea un saludo de bien-
venida a quien llegue al umbral y, ademas, un mandato de los dioses, en procura de
la sabiduria del hombre. Se sabe por algunas fuentes que fue Apolo quien maté a la
serpiente Piton para robar de ella su sabiduria, y fue precisamente alli que se creé
el templo en el cual se auguraba el destino de los hombres o donde los hombres
consultaban sobre su propia verdad. Si el conocerse a si mismo ha sido el mandato
ético por excelencia’®, no puede ser otra divinidad, sino Apolo, la que venga a ejercer
su derecho de autoridad.

14 Entiéndase “yo”.

1> Foucault, por su parte, en la Hermenéutica del Sujeto (2001), sefiala que a ese mandato le antecede uno mas importante, a saber: el
empiméleia heauté (inquietud o cuidado de si; Foucault, 2001), solo que, por no ser la finalidad de este trabajo, no sera tomado en cuenta
para su desarrollo.
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Mas que como principio ético del conocimiento de si, Apolo es presentado por
Nietzsche como el dios de la mesura que, obviamente, acompana dicho precepto.
Por el lado contrario, Dionisos se presenta como el dios de la desmesura, de aquello
que desborda la consciencia del hombre y que lo lleva al final tragico en las obras
griegas. Nos dice Nietzsche (2000) en un largo pasaje:

Esta divinizacién de la individuacién, cuando es pensada como imperativa y prescriptiva,
conoce una sola ley, el individuo, es decir, el mantenimiento de los limites del individuo, la
mesura en el sentido helénico. Apolo en cuanto divinidad ética, exige mesura de los suyos,
Y, para poder mantenerla, conocimiento de si mismos. Y asi, la exigencia del ‘condcete a ti
mismo’ y de ‘no demasiado’ marcha paralela a la necesidad estética de la belleza, mientras
que la autopresuncién y la desmesura fueron reputadas como los demones propiamente
hostiles, peculiares de la esfera no-apolinea. (p. 60)

Téngase en cuenta que con lo no-apolineo, se habla, en términos generales, de
Dionisos, como aquello que no es de caracter figurativo, formal ni representativo. Es
bien claro lo que nos muestra Nietzsche, esto es, que solo hay ética en el mundo de lo
fenomeénico, una ética posible porque ese mundo es ya un limite impuesto al hombre
enrelacién conalgo que puedellegar adesbordarlo. El exceso, la desmesura, propios
de lo dionisiaco, no se refieren a una desmesura provocada en el hombre, sino que
es algo que lo desborda a él. De ahi que, para Nietzsche, los titanes o el mismo Edipo,
en el reconocimiento de si como formas de la desmesura, sean el referente de lo
no-apolineo. Mientras que Apolo aparece como una divinidad ética, prescriptiva y
como limite, Dionisos aparece como dios de lo transgresor, de la “infraccién” del
principio de individuacion. Carlos Vasquez (2000) lo senala al mostrar la tension
ética entre estas dos divinidades:

Mientras Dionisos viola los limites, Apolo traza fronteras. Funda la ética del condcete a
ti mismo en oposicion a aquella que justifica la infraccidn, via de acceso al fundamento
de la vida. Apolo es el dios de lo prohibido y la ley, Dionisos el de su transgresion. (p. 79)

La ética -la prescripcion moral-aparece como una necesidad vital. De ahi que la
existencia humana implique siempre a la ética, pues solo ella puede hacer posible,
segun Nietzsche, que el hombre pueda vivir, aun conociendo esa verdad que lo
desborda.

En consecuencia, Apolo, como deidad limitante, no solo prescribe una prohibi-
cion, sino que, paradéjicamente, es la Gnica manera de hacer manifestar ese nucleo
irrepresentable de Dionisos. La tragedia no es, porlo tanto, unvelamiento o un triunfo
de lo apolineo sobre lo dionisiaco, sino una redencion de lo dionisiaco a traves de la
figura de Apolo, dado que lo dionisiaco, por si mismo, es irrepresentable. En este
punto tendremos que fijar un desacuerdo con De Santiago-Guervés (2004), pues
este nos dice que “la belleza redime, triunfa sobre el sufrimiento y el dolor, vence
a la sabiduria de Sileno, significa como afirma Kaufmann, el triunfo de Apolo sobre
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Dionisos” (p. 191). Al contrario de lo planteado por De Santiago-Guervés, Apolo se
presenta también como el inico medio posible para que surja lo dionisiaco, a la par
gue limita el mundo de lo humano para ese no conocer “demasiado” que desborda la
consciencia humana.

Es cierto que Nietzsche (2000) nos muestra el mito de Midas y Sileno para evocar
esa verdad tragica y sufriente. Nos evoca como Midas secuestra a Sileno —-perso-
naje cabrio que acompana a Dionisos- para que le anuncie lo mejor para el hombre,
este, forzado a tal cumplido, irrumpe en una desbordante carcajada diciendo las
siguientes palabras:

Estirpe miserable de un dia, hijos del azar y de la fatiga, ;por qué me fuerzas a decirte
lo que para ti seria muy ventajoso no oir? Lo mejor de todo es totalmente inalcanzable
para ti; no haber nacido, no ser, ser nada. Y lo mejor en segundo lugar es para ti - morir
pronto. (p. 54)

Esta pequena fabula ilustra muy bien el sentido tragico de la verdad del hombre
y de lo insoportable que es esa desmesura dionisiaca, una desmesura que lleva al
ser nada o al no ser, caracteristico de la no-existencia. El caracter sufriente de lo
dionisiaco necesita de lo apolineo para darse a la existencia. Asi, Nietzsche nos
muestra que la figura de Apolo (primera en los dioses) es aquella que permitié la
existencia tranquila del hombre. Apolo aparece por una necesidad de existir y de
soportar el caracter sufriente de su verdad. Esta deidad emerge como principio de
los demés dioses del mundo olimpico. De este modo, Nietzsche (2000) plantea que el
surgimiento de este mundo olimpico ha sido la condiciény soporte para la existencia
humana, “para poder vivir tuvieron los griegos que crear, por una necesidad hondi-
sima, estos dioses” (p. 55).

Este surgimiento de los dioses para los helenos bien puede contradecir la idea
de la ética como algo necesario para la existencia. El mismo Nietzsche nos advierte
que se llevara una decepcion quien busque en estas deidades alguna justificacion
religiosa y altura ética posible. Esta idea es reforzada en el “Ensayo de autocritica”,
donde precisa el hecho de que es el arte, y no la moral, la actividad puramente meta-
fisica. El mundo, pues, esta justificado de manera artistica y no moral (Nietzsche,
2000). No obstante, ya esta plenamente justificada la connotacion ética de la divi-
nidad apolinea.

Continuando con el desarrollo de este apartado, esa verdad sufriente y dolorosa
del no ser tiene que ser redimida por la figura onirica, de tal suerte que esta redima
dicho dolor. De modo que Apolo surge como unainterpretacién del serylaapariencia
como reflejo del dolor, fundamento de la existencia:
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Yo afirmaria, sin embargo, aunque esto tenga toda la apariencia de una paradoja, que
el suefio valora de manera cabalmente opuesta aquel fondo misterioso de nuestro ser
del cual nosotros somos la apariencia. En efecto, cuanto mas advierto en la naturaleza
aquellos instintos artisticos omnipotentes, y, en ellos, un ferviente anhelo de apariencia,
de lograr una redencion mediante la apariencia, tanto mas empujado me siento a la conje-
tura metafisica de que lo verdaderamente existente, lo Uno primordial, necesita a la vez,
en cuanto es lo eternamente sufriente y contradictorio, para su permanente redencion, la
visidn extasiante, la apariencia placentera. (Nietzsche, 2000, p. 59)

Lo figurativo de Apolo es oportuno para la existencia humana, de tal suerte que,
desde Grecia misma, los dioses aparecen como condicion para la existencia de los
hombres, resolviendo la necesidad de que emergiera la apariencia del mundo repre-
sentado que permitiera soportar lo eternamente sufriente del mundo dionisiaco. Se
necesita, como lo muestra el apartado anterior, que ese “Uno” primordial, esa unidad
gue esuntodoyalaveznada,venga adialectizarse y permita el devenir del individuo,
el cual solo es posible -ya lo hemos resaltado- por medio de la apariencia o la repre-
sentacion. Con esto tenemos el fundamento metafisico del mundo, de la naturaleza,
gue no es otro que el artista mismo planteado por Nietzsche, salvo que, a diferencia
de lo que hemos visto con De Santiago-Guervés (2004), no se trata de un triunfo de
lo apolineo sobre lo dionisiaco, sino que Dionisos, para poder surgir, necesita de la
apariencia. De esta manera, mas que un triunfo del uno sobre el otro, lo que tenemos
es la reconciliacion momentanea de estas dos fuerzas antagénicas, la copula de los
dos sexos contrarios que introducen el germen vital de la tragedia: “jy he aqui que
Apolo no podia vivir sin Dionisos!, jlo ‘titanico’ y lo ‘barbaro’ eran, en Gltima instancia,
una necesidad exactamente igual que lo apolineo!” (Nietzsche, 2000, p. 61).

La reconciliacién entre las dos divinidades, el nacimiento propio de la tragedia
es, segun esto, una necesidad del hombre. La mesura aparece como una necesidad
para que se permita la vida, mientras que lo dionisiaco se constituye como verdad
sufriente que fundamenta esa existencia, con lo cual no hay nada que esté mas del
lado de la vida que la tragedia misma. La desmesura, que también es transgresién de
la forma, se muestra como el franqueamiento de la consciencia del individuo, desen-
mascarandolo y permitiendo que alli surja la naturaleza.

Asi, la tragedia, aunque con ese tinte pesimista —no solo del titulo del trabajo niet-
zscheano, sino por esa inmensa influencia schopenhaueriana-, muestra también
ese lado vital, un surgimiento de la vida que esta representado en esa unién de los
sexos artisticos.
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Hombre creador-hombre
creado

El nacimiento de la tragedia nos ha presentado el paradigma de la metafisica del
artista nietzscheanoy las consecuencias éticas alliimplicadas. Es solamente a partir
de la unidad posible entre dos fuerzas artisticas que se permite el surgimiento de
la tragedia, bien sea como obra artistica o como forma de devenir en el mundo. En
anteriores pasajes también hemos hablado de que el mundo de los olimpicos, con la
figura de Apolo como principal, por ser este dios el “resplandeciente” -la divinidad de
la bella apariencia-, es un mundo creado por el hombre debido a una necesidad de
vivir y también como condicién necesaria para que se pueda soportar la existencia.
Con este fundamento tendriamos la claridad de que se trata de un hombre creador
de mitos y, finalmente, de su propia existencia y de su propio mundo.

No obstante, al presentarsenos la figura dionisiaca como la otra cara de la
moneda de la existencia, esto no parece ser tan sencillo, pues hemos visto que la
desmesura que representa esta divinidad produce un desvelamiento de ese Velo
de Maya del mundo figurativo, para dar surgimiento a la naturaleza tal como es.
Cuando Nietzsche habla de naturaleza se refiere al fundamento mismo de la vida, a
lo sufriente, a la voluntad en si.

La voluntad, la cual esta presente en todo lo viviente -tal y como lo muestra
Schopenhauer- es creadora a expensas del hombre mismo. El hombre, como
creador, es un individuo ya determinado por esa fuerza que lo desborda, fuerza que
es un mundo que acontece y en el cual el hombre es también un acontecimiento,
un devenir. Asi, la relacién entre Apolo y Dionisos es una en la cual el hombre es
una contingencia mas que una necesidad: “hasta ahora hemos venido considerando
lo apolineo y su antitesis, lo dionisiaco, como potencias artisticas que brotan de la
naturaleza misma, sin mediacion del artista humano” (Nietzsche, 2000, p. 48).

Hemosvisto con Aristételes que latragedia se presenta como la pipecic (mimesis)
de una acciéony de unavida. Hemos visto también lo complejo que ha sido determinar
una traduccion definitiva de dicha pipectic. Pero se ha notado, igualmente, que esta
solo es posible mediante el Aoyoc (logos) humano, y que la palabra, tal y como la ha
mostrado Aristoteles, es mimética.
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Del lado de Nietzsche, el simple hecho de que el estado fisiolégico de la embria-
guez sea una de las condiciones de la creacion artistica propia de la tragedia, nos
muestra que no hay un sujeto del conocimiento y de la representacién del mundo
que sea el creador. Por ello Nietzsche, al presentarnos la embriaguez, dira que el
hombre es ahora una obra creada mas que ser un creador.

La naturaleza, al presentarse como la creadora misma, como la voluntad en si,
hace que el hombre sea un imitador de ella. Sabemos que tal imitacién no es otra
que la pipeoic que nos plantea Aristoteles y, en tal sentido, Nietzsche se nos muestra
como un conocedor de la tradicion filoséfica que le antecede.

Ahora el problema sera definir quién crea y qué es lo que crea. Los plantea-
mientos que hemos tenido hasta el momento nos muestran que las figuras de Apolo
y de Dionisos se le presentan al hombre artista -bien sea mediante el suefo, bien
mediante la embriaguez- como imposiciones de la voluntad y que representan el
modo de ser de estas divinidades. Por nuestra parte, podremos decir que lo que mas
importa a Nietzsche es el hombre como imitador, el que finalmente dara fundamento
a la tragedia como creacion artistica. Es el hombre que se reconoce como arrojado
en el mundo bajo esa doble verdad que es el sufrimiento y la apariencia, y dicho reco-
nocimiento es lo que permite que su creacién sea tragica,como suvida misma. De alli
qgue en adelante cobrara mayor importancia el hombre creador, pero creador en la
medida en que es un imitador de la naturaleza, un imitador de la voluntad; aquél que,
mediante el simbolo, es capaz de representar ese mundo desfigurado que desborda
la consciencia de todo hombre.

El pensamiento tragico mas
alld de El nacimiento de la
tragedia

Hemos visto autores que plantean que hay en Nietzsche una teoria estética que
permanece alolargo de sus reflexiones (Izquierdo,2000). Asimismo, Carlos Vasquez
(2000) afirma que Nietzsche se pregunté por el origen de la tragedia hasta sumuerte.
Si bien hemos de reconocer en la afirmacién de Vasquez un equivoco en nuestra
interpretacion, pues este se refiere a la muerte de la tragedia -la cual Nietzsche
denuncia como efecto de la entrada de la filosofia platonica, que hizo desaparecer
esa sabiduria dionisiaca del heleno antiguo y cuyos antecedentes se encuentran en
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la obra tragica de Euripides'-. Aun asi podemos arriesgarnos a argumentar que el
pensamiento sobre la tragedia atraviesa toda la obra de Nietzsche hasta sus ultimas
reflexiones, hasta su muerte.

El nacimiento de la tragedia fue una obra bastante criticada por el circulo
intelectual de la época. Ahos después, el propio Nietzsche hara una fuerte critica
a dichos planteamientos, denunciando la contaminacion conceptual tomada de
Schopenhauer -y, por ende, de Kant-y por haber estado plagado de la amistad con
Wagner. Uno de los blancos esenciales de su critica sera aquello que con tanta fuerza
habia tratado de argumentar en la obra de 1872, a saber, la metafisica del artista.
Aunqgue se trata de un ensayo en el cual retoma aspectos generales de lo trabajado
en El nacimiento de la tragedia, es bien evidente su desacuerdo consigo mismo en
esa tempranay prematura obra de su pensamiento.

Sin embargo, hay un concepto que se conserva y permanece, es el que toma
gran fuerza en su obra a lo largo de ella. Se trata del concepto de “voluntad”. No
obstante, esta ira perdiendo ese trasfondo metafisico caracteristico de la primera
obra, para finalmente tener ese caracter de representacion. Asi, la apariencia -de
la cual ya hemos hablado-ya no tendra esa antitesis de lo irrepresentable, sino que
el mundo en su totalidad sera solamente representacion, incluyendo a la voluntad
misma. En adelante, no hay duplicidad, solo creacién a partir de esta voluntad. Por
eso, contra Schopenhauer dira anos después que su mayor error fue haber hecho
de esa voluntad la Unica cosa, producto del prejuicio filosé6fico, valga decir, metafi-
sico (Nietzsche, 2000).

De este modo, la voluntad queda ligada al devenir en el mundo y a la constante
creacion que lo constituye. Por ello, Izquierdo (2000) argumenta que hay una conti-
nuidad del pensamiento estético, pues si bien ya no hay un trasfondo metafisico que
soporte a la “voluntad”, este concepto da cuenta de lo sensible, de lo fenoménico, de
lo que aparece en el mundo como devenir.

Una modificacion tal de la perspectiva del concepto de “voluntad” tiene como
efecto un cambio de perspectiva del mundo, pues este ya no distingue entre lo voli-
tivo puro y la representacion, sino que viene a configurarse como un modo entero
de representacion.

La “voluntad”, ahora considerada como no separada del mundo del devenir, es
una voluntad que sigue manteniendo su estatus artistico. Ella es, en su esencia, pura
creacion; creacion que nos es dada en el devenir de las cosas.

¢ Contrario a lo planteado por Aristoteles, para quien Euripides habia sido el mayor exponente de la tragedia griega.

37



REERES™
El cuerpo en la dimension tragica de la ética psicoanalitica: filosofiay psic%s_d‘
.. pi— i

Si esta voluntad es ahora creacion de las cosas en el mundo, ya no hay porqué
pensar en una voluntad Unica, ya no hay un mundo primordial de lo “Uno” posible,
pues solo hay lugar para lo multiple. Por este motivo, es impreciso hablar de “la
voluntad” —como Unica entidad-, pues esta tiene ahora ese caracter multiple, es
decir, ella misma es multiplicidad, ella misma es las cosas devenidas en el mundo.
A este respecto, Deleuze (2002) afirma lo siguiente: “[l]a filosofia de Nietzsche no
se comprende mientras no se tenga en cuenta su esencial pluralismo” (p. 11). Con
esta frase, Deleuze justifica y explica la sentencia sobre la muerte de Dios. Si por un
lado tenemos el paso l6gico que consiste en que tras la muerte de Dios, lo que hay es
también una muerte de la metafisica, por otro lado tenemos que al comprender la
filosofia de Nietzsche como un pluralismo esencial, Dios, como lo “Uno”, ya no funge
como fundamento del mundo.

Ahora esta voluntad, que es voluntad de poder, es una pluralidad. Esto nos lleva a
afirmar que mas bien existen “voluntades” y no una sola. Esta voluntad de poder es
también la forma de la interpretacion del mundoy, por ende, una accién en el mundo.
Entonces, ¢en qué consiste tal accion?

La primera vez que Nietzsche nombra la “voluntad de poder”, lo hace en la
primera parte de su Zaratustra (1997), en el capitulo titulado “De las mil metas y
de la Unica meta". El solo titulo de este pasaje nos da a entender que con esas “mil
metas” y con esa “Unica meta” se esta refiriendo a algo a lo cual debe tender una
accion: un objetivo, un punto de llegada. Si somos fieles a la lectura deleuziana, a la
vez que somos consecuentes con lo que Nietzsche plantea, tendremos que decir que
para comprender a este filosofo, es necesario tener en cuenta su esencial plura-
lismo. Pero dicho pluralismo no tiene mas que una meta: el devenir de las cosas en el
mundo. De alli que podamos atrevernos a decir que mediante lo multiple se afirma lo
anico y viceversa.

En el pasaje del Zaratustra anteriormente mencionado, dice Nietzsche (1997)
que “una tabla de valores esta suspendida sobre cada pueblo. Mira, es la tabla de
sus superaciones; mira, es la voz de su voluntad de poder” (p. 99). Con esta breve
sentencia, tenemos que esa voluntad de poder se encuentrarelacionada con la supe-
racion, esta ultima, a su vez, se encuentra ligada al concepto de valor. Con Nietzsche
podemos agregar que alli hay creacion pura.

Poder, valor y creacién conforman la terna que constituye esta nueva perspec-
tiva de la voluntad, una terna que significa la unidad de la meta nietzscheana. Aqui
encontramos ese caracter profundamente ético del pensamiento de Nietzsche. No
se trata de lo ético en el sentido de la moralizacion que él tanto ataca, sino que ese
acto volitivo es también una forma de dar sentido a las cosas, de pesarlas, de inter-
pretarlasy de darles un valor. Asi, dice Nietzsche (1997) en el mismo pasaje que “para

38



I1. Nietzsche y el origen de la tragedia

conservarse, el hombre empezé implantando valores a las cosas —jEl fue el primero
en crear un sentido a las cosas, un sentido humano!-. Por ello se llama ‘hombre’, es
decir: el que realiza valoraciones” (p. 100).

Se puede notar en esta afrmacion el profundo eco de ese hombre como medida
de todas las cosas. Sin embargo, hay algo que va mas alla de esta apreciacion. El
hombre es, por tal definicién, valoracion pura, es decir, solo el hombre es aquel que
actla y juzga sobre su accién. No obstante, aqui debemos resaltar lo que senala el
traductor, esto es, que Nietzsche, en su calidad de filélogo, intuia una intima relacién
entre el hombre (mensch) y la medida (mensuratio) de los latinos. Por ello, es valido
decir que no hay nada ético por fuera de lo humano y que es mas que evidente que tal
ética, tal valoracién, tal medida, es el acto de la voluntad misma.

Ahora bien, a esta valoracion es preciso agregarle la creacion: “valorar es crear”
(Nietzsche, 1997, p. 100). Con esto se completa la triada constitutiva de la voluntad.
Ese tinte moralista de la creacién de valores pierde su color cuando la finalidad es
qgue haya creacion constante e inacabada. Ello implica también una dialéctica cons-
tante entre la destruccion y la creacion, entre la muerte y la vida como elementos
indisolubles. Ya no se trata de esa vida y esa muerte separadas, como las fuerzas
artisticas tragicas, sino de la muerte incluida en la vida misma, la destrucciéon como
elemento necesario de la creacion.

Este movimiento de la destrucciény la creacion no es un oscilar entre unoy otro.
Setrata de dos cosas que acontecen en simultaneo,lo cualimplicaun fuera de tiempo
entendido como cronos. Ahora es un tiempo distinto en el que la eternidad juega un
papel primordial. Esta eternidad no habra de ser entendida en el sentido de ese ser
“Uno” inamovible, sino la eternidad como condicién del instante del acontecimiento
creativo. A este respecto dira Nietzsche (1997), pasajes mas adelante, en “De la vision
y enigma’, que:

iMira ese porton! jEnano!, segui diciendo: tiene dos caras. Dos caminos convergen aqui:
nadie los ha recorrido atin hasta su final.

Esa larga calle hacia atras: dura una eternidad. Y esa larga calle hacia adelante - es otra
eternidad.

Se contraponen esos caminos; chocan directamente de cabeza: — y aqui, en este porton, es
donde convergen. El nombre del portdn esta escrito arriba: ‘Instante’. (p. 230)

Tal vez se vea como una conexién apresurada, pero las palabras de Nietzsche
indican que ese acto volitivo de valoraciéon y de creacion es la afirmacion del eterno
retorno, en el cual desemboca la predicacion zaratustriana. ¢Qué es el eterno
retorno sino el eterno retorno del instante, siempre presente, siempre movil, que
implica esa correlacién entre el destruiry el crear; una vida que no es sin la muerte?
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Es bajo esta premisa que encontramos el caracter tragico del pensamiento de
Nietzsche, mas alla de lo planteado en El nacimiento de la tragedia (2000). Respecto
a esto, encontramos la siguiente afirmacién de Massimo Cacciari en su libro El dios
que baila (2000): “la forma artistica abre al mundo, es una abertura al ser, en tanto
lanzamiento de dados divinos, abismo del azar y de sus combinaciones, teoria tragica
de una creacion-destrucciéon eterna” (p. 100).

La obra de este autor encuentra su resonancia en la afirmacién de Zaratustra
con la cual Nietzsche finaliza su Ensayo de autocritica (Nietzsche, 2000), la cual se
encuentra también en el capitulo Del hombre superior en el Zaratustra (Nietzsche,
1997):

Esta corona del que rie, esta corona de rosas: yo mismo me he puesto sobre mi cabeza esta
corona, yo mismo he santificado mis risas. A ningtin otro he encontrado suficientemente
fuerte hoy para hacer esto.

Zaratustra el bailarin, Zaratustra el ligero, el que hace sefias con las alas, uno dispuesto a
volar, haciendo sefias a todos los pajaros, preparado y listo, bienaventurado en su ligereza:

Zaratustra el que dice la verdad, Zaratustra el que rie de verdad, no un impaciente, no un
incondicional, si uno que ama los saltos y las piruetas; jyo mismo me he puesto esa corona
sobre mi cabeza! (p. 399)

El valor, el poder y la superacién se encuentran en el baile, en el éxtasis, en la
ligereza. Son todos estos elementos los que caracterizan al dios tragico, “el dios que
baila”. Este es el eco de esa afirmacion nietzscheana: “s6lo creeré en un dios que
sepa bailar” (Nietzsche, 1997, p. 166). El devenir, la creacién, el acto de la voluntad de
poder, implican siempre no solo la relacién intima entre el destruir y el crear, sino
que a ello debemos agregarle que la divinidad tragica, Dionisos, se encuentra alli
brindando vitalidad. La creacion como afirmacién es, por lo tanto, tragica, pero es
también una superacién de esto, es la juntura entre lo cémico y lo tragico en lo que
aparece en el mundo. La risa, el baile y la ligereza -la cual tiene el efecto de elevacién,
es decir, de la superacion- hacen que lo tragico pierda ese caracter mortificante e
insoportable en la vida: “quien asciende a las montanas mas altas se rie de todas
las tragedias, de las del teatro y de las de la vida” (Nietzsche, 1997, p. 74). Caccirari
(2000) agrega también que:

En esta composicion, el mundo, en tanto lanzamiento de dados, se expresa como Forma,
cosmos, 0, mas bien, se da tragicamente teorizado por la tragedia. ... La voluntad de poder
alcanza su apogeo en la voluntad de poder como arte, pero como arte tragico. (p. 101)
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Conlo anterior se puede decir que esa voluntad, ahora despojada de su vestidura
metafisica, conserva en su esencia ese caracter tragico de la creacion, esa relaciéon
mas vital aun que la que hemos notado en El nacimiento de la tragedia. Agrega-
remos, con el fin de dar mayor gravedad a nuestra argumentaciéon, una afirmacion
de Deleuze (2002) que se acerca en demasia a la apreciacion de Cacciar:i:

Segun Nietzsche, lo tragico nunca ha sido comprendido: tragico=alegre. Otro modo de
plantear la gran ecuacidn: querer=crear. No se ha comprendido que lo tragico era positi-
vidad pura y multiple, alegria dindmica. Tragico es la afirmacion: porque afirma el azar y,
por el azar, la necesidad; porque afirma el devenir y, por el devenir, el ser; porque afirma
lo multiple y, por lo multiple, lo uno. Tragico es el lanzamiento de dados. (p. 55)

La voluntad de poder es afirmacion, es el “eterno decir si” del nifio zaratustriano,
condicién ultima para que devenga ese hombre superior. Afirmar el eterno devenir,
lo mas dificil para el hombre, es llevarlo todo al olvido; no solo el olvido de las cosas
pretéritas, sino el olvido de si mismo, caracteristico de esa embriaguez dionisiaca,
fisiologia del arte tragico. Tal afirmacion es la creacién misma, la destruccién
de lo pasado con el fin de que emerja lo nuevo, siempre nuevo; es olvido de si que
lleva al éxtasis, al baile, a la ligereza. Es también la apertura a aquello que para el
hombre-individuo es insoportable. De alli que esa voluntad creadora -valga decir,
ética- conserve ese caracter tragico. El mismo Deleuze nos muestra que esto implica
una nueva posicioén ética frente al mundo y frente a la vida, con lo cual la tragediay la
ética siempre van de la mano.

Por otro lado, y sin contradecir lo anterior, si tenemos en cuenta esa afirmacion
donde el querer es equivalente al crear, tendremos mayores razones para darle
ese estatuto ético de lo valorativo. Aqui aparece un elemento mas: el querer. Con
Nietzsche se nos presenta un nuevo imperativo ético, a saber, la creacion. Por esto,
en sus Fragmentos péstumos (1999), a propésito de la voluntad de poder dira:
“quiere’ y ‘tiene que’ (ambas expresiones son para mi equivalentes)” (Nietzsche,
1999, p. 128). Aumentando la serie de la ecuacién tendriamos: querer=crear=tener
gue. Asi, ese “tener que” no solo refiere a la necesidad —a lo que es necesario que
suceda con el devenir, a un “asi tiene que ser”-, sino que va mas alla de lo necesario,
nos lleva indudablemente a lo imperativo, a lo que debe ser la condicién de crear.
Hay, por lo demas, un cambio en el hecho de que la tragedia no es una experiencia
mortifera para el hombre. Al contrario, la tragedia o lo tragico aparece como una de
las manifestaciones mas vitales en el pensamiento occidental. Por esto, retomando
lo que ha dicho Aristoteles, la tragedia es la pipeoic (mimesis) de una vida, no de una
muerte.

41



III. Lacan, la ética como
/7 A=\

experiencia tragléa

Entre 1959 y 1960, luego de haber dedicado su seminario al asunto del deseo y de su
interpretacion, Lacan emprende su desarrollo acerca de la ética posible en el marco
del psicoanalisis. Cabe anotar que el seminario acerca de La ética del psicoanalisis
(1988b) no estuvo destinado a su publicacién, debido a ciertas cuestiones que tienen
que ver inicialmente con la nocién de “deseo” y la relacion, ain no esclarecida, con el
concepto de “goce”, conceptos ambos esenciales para pensar la clinica psicoanali-
tica. En el Seminario 20. Ain (2004), dice:

Sucede que no publiqué L'Ethique de la psychanalyse [La ética del psicoanalisis]. En esa
época, era de mi parte una forma de cortesia —después de usted, se lo imploro, se lo
empeoro...—. Con el tiempo, descubri que podia decir algo mas sobre el asunto. Me percaté,
ademas, de que mi manera de avanzar estaba constituida por algo que pertenecia al orden
del no quiero saber nada de eso. (p. 9)

Es evidente que no se habria de publicar el seminario sobre la ética, en la medida
en que habia algo mas por ser dicho, por ser formulado de otra manera y que, efec-
tivamente, si nos atenemos a la propuesta del seminario, 13 anos después, no es la
ética del deseo sino lo que refiere al goce. No obstante, no es un impedimento el que
se pueda hacer una reflexiéon en torno al problema de la ética en el psicoanalisis.

En este seminario, Lacan no solo especifica la ética respecto de la tradicion filo-
so6fica, revisando autores como Aristoteles y Freud, sino que también analiza la rela-
cion entre Kant y Sade, para finalmente sostener el paradigma ético por medio de la
lectura de Antigona desde la cual se justifica la ética como una experiencia tragica.

Lacaninicia suseminario haciendo un examen de tres categorias que son nodales
enlaobrafreudianay que permiten un abordaje de la experiencia misma del analisis,
ademas de que conforman la estructura de la realidad humana. E incluso, como se
vera mas adelante, refieren también a la concepcién que desde el psicoanalisis se
tiene del cuerpo. Tales categorias son lo “simbolico”, lo “imaginario” y lo “real”. Lacan
aborda estas tres categorias nodales, que permiten discernir su tesis de que se trata
de una ética mas alla de una psicologia, pero teniendo en cuenta que también se
trata de una ética concerniente al deseo. Es decir, de aquello que se encuentra mas
alla de la dimension simbdlica de la palabra y de la realidad imaginaria; es una ética
de lo real, fuera de los limites del mundo y del lenguaje.
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Desde la obra freudiana, el deseo es tomado como el resorte de la ética, tanto
para la manera como esta Ultima es entendida por el psicoanalisis, como para la
forma en que se le concibe dentro del psicoandlisis. El deseo, cuyo campo moviliza las
acciones humanas, desemboca, segun Freud, en la pulsién de muerte; fundamento
mismo de lo que surge en el hombre como sentimiento moral y que mortifica al ser
hablante. Sin embargo, sefala Lacan (1988b) que:

El analisis sigue siendo la experiencia que volvié a dar al maximo su importancia a la
funcion fecunda del deseo como tal. Hasta el punto de que puede decirse que, en la arti-
culacién tedrica de Freud, en suma, la génesis de la dimensién moral arraiga tan sdlo el
deseo mismo. De la energia del deseo se desprende la instancia que se presentara en el
término dltimo de su elaboracion como censura. (p. 12)

Esta afirmacion justifica lo que anos después dira Lacan respecto a la ética, pues
esta, comenzando desde lo que la filosofia ha planteado, no se refiere a la obliga-
cion y encuentra su principio en el deseo (Lacan, 1988a). De manera que, esta claro
que la ética del psicoanalisis aborda aquello que al deseo concierne y que esto se
encuentra intimamente relacionado con la categoria de lo real como lugar de algo
inefable, innombrable, insoportable, ante lo cual no hay que ceder. Esto es precisa-
mente lo que fundamentaria el lugar de la tragedia en la ética psicoanalitica.

Antigona, paradigma ético

Freud encontraba como modelo de lo que se presenta en todo analisis—y en el marco
de las relaciones humanas mas tempranas- a la tragedia sofoclea de Edipo. Si bien
esto es algo que en el marco de la experiencia freudiana es indispensable, Lacan
encuentra como fundamento de la ética a Antigona, toda vez que ella muestra la
dimensién del acto mas alla de los preceptos morales y politicos puestos en juego.
Se trata de aquello que representa la ética en el campo del deseo.

Para Freud,como hemos dicho en lineas anteriores, Edipo se convierte en un vivo
ejemplo de como se conduce una experiencia del analisis. Por su parte, Lacan (2021)
encontrara una continuacion en la segunda obra sofoclea de los labdéacidas, Edipo en
Colono, el cual mostrara el “final del analisis de Edipo”, esto es, cuando Edipo alcanza
lo que para él ha sido destinado:

Lo realiz6 hasta este término, que ya no es sino algo idéntico a una fulminacién, a un
desgarramiento, a una laceracidon por si mismo: el no ser ya nada, absolutamente nada. Y
en ese preciso momento es cuando pronuncia estas palabras que la vez pasada les recordé:
sAhora cuando nada soy, acaso me convierto en hombre? (p. 343)
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La hija de Edipo, aquella que sirve de lazarillo a su padre hasta el momento en que
desaparece sin saberse como, hasta el momento de la muerte del padre —que es una
muerte no tragica, avisada por los dioses-, es quien determinara el problema de la
tragedia y de su esencia para dar lugar al estatuto ético del psicoanalisis.

Etéocles y Polinices, hijos de Edipo, se han dado muerte mutua en una disputa
por la invasion de Tebas. Mientras el primero defendia la ciudad, el otro la invadia.
Ello lleva a Creonte a imponer la ley de honrar sepultura al defensor de la ciudad,
en tanto que al segundo se le castigaria dejando expuesto su cuerpo como carrofa
para las aves y los perros. Quien osase contradecir esta ley estaria destinado a la
muerte. Antigona, por su parte, en defensa y honra de sus hermanos, y sabiendo
las consecuencias de tal acto, decide contradecir la ley del entonces rey de Tebas y
dar sepultura a su hermano Polinices. Ello ocasiona la furia del rey y es condenada
a muerte.

Esta tragedia ha sido motivo de interpretacion de varios autores en el campo de
la filosofia, lo cual justifica el valor que esta obra tiene para el pensamiento moderno.
Autores como Hoélderlin, Kierkegaard o Hegel anteceden a la interpretacion parti-
cularque hace Lacan de esta obra. Expondremos algunas apreciaciones de Holderlin
y de Kierkegaard para dar lugar a la interpretacion de Lacan.

Antigona: Holderlin y
Kierkegaard

En sus Notas sobre Antigona, Holderlin (1976) expone lo que para él constituye la
esencia de la tragedia y muestra una tension inicial entre Edipo y Antigona. Para
él, el problema radica en lo que llama la “ley calculable”, es decir, una relacion de
equilibrio entre el comienzo y el final de la obra. Mientras que en el Edipo habria
una inclinacién hacia el final de la obra, donde retroactivamente se presenta la
avayvoptloig (anagndrisis o reconocimiento) que desembocaria en el hecho tragico,
para Antigona se trataria de una inclinacién hacia el comienzo de la obra, donde se
viene a determinar lo que para heroina habria destinado. Esta ley calculable, como
regla, es un movimiento necesario, pues es lo que muestra el lugar de conexion entre
el comienzoy el final de la obra.
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Holderlin (1976) nos muestra que Antigona no se encuentra ya regida por la ley
humana, la ley de Creonte, sino por la ley divina. Se trata de un acontecimiento en
qgue el dios se apodera del hombre; se trata de una unidad del hombre con el dios,
unidad violenta con el tiempo y la naturaleza.

Aparece en este comentario una constante, una medida, una sucesion. Se trata de
la fatiga del tiempo, un tiempo que va a un ritmo o un tempo constante. Es un tiempo
qgue no tiene respeto alguno por el hombre; por ello, ese espiritu del tiempo, el dios,
la naturaleza, es también el espiritu de la ferocidad y aquel que conduce al mundo de
los muertos: el Zeus de Antigona, a quien ella invoca en la traducciéon hélderliniana.

Para Holderlin, el lenguaje sofocleo tiene como particularidad lo oniricamente
ingenuo, lo que es digno de amor lucido en la desgracia objetiva: el entendimiento
del hombre, puesto que este camina sobre lo impensable. ¢{Coémo entender esto?,
¢es que hay algo mas alla del entendimiento que es impensable? El entendimiento,
en este sentido, no es mas que un sueno ingenuo, fantasia, re-presentacion que no
logra capturar esa ferocidad siempre viviente del arrebatador espiritu mortifero del
tiempoy de la naturaleza; del dios que posee al hombre y lo lleva a la locura sagrada,
esa maxima consciencia que plantea Holderlin.

Para el autor aleman, el mas alto rasgo de Antigona es la sublime blasfemia que
es equiparable a esa sagrada locura. Cosa curiosa, ya que hay blasfemia, es en el
momento en que se entra en comunion con el dios, precisamente porque este se
anula, dando lugar a esa unidad de dios y hombre.

La ley de Creonte es enfrentada por la de Antigona y lo que el uno piensa es
desdicho por la propia Antigona (Holderlin, 1976). Aqui, por medio de Antigona, se
manifiesta lo esencial en Séfocles, a saber, lo que Hélderlin llama la objetivacion del
entendimiento humano, aquel entendimiento sonambulo que camina a ojo cerrado
o, lo que es igual, que no sabe realmente sobre qué anda. La ley de Antigona o su
accion, va mas alla del entendimiento: su deseo no tiene miramientos ante la ley de
Creonte.

Por su parte, Creonte no mantiene relacién con el nombre del dios, sino que es
aquel que pisotea la honra de los dioses. En la versién de Holderlin (1976) le dice
Tiresias al regente que no sera padre por mucho tiempo. El mundo, la tierra y los
hombres tienen una ley que nada tiene que ver con aquello que se encuentra por
encima de ellos; es algo que se encuentra mas alla de la ley de los mortales: eso que
no tiene respeto alguno por el hombre.
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Por su parte, Kierkegaard (2005) tiene un breve, pero potencial ensayo sobre
Antigona. En dicho texto, el autor danés nos muestra la oposicion entre una Anti-
gona antigua y otra moderna, haciendo mayor énfasis en la segunda, puesto que es
aquella a la que considerara “suya’”.

Para Kierkegaard (2005) tiene mayor predominancia no el deseo o la ley divina
como tal, sino lo que a Antigona le antecede. Aunque dentro de esta reflexion hay
algunos apuntes relacionados con la culpa tragica -la cual tendria que ver con
la violacion de la Ley de Creonte-, para el autor es claro que hay en Antigona un
secreto que llevara a su tumba. Es bien sabido, como hemos dicho anteriormente,
que Antigona sera quien acompane la deriva de su padre. Por otro lado, ella es
quien sabe de la desdicha de Edipo y de su culpa. Antigona, la moderna, la version
kierkegaardiana, es aquella que ira a la tumba guardando el secreto del crimen
paterno y con su acto pretende saldar la deuda de su padre: “pues bien, esto es lo
que sucede con Nuestra Antigona. Esta orgullosa de su secreto, orgullosa de haber
sido favorecida para salvar de una manera singular la gloria y el honor de la familia
de Edipo” (Kierkegaard, 2005, p. 60). Asi, la Antigona de Kierkegaard es aquella que
en vida se ha lamentado por el destino de su padre y, por ende, por el suyo propio.

De otra parte, la segunda muerte —aquella en la cual situara Lacan a Antigona-
tendria el eco de una afirmacion de este ensayo donde nos dice el autor que ella
“esta en la juventud de la vida y henchida de salud, pero su auténtica vida esta ence-
rrada con su secreto. Es verdad que vive, pero podriamos decir que en otro sentido
estad muerta” (Kierkegaard, 2005, p. 59). Con esto podriamos decir, por ahora, que
es precisamente el crimen del padre, ese incesto y parricidio de Edipo, lo que ha
marcado a Antigona y la ha condenado a estar muerta entre los vivos, mortificada
por el secreto que llevara a su tumba.

Lacan y Antigona

La relacion existente entre la ética y la tragedia es advertida por Lacan a partir de su
comentario sobre Antigona. Para él no hay ética del psicoanalisis que no haga refe-
rencia a la dimensidn tragica, en el sentido de la obra griega (Lacan, 1988b). Asi, con
el comentario de Antigona propuesto por Lacany la elaboracion freudiana respecto
al mito y la tragedia de Edipo, se justifica que la ética del psicoanalisis es una expe-
riencia tragica.
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Algo a tener en cuenta es que, como ya se ha planteado, la ética del psicoana-
lisis tiene como principio lo que concierne al deseo, es decir, plantear una ética es
producir un juicio sobre toda accion, accién que para el psicoanalisis tiene su funda-
mento en el deseo. Desde Antigona se tiene la tentaciéon de proponer que se trata de
la realizacién del deseo propio; sin embargo, no es posible, ni siquiera en Antigona,
plantear la idea de la realizacion de un deseo propio, ya que lo puesto en acto no es
otra cosa que el deseo del “Otro”.

Proponer la realizacién de un deseo propio haria que el psicoanalisis corriera el
riesgo de caer en un individualismo, que en nada se diferenciaria de las lecturas que
propenden por la unidad del “yo". Tal vez sea mas cercana a nuestra interpretacion,
como antecedente, la que nos ha presentado Kierkegaard, y acaso debamos poner
de relieve que Antigona llega a su destino por el crimen de su padre y de Labdaco.
En cierto sentido, se trata de unificar ambas posiciones que son complementarias,
es decir, que la cuestion del deseo tendra que ver, finalmente, con aquella cuestion
ancestral que enmarca esta tragedia. A propdsito, Rostagnotto (2018) remarca:

En Antigona no se trata de la transgresion a las normas de la ciudad, sino de poner de
relieve una decision que va mucho mas alla. Lacan focaliza el estudio de Antigona en
otro eje de analisis, donde se encuentra el sujeto con la soledad. De esta manera, Anti-
gona como heroina trdgica es paradigmatica de la ética del psicoanalisis en la medida que
muestra, metaforiza, ejemplifica ese campo, mas alla del principio de placer que el sujeto
debe subjetivar. (p. 97)

Antigona es pues, para Lacan (1988b), el punto nodal de la ética. Su comentario
respecto a la obra de Séfocles tiene como primer referente a Aristoteles, acerca de
lo que ya hemos mencionado sobre la mimesis praxeos (imitacion de una accion)
desarrollada en la Poética (1992). Para Lacan, la pipecic (mimesis) interesa no como
elemento central de la tragedia, sino como medio para llegar a la purga de las afec-
ciones del temor y de la compasion: la KaOapoic (katharsis). La diferencia entre
Lacan y Aristoteles tiene que ver con los afectos centrales de la tragedia; mientras
que para el filosofo la catarsis se produce respecto al temor y la compasion, para el
psicoanalista, la accién de Antigona no comporta ninguno de estos.

Ahora bien, tomaremos en cuenta elementos directos de la obra de Séfocles que
ayuden a comprender la interpretacion que hace Lacan de ella. En el comienzo todo
sucede en el palacio tebano, alli Antigona aborda a su hermana Ismene y le insta a
que honre el linaje de Edipo, en esa busqueda de un socorro filial que se repite insis-
tentemente en las tres obras labdacidas. Se trata del primer llamado a socorrer un
dolor que es ancestral y que viene transmitido de padre a hija. La primera accién de
Antigona tiene que ver con su descendencia y cuenta con ese “Otro” que ha hecho
de ella lo que es, “Otro” cuya accién ha atravesado a la familia, accion de la cual la
misma Antigona se siente desdichada.
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Lo que fija el comienzo de la tragedia en Antigona, lo que fija su destino, yace en
el hecho de que la honra por el linaje de los labdacidas, por el linaje de Edipo, implica
una transgresion respecto de la ley impuesta por Creonte, rey de Tebas. Dicha trans-
gresion consiste en violar la ley que prohibe la sepultura del cuerpo de Polinices,
hermano de Antigona, muerto en combate por su hermano Etéocles. Antigona, aun
conociendo las consecuencias de dicha transgresion, decide dar sepultura a su
hermano, considerado traidor de la ciudad.

Sergio Albano, psicoanalista que se encarga de hacer un estudio sobre Antigona,
interpreta que la relacién de ella con su hermano se enmarca en el hecho de ser la
causa del deseo. Para Albano (2004), el cuerpo de su hermano Polinices, que debe
ser expuesto a las bestias para ser devorado y, con ello, que la ciudad conozca el
orden y el respeto que se le debe tener a la ley, es el objeto que causa el deseo en
Antigona. Por nuestra parte, seria apresurado llegar a tal interpretacion, pero nos
sentimos tentados a afirmar que Eros ha cumplido un papel importante en el destino
de Antigona; de alli que ella misma, al ser interpelada por suhermana sobre la conse-
cuencia de tal desacato a la autoridad de Creonte, dira: “jhermana amante junto al
hermano amado yacer unidos, después de haber cumplido con él todos los deberes
de piedad familiar!” (S6focles, 20074, p. 252). Asi, igualmente, en el momento en que
Antigona es llevada en vida a su sepultura, el coro invoca al dios:

En el combate, oh Eros, eres invicto. Eros tu eres el que avasallas almas y cuerpos. Estas
en vigilante mirada -viendo las mejillas de las doncellas que el pudor enrojece. Vences
al mar, entras en los tugurios, y nadie evitar puede las fuerzas de tu brio. {Ni hombres ni
dioses de ti quedan libres! El que te acoge en su alma, se trueca en loco. (Séfocles, 2007a,
p. 267)

Por otra parte, Rostagnotto (2018) expone un paralelo entre la tragedia de Anti-
gonay la de Hamlet, mostrando que la diferencia entre ambas radica en la relacion
entre el actoy el deseo. Mientras que en Hamlet la relacion con el deseo se configura
enla dependencia con el deseo del “Otro” (Lacan, como se cita en Rostagnotto, 2018),
en Antigona se muestra un deseo decidido, un tipo de eleccion sin el “Otro”. Dicho
de otro modo, no se trata de una accién sintomatica en el sentido freudiano, como
una formacién de compromiso, sino de un acto sin transaccion alguna, sin retorno
(Rostagnotto, 2018).

Un elemento para tener en cuenta es que si bien el tema central de este trabajo
es el lugar del cuerpo en la experiencia del analisis, es importante senalar que el
cuerpo cobra una relevancia importante en el momento en que se presenta esta
tragedia. Podemos decir que es un cuerpo lo que desencadena el relato: el cuerpo
insepulto de Polinices. Este cuerpo, segun lo plantea Rostagnotto (2018), ya no es un
objeto de amor, sino un objeto descarnado que se encuentra por fuera del registro
libidinal.
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Para Lacan,lo que atane al deseo tiene que ver con la muerte, deseo que es encar-
nado por Antigona quien, aun sabiendo el destino que viene como consecuencia de
su acto, no cede en su decisién. Es precisamente no ceder lo que fija la peripecia
dentro de la obra, de lo cual se puede decir que el deseo de muerte, soporte de la
ética, es lo que fija el componente tragico. Ademas de lo anterior, nos servimos de
la escritura de Sofocles, cuya evidencia es contundente: el corifeo, en advertencia a
quien ose transgredir la ley impuesta por Creonte, cuando expresa que “nadie tan
loco habra que la muerte procure” (Séfocles, 2007a, p. 255).

Siguiendo la via de la propuesta de Rostagnotto (2018), el concepto articulador
con el deseo en clave tragica es la “pulsion de muerte”. Es a partir del concepto de
“pulsion de muerte” que se establece la nocion de “deseo puro”. El deseo de muerte
en Antigona tiene una relacién con la ley, aclarando que no se trata de la que fuera
escrita por los hombres y representada en el establecimeinto del rey Creonte. Este
ultimo no tiene mandato alguno sobre ella, pues la ley que Antigona obedece es la
gue ella misma desconoce. De suerte que, vemos una oposicion entre la dimension
simbdlica de la ley (representada en el mandato de Creonte) y una dimensién real (la
ley divina), a la vez que esta segunda es una ley no escrita que, segun lo planteado por
Lacan (2004), es lo que fija el registro de aquello que en dicha dimension “no cesa de
no escribirse” (p. 174), para referirse a la no proporcion sexual.

Tal vez esta afirmacion aparezca aqui como algo disruptivo, pero debemos tener
en cuenta que en anos posteriores al seminario de la ética, Lacan hablara de lo impo-
sible de alcanzar la felicidad en la ética por el hecho de que esta es equivalente a esa
proporcion sexual que es imposible de escribirse'.

Mas fieles a la lectura del Seminario 7 (1988b), los dioses representan ese campo
de lo cual lo bello es un limite. Sabemos que en el asunto de la ética del psicoanalisis,
lo que concierne al deseo, aquello que se encuentra en el corazén mismo de la subje-
tividad humana, es algo que desde un comienzo ha sido prohibido para el sujeto.

En este mismo orden de ideas, Das Ding, la “cosa”, es aquello que desde el origen
mismo de la estructura le ha sido incalcanzable al sujeto por representar, esto es,
eso mismo, el objeto incestuoso, la madre y el “Otro” originario. Respecto a esto,
Rostagnotto (2018) expone: “lo real fue presentado como el rostro opaco, oscuro,
del mas alla del principio del placer, como una ley mas alla de toda ley, como una
estructura ultima, que no se encuentra en la realidad” (p. 79). Por tanto, el bien y lo

17\Véase, por ejemplo, la siguiente afirmacion en el seminario ' A, clase X: “Freud indica, como hice yo, en términos completamente claros,
que sin duda respecto de las relaciones sexuales se inscribe una fatalidad que torna necesario lo que entonces aparece como los medios,
los puentes, las pasarelas, los edificios, las construcciones, en resumen, que responden al hecho de que no hay relacion sexual” (Lacan,
2009, p. 155).
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bello tienen la funciéon de mantener al sujeto en distancia con esa “cosa”, inaccesible,
prohibida, que constituye el goce o, en términos mas cercanos al seminario de la
ética, la felicidad. Dice Lacan (1988b) que:

Esta relacion es singular, es ambigua. Por un lado, parece que el horizonte del deseo podria
ser eliminado del registro de lo bello. Y, no obstante, por otro lado, no es menos mani-
tiesto, tal como se dijo desde el pensamiento antiguo hasta Santo Tomas, que proporciona
al respecto formulas muy precisas, que lo bello tiene como efecto suspender, el desarmar,
diria, el deseo. La manifestacion de lo bello intimida, prohibe el deseo. (p. 287)

Por su parte, lo bello guarda siempre una relaciéon ambigua con el campo en el
que se encuentra Das Ding, pues si bien por un lado prohibe el acceso, por el otro es
lo que muestra. Podria decirse que lo bello es como la estructura del significante que
devela, en el mismo instante en que cubre aquello que al sujeto le esta prohibido. Asi,
lo bello como dltimo limite es lo que impide llegar a ese campo donde se encuentra
la ley divina, la ley de los dioses, lo real.

Sin embargo, pese a lo que se ha dicho sobre encarnar el deseo —que es un deseo
de muerte-, ¢{qué puede significar la muerte, tanto en Antigona como en la ética? Es
cierto, Sofocles mismo lo dice cuando argumenta que quien ose confrontar la ley de
Creonte es aquel que desea su propia muerte, maxime cuando se trata de aquella
que ha soportado, silente, las desdichas de su familia; que ha cargado con el pesado
fardo de la ceguera y el destierro de su padre -como el perenne Sisifo cargando
su piedra-, que ademas sufre del suicidio de su madre Yocasta y tiene a sus dos
hermanos muertos por la lucha entre si. Para Freud (1991), esta rivalidad es latente
desde su Traumdeutung. Con una vida asi, la muerte seria la medicina perfecta para
el dolor del alma, el final melancélico de la ética de Antigona. Pero no, la muerte es
algo que marca la existencia del humano, mas que la terminacién de la existencia
misma. Por ello siempre se hablara de dos muertes y Antigona estara situada entre
ambas. La primera muerte es aquella inexorable que llega con el tiempo y la corrup-
cion del organismo, la evidencia de que Cronos sigue y seguira devorandose a sus
hijos, para usarla alegoria nietzscheana. Por otro lado, tenemos ala segunda muerte,
la que atane al deseo.

Paradojicamente, Antigona es una mujer que, en contra de la ley humana,
se encuentra regida por la ley divina. A la vez que es una mujer desdichada que
encuentra en la muerte la repeticion y la honra de su linaje; por eso ella es inflexible
como Edipo, supadre.Y esinflexible no solo en el sentido en que la mayorialo concibe,
a saber, como aquella que “no cede a su deseo”, sino que es como su padre Edipo, la
Opoc (Omos), la “inhumana’”, la que ha traspasado los limites de lo humano, que hace
gue su accion tenga tal crudeza. Si bien ella en el comienzo de la obra ha actuado
en conformidad con los suyos, su soledad es evidente y asumida frente al tirano de
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Tebas. Ella le interpelara sus acusaciones sobre sus malas acciones, aquellas que
también resaltaba Hdélderlin: “¢ah, sabe alguno que alla abajo, en el reino de los
muertos, se tienen por rectas tales leyes?” (Séfocles, 20074, p. 261).

No se trata Unicamente de la objeciéon alaley humana, se trata ademas del desco-
nocimiento de la ley que la empuja al acto. La ley divina, la no escrita, es también la
no sabida, que empuja a una accion casi a ciegas. Por ello, el estar regida por tal ley,
la sitiia en la inevitable soledad donde no hay mas que aceptar la muerte -muerte en
vida, antes de la muerte misma-, una muerte que se encuentra en el origen mas que
en el final, como lo dice la propia protagonista: “¢Ella [Antigona]? Ya no la cuentes:
ya no existe” (Séfocles, 2007a, p. 262). Podemos decir que finalmente se presenta
una sutil diferencia en Antigona respecto a la apuesta freudiana del cumplimiento de
deseo. En el caso de la tragedia sofoclea, no se trata de la realizacion del deseo porla
via alucinatoria, sino por la via del acto sin retorno (Rostagnotto, 2018).

Las dos muertes

“Antigona entre-dos-muertes”, asi es como se ha titulado una de las lecciones del
Seminario 7 (Lacan, 1988b), precisamente una de las que estan consagradas a la
esencia de la tragedia. Con estas dos muertes, se trata de dos fronteras delimitadas
y diferenciadas.

En primer lugar, se hace referencia a un tornoc (topos) en el que se puede ubicar
la dimension tragica. La muerte efectiva, el cese del ciclo de la vida, es lo que se
enmarca en la primera frontera; es la muerte de la que ningun ser viviente podria
escapar, pues se somete a las leyes del tiempo sucesivo y a la corrupcion.

La segunda frontera es la segunda muerte, aquella que atane al deseoy a su rela-
cién con el ser. Esta segunda es una muerte que, si bien es irrepresentable por tener
esa dimension real, esta determinada por los efectos de lo simbélico. Entonces, para
Lacan, la segunda muerte es la que se encuentra al franquear el limite de lo bello.
Lo bello a que hace referencia Lacan en el Seminario 7 (1988b) alude al brillo, al
resplandor que se produce en el momento en que Antigona es llevada al lugar donde
habra de cumplir su condena. Asi como lo bello es un limite con respecto a lo que no
habria de ser develado, es decir, el limite relativo a lo que atane al deseo, del mismo
modo Antigona produce un brillo, algo en los espectadores del pueblo de Tebas que
mezcla el enaltecimiento y la verglienza. De esta manera, cuando el hijo de Creonte y
prometido de Antigona, Hemén, se dirige a su padre con el fin de que este se retracte
de su decisién, expresa:
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Tu sola presencia congela a las gentes. No pueden decir lo que sienten, por temor a herirte
a ti. Yo, recatado en la penumbra, oigo bien cuanto dicen todos. Toda la ciudad alza un
lamento por esta joven. Ella, la que menos lo merece entre todas las mujeres, va a morir
con muerte infame. Y, ;por qué? jPor haber cumplido la mas noble de las acciones! No
permitié que el cuerpo de su hermano insepulto quedara. (S6focles, 2007a, p. 265)

Dado que cada traduccion es en si misma una interpretacion, maxime cuando
se trata de la traduccion de la lengua griega, es posible detectar en este pasaje ese
estado de esplendor en el que se encuentra Antigona. Lo que hace de ella un ser
encomiable y digno de admiraciéon —-su brillo—, es lo que impide que el pueblo tebano
pueda levantar su mirada hacia ella cuando le llevan al suplicio. Momento este en el
gue se pone en evidencia esa segunda muerte, que no es ya la de la terminacién del
ciclo biologico de la vida, sino esa muerte que se enmarca simbélicamente:

iLlena de gloria y admiracién bajas a la profunda morada de los muertos! No es la dolencia
que muerde los cuerpos, no es la espada feroz que los lacera: eres tu la que quiere, eres
tu la que baja, viva y triunfante y libre, vas a bajar a la misteriosa region de los muertos.
(Séfocles, 2007a, p. 267)

Efectivamente, se trata de una muerte en vida, una anulacién en torno al ser
enmarcada simbélicamente. Cuando Antigona decide trangredir la ley de Creonte y
someterse a la ley divina -no escrita y que ella misma desconoce-, deja de existir en
el mundo de los vivos, ya no es digna de ser alguien, pues, como dice el tirano, “ella
ya no existe”. Asi, el brillo de Antigona se pone en relacién directa con el deseo, con
la segunda muerte. Lo bello representado en el brillo es el custodio del lugar de la
segunda muerte, lugar que no podriamos definir de otro modo que como un lugar
injurioso.

Ahora bien, esa segunda muerte, la que se encuentra fijada por el limite de lo
bello, puede tener un eco sonoro con el lugar en el que debe advenir el sujeto, lugar
de anulamiento, lugar en el que se es, paraddéjicamente, cuando no se es mas. Por
ello es que Lacan (2003c) decia en el Seminario 8. Transferencia, que se trata de
un lugar de inscripcién en el ser. Es sonoro el lugar del imperativo ético que Lacan
rescata de la conferencia niumero 31 de “Introduccién al psicoanalisis” que Freud
dictara en sus Ultimos anos de doctrina. En esta conferencia Freud (1996b) expone
la segunda tépica psiquica asi: “donde Ello era, ha de ser Yo" (p. 3146). Wo Es war, soll
Ich werden (donde Ello era, Yo debo advenir) sera el motivo de disputa y de objecion
entre Lacany los postfreudianos, y sobre tal imperativo, como lo llama Lacan, habra
mas de una interpretacion. Por lo pronto, una de las disputas cronolégicamente mas
cercanas al seminario de la ética se encuentra en Subversion del sujeto y dialéctica
del deseo. Alli Lacan advierte que esa afirmacion es equivalente a la ley presocratica

y que:
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Contentandonos con dar un paso en gramatica: alli donde eso estuvo... ;qué quiere
decir? Si no fuese sino ‘ello’ que hubiese estado (en aoristo), ;como llegar alli mismo para
hacerme ser alli, por el hecho de enunciarlo ahora?

Pero el francés dice: La ou cétait... [alli donde estaba]. Utilicemos el favor que nos ofrece
de un imperfecto distinto. Alli donde estaba en este mismo momento, alli donde por poco
estaba, entre esa extinciéon que luce todavia y esa eclosion que se estrella, Yo [Je] puedo
venir al ser desapareciendo de mi dicho. (Lacan, 2003h, p. 781)

El advenimiento del Je como shifter que permite la emergencia del sujeto, es un
advenimiento en un lugar de anulacién. Por ello, el sujeto del cual se ocupa el psicoa-
nalisis se evanesce, es un sujeto que al decir “yo” (Je), desaparece. Tal es la relacion
con la muerte como se encuentra planteada en el seminario de la ética. Lineas mas
adelante, Lacan (2003h) dice:

Ser de no-ente, es asi como adviene Yo [Je] como sujeto que se conjuga por la doble aporia
de una subsistencia verdadera que queda abolida por su saber y de un discurso donde es
la muerte la que sostiene a la existencia. (p. 781)

Con esta afirmacion logramos sutentar que el sujeto, mas que ser “para” la
muerte, es un ser “por” la muerte, pues no se trata de la muerte como finalizacién
de la vida, sino como soporte de la existencia en el mundo. No se trata de llegar a
no ser, sino que el ser se define por no ser entificable, por no ocupar un lugar en lo
fenoménico de las categorias de espacio y tiempo.

De igual manera, la muerte, en el Seminario 7, no se encuentra definida como
la fatalidad del fenecimiento del organismo o cuerpo (por ahora similes), sino que
se trata de una falta fundamental del sujeto en la cadena de los significantes. En el
comienzo del seminario, Lacan (1988b) lanza una afirmacion sobre el posible adveni-
miento de una virtud en el analisis. Esto suena paraddjico por el hecho de que en un
final de analisis, lo que se encuentra es que no podria haber ninguna virtud posible,
pues no hay bien posible, contrario a lo que planteaba Aristoteles. Sin embargo, esto
viene a resolverse hacia el final de dicho seminario. Precisamente el advenimiento
de esta virtud, que es la virtud del significante, es lo que evidencia la relacién del
sujeto con la muerte, esa segunda:

;Como el hombre, es decir, un ser vivo, puede llegar a acceder, a conocer ese instinto de
muerte, su propia realizaciéon con la muerte? Respuesta — por la virtud del significante y
bajo su forma mas radical. En el significante, y en la medida en que el sujeto articula una
cadena significante, palpa que ¢l puede faltar en la cadena de lo que él es. (Lacan, 1988b,
p. 352)

De suerte que la relacion del sujeto con la muerte se define por la ausencia, la
cual se encuentra marcada por la presencia del significante.
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Volviendo a Antigona, ella se situara en esa ausencia marcada por lo simbélico,
de igual forma que Creonte, aunque para este sea por un efecto distinto. Si Antigona
se sitla ante la segunda muerte sin temor ni compasion, el tirano se situara alli por
suyerro. Ental sentido, Creonte es mas aristotélico; su apaptia (hamartia) lo llevara
a su propia fatalidad: la muerte de su hijo Hemoén, quien al fracasar en el intento
por atravesar a su padre con la espada, se da muerte a si mismo. De hecho, podria
decirse que Antigona es la tragedia de Creonte.

Ocurre que Tiresias visita al rey para advirtirle que sus decisiones habran de
ocasionar una catastrofe y que todavia habra tiempo de retractar dicha accion.
Sin embargo, paradojicamente, es el momento en el cual aparece invocado el dios
Dionisos, para mostrar que alli no hay reversa posible, que la decisién se ha tomado
y que no hay retorno. Es el momento en que Creonte como ley cae y profiere unas
palabras que recuerdan al viejo y errante Edipo: “j[...] levadme pronto... a mi que no
soy nadie, a mi que no soy nada!” (Sofocles, 2007a, p. 277).

Antigona y el significante: la At (ate)

A propdsito de la pasién de Antigona, lo que se encuentra en el centro de la reflexiéon
lacaniana es la relacién del personaje con la Atn.

Toda pasion humana, desde el comienzo de la historia, habia sido atribuida a la
obra de un dios en el hombre. De hecho, es asi como Hélderlin habria interpretado a
su Antigona. Para los griegos, por ejemplo, cualquier deseo, sensacion o sentimiento
tendria a un dios como causa. En el caso de la interpretacion que trae Lacan, es la ley
divina lo que exhorta a Antigona a la accion.

Calasso (2006), habla de esa originaria culpabilizacion a los dioses, incluso desde
la histérica guerra homérica de la Iliada. Dice el autor al propdsito que:

Ninguna psicologia ha dado desde entonces un paso mas, salvo para inventar, para esas
fuerzas que nos mueven, nombres mds largos, mas numerosos, mas toscos y menos
eficaces, menos afines a la estructura de lo que ocurre, sea placer o terror. Los modernos
estan muy orgullosos de su responsabilidad, pero asi pretenden responder con una voz
que ni siquiera saben si les pertenece. Los héroes homéricos desconocian una palabra tan
molesta como Tesponsabilidad’ y no la habrian creido. Para ellos, es como si cada delito se
produjera en un estado de enfermedad mental. Pero en este caso esa enfermedad significa
presencia operante de un dios. Lo que para nosotros es enfermedad, para ellos es ‘exal-
tacion divina’ (otm). Sabian que esa invasion de lo invisible acarreaba, frecuentemente,
la ruina: tanto que, con el tiempo, atn pasod a significar ‘ruina. Pero sabian también, y
Sofocles lo dijo, que ‘nada grandioso se aproxima a la vida mortal sin la atn’. (p. 91)
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La atn, tal y como es mostrada por este autor, es esa exaltaciéon divina, la accion
del dios a través del hombre que tendria para este la ruina como consecuencia.
Si bien hay diferencias, esta interpretacion se acerca mucho a la propuesta por el
psicoanalisis, ya que en este término se viene a fijar la cuestiéon del deseo y la accion
del personaje sofocleo.

Para Aristételes el nucleo de la tragedia se soporta en la apaptia (hamartia),
entendida como un error del juicio que lleva a la peripecia del personaje. Por su
parte, Lacan sitlua el fundamento del acto de Antigona, no como un error, sino un
acto llevado por la atn (ate). Por supuesto, esto lleva a una interpretacion de la
tragedia de Antigona por fuera de los ideales de un individualismo, pues el deseo del
que se trata no es el deseo propio, no se trata de que Antigona encarne su propio
deseo, pues, como lo plantea Lacan en distintos momentos de su elaboracion teérica
-y consecuente con Freud-, el deseo del hombre es el deseo del “Otro”.

Comunmente, atn ha sido traducida por “locura”. Sin embargo, Lacan la presenta
del lado del extravio o la fatalidad que, segun la obra sofoclea, se presenta como un
influjo externo que orienta la historia de Antigona en relacién con su linaje. Es decir,
se trata de una eleccién llevada por una marca ancestral, frente a la cual Antigona
no es quien la porta, sino al contrario, es a.tn la que la transporta en su decision:

Esa, esa es la suerte de la casa de Labdaco. Sobre los que murieron hace tiempo, azotados
por ella, vienen desdichas nuevas a oprimir a los que nacen. Ninguna generaciéon queda
indemne.

Alguno de los dioses sobre ella se desploma y no tiene medio de escapar de su influjo.

Ahora la postrera esperanza que quedaba de los vastagos de Edipo nacida de sus raices, la
ha cortado la segur de los dioses del Averno, unida a la demencia del pensamiento y a la
altiva soberbia de la mente. (Séfocles, 2007a, p. 263)

Es interesante ver cémo este significante es lo que lleva a la locura. Somos inva-
didos por el wpuepog evapyeg (himeros enarges) que, segun Castoriadis (citado en
Rostagnotto, 2018), se traduce como “deseo vuelto patente” (p. 104). Se trata de un
deseo distinto al que se muestra desfigurado por las formaciones del inconsciente
(suenos, sintomas, chiste, entre otros), es un deseo explicito.

La expresién psicoanalitica “no ceder en el deseo”, no se entiende como una
decisién consciente de un “yo". Es preciso tener en cuenta esa infusion de locura
por parte del dios, una afectacién en el pensamiento y en la accién del personaje.
Antigona, mas que encarnar al “yo” volente —caracteristico de la Modernidad-, es
un sujeto representado por la marca de sus ancestros, de suerte que, por ser una
descendiente de Labdaco, su accién carga con los crimenes de su padre y del propio
Layo. Por esta razon, se argumentaba la cercania de la interpretacion de Kierke-

95



gaard, para quien Antigona se llevaba ese secreto del crimen del padre, que seria
aquello que la llevaria a su muerte. Asimismo, por medio de atg, se pone de mani-
fiesto que la infusion del dios se encuentra por fuera de la consciencia volitiva, esta
mas alla de la decisién propia de Antigona, surge como otrora se presenté con Edipo
y toda su estirpe.

De manera que, el deseo que habita en Antigona se relaciona con una marca
ancestral que le antecede. Ella es llevada por una cadena de repeticion, marca que
llevan el incesto y el parricidio como crimenes fundamentales: los crimenes de
Edipo, “te alzaste en tu audacia muy arriba: fuiste a chocar en el trono augusto en
que se sienta la Justicia. Con duro golpe lo azotaste, oh hija... jun paterno delito estas
expiando!” (Sé6focles, 200743, p. 268).

Antigona carga entonces con el antecedente de su linaje, al igual que el sujeto
inmerso en la cadena: en nada puede entenderse que este habla o actua. Esto es,
decir “ello habla” quiere decir que el significante, con su insistencia en la repeticién,
es el que comanda el hablay el acto. El sujeto, en este lugar, es simplemente supuesto
en esta cadena. Por ello no es valido decir que Antigona realice su deseo, porque el
deseo no se captura en alguien deseante. Lacan, en su escrito sobre La direcciéon de
la cura y los principios de su poder (2003d), argumenta sobre cémo se lleva a cabo
esa captura del sujeto en relacién con el deseo; no es en tanto deseante que esto se
logra, pues no es posible que alguien diga “yo deseo”. Del sujeto, en relacion con el
deseo, dice Lacan (2003d):

Hacer que se vuelva a encontrar en él como deseante, es lo inverso de hacerlo reconocerse
alli como sujeto, porque es como en derivacion de la cadena significante como corre el
arroyo del deseo y el sujeto debe aprovechar una via de tirante para asir en ella su propio
feed-back. (p. 603)

Debemos recordar que el deseo se encuentra en relacion con la cadena signifi-
cante que descentra la cuestion del sujeto. Si el sujeto esta supuesto y vehiculado por
la cadena significante, este no gobierna nada alli, ni siquiera el deseo. El sujeto esta
transportado explicitamente por la cadena significante, pero en el caso de la atn
(até) se trata ya de un significante primordial que no apunta a sentido alguno, que no
hace mas cadena, que lleva a la anulacién del sujeto mismo, a que este desaparezca
de la cadena significante. Atn es el significante que se repite transgeneracional-
mente, que sitia a Antigona en relacion con el deseo que, finalmente, es el deseo del
“Otro”, es decir, el deseo en relacion con la cadena del lenguaje. Dice Lacan (1988b):

Reflexionen bien en ello — ;qué ocurre con su deseo? ;No debe ser el deseo del Otro y
conectarse con el deseo de la madre? El deseo de la madre es a la vez el deseo fundador
de toda la estructura, es la que da a luz esos retofios tunicos, Eteocles, Polinices, Antigona,
Ismena, pero es al mismo tiempo un deseo criminal. (p. 339)
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El significante que se presenta comandando al deseo es el significante de la
memoria. En “La direccion de la cura” (2003d), Lacan nos muestra la diferencia
entre la reminiscencia platonica y la rememoracion. La primera es la palabreria, el
leve recuerdo de una historia contada enganosamente en el proceso del analisis. La
segunda es aquella que actualiza la cuestion del deseo en el dispositivo. La ate es
ese significante que rememora la cuestién de lo que atane al deseo: el goce. Segun
Lacan (1988b):

Uno se acerca o no a atn y cuando uno se acerca a ella eso se debe a algo que, en este caso,
estd vinculado con un comienzo y con una cadena, la de la desgracia de la familia de los
labdacidas. (p. 316)

No es envano que en este pasaje se haga referencia al pepipuvo (merimna), que es
casi equivalente al término griego pvepue (memoria), para mostrar que esa memoria,
inconsciente, que se encuentra en el origen, es lo que empuja a Antigona hacia la
aTn.

Con esto podemos decir que al encarnar el deseo puro, Antigona no hace mas
gue encarnar el deseo del “Otro”, deseo criminal que antecede la existencia del
sujeto y que, incluso, lo anula. Antigona representa el crimen de sus padres, de sus
antecesores. Esta fijada por la atn como significante de repeticiény eso hace de ella
la eternizadora de ese significante que fija la relacién del sujeto con el deseo. Tal es,
en nuestra interpretacion, la experiencia tragica de la ética.

De manera que tenemos que al sujeto le es imposible alcanzar el bien soberano,
la felicidad, la proporcion con el Otro, por el Otro, esa relacién con la muerte que
siempre esta implicada en la ética. Pero se trata de una muerte como ausencia en la
cadena, como caida de la grandeza yoica, como anulacién en la inscripcién para el
ser. Por ello, no podemos estar de acuerdo con una tanatologia psicoanalitica, dado
gue no es de la muerte factica de lo que se trata, sino de esa muerte que, al contrario,
inaugura y soporta la existencia. No obstante, cabe resaltar que como se trata del
deseo, es logico que las pasiones estén alli implicadas siempre en referencia con el
cuerpo.
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IV. Nietzsche: el cuerpo,

7/

territorio trag

ico

Para Nietzsche, la tragedia consiste en la conciliacion de dos fuerzas antagoénicas
cuya copula permite la emergencia de tal obra, esto es, un efecto vital. Apolo y
Dionisos, dos divinidades con las cuales el filésofo representa, desde el mito, la doble
cara de la composicién tragica, tienen como especificidad una fisiologia y una ética
propia que constituyen el devenir tragico. La idea de una fisiologia, en este caso del
sueno y la embriaguez, sugieren que el cuerpo se haga presente en el origen de la
tragedia.

La dualidad entre Apolo y Dionisos es equiparable al paralelo entre el alma y el
cuerpo, entre la extension y lo incorpéreo. Pero, tal y como hemos visto, para que la
tragedia aparezca como elemento vital, Dionisos necesita de Apolo y viceversa. Justo
en el momento en que aquello que es del orden de loirrepresentable tiene necesidad
de advenir en lo figurativo, puede aparecer el cuerpo como elemento esencial de
la tragedia en tanto obra artistica. Todo lo que en los primeros apartados de este
trabajo se ha expuesto, sugiere que el cuerpo esta presente. De hecho, hacia el apar-
tado 7 de El nacimiento de la tragedia (2000), dice Nietzsche, con respecto al coro,
que lo que alli se vislumbra tiene que ver con la creacién artistica, por un lado, y con
la realidad empirica, por el otro. Asi, la representacion tragica tendria tal fuerza que,
si bien se trata de una obra de arte mas que de una realidad empirica, les es licito
también anadir, a quienes alli representan la obra, que son existencias corporeas.

Si tenemos en cuenta el cuerpo del lado de lo apolineo y la tragedia como esa
irrupcién dionisiaca en un mundo lleno de imagenes y figuras —necesitando asi lo
dionisiaco del cuerpo-, tendremos que el cuerpo, en este sentido, no seria mas que
una vana ilusién, y que el sueno, fisiologia consagrada a la divinidad apolinea, seria
el cuerpo del cuerpo, representacion de la representaciéon. Del lado de Dionisos, por
el contrario, tenemos que la desmesura (antitesis de la ética apolinea) hace que el
hombre se olvide de si, pierda consciencia del mundo y se reconcilie con su natu-
raleza madre, lugar de una descorporizacion digna de toda ebriedad. Sin embargo,
veremos que esto no es tan sencillo, el cuerpo vendra a tomar mayor sentido con ese
olvido y disolucién del “yo”", para dar lugar al verdadero cuerpo.



IV. Nietzsche: el cuerpo, territorio tragico

En un texto compilatorio de fragmentos péstumos a la obra nietzscheana (1999),
traducida por Agustin Izquierdo —quien a su vez recopila tales textos de las obras
completas de Nietzsche Samliche Werke y Kritische Studien Ausgabe, editada por
Giorgio Colli y Mazzino Montinari-, encontramos algunos fragmentos del autor
aleman que dan luces a nuestro trabajo.

Hacia el final de 1870, incluso antes de que se publicara El nacimiento de la
tragedia, dice Nietzsche (1999) lo siguiente: “[ml]i filosofia, platonismo invertido:
cuanto mas lejos se esta del ser verdadero, se es mas puro, mas bello, mejor. La vida
en la apariencia como meta” (p. 151). Es evidente que en el primer libro publicado
por el autor —un libro que causoé revuelo entre la academia filolégica y que otorgd
dificultades para situar a Nietzsche entre la filologia y la filosofia—, se encuentra ya
su denuncia a Socrates como asesino de la tragedia, cuyo crepusculo se inauguraba
con la obra euripidea. La tragedia, que muere tragicamente, llega a su final con el
nacimiento de la filosofia sistématica, esto es, el platonismo, el mundo de las ideas,
el mundo de un ser estatico, inmévil y absoluto mas alla de lo ilusorio de la realidad.
Caso paradojico por la concepcion dual de la tragedia, con ese trasfondo metafisico
donde a lo representativo de la realidad le subyacia un lugar irrepresentable, dolo-
roso e insoportable para el humano.

No obstante, a diferencia de Platon -y, por consiguiente, de Sécrates—, Nietzsche
rescata en ese trasfondo metafisico a lo dionisiaco como esencia de lo tragico, bien
que este sea también de lo Uno. Con esta afirmacidn, el proyecto nietzscheano es un
proyecto filoséfico de la apariencia, de lo bello, del cuerpo. El cuerpo como meta de
la vida, lo multiple como finalidad mas que lo Uno, aparentemente, el triunfo de Apolo
sobre Dionisos. De igual manera, con El nacimiento de la tragedia la reconciliacién
de lo Uno con lo multiple, la necesidad de lo irrepresentable de hacerse cuerpo.

Otro fragmento reza lo siguiente: “[e]n el devenir se muestra la naturaleza de la
representacion de las cosas: no hay nada, nada es, todo deviene, es decir, es repre-
sentacion” (Nietzsche, 1999, p. 151). La inversion del platonismo se manifiesta en el
devenir de las cosas y las cosas solo devienen en el lugar de lo que es representable.
“Ser” y “devenir” son dos términos que se repelen y se contradicen, no hay mas que
devenir en la representacion, devenir del cuerpo en la representacién. En este frag-
mento encontramos una dificultad, pues contradice en cierta medida la afirmacién
silénica del “no ser, ser nada” como verdad tragica. Es muy posible que alli se pueda
configurar la idea de que la verdad tragica conmina al hombre a no ser mas que en
la representacion, a que no hay otra forma de ser sino a través de la representacion,
gue este se manifieste en el devenir.
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Anos mas tarde, la concepcién de lo tragico tendra mayor fuerza con la idea del
devenir, tal y como lo hemos expuesto en el segundo capitulo de este trabajo, la idea
del eterno retorno como algo tragico.

Hacia 1883, con el Zaratustra (1997), Nietzsche introduce nuevas ideas en su
concepciodn filosofica. El platonismo invertido adquiere mayor poder con la idea de
la muerte de dios y el “eterno retorno”. Nietzsche realiza una reforma en su pensa-
miento desde el momento en que realiza su Ensayo de autocritica, el cual anexa a
posteriores ediciones de El nacimiento de la tragedia (2000), argumentando en este
texto con una contaminacion de pesimismo que lo lleva a esa fascinaciéon por Richard
Wagner y Arthur Schopenhauer. No obstante, ya en el Zaratustra, con la idea de la
muerte de Dios, se puede ver ese antiplatonismo de manera mas evidente.

La muerte de Dios, mas que ser una caida del ideal o caida de los preceptos
morales y configuracion de un ateismo, es la muerte de la metafisica como doctrina
filoséfica. Esta idea ya se encuentra contemplada en La gaya ciencia y se reitera en
el momento en que Zaratustra baja por primera vez de la montana, en su encuentro
con el Santo. La muerte de la metafisica es la presentacion categorica de que no hay
nada mas que ese eterno devenir, en el cual la representacion es la forma de emer-
gencia. Aqui ya no hay un ser Uno, un trasfondo metafisico de las cosas, solo hay este
mundo de lo corpéreo. La muerte de Dios es la desaparicion del platonismo, del cual
el cristianismo, como doctrina heredera, es su cuspide.

A esto se suma su propia critica, que aparece en la primera parte de Asi hablé
Zaratustra (1997). Es alli donde denuncia a los que creen en el mundo mas alla del
mundo, a los metafisicos, a los que desprecian el cuerpo. El despreciador del cuerpo
y el transmundano son unay la misma cosa.

El argumento de Nietzsche contra Nietzsche tiene esta vez, mas que un ensayo
prosaico, un nivel poético mucho mas alto, pero el ornamento del lenguaje no le
resta en ningln momento categoria para dar cuenta de su nueva filosofia o, mas
exactamente, el haber materializado con sus palabras el proyecto de inversion del
platonismo. El texto de los transmundanos comienza con lo siguiente:

En otro tiempo también Zaratustra proyectd su ilusiéon mas alla del hombre, lo mismo que
todos los transmundanos. Obra de un dios sufriente y atormentado me parecia entonces
el mundo.

Suefio me parecia entonces el mundo, e invencion poética de un dios; humo coloreado
ante los ojos de un ser divinamente insatisfecho.

Bien y mal, y placer y dolor, y yo y td - humo coloreado me parecia todo eso ante ojos
creadores. El creador quiso apartar la vista de si mismo, - entonces cre6 el mundo.
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Ebrio placer es, para quien sufre, apartar la vista de su sufrimiento y perderse a si mismo.
Ebrio placer y un perderse-a-si-mismo me parecid en otros tiempos el mundo.

Este mundo, eternamente imperfecto, imagen, e imagen imperfecta, de una contradiccién
eterna — un ebrio placer para su imperfecto creador: — asi me pareci6 en otro tiempo el
mundo.

Y asi también yo proyecté en otro tiempo mi ilusién mas alla del hombre, lo mismo que
todos los trasmundanos. ;Mds alla del hombre, en verdad?

iAy, hermanos, ese dios que yo creé era obra humana y demencia humana, como todos
los dioses!

Hombre era, y nada mds que un pobre fragmento de hombre y de yo: de mi propia ceniza
y de mi propia brasa surgio ese fantasma, y jen verdad! {No vino a mi desde el mas alla!
(Nietzsche, 1997, p. 60)

El Zaratustra de aquel tiempo es el joven Nietzsche impregnado de romanticismo
en el que hubiese escrito El nacimiento de la tragedia, época en la cual la obra del
dios sufriente, Dionisos, era el mundo. Hay que rememorar esas palabras que recor-
daban que toda obra creativa, toda obra de arte, existia con el fin de hacer soportable
la existencia, con el fin de que eso doloroso fuera tolerable en la existencia humana,
asi fuera ese humo coloreado, ese éter ilusorio del mundo. Pero ello hacia creer en
un mundo después del mundo, en un mas all4, en el transmundo, en todo caso, un
fantasma que no es sino creacion del hombre.

Lo que ha creado al transmundo, al mundo mas alla del hombre, ha sido el sufri-
miento y la impotencia, pero precisamente es el cuerpo el que viene a redimir al
hombre mismo. La creacion es, entonces, obra del cuerpoy nada mas que del cuerpo.
Del dolor de ese cuerpo es que adviene el cuerpo como creacion, es decir, el cuerpo
como condicién y como finalidad de la creacién misma. Asi, dice Nietzsche (1997):

iCreedme, hermanos mios! Fue el cuerpo el que desesperd de la tierra, — con los dedos
del espiritu trastornado palpaba las dltimas paredes. {Creedme, hermanos mios! Fue el
cuerpo el que desesperé de la tierra, — oy6 que el vientre del ser le hablaba. (p. 61)

Hay que advertir que una de las tesis fundamentales del Zaratustra (1997) es
el superhombre como meta y como punto de partida de la creacion. Asi, el super-
hombre, como sentido de la tierra, es hacer del hombre una totalidad corpérea. Alli
es donde se vuelve a introducir lo que se habia argumentado como fundamento de
una posible ética, esto es, el hombre como creador, como valorador, como medida
de todas las cosas del mundo.
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Junto con este argumento, algo aparece en relacién con el cuerpo: el “yo". No
obstante, veremos que existe un pequeno paso mas alla de tal concepcion. Por lo
pronto, accedemos al texto de Nietzsche en el mismo apartado en el cual argumenta
que es del “yo” de lo que habla el cuerpo, mas alla de que este “yo” quiera fantasear
con otros mundos, con lo metafisico, con la idea de la vida eterna, por ejemplo.

El transmundano es para Nietzsche aquél que desdena del cuerpo, es el ser
mas enfermo de todos los hombres. El transmundano es quien se acerca mas a esa
concepcion platonica en la cual el cuerpo no es mas que una prision para el alma.
Basta recordar aqui la defensa platonica, a traves de Soécrates, de la inmortalidad
del alma mas alla de cuerpo. En el Feddn, por ejemplo, dialogo en el cual Socrates
se encuentra junto con algunos de sus discipulos horas antes de que se lleve a cabo
su ejecucion, el filosofo justifica la muerte y la apologiza, pues el ejercicio del filésofo
consiste en estar preparado para ella. Es uno de esos dialogos en los que, a dife-
rencia de su caracteristica doctrina mayéutica, el filésofo presenta los argumentos
sin la finalidad de evidenciar la ignorancia del otro. Es cierto, el ejercicio del filosofo
es prepararse para la muerte, incluso, el solo hecho de abstraerse del mundo para
observarloy conocerlo es una forma de estar muerto para los demas. Por ello, se ha
argumentado que la theoria, el acto contemplativo, se acerca a la divinidad. Es una
mirada fuera del mundo para poder comprenderlo. Asi, hay una preparacién para la
muerte en el ejercicio del pensar el mundo; sin embargo, el fildsofo no tiene miedo,
puesto que después de su muerte el alma seguira eterna, en espera de otro cuerpo
que le permita de nuevo ese ejercicio de pensamiento (Platon, 1981).

Para Nietzsche, al contrario, ese ejercicio y ese pensar solo pertenece a
enfermos, enfermos del cuerpo, moribundos que no se percatan de que la creacion
de ese otro mundo es obra de su propio cuerpo creador. Esta nueva concepcion que
plantea Nietzsche promueve la salud del cuerpo. Enfermos del cuerpo estan quienes
predican el transmundo, aquellos que, mas alla de la vida, hablan de la muerte o de la
vida eterna, que para Nietzsche es lo mismo.

Con esto se confirma la hipoétesis inicial, a saber, que toda obra creadora, incluso
la tragica, es una creacion vital, que cree en la vida, en el devenir, en el movimiento,
en el cuerpo. El nuevo llamado de Nietzsche (1997) es el siguiente:

Es mejor que oigais, hermanos mios, la voz del cuerpo sano: es esta una voz mas honesta
y mas pura.

Con mas honestidad y con mds pureza habla el cuerpo sano, el cuerpo perfecto y rectan-
gular: y habla del sentido de la tierra. (p. 64)

62



IV. Nietzsche: el cuerpo, territorio tragico

El superhombre, sentido de la tierra, es aquel que cree nada mas que en el cuerpo,
un cuerpo que apunta al movimiento, a la vida y a la muerte incluida en ella, pues
para que haya creacion es preciso que algo se destruya. La destrucciéon es condicion
de la creacion y viceversa.

Ahora bien, ¢como definir al cuerpo? El siguiente fragmento in extenso nos
permitira llegar a tal definicién, al cuerpo como territorio. Cabe senalar que en esta
definicién se presenta ese movimiento del que anteriormente se habia hablado y se
pasa de concebir al cuerpo como hablando del “yo”, para que venga a estar relacio-
nado con algo mas fuerte:

A los despreciadores del cuerpo quiero decirles mi palabra. No deben aprender ni ensenar
otras doctrinas, sino tan s6lo decir adids a su propio cuerpo - y asi enmudecer.

‘Cuerpo soy yo y alma’ - asi hablaba el nifio. ;Y por qué no hablar como los nifios?

Pero el despierto, el sapiente, dice: cuerpo soy yo integramente, y ninguna otra cosa; y
alma es sdlo una palabra para designar algo en el cuerpo.

El cuerpo es una gran razoén, una pluralidad dotada de un uinico sentido, una guerra y una
paz, un rebafio y un pastor.

Instrumento de tu cuerpo es también tu pequefa razon, a la que llamas ‘espiritu, un
pequefio instrumento y un pequefio juguete de tu gran razon.

Dices ‘yo’ y estds orgulloso de esa palabra. Pero esa cosa mas grande aun, en la que ti no
quieres creer, — tu cuerpo y su gran razon: ésa no dice yo, pero hace yo.

Lo que el sentido siente, lo que el espiritu conoce, eso nunca tiene dentro de si su término.
Pero sentido y espiritu querrian persuadirte de que ellos son el término de todas las cosas:
tan vanidosos son.

Instrumentos y juguetes son el sentido y el espiritu: tras ellos se encuentra todavia el
si-mismo. El si-mismo busca también con los ojos de los sentidos, escucha también con
los oidos del espiritu. (Nietzsche, 1997, p. 64)

Varios elementos aparecen en este fragmento. Es efectivamente la definicion
exacta del cuerpo en la obra nietzschana en relacion —-precisamente- con la crea-
cién. Con “los despreciadores del cuerpo” se refiere a esos mismos seres enfermos
que han creado el transmundo, como alguna vez el mismo Nietzsche lo habria hecho
en El nacimiento de la tragedia. Sin lugar a dudas, estan los elementos esenciales de
toda la doctrina zaratustriana.

En primer lugar, la concepcion del nifno; el que afirma, la eterna inocencia, ese
estado del espiritu que, mas que una finalidad, es el punto del cual se parte para la
creacion, condiciéon del superhombre. Es el que afirma el devenir, quien ha recha-
zado el trabajo sometido del camello y la rebeldia del le6n; es el que dice que el alma
y el cuerpo constituyen el ser.
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En segundo lugar esta el sapiente, que después del nino es el que se dice total-
mente cuerpo (que no es mas que la razén misma). Hay que aclarar algo, esto no
quiere decir que el cuerpo se reduzca a la razén, sino que no hay mas razon que
el cuerpo. Es decir que, al contrario, la razon es la que queda reducida a este y, a
diferencia de lo planteado en el fragmento sobre los transmundanos, este cuerpo no
hace referencia al “yo”", sino al si-mismo que hace al “yo" algo mas alla de la propia
consciencia.

De suerte que, hay un descentramiento del “yo” que se hace a partir del cuerpo
mismo. El cuerpo como gran razén es “si-mismo”, un impersonal que es condicion
del “yo". La destitucion de ese “yo" -llamese consciencia, espiritu o pensamiento- se
hace tan evidente que nos percatamos de que el acto creador prescinde de la cons-
ciencia para dar lugar al advenimiento del cuerpo, que es mucho mas que el “yo”. Ya
no se trata del “yo” como ente gobernante del mundo, como condicion de todo cono-
cimiento, como autor infatuado de las cosas que aparecen, sino que el cuerpo, como
verdadera razoén, es lo que regula y hace la medida de la aparicién de los objetos.

A esto nos habiamos referido como “verdadero cuerpo”. Ya no se trata del cuerpo
como la vana ilusién a la que hace referencia Apolo, como divinidad plastica, sino de
algo mas concreto, esto es, un cuerpo que permite el devenir, devenir que es siempre
del cuerpo, de la representacion, de lo que se opone al ser.

Que el cuerpo sea definido como una gran razon, es decir, como una multipli-
cidad dotada con un uUnico sentido, nos recuerda la afirmacion de Deleuze, para
quien no seria posible comprender lo tragico en Nietzsche si no se comprende en
él el profundo pensamiento de lo multiple. Pues bien, la multiplicidad tiene un Unico
sentido y una unica direccion, a saber, la creacion. Sin embargo, dicha creacién
Unica es, a su vez, creacion de lo multiple, y por ello contiene al cuerpo. Se ha argu-
mentado que lo corpéreo, lo que deviene en el mundo, debe ser contrario a lo Uno
del ser platonico, incluso distinto al Uno de la divinidad dionisiaca de El nacimiento
de la tragedia. A lo Uno se opone lo multiple como lo que deviene en el mundo. A esto
tenemos que agregar el sentido ético que ha dirigido la investigacion, puesto que la
creacion es también valoracién y medida.

Etica y tragedia confluyen en un territorio comun, este es, el cuerpo; el cual,
ademas de ser una multiplicidad, es una gran razén, la Gran Razén que no es la razén
del “yo".

En su conferencia intitulada De la pequena y la gran razéon o al respecto del Yo
y el Si-mismo, Gilvan Fogel (2000) nos dice que este fragmento que hemos citado
se trata de la relacién entre la voluntad de poder y la creacion, relacion en la cual el
cuerpo es el unico fundamento posible.
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Se trata del caso contrario a lo que ha pensado la tradicién al haber hecho del
espiritu y del “yo" el centro del universo del conocimiento, los fundamentos del
mundo, pero tal razén no dice “yo", es del cuerpo de lo que se trata.

Fogel (2000) nos advierte que para comprender este fragmento, es necesario
centrar nuestra atencion en el término “razén”, concepto que en si mismo ha sido
transversal a toda la tradicion filoséfica. Fogel (2000) define la razén como “la fuerza
de juntar, componer, integrar o reunir en el propio acto de ver” (p. 82). Entonces, el
acto de ver aparece como elemento necesario de la razon, si se tiene en cuenta que
esta es la que agrupa, aprehende y compacta los objetos del mundo. Con Nietzsche,
en este caso, aquello que aprehende, integra y compacta no es el “yo” de la tradi-
cién —que se ha leido como moderna, pero que bien corresponde a toda la tradicion
platénica que el mismo Nietzsche, lo hemos visto, ha denunciado-. El cuerpo es el
que aparece como la verdadera razén, esto es, como el verdadero fundamento y
principio del conocimiento del mundo; es lo que viene a constituirse como el Unico
fundamento, esto es, conocer sera lo mismo que incorporar.

Dentro de nuestro lenguaje coloquial, “razén” hace referencia a una facultad del
entendimiento que consiste en la invencién. Por ello, el entendimiento, por medio de
la razon, crea y hace al mundo. En el sentido que tomamos de Nietzsche, tal inven-
cién ocurre desde el cuerpo, desde la verdadera razon.

Dentro del ambito filoséfico, por otro lado, la “razén” alude a una multiplicidad de
definiciones (Ferrater, 1964). No obstante, entre las mas destacables se encuentra a
esta como la facultad necesaria para el conocimiento del mundo y a partir de la cual
se diferencia al hombre de las demas criaturas animales. A dicha definicion equi-
vale el término griego Loyoc (logos), con el cual se ha logrado acentuar el elemento
diferenciador del hombre con el animal gregario desde la concepcién aristotélica.
A pesar de ello, la “razén” hace también referencia al término latino ratio, que es
entendido como norma o proporcién en un sentido matematico o topoldgico.

Para Gilvan Fogel (2000) se trata del término ratio, pero haciendo referencia al
voug (nous) de los griegos, el cual confluiria con el término aleman Vernunft. El verbo
del cual se desprende el vouc es voeiv (noein), que se refiere al percibir frente a lo
gue aparece, lo cual hace que tome fuerza ese ver constitutivo de dicha razén. Pero
percibir también alude al hecho de que hay apoderamiento de algo, toma posesién
de eso que aparece como fendmeno. Sin embargo, esta percepciéon no tiene que ver
con un “yo0” o una consciencia. Al contrario, ese “yo” y esa consciencia vienen a ser
efectos de la experiencia de la percepcion.
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La percepcion que nos presenta Fogel (2000) es una que viene a través de los
sentidos. De este modo, el vosiv (noein) es una percepcion que se apodera de lo que
aparece por medio de la vista, el oido, el tacto, entre otros sentidos.

Pero el cuerpo debe ser entendido, segun este desarrollo, como pura afeccion,
es decir, experiencia pura. Asi, Fogel (2000) nos presenta una perspectiva en la cual
tal afeccion no es entendida como una mera pasividad, sino que implica que haya
actividad. Dice el autor que “el cuerpo es cuerpo en la medida en que es el lugar o
la instancia de accién o de actividad de experiencia (afecto) auto-exponiéndose o
auto-realizandose el venir-a-ser de interés para interés en el uso y en la apropia-
cion” (p. 85). En tal sentido, la afeccion no puede ser ningun efecto secundario a la
experiencia, sino que es la experiencia misma que constituira, posteriormente, a ese
yo-consciencia como producto del cuerpo.

Retornando al pasaje de Nietzsche, la Gran Razon hace referencia a hacerse
dueno del mundo, a apropiarse de él, a incorporarlo. Por eso, para Nietzsche es un
cuerpo creador. La Gran Razén, nos dice Fogel (2000), es el fundamento esencial.
Por otro lado, al ser una multiplicidad implica que no haya “EI" cuerpo, siendo asi
qgue el cuerpo es en realidad muchos cuerpos, multiplicidad de ellos, “el cuerpo es
muchos cuerpos, todos los cuerpos posibles” (p. 87). De esta manera, para dicho
autor, cada afeccion viene a configurar un cuerpo en si mismo; por lo tanto, el cuerpo
es la multiplicidad de cuerpos en él. Ademas, ese cuerpo, que es cuerpos, llega a ser
el organizador, regulador y estructurador del mundo y de las cosas, es aquel que
define la direccién.

Cuerpo, como hemos dicho -y aqui confluimos con la idea de Fogel- es lo que
marca el sentido; es condicion y fin, punto de partida y punto de llegada en el acto
creador, el cuerpo crea al cuerpo.

Sinembargo, es en esa definicién de cuerpo en donde radica la dificultad de situar
al cuerpo como multiplicidad mas que como unidad. La ambigiedad de tal definicion
nos permite pensar que el cuerpo es unidad compuesta por multiplicidades, ya que
es una multiplicidad dotada con un unico sentido. De modo que el cuerpo es unidad
de lo multiple, lugar de confluencia de fuerzas, voluntades que crean cuerpos desde
el cuerpo mismo.

Es en tal sentido que tomamos al cuerpo como territorio de lo tragico. Si lo
tragico, después de El nacimiento de la tragedia, consiste en ese eterno devenir de
lo corpéreo en lo cual viene siempre esa relacién indisoluble entre la destrucciony
la creacion, entre la vida y la muerte, entonces no hay otro campo posible para que
esto acontezca si no es en el cuerpo.
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Pero este cuerpo, como territorio, implica que no se tome mas como una entidad
organica. Si bien se ha hablado de la fuerza de los sentidos, de la sensacidn (estética)
del cuerpo y de la afeccion como experiencia activa en el ejercicio de la razén, de la
Gran Razon, aun asi ese cuerpo es algo mas que una entidad organica. Al respecto,
Fogel (2000) dira que no es algo psiquico, somatico o psico-somatico, sino “un lugar,
medium o elemento de dinamica de experiencia haciéndose y apareciendo como
experiencia, cuya intensificaciéon (crecimiento) hace visible el cuerpo” (p. 88).

Otra referencia que da fuerza a este argumento sobre el cuerpo y su lugar en
la experiencia tragica, es la que nos presenta Deleuze en su libro sobre Nietzsche.
Para Deleuze (2002), el cuerpo esta situado en una relacién intima entre lo que él
denomina “fuerzas activas” y “fuerzas reactivas”.

La situacion de Nietzsche es, segin Deleuze (2002), la misma que habria tenido
Freud en anos posteriores alrededor de la cuestién de la consciencia y lo incons-
ciente. Si para Freud (1992d) la relacién entre la consciencia y lo inconsciente se
presenta en términos de desconocimiento —provocando alli la tension siempre
constante entre los mecanismos inconscientes y los conscientes que determinan las
relaciones humanas-, en el Zaratustra esta relacion se da en términos de subordina-
cién. La consciencia en Nietzsche, nos dice Deleuze (2002), nunca es una consciencia
referida a si mismo, sino que es una consciencia referencia que hace el “yo” en refe-
rencia a otro “yo”. De modo que la consciencia es un elemento siempre inferior a algo
gue llamamos inconsciente. En los términos que plantea Nietzsche, la consciencia se
subordina a lo otro inconsciente en términos de incorporacién (Deleuze, 2002).

El cuerpo, tal como lo define Deleuze (2002), siguiendo a Nietzsche, es “un campo
de fuerzas, un medio nutritivo disputado por una pluralidad de fuerzas” (p. 60). Al
contrario de lo que plantea Fogel (2000), Deleuze no considera a este cuerpo como
un medio, sino como un lugar, un territorio en el cual confluyen estas fuerzas, las
mismas que constituyen este cuerpo. De suerte que para Deleuze tampoco se trata
de un sistema organico especifico, puesto que hay diversas clases de cuerpo, tales
como las instituciones, los cuerpos politicos, entre otras. Si el cuerpo es un campo de
fuerzas, un campo nutritivo que permite el crecimiento, un cuerpo que otorga vita-
lidad, entonces es un cuerpo en el que estas fuerzas confluyen y se relacionan mas
que disputarse; no es un campo de batalla, dira Deleuze. Esa relacion es de mandato
y obediencia.

Con Nietzsche hemos visto -en el capitulo dedicado a lo tragico y su relacién con
la ética- que hay una voz de mandato imperativa que exhorta y obliga a la creacion.
Tales son los términos en los que hemos entendido la voluntad de poder. Lo hemos
senalado en el hecho de que valorar, crear y querer son términos equivalentes al
mandato del “tener que”, el cual otorga ese estatuto ético de la creacion.

67



REERES™
El cuerpo en la dimension tragica de la ética psicoanalitica: filosofiay psic%s_d‘
.. pi— i

Al igual que lo que se ha venido planteando, el cuerpo, tal y como nos lo muestra
Deleuze, es una unidad, pero es la unidad de una multiplicidad de fenbmenos que
entran en relacion en el cuerpo como territorio, permitiendo que este se presente.

Deleuze llamara “activo” y “reactivo” a lo que Nietzsche llama “mandato” y
“obediencia”, lo que en la configuracion de un cuerpo cualquiera viene a entrar en
relacion. Asi, el azar, condicion en la que se presenta el devenir, es el producto de esa
relacién necesaria entre el mandato y la obediencia, es la relacion de poder.

Alrespecto,Nietzsche (1997) habladelaobedienciayelmandatoenlostérminosde
quien no es capaz de gobernarse a si mismo. Sin embargo, esto debe ser tomado con
cuidado. Quiere decir que el mandato y la obediencia deben estar en relacion desde
“si-mismo” y “para si-mismo”. Por ello, esa Gran Razén, el cuerpo, es lo que gobierna,
pero es precisamente porque gobierna que alli mismo debe haber obediencia. Solo
de esta manera es posible la creaciéon. De lo contrario, lo Unico posible seria un
mandato exterior y una pura obediencia del lado de un “yo”", lo que Deleuze denomina
pura pasividad. Por su parte, Nietzsche a esto lo llamaria “sentimiento de venganza”,
el sentimiento de la fatalidad de lo que acontece sin que el hombre lo haya querido, es
la negacion del devenir. La creacion es afirmacion del devenir de las cosas, creacion
gue es el producto del mandato del cuerpo para el cuerpo mismo. En eso consiste la
voluntad de poder. De modo que el cuerpo debe convertirse en ese lugar de mandato
y obediencia en el cual se lleva a cabo ese acto creadory, por ende, ético: “po-ético”.

No obstante todo lo anterior, hay algo que no puede quedar en el aire, pues es
elemento esencial de toda creacién. Es bien cierto que esa creacion es voluntad
de poder y este poder consiste, precisamente, en esa relacién de mandato y de
obediencia, en la eterna construcciony destruccién-Unica manera en que es posible
el devenir, puesto que solo la destrucciéon olvida lo pasado para que aparezca lo
nuevo, eternamente nuevo-. Sin embargo, no podemos dejar de lado que ese campo
en donde se lleva a cabo la creacién es el cuerpo, que es una Gran Razén. Segun
hemos visto, la Gran Razon hace referencia también al Loyog constitutivo de todo
hombre y que lo separa de cualquier otra especie.

El poetizar es posible gracias al Loyog (logos), y por ello la cualidad del cuerpo
como representacion no desaparece. Hay que recordar aqui las primeras referen-
cias que se hicieron a Nietzsche en este capitulo, a saber, que en el devenir esta la
representacion, lo que deviene en el mundo como entidad corpérea es también una
representacion y ese cuerpo, como Gran Razon, es también representacion en el
mundo, pero es una representacion movil.
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Zaratustra dira que la virtud hay que conducirla de nuevo a su lugar de origen, a
latierra, al cuerpo. Pero en esaconcepciondelatierra, el sentido del cuerpo se habla
en términos simbdlicos: “de tiempo y de devenir es que deben hablar los mejores
simbolos; juna alabanza deben ser y una justificacion de todo lo perecedero!”
(Nietzsche, 1997, p. 137).

Por lo tanto, el cuerpo habla y poetiza, es decir, crea. Es aquello que permite que

haya deveniry tiempo, es el lugar donde la vida se afirma con la muerte, eterno juego
de creacioény de destruccion, eterno juego tragico que constituye el éboc humano.
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En el Banquete de Platén (1981), encomio que realizan en torno a Eros, Eriximaco, el
médico de los comensales que hay alli invitados, habla de la medicina en términos de
una esmoteue (episteme) de las eroéticas del cuerpo. Lacan, por su parte, en el semi-
nario de La transferencia (2003c), dira que no hay mejor definicion del psicoanalisis
que esta. La definicion de Platén deja entendido (por lo menos) que el psicoanalisis,
en su accioén y en su campo, no desconoce la pertinencia del cuerpo y que es del
cuerpo de lo que se trata en psicoanalisis.

Enla época de Freud esto ya era evidente. Las quejas de sus pacientes histéricas
mostraban signos de que algo sucedia en el cuerpo: paralisis, astasias, desmayos,
entre otros sintomas. Por lo tanto, el psicoanalisis nace con el tratamiento que se
hace sobre el cuerpo.

Auln en la época temprana, que bien puede llamarse “prepsicoanalitica”, es claro
que Freud encuentra una disimetria entre lo que la medicina de su época percibia
con el asunto del cuerpo y lo que él iba descubriendo en sus investigaciones.

Desde su paso por la clinica de Salpetriere, junto con Charcot, Freud (1992a)
descubre que hay una relacién bastante particular entre las histéricas y su cuerpo.
Durante su pasantia en Salpetriere, Freud realizé un estudio comparativo entre las
paralisis organicas y las paralisis histéricas. El trabajo de Freud muestra que si bien
puede haber ciertas similitudes en los tipos de paralisis, las organicas se encuen-
tran plenamente delimitadas en la medida en que responden a una lesién cerebral y
se puede decir que corresponden anatémicamente con la zona cortical a la cual se
encuentran asociadas, pero tal no es el caso de la lesién histérica.

Si la paralisis organica es delimitable anatémicamente, la paralisis histérica
corresponde a una anatomia imaginaria, es decir, basada en la representacion
anatomica que se tiene del cuerpo. De modo que la histérica no sabria nada de la
anatomia que tiene. La paralisis histérica obedece a una representacion vulgar de la
anatomia del cuerpo —vulgar en el sentido de que se encuentra asociada a las repre-
sentaciones sociales que otorgan los sentidos a la persona- con lo cual tal paralisis
se encuentra mas asociada a la representacion que a la anatomia misma. En este
caso, algo de la representacion no funciona, esto es, la representacién de aquella
parte del cuerpo que se encuentra en paralisis esta en desconexién con la cadena de
representaciones del cuerpo. Al respecto, dice Freud (1992a) que:
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Considerada psicoldgicamente, la paralisis del brazo consiste en que la concepcién del
brazo queda imposibilitada de entrar en asociacion con las demas ideas que constituyen
el yo, del cual el cuerpo del individuo forma una parte importante. La lesion seria, pues, la
abolicion de la accesibilidad asociativa de la concepcion del brazo. El brazo se comporta
como si no existiese para el juego de las asociaciones. Seguramente, si las condiciones
materiales que corresponden a la concepcion del brazo se encuentran profundamente
alteradas, tal concepcion se perdera también, pero habremos de demostrar que puede ser
inaccesible sin hallarse destruida y sin que su substrato material (el tejido nervioso de la
region correspondiente de la corteza) se halle lesionado. (p. 20)

Desde este punto de vista, podemos apreciar que el psicoanalisis descubre que
el padecimiento del cuerpo, a diferencia del trastorno médico, tiene que ver con una
idea con la cual se representa al cuerpo.

De igual manera, en los Estudios sobre la histeria (1992g), Freud presenta ese
avance importante que Lacan retomara en su ensefianza, a saber, la relacion del
cuerpo con el lenguaje. Si bien Freud no tiene a su mano la herramienta de la linguis-
tica, es claro que el sintoma histérico viene a relacionarse con la representacion del
cuerpo, que, por medio de la palabra, viene a fijar el sintoma. El caso especifico es el
de Katarina, una joven que presenta una dificultad para caminar por una leve para-
lisis en una de sus piernas. Freud descubre en este sintoma un “giro linglistico” que
se manifiesta en una decepciéon amorosa. Para ella, quien tiene un amor no corres-
pondido, algo no anda bien, paso dificultoso que viene a instalarse en el cuerpo.

No obstante, sera el concepto de pulsién el que vendra a justificar la idea de que
lo psiquico afecta al cuerpo y viceversa, pues la pulsién es ese concepto con el cual
cuerpoy psique se comunican.

El concepto de pulsion

Para abordar el concepto de pulsion, Freud (1992b) recurre en primera medida a la
fisiologia, extrayendo de ella las nociones de “estimulo” y “arco reflejo”. La fisiologia
diria que frente a un estimulo externo que afecta a la sustancia viva con una descarga
determinada de energia, esta responde mediante una accién. Para Freud, aunque el
estimulo es una causa o fuerza externa, produce en el objeto una reaccién de aleja-
miento —por parte de la sustancia viva- debida al arco reflejo, que debe detener la
accion del estimulo sobre el organismo.
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Desde la definicion de pulsion, Freud (1992b) nos muestra que esta no obedece a
las leyes fisioldgicas; por lo tanto, no es una condicién instintiva ni natural. Lo que se
pone en consideracion es si tiene que ver con un acto que supone la libertad, cuando
la pulsién es por esencia una fuerza constante inconsciente que opera independien-
temente del sujeto.

En primera instancia, se nos presenta la pulsion como un concepto que, en pala-
bras de Freud (1992b), es “por ahora bastante oscuro, pero del cual en psicologia no
podemos prescindir” (p. 113). Esto nos muestra que la pulsiéon no solo es el cimiento
de la construccion teérica psicoanalitica, sino también |la base para la elaboracion
de este trabajo.

En algunos pasajes de su obra, Freud (1992b) asume haber encontrado en la
filosofia, sobre todo en Schopenhauer, bastantes similitudes con el discurso del
psicoanalisis. Pues bien, Schopenhauer hace de la “voluntad” un “oscuro instinto”, es
decir, algo “sin fondo ni inteligencia”, como lo plantearia Nietzsche (1999) posterior-
mente. Un concepto que si bien tiene un estatuto netamente metafisico, comienza su
bosquejo en las matematicas y en la biologia, mas especificamente en la fisiologia.

Vemos que la postura epistemoldgica de Freud es similar a la de Schopenhauer.
Este pone en consideracion los imperativos de la ciencia de su época y asume una
posicién polémica que muestra su légica en el campo de la investigacion. Pese a lo
anterior, Freud no puede ubicar en el plano fisioldgico a la pulsion. Esta se entiende
como un estimulo que no proviene del exterior, sino que se produce en el interior
mismo de la sustancia viva, por lo que no puede ser detenido por medio del arco
reflejo. Es decir, no se detiene por un acto de fuga, por un alejamiento por parte del
organismo de la pulsion, sino mas bien por un “sumergimiento” en la misma o, expre-
sado de otro modo, que la satisfaccion es enddgena. Lo que esto nos quiere decir es
que, si la fisiologia no da cuenta de su oscuro concepto, la pulsiéon no es equivalente
al instinto y, por ende, no es natural, sino algo que se constituye a posteriori. La defi-
nicién que nos presenta Freud (1992b) es la siguiente:

La ‘pulsiéon’ nos aparece como un concepto fronterizo entre lo animico y lo somatico,
como un representante psiquico de los estimulos que provienen del interior del cuerpo
y alcanzan el alma, como una medida de la exigencia de trabajo que es impuesta a lo
animico a consecuencia de su trabazon con lo corporal. (p. 117)

De esta forma, Freud (1992b) asume una postura de caracter fenoménico basado
en la experiencia de su clinica y que pertenece al plano de la subjetividad, ya que la
pulsion es un estimulo que tiene que devenir signo para que su necesidad sea tradu-
cida, ademas de la importancia que tiene el otro como medio, no solo para la satis-
faccion, sino también para el nombramiento de la pulsion. En este caso, la pulsiéon no
es Unicamente un representante de lo psiquico, en tanto que permite la diferencia
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entre estimulos endégenos y exdgenos, sino que esta ligada a su representacion
tanto del objeto como de la fuente. Cuando Freud nos muestra la pulsion como el
concepto fronterizo entre lo animico y lo somatico, rompe con la concepcién tradi-
cional que asume un paralelismo psicofisico, esto es, una distincion entre cuerpo y
alma. La pulsién es el punto de encuentro entre estos dos elementos; cuerpo y alma
forman una unidad a través de ella.

Inicialmente Freud (1992b) muestralanaturalezadelapulsiéonylascaracteristicas
gue se derivan de dicha naturaleza. No obstante, que la pulsién sea un representante
psiquico parece antitético, dado que a la vez que Freud nos expone la insuficiencia
de la fisiologia para dar cuenta de la pulsion y, por ende, para equipararla al instinto,
nos muestra que la pulsién, “es de naturaleza biolégica, trabaja con el concepto de
tendencia” (p. 115). Al respecto, Freud (1992b) dice lo siguiente:

El sistema nervioso es un aparato al que le estd deparada la funcién de librarse de los
estimulos que le llegan, de rebajarlos al nivel minimo posible; dicho de otro modo: es un
aparato que, de ser posible, querria conservarse exento de todo estimulo. (p. 115)

Observamos, por un lado, el caracter constante de la pulsién y, por otro lado, el
principio de constancia del aparato psiquico que tiende a mantenerse libre de esti-
mulos. Dicho principio de constancia parece desdibujar su diferencia con el principio
de placer, el cual es el principio regulador del aparato psiquico y consiste en regular
las sensaciones de placer y displacer. El segundo tipo de sensacién tendria que ver
con la estimulaciony el primero con la disminucion del estimulo. Algo similar plantea
Freud a propdésito de la busqueda de la felicidad, en el Malestar en la cultura (1992e):
la felicidad es equivalente a la ganancia de placer o a la disminucion de displacer.

Lo anterior nos lleva a pensar que la pulsion es una tendencia que busca un fin
determinado. Dicho fin implica un gran esfuerzo del aparato psiquico por modi-
ficar el mundo exterior para que este fin sea alcanzado. Lo anterior exhibe que, a
diferencia del estimulo que muestra la fisiologia, la pulsién no es heredada como
un saber transmitido por la filogénesis. Entonces, lo que nos muestra Freud (1992b)
es una inversion en la perspectiva evolutiva del ser humano. En palabras de Freud
(1992b), “las pulsiones mismas, al menos en parte, son decantaciones de la accién de
estimulos exteriores que en el curso de la filogénesis influyeron sobre la sustancia
viva, modificandola” (p. 116). Son las pulsiones las que han permitido, no solo la evolu-
cion del hombre, sino también la evolucion de la cultura.
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Conceptos que estructuran la pulsion

Para comprender los destinos de la pulsidon, es necesario describir los conceptos que
entran en conexiéon con esta. Dichos conceptos muestran no solamente la esencia
misma de la pulsién, sino también su forma de funcionamiento en el sujeto y en rela-
cién con el mundo exterior. Tales conceptos son: perentoriedad, fin, objeto y fuente.

La esencia de la pulsién es su caracter de esfuerzo (Drang) (Freud, 1992b). La
pulsidon es un motor y una exigencia para el aparato psiquico. Freud nos dice que
“es una propiedad universal de las pulsiones, y aun su esencia misma” (p. 117), lo que
implica que la pulsién siempre actua, aun cuando la posicion del sujeto sea pasiva.

Teniendo en cuenta que la pulsién implica una actividad constante, esta debe
tener un “fin” —el segundo concepto relacionado con la pulsién-. En la Etica Nicoma-
quea, Aristoteles (1943b) plantea que toda actividad humana tiene un fin determi-
nado, indicando alli al bien como te)log (fin) de toda accién. Este planteamiento nos
permite ver que en Freud se encuentra un eco aristotélico en la manera de abordar
el funcionamiento del aparato psiquico. Es asi como en el Malestar en la cultura,
Freud (1992¢) se hace la misma pregunta, porque seria absurdo pensar que la vida
no tiene fin alguno ya que perderia su valor. Entonces, Freud (1992e) formula como
pregunta, lo que Aristételes afirma:

;Qué es lo que los seres humanos mismos dejan discernir, por su conducta, como fin
y proposito de su vida? ;Qué es lo que exigen de ella, lo que en ella quieren alcanzar?
No es dificil acertar con la respuesta: quieren alcanzar la dicha, conseguir la felicidad y
mantenerla. (p. 76)

Pues bien, el fin de la actividad del hombre, en todos los casos, es la satisfaccion
de la pulsién, en la cual, percatandonos de la l6gica del texto de 1915 -fecha de publi-
cacion original de Pulsiones y destinos de pulsion-, la satisfaccién es equivalente a
la cancelacion del estimulo pulsional. Tenemos, pues, una serie de sindbnimos que
podriamos ubicar en una misma linea, esta es, satisfaccion, placery felicidad. Lo que
queda implicito es que, si la pulsion es de caracter constante, no hay forma de que
dicho fin sea alcanzado. Por lo anterior, la respuesta a la pregunta del Malestar en la
cultura es que la felicidad es imposible de alcanzar, pues el programa que impone el
principio de placer, el de serfelices, esirrealizable. No obstante, es tambiénimposible
no seguir buscando la felicidad. Tal conclusién se debe al caracter de constancia de
la pulsion, que difiere del estimulo exterior, el cual es una fuerza momentanea.

El tercer concepto es el “objeto”. A diferencia de lo que se piensa, que la pulsion

tiende a un objeto, vemos que este no es el fin de la pulsion. El objeto, en Freud (1992b),
es un medio, una herramienta para la satisfaccién. Nos dice el autor que este:
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Es lo mas variable en la pulsidn; no esta enlazado originariamente con ella, sino que se le
coordina solo a consecuencia de su aptitud para posibilitar la satisfaccion. No necesaria-
mente es un objeto ajeno; también puede ser una parte del cuerpo propio. En el curso de
los destinos vitales de la pulsién puede sufrir un nimero cualquiera de cambios de via; a
este desplazamiento de la pulsion le corresponden los mas significativos papeles. (p. 118)

Aqui se presenta otra diferencia con la fisiologia. En esta, el objeto es especifico
e idoneo, y obedece al orden de la necesidad. El objeto para la pulsion, ademas de
ser solo un medio para llegar a su fin, es un objeto cualquiera, cuyo privilegio solo
se determina en relacién con el tipo de satisfaccién que él permite. Para cada tipo
de pulsion hay un objeto privilegiado, es decir, cada pulsién esta “fijada” a un objeto
determinado.

Finalmente, la “fuente” es el 6rgano del cuerpo de donde emerge la pulsion. Es
el érgano libidinizado que se singulariza por el objeto, es decir, el objeto es el que
erotiza al 6rgano, y el placer es lo que determina la zona erégena. Lo que nos sigue
mostrando Freud (1992b) es que la pulsién, que funciona como signo, también tiene
la funcién de representar al cuerpo, lo que implica que el cuerpo es producto de la
pulsion y no al contrario. En el orden de la necesidad, es el organismo el que hace su
operacion.

A propésito de lo que Freud nos muestra —por un lado, el cuerpo como fuente
somatica de la pulsion y, por otro lado, el cuerpo como objeto de ella—-, se puede
ver que el cuerpo del que habla es uno del cual dispone el sujeto para su satisfac-
cién pulsional. Tal vez sea necesario otro espacio para desarrollar esto, pero en su
libro Los ensamblajes del cuerpo, Colette Soler (2006) muestra que el cuerpo en
el psicoanalisis es fabricado por el significante, es una realidad, lo que implica una
constitucion que depende del Otro. La pulsién, a su vez, no esta determinada por si
sola, sibien su esencia es la perentoriedad o esfuerzo, también esta determinada por
aquello que la representa, sin lo cual el instinto -la necesidad- no devendria deseo o,
en términos freudianos, pulsion.

De lo anterior se podria decir que existen diversas pulsiones, pero hay algo en lo
que Freud no fue suficientemente claro, esto es, que existe una esencia de la pulsiony
una meta a la cual tiende, caracteristicas estas que son universales de las pulsiones.
Lo que se puede deducir es que la diversidad de pulsiones esta determinada por la
diversidad de medios para llegar a la satisfaccion y por las diversas fuentes soméa-
ticas de donde emergen. Asi, Freud (1992b) nos muestra que, cualitativamente, todas
las pulsiones son iguales, pero se multiplican en relacién con la cantidad de excita-
ciony la diversidad de las fuentes.
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Destinos de la pulsion y sus puntos de convergencia

La pulsién se instala en el cuerpo como fuente somatica, como se ha visto hasta el
momento, pero también como objeto propio de la libido sexual en el narcisismo, lo
que veremos en adelante. Sin embargo, hay que hacer una salvedad. Para Freud
(1992b), si la pulsion cuenta con un objeto, es porque se debe haber pasado de un
estado narcisista a una libido de objeto.

Ahora bien, en el trabajo freudiano se presentan cuatro destinos pulsionales,
de los cuales son desarrollados solo dos: el trastorno hacia lo contrario y la vuelta
hacia la persona propia (Freud, 1992b). En cuanto a los destinos, se podria hacer
una reduccion en la forma de definir el concepto mismo de “destino” y plantearlo
como equivalente a la meta, en tanto que los destinos de la pulsion son formas de
satisfaccion directa de esta Gltima. También hay que tener en cuenta que la sublima-
cion, como lo dice Lacan (1988a), es una forma de satisfaccion directa de la pulsion
sin que sea necesaria la represion. Por otro lado, en la represion hay una forma de
satisfacciéon pulsional. De modo que, tanto la sublimacion como la represion serian
los otros dos destinos pulsionales, los que no desarrollaria Freud en el texto citado.

Aunque Freud presenta por separado aquellos destinos, existen puntos en los
cuales las diferencias son desdibujadas. Esto se debe a que ambos destinos estan
determinados por la configuracién narcisista del aparato psiquico.

Pues bien, Freud (1992b) pone a converger la “vuelta hacia la propia persona” y
el “trastorno hacia lo contrario”, en tanto que la vuelta de “actividad” en “pasividad”-
activo-pasivo- contiene las posiciones del sadismo-masoquismo y el mirar-ser
mirado. Al respecto, dice Freud (1992b) que “la vuelta hacia la persona propia se nos
hace mas comprensible si pensamos que el masoquismo es sin duda un sadismo
hacia el yo propio, y la exhibicién lleva incluido el mirarse el cuerpo propio” (p. 122).
Lo anterior nos muestra el punto de convergencia entre ambos destinos y también
la dificultad en cuanto a la génesis de la pulsién sadica.

A proposito del sadismo, la definicion que da Freud (1992b) es la siguiente:
“consiste en una accion violenta, en una afirmacion de poder dirigida a otra persona
como objeto” (p. 123). Para la vuelta a si mismo, luego de dirigirse al objeto, este se
sustituye por la propia personay asila meta pulsional deviene pasiva. Finalmente, se
busca un objeto que cumpla el papel de sujeto sadico.

Solo en el momento en que el objeto se busca como agente, es posible hablar
de masoquismo como una perversion. En esta etapa es claro que para Freud una
posicién sadica es en primera instancia la que determina luego la pasividad, aunque
posteriormente propone lo contrario en El Problema Econémico del Masoquismo
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(Freud, 1992h) y lo aclara en una nota al pie. Sin embargo, se puede ver en el reco-
rrido del texto publicado en 1915 (Pulsiones y destinos de pulsion, 1992b) que no es
claro el sadismo originario.

Por otro lado, estos dos destinos divergen en la forma en que el agente opera en
la pulsion. Asi, la vuelta contra la persona propia, implica una vuelta del “martirizar”
al “martirizarse”, mientras que en el masoquismo (trastorno hacia la pasividad, hacia
lo contrario), el giro se da del “martirizar” al “ser martirizado”. Es claro que, grama-
ticalmente, en la vuelta contra la persona propia, es el sujeto quien dirige a si mismo
la agresién y por esto la voz es reflexiva.

Dado que en este momento de su teoria, el sadismo es la pulsion originaria, la
constitucion de la satisfaccion, que proviene del dolor del otro, esta determinada
por el segundo momento, es decir, por la vuelta contra la persona propia. Solo en
este momento es posible hablar de la sensacién de dolor. La meta que acompana a
esta pulsién, dice Freud (1992b), es la humillacién y el provocar dolor. Pero cuando la
meta es masoquista —pasiva—, el dolor constituye la sensacién de “dolor en el cuerpo
propio” como meta de la pulsion sadica.

En este sentido, Freud (1992b) describe un primer momento en el cual se muestra
la relacién de la agresividad con la identificacion:

Y una vez que el sentir dolores se ha convertido en una meta masoquista, puede surgir
retrogresivamente la meta sadica de infligir dolores; produciéndolos en otro, uno mismo
los goza de manera masoquista en la identificacion con el objeto que sufre. (p. 124)

Lo que diferencia este destino de pulsidon con la vuelta del “mirar-ser mirado”
es que en esta existe un estado en que inicialmente la mirada se dirige a un objeto,
donde se aclara que es un objeto que es parte del cuerpo propio. Podemos insistir
qgue en el sadismo, aun en este texto, no es claro que no sea la pulsién sadica dirigida
contra una parte del cuerpo propio. De hecho, Freud (1992b) dice que:

Una etapa previa semejante falta en el sadismo, que desde el comienzo se dirige a un
objeto ajeno; empero, no seria del todo disparatado construirla a partir de los empenos
del nifio que quiere hacerse sefior de sus propios miembros. (p. 125)

De hecho, posteriormente, se plantea la similitud entre la “pulsion escoptofilia” y
el “estado del narcisismo”, en el cual el cuerpo es el primer objeto.

Podemos ver aqui el fundamento del narcisismo en la dindmica de los destinos
de pulsién. Este es definido por Freud (1992b) asi: “nos hemos acostumbrado [...]
a llamar narcisismo a la fase temprana del desarrollo del yo, durante la cual sus
pulsiones sexuales se satisfacen de manera autoerética” (p. 126). Es notorio, ademas,
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que existe unvinculo entre el autoerotismoy el narcisismo, pero existe una diferencia
entre ambos, a saber, que “autoerética’ es la posibilidad de satisfaccién que se da en
un estado -narcisismo- en el cual el “yo” es investido por las pulsiones; solo en un
segundo momento, cuando el otro se presenta como imagen del “yo” que permite la
identificacién, es posible que se dé el enlace libidinal con el objeto. Esto es lo que nos
muestra Lacan (2003a) en el “estadio del espejo”.

La conclusién a la que llega Freud (1992b) con respecto a la vuelta contra la
propia personay lavuelta de la actividad en pasividad, es que son destinos de pulsion
que se fundan en la organizacion narcisista del “yo” y, por ende, son formaciones
narcisistas. Aunque el trastorno, en cuanto al contenido, sea un destino de pulsion
que Freud desarrolla aparte, no esta muy lejos de ser también un destino fundado en
esta temprana fase del desarrollo del “yo".

Por lo pronto, observamos esa relacién del cuerpo con el componente sadico a
masoquista de la pulsion. Si es necesaria, como lo hemos visto en estos pasajes, la
constitucion de un objeto y tomar al cuerpo como objeto mismo de la pulsién, es
porque sera necesaria una constitucion del “yo” en referencia a unaimageny, asi, la
constitucion del cuerpo.

En este sentido, el antecedente que tiene Lacan (2003a) para su “estadio del
espejo” se encuentra en la teoria freudiana del narcisismo, de la cual hablaremos un
poco a continuacion.

El narcisismo freudiano

El término “narcisismo” fue acunado en 1899 por Paul Nacke (como se cita en Freud,
1992i) para designar la perversion en la que un individuo tiene por objeto sexual su
propio cuerpo, del cual disfruta, acaricia y besa hasta obtener de él una satisfaccion
sexual plena. Pero dicha conducta narcisista no es exclusiva de dicha perversién, y
se extiende -segun Sadger (como se cita en Freud, 1992i)- hasta otras, tales como la
homosexualidad.

Desde la investigacion psicoanalitica, el narcisismo, que en un principio fue un
obstaculo en la busqueda de la cura de algunos pacientes, sera considerado no
como una perversién, sino como “el complemento libidinoso del egoismo inherente
a la pulsién de autoconservacion, de la que justificadamente se atribuye una dosis a
todo ser vivo” (Freud, 1992i, pp. 71-72). De ahi que para posteriores casos, Freud haya
abarcado el narcisismo dentro de sus estudios. Considera que existe un narcisismo
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dentro de todo tipo de estructura, incluyendo la demencia precoz y la esquizofrenia,
para las que propone el nombre de parafrenia. En ambas enfermedades se mani-
fiestan dos caracteristicas fundamentales que son recurrentes, estas son, el delirio
de grandezay el desinterés por el mundo exterior (incluyendo personas y cosas).

Mientras que enla histeriayenlaneurosis obsesiva es frecuente que los enfermos
cambien sus objetos reales por imaginarios para tener una relacion erética con
ellos, la libido en las parafrenias no esta relacionada de ninguna manera con objetos
0 cosas, ni tampoco han sufrido sustitucién alguna en sus fantasias. En los pocos
casos en que esta aparece sera como un intento de cura del enfermo, tratando de
depositar la libido en un objeto.

Ellugarindicado para esta libido, que no encuentra su lugar en el exterior, sera su
inverso interior, 0 mas exactamente, el “yo". Tal estado de engrandecimiento “yoico”
recibira ahora el nombre de narcisismo, cuyo paso antecedente es la megalomania.

En su origen, la libido esta intimamente entremezclada y su diferenciacion sera
posible solo a partir de la carga de sus objetos, ya sea que se vuelque al propio “yo” o
al objeto. Su localizacion tiene como punto de partida los sintomas neuréticos, pero
que se desplace hacia los objetos o permanezca retraida a ellos, permitié para su
investigacion, poder definir que existen entre ellas una clara oposicién y, a la vez,
dos diferentes vias posibles. La primera fue la mencionada libido yoica y posterior-
mente tenemos la libido objetal. Al parecer, la principal manifestacion de esta uGltima
sera el enamoramiento, en el que se presenta una forma de disolucion parcial de la
personalidad para dar paso a la carga objetal. Su antitesis sera la paranoia, en cuyo
caso sucede un retiro total de la libido yoica o la completa inversion de su libido en el
objeto.

En lo que a nuestro interés concierne, es preciso aclarar qué tipo de relacion
existe entre el narcisismo y el autoerotismo, entendido este ultimo como un estado
primario de la libido. Hemos mencionado hasta aqui una carga primaria de libido
dividida en dos partes, a saber, una libido yoica y una objetal. Pero, ademas de ello,
debemos contar también con un posterior desarrollo de la primera. Hay que dife-
renciar entre una libido sexual y una libido no sexual de los instintos del “yo”", para
conservar los términos freudianos. Mientras que el “yo” es una instancia que debe
ser desarrollada, los instintos autoeréticos seran primordiales. La divisidon que esta-
blecimos entre libido yoicay libido objetal no es otra cosa que la prolongacion de una
formulacion inicial que dividié las pulsiones en yoicas y sexuales.

Su divisién, llevada a cabo por Freud (1992i), surgié del analisis de la histeria y

la neurosis obsesiva. Tal division de las pulsiones esta centrada fundamentalmente
entre el hambre y el amor. Dicha divisién es de caracter ambivalente; por un lado,
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el individuo es un fin en si mismo, pero, por otro, es un fin que sirve en contra de su
voluntad. La sexualidad, considerada como uno de sus fines propios, sera muestra
de su doble valor en tanto el individuo esta en funciéon de un plasma germinativo,
cuya recompensa sera la consecucion de un efimero placer.

Otro de los destinos de la libido, una vez se ha retirado de los objetos, es el repen-
tino interés hacia lo divino, lo natural o lo animal, sin que tal sublimacién sea suscep-
tible de llegar al estrado de las fantasias o sufrir posteriormente un retorno yoico.
Siguiendo con otros destinos de la libido, tenemos en la enfermedad y en el suefo
casos particulares. El individuo enfermo manifiesta hacia el mundo exterior poco
o nulo interés y a esto anade, ademas, su falta de interés en los objetos eréticos.
El enfermo pone toda su libido en su “yo”, en procura del cese de su padecimiento.
Asimismo, en el sueno se puede entender dicha conducta a partir del egoismo carac-
teristico en este. Su punto de convergencia radica en que la distribucion de la libido
se ve alterada una vez el “yo" ha sufrido una modificacién.

Paracontinuarhablandodeladistribuciondelalibidoenel“yo”,hemosde advertir,
de la mano de Freud (1992i), que este habia calculado su movimiento. Plantea que si
el “yo” sufre una forma de estancamiento libidinal, habra como resultado una sensa-
cion displacentera. Este es un buen indicio para entender el porqué de que la libido
debabuscarluego un objeto exterior a si parainvestiry para no ubicarse tnicamente
en el “yo" en estado narcisista. Dado el caso en que la libido yoica sobrepase, por
asi llamarla, su medida, lo que adviene sera un desmedido egoismo. Cabe anotar,
igualmente, que cuando la libido se ha desplazado hacia objetos externos irreales
o productos de la fantasia, el aparato psiquico sufre de nuevo un estancamiento
de la libido, pues su destino sera la propia introversion, fenémeno presente en las
denominadas parafrenias, a diferencia de otras enfermedades como la neurosis de
transferencia.

En este punto, la megalomania se conduce como dominante de la libido que ha
aumentado, siendo la antitesis de la neurosis de transferencia. Las diversas para-
frenias presentan una disminucion parcial de la libido objetal, la cual se manifiesta
a su vez en tres aspectos diferentes. En el primero, resalta un estado neurético o
fendmeno residual; en el segundo, procesos patoldgicos tales como lainversién de la
libido objetal en el “yo”, procurando la megalomania; y finalmente, la restitucién de la
libido objetal a manera de una histeria o parafrenia, cuando dicha recarga libidinal
se llevara a cabo de distinta manera a la mencionada anteriormente.

La vida erética humana revela también luces sobre el narcisismo. El nino toma
como primer objeto sexual de su vida aquel que le dio su satisfaccion, que en este
caso es del orden de la conservaciéon de funciones vitales fundamentales. De ahi la
génesis de los instintos sexuales, que se apoyan en un principio en los instintos yoicos
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y solo ulteriormente alcanzan su independencia. Para el nino, su primer objeto sera
aquella persona encargada de brindarle alimentacion y cuidado, y tal tipo de elec-
cion objetal sera denominada de apoyo o anaclitica. En casos en los cuales la libido
ha tenido alguna clase de perturbacion, se demuestra que tales individuos eligen su
objeto erético con base en su propia persona, eleccion que es denominada narci-
sista, la cual se da en perversos y homosexuales.

En el caso de la eleccion del hombre, se demuestra que este tiene una tendencia
a elegir su objeto conforme al tipo de apoyo o anaclitico, para lo cual lleva a cabo
una hiperestimacién sexual del objeto, a lo que subsigue un empobrecimiento de
su libido yoica. En el caso de la mujer, sera en la pubertad donde se intensifique su
narcisismo primitivo, razén para dificultar un amor objetal regular, especialmente
en mujeres bellas. Surge entonces una satisfaccion por si misma, es decir, solo se
aman a si mismas y con la intensidad con que son amadas. La Unica condicién que
debe cumplir su objeto es que las ame sin reciprocidad del mismo tipo. Esta condi-
cion resulta altamente llamativa para los hombres, pues, para Freud (1992i), al indi-
viduo que ha perdido su narcisismo le es fascinante alguien que lleve el suyo elevado.
Su inaccesibilidad y satisfaccion propias son factores que despiertan la curiosidad
de extranos, caso ilustrado en la atraccion que siente el hombre (como especie, no
como género) por las grandes fieras indémitas de la naturaleza.

Encontramos en la mujer un segundo caso, a saber, el amor materno. La mani-
festacion plena de amor objetal en la mujer sera -segin Freud (1992i)- su hijo. El
amor brindado al hijo, como una exteriorizacién de su propio cuerpo, le permite a la
mujer dar pleno amor objetal conservando a la vez su narcisismo intacto; pero si es
el caso de una mujer que se haya sentido masculina, no necesitara tener un hijo para
hacer un trance de su propio narcisismo al amor de objeto.

El punto nodal del narcisismo sera la inmortalidad del “yo”, conseguida en la
procreacion de un nuevo individuo. De ahi que sea en el hijo en donde sus padres ven
reflejada la concrecion de todas las frustraciones paternas. El amor hacia el hijo es
“renacimiento y reproduccién del narcisismo propio, ha mucho abandonado” (Freud,
1992i, p. 87).

En todos estos vertiginosos caminos que ha tomado la libido para exteriori-
zarse, la libido del “yo” ha sufrido algunos cambios. Segun la llamada psicologia de
la represién, la libido es vulnerable de una represion cuando hay un conflicto con
las convicciones éticas y morales del individuo, en tanto son tomadas como norma
y les da a las mismas su valor. La represion nace del “yo” y se dificulta su proceso
en tanto en un mismo individuo sucumben dos fuerzas simultaneas; la primera le
provoca deseos, pensamientos y acciones conscientes, que para la segunda pueden
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implicar un caracter nocivo, indigno o inmoral, a lo que el “yo” respondera con la
construcciéon de unideal, del cual surge en el “yo” la misma represion. Este “yo ideal”
tiene, entre otras funciones, la de tratar de conservar de alguna manera la satis-
faccién conseguida en la ninez, poniendo en el nuevo “yo” ideal el narcisismo propio
de la ninez, ausente ahora en su adultez. Una vez ha surgido un ideal, se elevan las
expectativas del “yo”", favoreciendo asi la represion.

A la altura de este desarrollo en la teoria freudiana, advertia el autor, que quiza
existia unainstancia psiquica especial que podria procurar la satisfaccion narcisista
al “yo” ideal, instancia que se ocuparia de hacer constantes comparaciones con el
“yo" actual para asi demeritarlo frente a su ideal; dicho proceso se denominara
conciencia (moral). Para el ano 1923 aproximadamente, Freud (1992d) tendra lista su
nocién de “superyd”, instancia que servira para una mejor comprension del llamado
delirio de autorreferencia, en el que, grosso modo, el individuo manifiesta ser obser-
vado ojuzgadoyescuchavoces que le hablan constantemente en tercera persona.En
el individuo sano acontece esta misma situacion, con la diferencia de que la nuestra
es una instancia “silenciosa”. Esta instancia superyoica tendra su fundamento en los
padres y, posteriormente, en los profesores y en la cultura misma.

Con estos aportes se forma el ideal del “yo” narcisista con cantidades de libido
homosexual, y procura su conservacion porque esta es satisfactoria. En un primer
momento, la conciencia moral fue el resultado de la supervisién y del juicio paterno;
luego, este derecho fue adquirido porla culturay su sustrato en ambos momentos es
el mismo, a saber,recordar una prohibicionyunarepresion. Estasvoces aparecenen
la enfermedad como una manifestacion dada desde el exterior hacia la conciencia,
y las lamentaciones paranoicas demuestran que la critica a la cual es sometida la
conciencia es la misma de sus fundamentos.

Todosloslogrosyorgullos que posee unindividuo fortalecen de nuevo su autoesti-
macion perdida, producto del narcisismo primario. Al dividir los instintos en sexuales
o de conservacion, y yoicos, surge una relacion estrecha entre la autoestimacion y
la libido narcisistica. Esto se debe a que la autoestimacion suele intensificarse en
las parafrenias y se debilita en las neurosis de transferencia, asi como también
el individuo que no es amado pierde su autoestimacién mientras que, sintiéndose
amado, la intensifica; el individuo que se ama presenta la satisfaccion en la eleccion
de objeto narcisista. El objeto amado intensifica su valor, mientras que quien ama
pierde una parte de su narcisismo, para lo cual la Gnica forma de hallar una retribu-
cion es siendo amado de la misma manera.
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El sentimiento de inferioridad propio de las neurosis de transferencia se funda,
en buena parte, en la imposibilidad del individuo para amar, causada por alguna
afeccion fisica o mental. Asi, la causa de empobrecimiento yoico, debido a que este
la ha sustraido y no tiene un destino preciso, no tendra ningin control.

Para Freud (1992i), las relaciones con la libido objetal se formulan asi: la carga
libidinal puede ser egosintonica o pudo haber sufrido una represién. Para el primer
caso, el amor tiene el mismo valor que cualquier otra actividad desempenada por
el “yo”, en la que el amar disminuye la autoestimacion, la cual sera recuperada al
ser amado o, en su defecto, correspondido. Para el caso de la represion de la libido,
la carga libidinosa se experimenta por el individuo como un vaciamiento yoico, en
donde su satisfaccion es imposible y, para recargar nuevamente al “yo”, esto se hara
mediante el retiro de la libido objetal de su ser amado.

La evoluciényoica se da en tanto el “yo” se aleja una vez de su narcisismo primario
y luego lo reconquista, en cuyo intervalo el destino de dicha libido es posarse en un
nuevo objeto distinto al propio “yo". En este caso sera un nuevo “yo” ideal que se le
ha impuesto desde el exterior, y su satisfaccién se da en la medida en que se llenan
las expectativas del ideal. Tanto el “yo” como el “yo” ideal sufren una disminucion que
sera recompensada toda vez que se lleve a cabo una nueva satisfaccion objetal.

La autoestima se compone de un residuo del narcisismo infantil, de la insatis-
faccién por no poder alcanzar el logro de los ideales impuestos y de la satisfaccion
de la libido de objeto. El “yo” ideal logra la satisfaccion de la libido objetal en condi-
ciones extremas y tras renunciar a una parte suya; donde no se desarrolla el ideal,
la tendencia sexual toma tintes perversos. En términos psicoanaliticos, el enamo-
ramiento no es mas que el paso de la libido yoica a la objetal; tiene la capacidad de
levantar represiones y recrear perversiones, eleva su objeto a la categoria de ideal
sexual y puede entablar una relacién auxiliar, en este caso, con el “yo” ideal. Si el “yo”
ideal no consigue su satisfaccién debido a obstaculos externos, el ideal sexual suple
una satisfaccion sustitutiva. Entonces podemos deducir que se ama al objeto que
posee las cualidades que al “yo” le faltan para alcanzar su propio ideal.

Por su parte, el ideal del “yo” no es solo un ideal personal, sino que comprende las
expectativas y deseos de la sociedad, los padres y demas. La insatisfacciéon de este
ideal deja libre un monto de libido homosexual que se convertira en sentimiento de
culpabilidad. Sentimiento que en otro momento se manifest6 como miedo al castigo
de los padres y la pérdida de su amor, lo cual resulta posteriormente en una morti-
ficacion del “yo” o, en otros términos, la insatisfaccién producida en el ideal del “yo”
termina produciendo el cambio de ideales en trastornos parafrénicos. En tal sentido,
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la constitucion del ideal del “yo” y la relacién del narcisismo con la pulsién, nos ponen
al tanto de esa relacion, por un lado, con el cuerpo y, por el otro, con la consciencia
moral, necesaria para una elaboracion sobre la ética en el psicoanalisis.

Entre Nietzsche y Freud, lo que
retorna

Comencemos por retomar el asunto desde el concepto de voluntad, anteriormente
trabajado en la obra de Nietzsche y su antecedente en Schopenhauer. Es pertinente
retomar algunos aspectos ya expuestos acerca de dicho concepto, para articular
con la propuesta freudiana sobre la pulsién. En primer lugar, esta la “voluntad” como
fundamento y, en segundo, se encuentra el plano de las ideas, que es igual al que
propone Platon. En el plano de las ideas de Platén estan las formas universales, y
a partir de ellas surgen la pluralidad, el mundo y el fendmeno, que son ya pertene-
cientes al tercer plano.

La “voluntad” en sentido metafisico es una unidad, es un deseo incesante y sin
sentido, no tiene un fin mas que la satisfaccion, pero aun lograndola, no muere
porque es eterna. No se encuentra en el espacio, por eso es infinita; no esta sometida
a la ley de causalidad ni a la necesidad, porque es libre. La “voluntad” es una fuerza,
un tender hacia algo, pero que no alcanza su meta, un tender hasta el infinito. Si la
ubicamos en el pensamiento de Kant, el cual es el sostén tedrico de Schopenhauer,
la “voluntad” es la “cosa en si”.

Aungue Kant no define la “cosa en si”, en el prélogo de la segunda edicion de la
Critica de la razén pura (2006), nos advierte un limite en cuanto al conocimiento, a
saber, que este se refiere alos fenbmenos y que deja, en cambio, la “cosa en si” como
no conocida por nosotros, a pesar de ser real por si misma. Lo que quiere decir Kant
es que el conocimiento empirico se rige por los objetos, no como cosas en si, sino
como fendmenos posibles en los registros de “espacio” y “tiempo”. La “cosa en si”
es aquello que hace necesaria la existencia de un objeto, pero no hace parte de la
pluralidad, sino mas bien del plano de la unidad, de lo eterno y de lo libre.

Schopenhauer dice dar un paso mas adelante que Kant. Nietzsche (2000) lo cita

de la siguiente manera: “[IJo que por mucho tiempo se indagé bajo el nombre de filo-
sofia y cuyo conocimiento estaba, por consiguiente, juzgado por los que conocen la
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historia, es tan poco verosimil como el de la piedra filosofal” (p. 28). Schopenhauer
se plantea una forma de llegar al conocimiento de la “cosa en si”; su “voluntad”, pese
al limite del cual nos advierte Kant.

Sin embargo, la “voluntad” se convierte en objeto por medio del fenédmeno. Este
ultimo eslo que esta regido por el principio de razén suficiente, es decir, por el tiempo,
el espacio y la causalidad; en pocas palabras, por lo que Schopenhauer define como
el Principium Individuationis (principio de individuacién), esto es, lo que permite la
pluralidad, la diferencia y, en ultimas, el fenédmeno. Asi pues, el mundo es el fené-
meno, en él la voluntad se objetiva en cada individuo y en cada fuerza, los cuales son
copias de las formas universales contenidas en el plano de las ideas. La “voluntad”
constituye la esencia del mundo.

La “voluntad” del lado de Schopenhauer se presenta en diversos niveles, tanto en
el animal como en el hombre. Esta, para el mundo, es el fundamento metafisico. Es
en este punto donde Nietzsche se separa. Si bien en el comienzo de su obra él plantea
una metafisica de artista para sustentar el origen de la tragedia, su “voluntad”, como
concepto, debera despojarse de toda metafisica para dar cuenta de algo que es en
el mundo, en el devenir.

Se observa que lo que queda como incognoscible es la “cosa en si”, lo cual, para
Nietzsche, carece de importancia en su sistema filosofico.

En general, podemos decir que aquello que es nombrado “voluntad” no es mas
qgue una “pulsion”, un tender hacia algo. Es esto lo que se mantendra a lo largo de la
obra nietzscheana.

Ahora bien, del lado de Freud tenemos un concepto, segun sus palabras, oscuro
aun, pero imprescindible para la psicologia. Desde su texto Pulsiones y destinos de
pulsién (1992b), la “pulsion” aparece como un estimulo que, a diferencia de un esti-
mulo fisioldgico, proviene del interior del organismo, ademas de que no es momen-
tanea sino constante. Para Freud, la “pulsion” aparece como una fuerza interior que
esta buscando satisfacerse constantemente. El caracter de perentoriedad de la
pulsion hace de ella una fuerza inagotable que busca eternamente una satisfacciéon
antes encontrada. A este respecto, en Mas alla del principio del placer, dice Freud
(1992c¢) que:

La pulsion reprimida nunca cesa de aspirar a su satisfaccion plena, que consistiria en la
repeticion de una vivencia primaria de satisfaccion; todas las formaciones sustitutivas y
reactivas, y todas las sublimaciones, son insuficientes para cancelar su tensién acuciante,
y la diferencia entre el placer de satisfaccion hallado y el pretendido engendra el factor
pulsionante, que no admite aferrarse a ninguna de las situaciones establecidas, sino que
en las palabras del poeta, ‘acicatea, indomenado, siempre hacia adelante’ (p. 42)
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Este texto freudiano pone en entredicho la tarea del principio del placer como
regulador del decurso de los procesos animicos. La tesis de Freud (1992c), en este
dificil texto, es que existe algo del lado de la pulsién que se encuentra mas alla del
principio de placer. Por medio de su experiencia clinica, Freud afirma que el fené-
meno de la repeticion por medio de la transferencia de vivencias displacenteras
para el “yo” del sujeto es justamente ese algo del lado de la pulsion.

Haciendo un recorrido por la actividad animica infantil, y en la direccion de la
cura con sus pacientes neuréticos, Freud se encuentra con la exteriorizacion de una
compulsién a repetir vivencias de caracter pulsional opuestas al principio de placer,
es decir, que aquello que se encuentra mas alla del placer es de caracter pulsional.
En palabras de Freud (1992c): “en el analizado, resulta claro que su compulsion a
repetir en la transferencia los episodios del periodo infantil de su vida se sitla, en
todos los sentidos, mas alla del principio de placer” (p. 36).

Ahora bien, Freud demuestra que existe una relacion directa entre el fenémeno
de la repeticion con lo pulsional, soportado en un caracter universal de las pulsiones.
En este punto aparece una nueva definicién de la pulsion: “es un esfuerzo, inherente
alo organico vivo, de reproduccién de un estado anterior” (Freud, 1992c¢, p. 36).

Teniendo en cuenta, entonces, el caracter pulsional del fenémeno de la repeti-
cion en la transferencia, visto desde una perspectiva tanto normal como patolégica,
Freud hace resonancia de que alli hay un “eterno retorno de lo igual”, tratandose de
una conducta activa que se repite como una serie de vivencias idénticas.

El “eterno retorno” —-doctrina expuesta por Nietzsche a través de su Zaratustra:
lo mas pesado de sobrellevar, lo mas dificil de afirmar o, como lo llama en otro de
sus escritos, el “martillo”"-, es una doctrina dificil de aprehender. Sin embargo, no
creemos que Freud recurra a ella de forma ingenua, como una simple arbitrariedad
del uso linguistico.

Por otra parte, la “voluntad” no consiste en una voliciébn consciente de un “yo”
que intenta domenar al otro. Nietzsche habla en términos del mandato y de la
obediencia, pero este mandato debe ser pensado como el de la “voluntad” misma.
Ella por si misma es imperativa, desea y ordena, pues ambas cosas son lo mismo
(Nietzsche,1999). Asi como mandato y volicién son lo mismo, la voluntad de poder es
mandato sobre si misma.

En un pasaje de sus fragmentos péstumos, Nietzsche (1999) hace una descrip-
cion de lo que es el mundo. Dicho mundo no es mas que un juego constante de
fuerzas, una enormidad de fuerza, un ir y venir, un vaivén, una oleada; son fuerzas
que no tienen comienzo ni fin (son eternas). Estas fuerzas se transforman y regresan
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eternamente. Este mundo es un mundo de fuerzas que eternamente retornan, es el
mundo que Nietzsche denomina “dionisiaco”, es decir, de eterna creacion y destruc-
cion. El mundo, dice el autor, no es otra cosa que la “voluntad de poder”.

¢Qué es entonces el eterno retorno? Es una pluralidad de fuerzas, es el eterno
retorno de la voluntad imperiosa e indomita. Es el mundo como lo que retorna, no en
si mismo, sino como voluntad de poder, como una constante destrucciony creacion.

Si pensamos la idea de la pulsion para el psicoanalisis como el mar, con sus
oleadas y sus vaivenes, con sus vicisitudes, como una fuerza que, por su caracter
de perentoriedad, va y vuelve, retorna a su punto de partida para comenzar de
nuevo una pulsion imperiosa, dominante, cuyo fin es propender por su satisfaccion,
buscandola eternamente, siempre insaciable, ¢no seria acaso ese eterno retorno de
loigual, el retorno de la pulsion misma? Tal vez podria ser un falso silogismo, pero, si
lo que eternamente retorna, seguin Freud (1992c¢), es la vivencia de lo displacentero,
si esto displacentero es de caracter pulsional, entonces podria pensarse que es el
eterno retorno de la pulsién.

La pulsion del lado de Freud, pese a sus apreciaciones tempranas, muestra un
caracter de conservacion de estados pretéritos. La meta de la pulsion, desde su texto
publicado en 1915, Pulsiones y destinos de pulsion, es la satisfaccién. En 1920, Freud
indica que la meta de la vida no es alcanzar un estado nuevo, sino mas bien alcanzar
lo anterior, antes de la vida, es decir, un estado inorganico, de quietud. Dice Freud,
“[lla meta de toda vida es la muerte; y, retrospectivamente: lo inanimado estuvo ahi
antes que lo vivo” (Freud, 1992b, p. 38).

Teniendo en cuenta esto —aunque Freud mantenga el binario entre la pulsién de
vida y la pulsion de muerte-, la muerte y la vida se encuentran entrelazadas; una no
es sin la otra. Para morir hay que vivir, es todo empuje hacia un estado anterior inor-
ganico. La tendencia a la muerte como meta es lo que nos mantiene vivos, se trata
de un constante vivir-morir.

Nietzsche (1997) nos plantea un mundo dionisiaco, un eterno crear-destruir, sin
profesar una doctrina de la vida eterna, pues todo lo que vive tiene que perecer. Este
es el movimiento de la creacién, el movimiento de la “voluntad”.

El mundo dionisiaco es un mundo de baile y de éxtasis, pero alli subyace el dolor;
lo que en el comienzo de su obra Nietzsche llama lo eternamente sufriente, un mundo
que es “voluntad”. Por otro lado, con Freud (1992c) tenemos el eterno retorno de lo
qgue se encuentra mas alla del principio del placer, la pulsidon que no cesa, regresando
eternamente y buscando su satisfacciéon, nunca suficiente para ella.
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La pulsion de muerte

En 1920, Freud descubre que el principio de placer ya no es el gobernador de los
procesos animicos. Esto tiene una razén légica: el displacer es omnipresente en
dichos procesos.

La hipétesis de Freud (1992c) cuando escribe Mas alla del principio del placer,
inicialmente, es que existe una tendencia mas originaria e independiente del prin-
cipio del placer. Freud atestigua esto cuando descubre en la clinica la compulsién a
la repeticién. Dicha compulsién es un forzamiento a “repetir” lo reprimido hacién-
dolo presente en la transferencia.

El descubrimiento de la compulsién a la repeticion arroja como consecuencia
una posiciéon epistemoldgica para el psicoanalisis, pues se ha pensado esta disci-
plina como un ejercicio de mera interpretaciéon, mientras que la presentacion de lo
reprimido implica el paso de la interpretacion a la recordacién.

El hecho de que la compulsion a la repeticién sea correlativa a algo que se
encuentra mas alla del principio de placer, mostrando que esta hace que el “yo”
vivencie experiencias para él molestas que son retornos de lo reprimido (Freud,
1992c). Lo que se manifiesta en la compulsiéon a la repeticiéon no es solo la vivencia de
displacer en el “yo”", sino también -tal y como lo ejemplifica Freud tomando la obra
Jerusalén liberada-, la aniquilacién del objeto, pero teniendo en cuenta su desco-
nocimiento. En otras palabras, no se aniquila al objeto, sino a su representacion.
Tancredo hiere de muerte a su amada Clorinda creyendo asesinar a un caballero
enemigo, y posteriormente, hiere a un arbol donde reposa el alma de su amada sin
él saberlo (Freud, 1992c).

A continuacion, Freud prosigue su trabajo con la hipétesis de la existencia de
pulsiones de diferente naturaleza a las pulsiones sexuales. Teniendo en cuenta su
anterior formulacion, habia una distincién entre pulsiones sexuales y pulsiones de
autoconservacién. Ahora, con la hipotesis de la existencia de algo mas alla del prin-
cipio de placer, lo que conservan las pulsiones de autoconservacién son estados
anteriores, pretéritos a la vida.

La pulsién, en Mas alla del principio del placer (1992c), es lo siguiente:

Un esfuerzo, inherente a lo orgdnico vivo, de reproduccion de un estimulo anterior que lo
vivo debié resignar bajo el influjo de fuerzas perturbadoras externas; seria una suerte de
elasticidad organica o si se quiere la exteriorizacién de la inercia en la vida organica. (p. 36)
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Asi, las pulsiones de autoconservacion se oponen a las pulsiones que se esfuerzan
por el cambio y el desarrollo del individuo.

Lo paraddjico en esta obra es que, si bien ahora la distincion se da entre la pulsiéon
de vida y la de muerte, parece ser que ambas tienen la misma tendencia. De este
mismo modo piensa Freud en El yo y el ello (1992d):

Asi las cosas, ambas pulsiones se comportan de una manera conservadora en sentido
estricto, pues aspiran a restablecer un estado perturbado por la génesis de la vida. La
génesis de la vida seria, entonces, la causa de que esta ultima [Eros] continue y simulta-
neamente, también, de su pugna hacia la muerte. (pp. 41-42)

Enrelacion con el binarismo que Freud quiere mantenery,ademas de la polaridad
entre placer-displacer, yo-mundo exterior y entre amor-odio, emerge una distincion
analoga a la ultima antitesis, es decir, el binario amor-odio, que es sustituida por
las dos clases de pulsiones, estas son, pulsiones sexuales o de vida, y pulsiones de
destruccién o de muerte.

El nuevo binario pulsional tiene como consecuencia una revision en la teoria,
en especial en lo concerniente al problema de los destinos pulsionales “sadismo” y
“masoquismo”. Se habia planteado que el sadismo era una accion violenta infligida
sobre un objeto y que el masoquismo solo devendria como un retorno de la pulsion
sadica sobre el “y0". Sin embargo, con laintroduccion de la pulsion de muerte, parece
ser que el masoquismo es mas primigenio que la pulsién sadica, valga decir, objetal.

Desde este punto de vista, la pulsion de muerte no es, en primera instancia, un
intento de aniquilacion del objeto, sino que, fenomenolégicamente, la pulsion de
muerte se muestra con una tendencia autodestructiva, un empuje hacia la propia
muerte. Esto es lo que, en la teoria freudiana, hacia 1924, se muestra como maso-
guismo primario, con lo que el sadismo pasa a ser un destino secundario.

Ahora bien, un elemento a considerar respecto a la pulsiéon es el hecho de que su
satisfaccion implica un modo de relacion distinto del que tiene el organismo animal.
Ya en el apartado sobre Aristoteles en relacion con el placer, se insinuaba algo de esa
distincion respecto a la animalidad que, ademas, es senalado por Lacan en su semi-
nario Aun (2004). Alli se pone de manifiesto que las necesidades en el ser hablante
estan contaminadas por estar relacionadas con otro modo de satisfaccion. De modo
gue esa satisfaccion esta condicionada por el hecho de que el humano habla. Ello es
bien senfalado por Freud (1992b) cuando muestra el caracter imposible de la satis-
faccion plena de la pulsioén.
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En relacion con lo anterior, Lacan en su texto Subversion del sujeto y dialéctica
del deseo en el inconsciente freudiano (2003h), sefala lo siguiente:

Y de ahi que insistamos en promover que, dado o no en la observacién biologica, el
instinto, entre los modos de conocimiento que la naturaleza exige de lo vivo para que
satisfaga sus necesidades, se define como aquel conocimiento en el que admiramos el no
poder ser un saber. Pero de lo que se trata en Freud es de otra cosa, que es ciertamente un
saber, pero un saber que no comporta el menor conocimiento, en cuanto que esta inscrito
en un discurso del cual, a la manera del esclavo-mensajero del uso antiguo, el sujeto que
lleva bajo su cabellera su codicilo que le condena a muerte no sabe ni su sentido ni su
texto, ni en qué lengua esta escrito, ni siquiera que lo han tatuado en su cuero cabelludo
rasurado mientras dormia. (p. 783)

Notese en el anterior pasaje la clara distincion entre el instinto y la pulsion.
Podemos decir, ain mas, que la relacién entre ambos es de completa contrariedad.
Generalmente estamos tentados a plantear que algo de la pulsion se encuentra en el
instinto, pero modificado por el ingreso del lenguaje en el humano. Sin embargo, lo
gue propone Lacan es mucho mas radical, a saber, que la pulsién es todo lo contrario
alinstinto. Las palabras clave en este punto sonlos términos “conocimiento”y “saber”.
Respecto al primero, podemos decir que se trata de la relacion entre un sujeto y un
objeto, como un cierto modo de captura de la realidad, solo que el sujeto de que se
trata en esta forma de conocimiento es el instinto mismo, el cual guarda una corres-
pondencia con respecto al objeto que satisface su necesidad. Respecto al segundo,
se trata de una articulacion, no entre sujeto y objeto, sino entre los significantes.

En este punto se senala que se trata de algo que depende de un discurso —que
en la teoria de Lacan se trata del discurso del Otro, es decir, del inconsciente-.
Asi, la pulsion es un modo de saber articulado, pero que no implica ningun tipo de
correspondencia entre ellay los objetos que podrian satisfacerla. Lo que queda de la
pulsion, entonces, es el hecho de que ella se encuentra determinada por el lenguaje
como estructura.

La dltima leccion del seminario Aun (2004) fue titulada, en la versiéon “estable-
cida”, como La rata en el laberinto. Inicialmente, antes de aproximarme a la lectura
de esta leccién, me llamaba bastante la atencién ese titulo tan sugestivo, pues creia
qgue se referia a un tratamiento del conductismo operante y a las diferencias posibles
con respecto al psicoanalisis del cual sabemos, pero no alude a un tratamiento de la
conducta. Como todo prejuicio, no es de esto de lo que se trata y, si bien el ejemplo de
la rata en el laberinto esta presente en todo el texto, especialmente desde el segundo
apartado, no es la materia de esta leccién. Podria decirse que esta trata del saber,
Lalenguay el goce o,como el propio Lacan lo plantea, “el eje, la clave de lo que expuse
este ano concierne lo que toca al saber, y puse el énfasis en que su ejercicio sélo
podia representar un goce” (Lacan, 2004, p. 165).

90



V. Freud: esbozos del cuerpo

El seminario Aun (2004) introduce, por un lado, los asuntos concernientes al
saber y el concepto de Lalengua y el goce; y por otro lado, la funcién del lenguaje
respecto a Lalengua y su relacién con el ser. Por ultimo, toca algo con respecto a un
término, tal vez no central para el establecimiento, pero que, me parece, fija una dife-
renciacion fundamental acerca del animal y el ser que habla, esto es, el “montaje”.

Lacan va a la cuestion del saber como un enigma, esto es, el saber es algo que
no se comprende en un primer momento, algo que requiere de una interpretacion o
desciframiento, de tal suerte que lo que se presenta como saber no es otra cosa que
el inconsciente. Desde Freud, este inconsciente se nos presenta como eso no sabido
por el neurdtico, pero que ejerce un cierto dominio sobre él, sobre sus acciones, sus
decires, etc. Dice entonces Lacan (2004) que “para el ser que habla, el saber es lo
que se articula” (p. 166).

Fijémonos en que esta definicibn de saber no es nueva en Lacan. Desde los
primeros anos de su ensefianza, cuando hablaba de la estructura del inconsciente
como la de un lenguaje, ya nos presentaba esta definicion del saber como algo arti-
culado. Lo hace, por ejemplo, en el texto Una cuestion preliminar a todo tratamiento
posible de las psicosis (2003b) cuando nos dice que lo que tiene lugar en el Otro se
organiza como un discurso, e incluso, en Subversion del sujeto y dialéctica del deseo
en el inconsciente freudiano expone con claridad la diferencia entre el instinto y la
pulsion, en razén de lo que se organiza como un discurso (Lacan, 2003h).

El lenguaje es algo que se produce para dar cuenta de Lalengua, de lo cual se
deduce que el lenguaje cumple una funcion secundaria, esta es, un intento de dar
sentido a aquello que no es comunicable de Lalengua. Por eso dice Lacan (2004)
que “si la comunicacioén se aproxima a lo que efectivamente se ejerce en el goce de
lalengua, es porque implica la réplica, dicho de otra manera, el didlogo” (p. 166).

Para seguir hablando de la relacién entre el lenguaje y Lalengua, Lacan toma
como referencia el libro de un tal Bateson, entregado por alguien que, habiendo
traducido uno de los escritos de Lacan, crey6 encontrar en el libro de Bateson algo
qgue estaba “mas alla del inconsciente estructurado como un lenguaje”. Sin embargo,
Lacan dice que la idea de Bateson es bastante precaria, toda vez que no sabe que el
inconsciente esta estructurado como un lenguaje.

Aclaremos este punto. Lacan dice que el inconsciente esta estructurado como un
lenguaje, por un lado, y hecho de Lalengua por el otro. “Estructurado como”y “hecho
de”" noaludenalomismo, pues unaexpresion habla del material y la otra de lamanera
en que se organiza. Lacan (2004), en fin, resalta los artificios de Bateson, como por
ejemplo los metalogos, los cuales, segun él, “implican cierto progreso interno, dialéc-
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tico, al producirse con sélo interrogar la evolucion del sentido de un término” (p. 167).
El problema que aqui se presenta es que, en todo proceso dialéctico, en todo dialogo,
se trata de que la relacién entre locutor e interlocutor sea tal que se haga decir, por
el interlocutor supuesto, lo que motiva la pregunta del locutor; es decir, encarnar en
el otro la respuesta que ya esta ahi. De lo anterior se deriva que el dialogo platénico
no es en sentido estricto un dialogo, como tampoco lo es el analisis.

Ahora bien, a lo que pretende llegar Lacan es al hecho de que el lenguaje no es
algo dado en el origen. Nos podemos hacer la pregunta de silenguaje y Lalengua son
simultaneos, o si ellos aparecen como consecuencia uno del otro. Creo que Lacan, al
decir que el lenguaje es algo que, en primer lugar, no existe, no esta diciendo que este
no exista. No existe en primer lugar, es decir, es secundario. Por eso nos dice que es
lo que se procura saber respecto de la funcién de Lalengua (Lacan, 2004).

Comosehabiaexpuestoanteriormente,estelenguaje eselaborado poreldiscurso
cientifico, de tal suerte que dicho discurso se estructura como saber. No obstante, el
discurso cientifico se procura saber respecto de la funcion de Lalengua, pero no lo
logra por su desconocimiento del inconsciente. Volvemos al asunto de que el saber
del que testimonia el inconsciente es un saber que escapa al ser que habla, pero este
saber indica los alcances de los efectos de Lalengua, que son afectos enigmaticos.
Dice Lacan (2004), “estos afectos son el resultado de la presencia de Lalengua en
tanto que articula cosas de saber que van mucho mas alla de lo que el ser que habla
soporta de saber enunciado” (p. 167). Por otro lado, el lenguaje, como secundario,
encuentra su material en Lalengua materna. Lacan usa el término “elucubracion” de
saber e incluso un “saber-hacer” con Lalengua, un saber que va mas alla de lo que se
logra por medio del lenguaje.

Creo que el final de este apartado responde una de mis preguntas, a saber, si
en el lenguaje no todo es comunicacion, entonces es lo que se constata por medio
del discurso analitico; por ello, podemos decir que el analisis no es propiamente un
dialogo. Ahora, la pregunta que deja Lacan es como el ser puede saber algo, lo que
da cabida a la rata en el laberinto.

La rata en el laberinto abre la cuestion sobre qué puede saber el ser, toda vez que
se trata de una pregunta que se refiere a los seres hablantes. Frente a la pregunta
a los seres que no hablan, aparece el laberinto que hacen para las ratas, para
responder qué capacidad tiene la rata para apre(h)ender. Me parece significativo el
hecho de introducir la “h”, pues no se trata solo de un aprendizaje, sino de una apre-
hension en términos de una captura. ¢Es que la rata puede capturar algo? Lo que se
puede apre(h)ender es lo que interesa y la pregunta es: ¢qué le interesa a la rata?
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Ahora bien, el eje de la pregunta sobre el saber es la pregunta misma de si el
ser puede saber algo. Fierens (2015) nos dice que el hecho de que ese sea el eje, no
qguiere decir que ese sea el sentido de la leccion. Debemos partir de la diferencia
entre el “saber del amo” y el “saber cientifico”, y de alli interrogar el saber al basarse
sobre el ser, independientemente del lenguaje, postulandose entonces un saber que
no dependeria del lenguaje.

¢Qué pasa con la rata? Que ella no se aprehende como ser sino como cuerpo,
como unidad ratera. Vemos entonces que no se habla de saber en tanto S2, sino
de una unidad equivalente a un cuerpo, o de un ser equivalente a un cuerpo. Que el
ser sea un cuerpo es algo que se ha imaginado desde siempre. Sin embargo, Lacan
se pregunta sobre un cambio en el discurso para que llegue a interrogarse al ser
sobre cémo aprender mas de lo que necesita en si para sobrevivir como cuerpo.
Se percibe, entonces, un desplazamiento que transforma la cuestion del saber S2
en algo para aprender —el medio por el cual se toma el ser—, se trata del aprendizaje
mas que del saber.

De manera que, el laberinto es un dispositivo que no lleva directamente a la
comida, sino a una puerta y a un botén cuyo mecanismo debe descubrir el sujeto
para llegar a la comida. Es por eso que Lacan plantea que ya no se trata de un saber,
sino de un aprender. La unidad ratera puede aprender algo, pero ¢sabe? O como
lo plantea Lacan, ¢puede la unidad ratera aprender a aprender? Esto puede justifi-
carse por el hecho de que a la rata se le disminuye el nUmero de ensayos para que
responda de la manera esperada en el laberinto. Lacan (2004) introduce aqui el
término “montaje”.

De este modo, Lacan se pregunta por la diferencia entre la rata que aprende y el
experimentador que ensena a la rata a aprender. Vemos que se trata de dos fuentes
distintas; por unlado, el aprender, que no requiere dellenguaje;y por otro, el ensenar,
qgue supone la funcién del lenguaje pero, ademas, la funcion de Lalengua. Es decir, la
rata aprende sin saber, mientras que la relacion con el saber es lo que permitiria
inventar el montaje.

Por otro lado, aparece la diferencia entre el signo (en términos de sena) y la
funcién del significante. La unidad ratera aprende a responder haciendo una sena,
pero, dice Lacan (2004), esta relacién de la rata con los signos es de exterioridad. De
modo que, hay aprendizaje pero no aprehension.

Finalmente, la introduccién de la pulsiébn de muerte, como elemento originario de

la estructura psiquica, como lo que inaugura la relacién del hombre con el mundo,
tendra en adelante mayores consecuencias, tanto para la clinica freudiana como
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para el desarrollo posterior del psicoanalisis. Sera la pulsién de muerte el motivo de
discordia para la mayoria de las escuelas psicoanaliticas, y sera también el pivote de
la elaboracién lacaniana. Para Freud (1992d), por lo pronto, la consecuencia inme-
diata sera la reformulacion doctrinal del aparato psiquico, con un reforzamiento de
la concepcidn de la consciencia moral y la destitucion final del “yo” como regulador
y gobernante del aparato psiquico. El cuerpo viene también a tomar un partido
importante en esta elaboracidn, puesto que el “yo” se hara equivalente a la nocién de
cuerpo. El cuerpo sera pura yoidad, efecto secundario y posterior a la individualidad
del aparato psiquico en su estado originario.

La segunda topica: el “yo-
cuerpo’

La concepcion del aparato psiquico sufrié un cambio gracias, en parte, a la elabo-
racion en 1920 sobre la existencia de la pulsién de muerte en el ser humano. Sin
embargo, esta no es la Unica razén por la cual Freud decide modificar tal concep-
cion. El hecho de hablar de algo inconsciente ya mostraba ciertas inconsistencias
tedricas, pues habia, por lo menos, tres fenémenos que tenian el caracter de incons-
ciente: lo inconsciente latente (preconsciente), lo inconsciente reprimido y lo incons-
ciente que no llega siquiera a padecer el mecanismo de la represién. En este lugar
hay que recordar esa afirmacion con la cual Freud (1992d) habria inaugurado uno de
sus capitulos del ensayo sobre Lo inconsciente y que repite en el texto sobre El yo y
el ello (1992d):

Sigue siendo correcto que todo reprimido es Icc., pero no todo Icc. es, por serlo, reprimido.
También una parte del yo, Dios sabe cuan importante, puede ser icc., es seguramente icc.
Y esto Icc. del yo no es latente en el sentido de lo Prcc., pues si asi fuera no podria ser acti-
vado sin devenir cc., y el hacerlo conciente no depararia dificultades tan grandes. (p. 19)

Con esa imprecision que ofrece el término inconsciente para diferenciarlo de
lo que es consciente, se justifica que se reevalle la terminologia para referirse al
aparato animico. Desde esta nueva concepcién, el “yo” funciona a la manera de lo
reprimido, por lo que el “yo” es, en parte, reprimido inconsciente. Pero lo novedoso
de este arreglo en la doctrina, es el hecho de que el “yo” sigue continuandose hasta
una instancia de la cual depende, mucho mas fuerte, mucho mas amplia y frente a
la cual no hay nombre especifico para referirse, por lo que se le lamaria de manera
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V. Freud: esbozos del cuerpo

neutra. “Ello” es el modo en que Freud (1992d) denomina esta instancia hacia la cual
se continda el “yo”, tomando como modelo las palabras de Groddeck quien, a su vez,
resalta esta palabra en Nietzsche. “Ello” (“eso”) es el modo de llamar a ese contenido
inconsciente que no es reprimido, como si lo es parte del “yo”. Ese “ello” es aquello
que habita en nosotros o, en términos freudianos, somos vividos por algo que no
somos “yo".

La diferenciacién entre el “yo” y el “ello” se da de la manera siguiente: por un lado
el “yo” es un ente que surge del sistema percepcién-consciencia, en tanto que el
“ello”; por otro lado, es lo psiquico que resta, inconsciente, en lo que se continta el
“yo" (Freud, 1992d). El “ello”, entonces, es lo que se manifiesta como la todalidad del
aparato psiquico del cual, por medio de la relacién con el mundo exterior, vendran
a configurarse las nuevas instancias psiquicas; por un lado el “yo”", y por el otro el
“superyd™

Un in-dividuo es ahora para nosotros un ello psiquico, no conocido e inconciente, sobre
el cual, como una superficie, se asienta el yo, desarrollado desde el sistema P. como si
fuera su nucleo. Si tratamos de obtener una figuracion grafica, agregaremos que el yo
no envuelve al ello por completo sino sdlo en la extension en que el sistema P. forma su
superficie [la superficie del yo], como el disco germinal se asienta sobre el huevo, por
asi decir. El yo no esta separado tajantemente del ello: confluye hacia abajo con el ello.
(Freud, 1992d, pp. 25-26)

En consecuencia, tenemos que el “yo” es una parte del “ello” que se encuentra
diferenciada de este, pero del cual no puede separarse por completo; hace refe-
rencia a una instancia que, como parte del “ello”, ha sido modificada por su relacién
con el sistema percepcion consciencia y logra instalarse como la superficie del
aparato psiquico. El “yo”, en tanto instancia psiquica, se encarga de la motilidad y
de la percepcion, y es quien aparentemente gobierna los mecanismos psiquicos del
sujeto. Pero, ademas de la influencia del sistema perceptivo, dice Freud (1992d) que
la relacion con el propio cuerpo es lo que habria ayudado a tal modificacion del “ello”
para convertirse en yo:

Ademas del influjo del sistema P, otro factor parece ejercer una accion eficaz sobre la
génesis del yo y su separacion del ello. El cuerpo propio y sobre todo su superficie es un
sitio del que pueden partir simultaneamente percepciones internas y externas. Es visto
como un objeto otro, pero proporciona al tacto dos clases de sensaciones, una de las
cuales puede equivaler a una percepcion interna. La psicofisiologia ha dilucidado sufi-
cientemente la manera en que el cuerpo propio cobra perfil y resalto desde el mundo de
la percepcion. También el dolor parece desempenar un papel en esto, y el modo en que
a raiz de enfermedades dolorosas uno adquiere nueva noticia de sus 6rganos es quizas
arquetipico del modo en que uno llega en general a la representacion de su cuerpo propio.
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El yo es sobre todo una esencia-cuerpo; no es s6lo una esencia-superficie, sino, él mismo,
la proyeccion de una superficie. Si uno le busca una analogia anatémica, lo mejor es
identificarlo con el ‘homunculo del encéfalo’ de los anatomistas, que estd cabeza abajo
en la corteza cerebral, extiende hacia arriba los talones, mira hacia atrds y, segtn es bien
sabido, tiene a la izquierda la zona del lenguaje. (pp. 27-28)

Con tal afirmacioén, Freud (1992d) argumenta que ese “yo” como proyeccion de
una superficie, es el cuerpo que finalmente se constituye en la estructura psiquica.
El cuerpo es, entonces, la proyeccion de una superficie -imagen—-, pero ademas es la
fuente de diversas sensaciones que provienen del interior y del exterior. El cuerpo es
el “yo”, es decir, aquello del inconsciente que se ha modificado por la relacién con el
mundo exterior y por el organismo. De este modo, tal cuerpo no puede ser equiva-
lente al organismo, sino que es la modificacion del “ello” por su relaciéon con el mundo
y con dicho organismo. Eso es lo que constituye al cuerpo freudiano.
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[ 4

experiencia tragica del3

Atn en el cuerpo

En la obra de Lacan, el cuerpo es mucho mas evidente que en el trabajo freudiano.
Desde los escritos tempranos es posible abordar la problematica del cuerpo a partir
de los registrosimaginario, simbdlicoy real. Estas categorias han sido un poco enun-
ciadas -mas no completamente desarrolladas- en este trabajo, para dar cuenta de
la ética del psicoanalisis que, como bien lo senala Lacan, hay “una”.

Antes de comenzar con nuestra propia lectura de algunos textos lacanianos -
en los cuales se pone en evidencia la relacién con el cuerpo-, dedicaremos algunos
instantes a lo comentado por Colette Soler en su curso dictado en Francia llamado
L'encorps del sujeto (2002), en el cual parte de ese neologismo de Lacan que es
homéfono con encore (alin) y que él mismo nombra en dicho seminario.

Para Soler, en el centro de la cuestion psicoanalitica se encuentra, tal como su
nombre lo sugiere, la relacion con el cuerpo. El origen de esta problematica surge no
solo con los sintomas clasicos histéricos freudianos, sino con Lacan, cuando pare-
ciera reafirmarse tal problematica al asegurar, en el afno 1975, que el sintoma es un
“acontecimiento de cuerpo”.

Decir “acontecimiento de cuerpo” no es solo una extrana traducciéon del francés
affaire de corps, mas cercano a “asunto de cuerpo”, sino que supone ademas que, al
interpretarlo como acontecimiento, estamos frente a una acepcion de contingencia,
cosa que resulta no ser forzosamente traumatica. Mas adelante ahondaremos en
este punto.

Siguiendo en la linea Freud-Lacan, Colette Soler (2002) expone como en ambos
autores, pese a terminologias diferentes, se llega al mismo nédulo.

Lacan replantea términos freudianos como “mecanismos del inconsciente” por
“mecanismos del lenguaje”, con el fin de hacernos entrever que todos estos desplie-
gues son operaciones del lenguaje. Cada intento por descifrar los mecanismos del
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inconsciente es una tentativa que se lleva a cabo a través del lenguaje, descifrando
este Unicamente. Asimismo, para hablar de pulsiones, Lacan introduce también el
campo de la linguistica, al sostener que las pulsiones son un efecto de lenguaje, no
del instinto. De esta manera, el cuerpo pulsional no es animal, sino que es un orga-
nismo desnaturalizado. Con la introduccién del lenguaje en el orden de lo humano,
se puede decir que el hombre es un mutante en la escala animal, que gracias a lo
mismo no saldra ileso de su condicién “superior”.

En el seminario Atn de Jacques Lacan (2004) es donde quiza mas énfasis tiene
la cuestion del cuerpo. Decir “I'en-corps del sujeto” nada tiene que ver con lo que nos
ha ensenado la religion: “el verbo se hizo carne”. De hecho, el sujeto en sino es carne,
sino que es, en otros términos, falta de carne, y por lo mismo no es el cuerpo que lo
posee.

En este punto es necesario aclarar que el sujeto aqui enunciado, con Lacan, no
tiene ningun tipo de relacion con el sujeto de la filosofia. Hablamos del sujeto que
depende de la cadena significante (Soler, 2002), en la doble via de la cadena arti-
culada en la palabra como articulada también en el sintoma. Dicho sujeto se repre-
senta por esta cadena, de ahi que, una vez se le pregunta a su ser sobre lo que es,
su respuesta esta en otra parte, incluso donde el significante lo representa. La dico-
tomia que mencionamos con su cuerpo se refleja toda vez que del sujeto se habla.
Esto es: el sujeto esta representado por significantes desde antes de su nacimiento,
los mismos que le acompanaran en toda su historia.

Para hablar desde la filosofia —cabe anotar que con Descartes y su cogito-, lo que
seintroduce esunadistincién entre dos sustancias: lares cogitansylares extensa. El
sujeto que no es cuerpo no puede tener extensiény, por lo tanto, no esta circunscrito
en el espacio y no tiene tres dimensiones; problema este que Lacan intenta resolver
mediante la topologia.

El ser del sujeto se halla siempre en otro lugar y es adicionalmente mas “falta
en ser” que “ser”. Desde este punto de vista podemos sostener como es posible la
disyuncion sujeto-cuerpo compartiendo el binario ser-tener. De alli nos queda, por el
momento, el eco de las palabras de Lacan al afirmar que necesariamente un cuerpo
siempre debe localizarse en algun lugar, pese a que el ser, que siempre esta en otra
parte del sujeto, se ubique paradéjicamente mediante su cuerpo.

Si bien con el psicoanalisis no se ha hecho aporte alguno al conocimiento biol6-

gico del organismo, tenemos en cambio algunas construcciones que hanido perfec-
cionandose con el paso del tiempo y las exigencias mismas de la época.
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Durante un tiempo, la ensenanza lacaniana se centré en el cuerpo de la imagen,
conocido en su famoso ensayo El estadio del Espejo. En él nos revela como a partir
de estudios etiologicos, no solo en el mundo animal sino también en la psicologia del
nino, una forma -Gestalt en el original aleman-tiene efectos reales de formacioén en
el organismo. Aqui el cuerpo, el uno del cuerpo, es equivalente a su imagen, consis-
tente en tanto se mantenga idéntica a si misma.

El cuerpo, en el Estadio del Espejo, no sera mas que imagen. Y esta postura laca-
niana se mantuvo a lo largo de toda su ensenanza, aunque no exenta de algunos
ajustes. En el ano 1975, momento tedrico del nudo borromeo, traera de nuevo su idea
al sostener que lo imaginario es el cuerpo, el concepto se ha ampliado paraincluir en
este no solo a laimagen o su representacion, sino una consistencia cuyo cimiento es
real, esto es, que es capaz de trascender la imagen.

Para retomar un poco la relaciéon entre lenguaje y cuerpo, debemos traer un
neologismo lacaniano. Hablamos de la corpsification (“cadaverizacion”) por efecto
del lenguaje, lo cual se refiere a la incidencia de la incorporacion del lenguaje sobre
la libido y el goce (Soler, 2002). Asi pues, el cuerpo es transformado por el discurso
y, por lo tanto, el organismo animal deviene un cuerpo sintomatico y pulsional en el
ser que habla o ser parlante. Para hacer mayor claridad en lo que aqui respecta, es
preciso hacer una diferenciacion.

Para Lacan, el organismo es la imagen de un viviente, es el viviente individuado,
mientras que el cuerpo hara referencia ala tirania narcisista de laimagen del cuerpo
del hombre.

De esta manera, tenemos que el cuerpo es un hecho del lenguaje, constatado
dentro de la experiencia analitica de Lacan en el texto Observaciones sobre el
informe de Daniel Lagache (2003f). Si en el Estadio del Espejo Lacan planteaba la
imagen con un valor operatorio, ahora reconocera que es el lenguaje el que tiene
dicho valor. De ahi que, al quitarle este valor a la imagen, haga de ella y de su investi-
dura un efecto de lo simbdlico. El soporte de dicha tesis, del paso de lo imaginario al
comando simbélico, se explica claramente en el esquema 6ptico.

Tenemos hasta el momento un doble abordaje, a saber, el cuerpo visto desde la
forma unificadora del espejo —es decir, imaginaria-y el cuerpo como producto del
lenguaje. Nos queda aun el registro de lo real, desarrollado por Lacan aproximada-
mente a partir de los anos 1972-1973.

Entre las Ultimas ideas expuestas teniamos la de corpsification o cadaverizacion,
entendido como un neologismo lacaniano conformado a partir de los términos corps
(“cuerpo”) y corpse (“cadaver”), para obtener corpsifier (“cadaverizacion”). Con ello
se intenta introducir la solidaridad entre palabra y lenguaje, asi como su diferencia.
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Para comprender lo anterior, Lacan desarrolla dos tesis fundamentales; la
primera sostiene que el lenguaje es cuerpo, fragil o ingenuo, pero cuerpo;la segunda
es que el lenguaje, via la palabra, se aloja en el cuerpo.

En la operacion de cadaverizacion existen dos procesos. El primero sera la admi-
sion del significante en el cuerpo, diferente a la admision del cuerpo en el signifi-
cante. Lo primero quiere decir que se necesita del lenguaje para aislar el cuerpo
como un hecho; esto es, no basta con creer que se tiene un cuerpo al nacer, sino que
es necesario plantearlo como un hecho porque esta dicho, articulado. Tan pronto
como un cuerpo se articula como “mi” cuerpo, este ingresa en lo simbdlico a manera
de significante, segundo proceso. Una vez el cuerpo ha sido admitido en lo simbélico,
adviene significante. Esto es, en tanto se le nombra enlo simbdlico, la distincién entre
vivo 0 muerto ya no es operativa. Si el cuerpo se convierte en significante, obtiene el
rasgo del significante.

El cuerpo que ha ingresado al lenguaje gana con ello la perennidad del signifi-
cante, pero pierde el rasgo del viviente en la medida en que el cuerpo atribuido por
el lenguaje no es un cuerpo de viviente. De ahi que un cadaver continlde siendo un
cuerpo. Asi, tenemos que lo simbélico toma cuerpo, es decir, puede recibir o portar
la marca de un Uno significante, a la manera en que en él se puede dejar una huella,
una marca como una impresién en una superficie llamada piel. El uno de la marca
viene del significante, del lenguaje. Sin embargo, cabe aclarar que el cuerpo de lo
simbélico esta incorporado, mas no quiere decir que lo que el cuerpo incorpora sea
la materialidad. En este punto, ¢cual es la materialidad del significante? No es otra
cosa que su materialidad sonora, la cual se graba, se escribe y puede tener peso en
su silueta en el papel.

Para verlo de manera mas clara, tenemos un ejemplo del texto La direccion de la
curay los principios de su poder (Lacan, 2003d). En este, Lacan introduce un impor-
tante desarrollo: los términos necesidad, demanda, deseo y pulsién.

Una definicion somera —aunque pertinente- de “demanda” consiste en pedir,
mediante la palabra, aquello que nos es necesario (Soler, 2002). En otros términos,
lo que hace la necesidad es reemplazar la vida del organismo, pues es bien sabido
que tras cualquier forma de demanda existe, ademas, una demanda que no se hace
via la palabra. ¢ Qué significa esto? Que una demanda que encubre la primera es una
demanda de atencion, de satisfaccion de la necesidad y de amor. Este es el paso de
una necesidad que se convierte en simbolo de amor.
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Habiamos planteado, en un primer momento, el cuerpo como imagen; ahora lo
proponemos como una superficie. Esto porque, de la manera mas simple, tenemos
referencia de nuestro cuerpo mediante el lenguaje, en tanto tenemos salud y nuestro
organismo funciona plenamente, este se encuentra siempre silencioso.

Dicha superficie es susceptible de una elasticidad pulsional. Con esto nos refe-
rimos a esa curva que permite la introduccion de objetos para su goce, es decir,
toda aquella parafernalia que hace que el cuerpo pueda “desrealizar” las funciones
humanas que suponen el intercambio con otro cuerpo. Por ejemplo, para que un
sujeto contemporaneo pueda gozar no esindispensable otro cuerpo, sino,en algunos
casos, una pantalla de computador donde se refleje unaimagen que lo excite, incluso
si esa imagen viene de cientos de kilometros de distancia.

Con esto comprendemos que hay diferencias en la relacion entre cuerposy en la
relacién de un objeto con un cuerpo, de donde se puede cuestionar la funcién de la
presencia corporal.

Diremos que la pulsion tiene su papel en el vinculo social de acuerdo con la
siguiente paradoja: la pulsion hace que el individuo corporal salga a buscar algo
en el cuerpo del otro -del semejante que representa el otro—, pero a la vez el goce
pulsional es egoista en tanto procura su satisfaccién, que esta puesta en su propio
cuerpo. La pulsion se sirve del otro, pero también debe retornar hacia el plus de
gozar de su propio cuerpo.

Ahora bien, “el sujeto habla con su cuerpo”, dirda Lacan (2004) en su seminario
Auln, para referirse —-dentro de muchas otras posibles interpretaciones- al sintoma
histérico. El sintoma, una vez descifrado, tiene un sentido y deviene palabra; de ahi
que el sintoma sea un mensaje para descifrar dentro de la escena analitica por el
analista (Soler,2002). Que el sujeto “hable con su cuerpo” quiere decir también: “con
la pulsion”, ya que desarrollos posteriores situaran al sintoma no solo como una
palabra, sino como una letra, una escritura.

Decir que el sintoma es descifrable significa que esta organizado por el signifi-
cante, y con base en esto se puede sustraer su estructura de mensaje. Quiere decir,
ademas, que en tanto hablar se comprende como una actividad o un acto, la pulsion
conlleva una actividad: la actividad pulsional. En otros términos, lo que propone es
que el sujeto del inconsciente, aquel que habla con su cuerpo, aquel que habla con la
pulsion, es el representado bajo el supuesto de los significantes de la pulsién.

Por ende, la demanda, como predecesora de la estructura, permite escribir las
huellas de si misma en el cuerpo, que dejan su decir en el cuerpo y que no son mas
gue cortes en las zonas erdgenas de este, como desprendimientos del objeto en la
funcion organica.
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En lo que respecta al habla, en la teoria psicoanalitica hay una diferencia, a la
hora de hablar, entre el decir y los dichos. En el texto del ano 1975 El Atolondradicho,
Lacan propone los dichos como los enunciados, como aquello que se puede registrar.
Los enunciados se eximen de ser verdaderos o falsos, razén por la cual podemos
preguntarles cual es su naturaleza. Por otro lado, el decir es el acto de producir los
dichos y es a este al que le preguntamos si es verdadero o falso (Soler, 2002).

Para Lacan habra dos tipos especificos de decires, a saber, el decir de lademanda
y el decir de la interpretacion (Soler, 2002). Asi pues, hay un eco que es el efecto
del decir en el cuerpo, es el efecto de lo simbélico en él. Aquello que transforma'y
distancia al animal del humano, es lo que desarrolla Soler al respecto.

En sentido estricto, al hablar de eco nos referimos a un efecto propio del sonido,
a su devolucion. En este punto Soler se refiere, quizas, a la devolucién del decir, esto
es, la devolucién del decir de la demanda es la actividad pulsional. Esta consiste en
el rodeo que ella hace de los objetos que en algin momento procuraron su satisfac-
cion, intentando también restaurar una pérdida original.

Con lo anterior queda claro que para Lacan existe un corte transversal entre
la especie animal y la humana. Tal corte es la aparicion del lenguaje y, con ella, sus
efectos en el hombre. En este punto vale la pena hacer la distincion Freud y Lacan
respecto a la pulsion. Mientras para el primero la definicion de pulsion es netamente
biolégica, al decir de la pulsién que es un esfuerzo que se realiza en el organismo
vivo (Freud, 1992b), Lacan podria puntualizar diciendo que es solo inherente a un
organismo hablante.

Lacan define al sujeto en términos hegelianos en los anos cincuenta. Para esta
época lo consideraba lejos de confundirle con la imagen de su cuerpo, lejos de sus
identificacionesy de que se redujera alos significantes que pudieran representarlo. Lo
define como una negatividad, de donde surge la conocida formula “el sujeto dice no" y
dira no atodo lo que esta determinado por su estructura. A esto subyace la esencia del
sujeto, esto es, decir “no” implica la posibilidad de elegir que solo se da en la libertad.
En la medida en que exista la libertad, este sera un asunto competente a la ética.

Hablando en términos éticos, el sujeto puede definirse como el que dice “no”; en
términos psicoanaliticos el sujeto es un menos uno, perceptible con mayor agudeza
en el sujeto histérico. El fundamento lacaniano, para esta época, se orientaba a
partir de que en este momento se llevaba a cabo un anélisis encaminado hacia la
sustracciéon de las imagenes narcisisticas yoicas, que no tienen por objeto mas que
enganar al deseo. Es lo que posteriormente se denominé la caida de las identifica-
ciones (Soler, 2002).
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Ahora bien, es de resaltar que en Lacan hay también una alusion al “en-cuerpo”
gue, principalmente, se refiere a la presencia del analista en el dispositivo del
analisis. El conocimiento de si es algo que se da en el cuerpo, tiene lugar en el cuerpo
y, por ello, no podemos hablar de un ejercicio estrictamente espiritual. Este hecho
da un giro con respecto a la filosofia y a la inquietud de si socratica, la cual se da con
respecto al alma separada del cuerpo (Lacan, 2012a). Aqui se propone el cuerpo del
lado del soporte, pero ¢soporte de qué, del discurso?, ¢es que el cuerpo es lo que
sostiene el discurso o, al contrario, es el discurso que determina el cuerpo?

Lo que se encuentra soportado en el cuerpo es el goce, aunque ello sea al mismo
tiempo extrano para él. No obstante, ese goce se soporta en el cuerpo por la via del
significante.

Aqui se propone el lugar de la confrontacion de los cuerpos en las entrevistas
preliminares, pero, por partir del encuentro de los cuerpos, ellos quedan fuera de
juego unavez se entra en el discurso analitico. Entonces, ¢cual es el lugar del cuerpo
en dicho discurso?

En este punto ya hay una respuesta posible, el discurso del analista existe en la
medida en que el analista instala el objeto “a” en el lugar del semblante. Llama la
atencion que su lugar sea del analista “aln” pero también el analista “en-cuerpo”,
gue no es lo mismo que el cuerpo del analista (Lacan, 2012a).

El cuerpo: lo imaginario efecto
de lo simbdlico

Desde los desarrollos tempranos de la ensefanza de Lacan, el cuerpo se encuentra
siempre en relacién con la imagen, la cual no podria constituirse sin un Otro prece-
dente que constituye el campo del lenguaje. Esta relacién con laimagen se da desde
el “estadio del espejo”, momento de inauguracion de la relacién del “yo” con el seme-
jante y la constitucion subjetiva, constitucion que, igual que sucede con el cuerpo,
necesita del Otro que otorgue consistencia.

El “estadio del espejo” se presenta en el Congreso Internacional de Psicoana-
lisis en 1949 y es la teoria con la cual Lacan hace su entrada en el mundo psicoa-
nalitico, aunque tal tesis se habia presentado sin éxito tres afios atras, asi como en
anos posteriores a su tesis sobre la psicosis paranoica. El texto sobre el “estadio del
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espejo” adquiere su importancia en la medida en que aporta a la teoria psicoanali-
tica una explicaciéon sobre la formacion de la funcién del Je dentro de la estructura
psiquica (Lacan, 2003e).

Para aquel entonces, esta funciéon del Je viene a diferenciar al psicoanalisis de
cualquier otra filosofia o disciplina humanista fundada a partir de la indroduccion
cartesianadel cogito. No obstante,Lacanenépocasposteriores devolveraladignidad
a ese postulado y situara al psicoanalisis en relacion de dependencia histérica con el
advenimiento de la ciencia. Dependencia en la medida en que es por la aparicion de
la ciencia, inaugurada por ese cogito, que puede llegar el psicoanalisis a ocuparse de
ese sujeto que, si bien inaugurado por la ciencia misma, queda relegado.

Volviendo al “estadio del espejo”, Lacan muestra que la realidad observable
prueba que hay en el infante humano una cierta capacidad de reconocimiento frente
a un espejo, reconocimiento que lo sitta en diferenciacion y en un nivel superior al
del primate, aunque este ultimo tenga, en relacién con ese nifno, una maduracion
cerebral mayor.

De forma que, el espejo es un principio que funda la relacion del nifo con su
imagen, en la cual se produce una serie de gesticulaciones; en definitiva, todo un
juego mimético del cual hablamos un poco en el apartado dedicado a Aristételes.
Aunque para el filésofo griego la pipesic (mimesis) tenga una connotacién mucho
mas amplia que la mera imitacion. Sin embargo, a este respecto, llama la atencién la
relacion que empieza a tener el nino con su propio cuerpo, que se hace extensiva, en
ese juego mimético, a los objetos y personas cercanas, lo cual nos pone al tanto de
que alli el cuerpo se convierte también en objeto de pipeoigy reconocimiento.

No puede escaparse de nuestra perspectiva que el “estadio del espejo” por el cual
pasa el infante, es definido por Lacan como “una identificacién”, es decir, “la trans-
formacién producida en el sujeto cuando asume una imagen cuya predestinaciéon a
este efecto de base esta suficientemente indicada por el uso, en la teoria, del término
antiguo imago” (Lacan, 2003e, p. 87).

La imagen en el espejo provoca en ese infante un estado de jubilo. Es esto lo que
llama la atencion de Lacan, ya que en este estadio identificatorio hay una precipita-
cion del Je a partir del arribamiento prematuro de una matriz simbélica que es el
ideal del “yo". Este arribamiento es el que precipita al sujeto a su aparicion, incluso
antes de que venga a cumplir su funcion.
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Porlodemas, estambién notorio que no es del Otro de lo que se trata en el mencio-
nado escrito, sino que el ideal del “yo”, como matriz simbélica que hace advenir al
sujeto, es lo que viene a configurarse como antecedente y condicién de la posterior
aparicion del sujeto. Que el sujeto se precipite en su aparicién, bajo la forma de ese
ideal del “yo”", quiere decir que él —el sujeto- es hablado en un cierto lugar, incluso
antes de que nazca. Ese ideal del “yo” es el que viene a soportar las ulteriores rela-
ciones del “yo" con sus semejantes. Tal relacion no seria posible sin haber asumido
unaimagen del cuerpo que es otorgada por laimagen que viene del espejo y que esta
soportada por ese ideal. Al respecto, dice Lacan (2003e) que:

Es que la forma total del cuerpo, gracias a la cual el sujeto se adelanta en un espejismo a
la maduracion de su poder, no le es dada sino como Gestalt, es decir en una exterioridad
donde sin duda esa forma es mads constituyente que constituida, pero donde sobre todo
le aparece en un relieve de estatura que la coagula y bajo una simetria que la invierte, en
oposicidn a la turbulencia de movimientos con que se experimenta a si mismo animan-
dola. Asi esta Gestalt, cuya pregnancia debe considerarse como ligada a la especie, aunque
su estilo motor sea todavia confundible, por esos dos aspectos de su apariciéon simboliza
la permanencia mental del yo [je] al mismo tiempo que prefigura su destinacién enaje-
nadora; esta prefiada todavia de las correspondencias que unen el yo [je] a la estatua en
que el hombre se proyecta como a los fantasmas que le dominan, al autémata, en fin, en
el cual, en una relacién ambigua, tiende a redondearse el mundo de su fabricacion. (pp.
87-88)

Varios aspectos son dignos de resaltarse en este pasaje. Primero, el cuerpo, en el
principio, no es una totalidad. En el principio no hay el cuerpo como forma totalizada,
y esta forma total es aquella mediante la cual el sujeto llega a la maduracién de su
poder, aunque tal maduracién no sea mas que un espejismo. Segundo, que esa forma
total del cuerpo no es originaria precisamente porque es donada por una exterio-
ridad, por algo que viene a configurar dicha imagen. La forma del cuerpo es otor-
gada por algo exteriory, por ende, el cuerpo es una imagen del exterior. Finalmente,
tal configuracién, tal exterioridad, mas que algo constituido, acabado, formado, es lo
que ayuda a que se configure y se constituya dicho cuerpo, por un lado, y a la confi-
guracioén de la funcion del Je, por el otro.

Aesterespecto, Lacan fundamentalo que anteriormente se havenido exponiendo
sobre la secundariedad del cuerpo como forma total. El cuerpo se localiza a partir de
la relacion con el espejo y se presenta a si mismo en disposicién equivalente, como
si fuera una imagen por fuera, posicién constatable en los fendmenos alucinatorios
o en los mecanismos del suefio -de los cuales Freud (1900), en la Traumdeutung, dijo
que habia un caracter alucinatorio del suefno, en la medida en que hay una regre-
sion de las huellas mnémicas inconscientes hacia la zona perceptual-. Alli, tanto en
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el suefio como en la alucinacién, dice Lacan, puede aparecer esa imagen del cuerpo
propio, que por lo demas es un decir, puesto que ¢cémo puede ser posible que el
cuerpo sea propio cuando ha sido otorgado por una exterioridad?

La pista que nos da Lacan sobre esta forma totalizada de laimagen del cuerpo, a
partir de la relacion con el espejo, ya nos pone al tanto de la diferenciacién entre un
cuerpo y un organismo. De lo que se trata en este estadio es, precisamente, de una
modificacion de la relacion del organismo con su realidad. En términos de Lacan,
la imago -término presentado en el anterior texto sobre los complejos familiares-,
logra “establecer una relacion del organismo con su realidad o, como se ha dicho,
Innenwelt con el Umwelt” (Lacan, 2003e, p. 89).

Que el “estadio del espejo” permita la precipitacién del sujeto antes de que
aparezca, y que permita la maduracién en términos de espejismo, nos pone al tanto
de que el organismo es alli modificado en su relacion con el exterior.

El cuerpo, en el origen, se encuentra fragmentado. Es lo que muestra Lacan en
este texto cuando se refiere al material onirico y a la relacién agresiva del “yo” con
sus semejantes. Sin embargo, en el plano de lo organico también se encuentra tal
fragmentacién, por ejemplo, en los casos de las psicosis puestas en el cuerpo o en
los sintomas histéricos (Lacan, 2003g). Esto nos permite pensar dichos sintomas de
igual forma a como Freud los presentaba, es decir, aquellos que denunciaba como
efecto de esa representacion vulgar de la anatomia humana, como una muestra
de fragmentacion del cuerpo, efecto de un quiebre en el espejo que fragmenta la
imageny que bien se puede asociar con esa agresividad imaginaria que Lacan abor-
daria enla misma época en sus tesis sobre la agresividad en 1948. En este texto viene
a evidenciarse que mas alla de esa agresividad, de lo que se trata es de la pulsion
destructiva en la fragmentacion del cuerpo (Lacan, 2003g).

Este pequeno esbozo de la relacion del “yo” con la realidad, por un lado, y de la
relacién del “yo” con su cuerpo, por el otro, vendra a cobrar mayor relevancia y desa-
rrollo en la propuesta del esquema 06ptico, el cual tiene un desarrollo inicial en el
seminario sobre Los escritos técnicos de Freud (1981) y tendran una ampliacién en
la Observacién sobre el informe de Daniel Lagache (Lacan, 2003f).

En este ultimo texto, tras haber discurrido sobre la cuestion de la personalidad,
por medio de un recorrido por la segunda tépica freudiana, Lacan introduce una
tercera parte al comentario del trabajo de Daniel Lagache. Lo primero que presenta
es ladistinciébninmediata entre el sujetoy el “yo”, adjudicando a estos un lugar comun,
vacio por estructura, que puede tender a una facil confusion. El autor dice, “pues
esa distincion del lugar allanado para el sujeto sin que lo ocupe, y del yo que viene a
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alojarse en él, aporta la resolucién de la mayoria de las aporias detalladas por Daniel
Lagache” (Lacan, 2003f, p. 647). Porello, es posible que haya una inmersion del sujeto
en loimaginario. La aparicién de laimagen narcisista hace que ella tome el lugar del
sujeto. Para dar cuenta de ello, nos servimos de la siguiente cita:

La extrafieza que Daniel Lagache atribuye al inconsciente y de la que sabe sin embargo
que no se produce sino en el encuentro del sujeto con la imagen narcisista; afadiré a la luz
de lo que acabo de aportar: cuando el sujeto encuentra esa imagen en condiciones que le
hacen aparecer que ella usurpa su lugar. (Lacan, 2003f, p. 467)

El apartado anterior trata sobre la funcién de desconocimiento del “yo" y la
imagen que toma este de la realidad y de si mismo en un campo virtual. El descono-
cimiento del “yo”, segun Lacan, se demuestra basicamente por la existencia de los
efectos del inconsciente, aquellos que el mismo Freud habia expuesto como los que
dejan al “yo” cuestionado. Me serviré de otra cita de Lacan (2003f) en donde argu-
menta su critica a la psicologia del “yo” y su confusién al referirse al “yo” y al sujeto:

En efecto, es porque y en cuanto que el Yo viene a servir en el lugar que ha quedado vacio
para el sujeto, por lo que este no puede sino aportar a él esa distorsién que, por traducir al
inglés la Entstellung de principio en toda pulsion, se ha convertido ahora en el sostén en
nuestro vocabulario de otro error: el de creer que el problema del psicoanalisis consistiria
en enderezar no se sabe qué curvatura del Yo. (p. 648)

Tras un breve recorrido por los textos freudianos referidos a la segunda topicay a
la carta 52 a Fliess (Lacan, 1981), con el fin de argumentar su postura sobre la impor-
tancia de lo simbdlico sobre lo imaginario para la configuracion de lo inconsciente,
Lacan se detiene un momento en las funciones sobre el “yo” ideal y el ideal del “yo".
Teniendo en cuenta las apreciaciones de Lagache, Lacan (2003f) hace una distincion
entre estos dos elementos. El ideal del “yo” es un modelo y el “yo” ideal es una aspira-
cion, o valga decir, un suefno. Para lograr una distincion entre ambos, es necesario
servirse del modelo éptico. Dicho modelo sirve, segun Lacan (2003f), “para hacer
funcionar, en la estructura, las relaciones del Yo Ideal con el Ideal del Yo" (p. 651).

El primer modelo, el de la ilusién del ramo de flores invertido (ver figura 1),
muestra como un espejo concavo puede producir en el ojo una imagen real de un
objeto, teniendo en cuenta que la posicién del ojo debe permitir la unién de cada uno
de los puntos de la imagen al contorno del espejo céncavo.
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Fuente: Lacan (2003f)

Dicho modelo 6ptico también servira a Lacan como modelo teérico para mostrar
las incidencias de lo imaginario y de lo simbdlico en las relaciones del sujeto con el
otro (el semejante). Talincidencia de loimaginario y de lo simbélico permite formular
al sujeto situado en el lugar donde “ello” habla. Entonces, para situar al sujeto es
necesario un modelo mas amplio, en el cual se produzca la imagen real del florero
invertido y que haya un observador situado dentro del aparato, sobre el borde del
espejo esférico, en donde no pueda percibir la imagen real, de manera que necesi-
tara de otro espejo (esta vez plano) para capturar la imagen real solo virtualmente.
Es decir, la imagen real, producida por el espejo esférico, se convierte en imagen
virtual por el espejo plano (A), creando el marco de la ilusién y mostrando cémo se
configura el “yo” en su funciéon de desconocimiento. Al respecto dice Lacan (2003f):

Bastara, para que el sujeto vea esa imagen en el espejo A, con que su propia imagen venga
en el espacio real (al que el espacio virtual engendrado por un espejo plano corresponde
punto por punto) a situarse en el interior del cono que delimita la posibilidad de lailusion.
(p- 654)

Es de resaltar que el modelo 6ptico no debe ser entendido literalmente, pues
Lacannoloexpone como enun sentido estrictamente éptico-esto es, desde la fisica-,
sino como modelo del registro imaginario. Por ejemplo, la notacién i’(a) muestra la
existencia del otro, por un lado, y el acceso indirecto del sujeto con su cuerpo, por
el otro, pues el cuerpo se configura, en primera instancia, como imagen virtual. En
este sentido se establecen también las relaciones de objeto, pues el objeto real es
también visto como una imagen virtual tras el espejo plano (A). La relacién entre
i(a) e i'(a) es antindmica por situarse en lo imaginario y es alli donde se produce el
“‘yo"-ideal-“yo", donde podria entenderse ese ideal puesto en el medio como el Otro
(A) que media en esa relacion imaginaria (ver de nuevo la figura 1).
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Figura 1. La ilusion del ramo de flores invertido
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No envanoy con referencia a esto, Lacan introduce lo simbdlico como necesario
para abordar el concepto de inconsciente y del sujeto. En oposicion a Lagache, quien
toma al sujeto como en un fading, Lacan lo concibe como elidido, por estructura, de
la cadena significante, es decir, como una sinalefa del sujeto.

Lo anterior se propone para la discusion, pues el texto —en cuyo aspecto no
difiere de lo presentado en la lectura de la leccion La Topica de lo Imaginario (1981)-
nombra el ideal del “yo” que ocupa el lugar de lo simbdlico, mostrando cémo Freud
(1992j), en Psicologia de las Masas y analisis del yo, introduce la insignia como el
comun denominador entre una masa que hace que el “yo” ideal muestre la debilidad
de su configuracion.

El Otro, senalado en todos los casos con A mayuscula, es el resorte de la palabra
y es, segun el modelo, el espacio real al que se superponen las imagenes virtuales.
Segun Lacan, ese Otro se encuentra siempre presente en la relacién de diada imagi-
naria con el otro -el semejante-. Por ello dira mas adelante en el texto que el analista,
para el sujeto, es el Otro, pues el sujeto hace de él el lugar de su palabra.

Se propone asi una relacion estrecha entre significante, Otro e ideal del “yo” para
dar consistencia de este ultimo como ocupando el lugar de lo simbdlico. Dice el autor
que:

Asi quedan circunscritas en la realidad, con el trazo del significante, esas marcas donde
se inscribe la omnipotencia de la respuesta. No es en vano si se llama insignes a esas
realidades. Este término es aqui nominativo. Es la constelacion de esas insignias la que
constituye para el sujeto el Ideal del Yo.

Nuestro modelo muestra que es tomando como punto de referencia I como enfocara el
espejo A para obtener entre otros efectos tal espejismo del Yo Ideal. (Lacan, 2003f, p. 658)

Asipues, paralarelacion del “yo” ideal con el ideal del “yo", es necesario el modelo
planteado por Lacan, quien, en un segundo momento, redefine la importancia de
dicho modelo diciendo que trata dar una imagen de “coémo la relacién con el espejo,
o sea la relacién imaginaria con el otro y la captura del Yo Ideal sirven para arras-
trar al sujeto al campo donde se hipostasia en el Ideal del Yo" (Lacan, 2003f, p. 659).
Lo anterior, me permito interpretar, significa que el ideal del “yo” es lo que le da
consistencia al “yo” ideal, haciéndolo, si bien virtual, también con consistencia en la
realidad, creible.

La funcién del Ideal, connotado con la letra I, es lo que sirve de soporte en A para
crear el espejismo del “yo” ideal. Lacan muestra coémo, si bien la caida del espejo
plano (A) permite el traslado del sujeto al lugar de I, donde se supone que puede
tener acceso a la imagen real del florero, el espejo A permite reconstruir la imagen
virtual que se opone a la real como el arbol y su reflejo en el agua.
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Se pueden constatar dos cosas de la observaciéon de Lacan en estos ultimos
pasajes.

La primera, que ya se ha enunciado, es que el cuerpo viene a ocupar un lugar
importante en la relacion imaginaria con el semejante u objeto. De hecho, el cuerpo
puede configurarse como objeto mismo en la medida en que, dentro del campo de
la realidad —que Lacan delimita con el oval que forma el modelo 6ptico-, el cuerpo,
que puede llamarse propio, no viene mas que a constituirse como imagen virtual, es
decir, como imagen que el Otro, A, le otorga.

La segunda tiene que ver, y esto es lo mas pertinente para este trabajo, con la
imposibilidad de ubicar el objeto “a”, objeto causa del deseo, dentro de tal modelo.
La consecuencia inmediata de esto es el hecho de que tal objeto es imposible de ser
especulado. El objeto, como causa del deseo, es del campo de lo real; es decir, no
aprehensible enlarealidad que,comohemosvisto,esuncampoilusorio deimagenes,
reales o virtuales que se comportan como objetos en el mundo, pero que, al finy al
cabo, no lo son.

Aestaaltura deltexto,vale la penalareflexién acerca de como el sujeto no captura
Su cuerpo mas que Unicamente como una imagen virtual. Hay que aclarar que lo
senalado como espejo A es lo que bien podriamos llamar “lenguaje”. El ser hablante
tiene una relacién inédita con el mundo puesto que crea imagenes de las cosas vy,
ademas, les otorga una significacion. Asi, desde que el ser humano fue catapultado
de su condicién zooldgica a la humana, su concepcion del mundo esta dotada de
sentido. Por lo tanto, el lenguaje —que puede entenderse también como esa mimesis
de la realidad- es el modo en que el humano ha creado el reflejo del mundo a partir
de las palabras, de lo cual se deriva que esos objetos con los cuales se relaciona no
tienen un valor en si mismos, sino que se han transformado. De la misma manera, el
cuerpo, como objeto de aprehension para el hombre, no escapa a esta significacion,
lo que le lleva entonces a una forma distinta de su relacion con él. El cuerpo, en tanto
imagen virtual, indica que no es con el organismo con el cual se vincula.

Asipues, Lacan retomara este problema para la justificacion de una posible ética.
La ética del psicoanalisis, desde la perspectiva del informe de Lacan, concierne al
deseo; es decir, su causa: un objeto del orden de lo real que no puede ser enmarcado
en el plano de la realidad —una realidad que siempre esta constituida por lo imagi-
nario y lo simbélico-. En este sentido, podemos decir que el lugar de la ética para el
psicoanalisis se encuentra por fuera de ese campo en el cual el cuerpo es constituido
en la realidad como imagen virtual, forma Unica en la cual el sujeto puede tener una
relacién con este. Cuerpo y ética, por lo tanto, no coinciden bajo este fundamento.
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Es alaaltura del escrito consagrado a los filé6sofos, Subversién del sujeto y dialéc-
tica del deseo, cuando se pondra al cuerpo en relacién constante con el deseo, por
un lado, y con el goce, por el otro (Lacan, 2003h). No obstante, el desarrollo de tal
relacion no puede desconocer lo que se expone en dicho texto sobre las implica-
ciones de la pulsiony el deseo. Esto ocurre en el momento mismo en que hay un paso
del grito imperioso de la necesidad a la demanda articulada, lo que incluye que haya
una incidencia del significante sobre el cuerpo, el cuerpo vivo.

Lacan, en este texto que se encuentra pleno de conceptos—cada uno con la posibi-
lidad de llegar a ocupar un problema especifico de investigacion-, toma una posicion
bastante irdnica, no solo frente a la filosofia, sino también frente al postfreudismo.
Asi, retoma esa afirmacion en la cual el deseo debe estar articulado con el deseo
del Otro, tal como se planteé en uno de los capitulos de este trabajo, y sefala que en
dicha articulacion se instala el deseo de saber (Lacan, 2003h).

En este lugar es necesario apelar a la discordia que tiene Lacan con el postfreu-
dismo en cuanto al lugar del “yo” en la teoria psicoanalitica y, ademas, es menester
que se incluya la cuestiéon del significante y la afectacion en el cuerpo vivo. Afectacion
gue se encuentra relacionada con esa muerte mas alla de la vida que exponia Freud
(1992c¢) en su Mas alla del principio del placer:

Y era necesario hacerles vivir el instinto de muerte que alli abominan, para ponerlos a
tono con la biologia de Freud. Pues eludir el instinto de muerte de su doctrina es desco-
nocerla absolutamente.

Desde el enfoque que hemos dispuesto en ella, reconozcan en la metafora del retorno a
lo inanimado con que Freud afecta a todo cuerpo vivo ese margen mas alld de la vida que
el lenguaje asegura al ser por el hecho de que habla, y que es justamente aquel donde ese
ser compromete en posicion de significante no sélo lo que de su cuerpo se presta a ello
por ser intercambiable, sino ese cuerpo mismo. En donde aparece pues que la relacion
del objeto con el cuerpo no se define en absoluto como una identificaciéon parcial que
tuviese que totalizarse en ella, pues lo que, por el contrario, ese objeto es el prototipo de la
significancia del cuerpo como lo que esta en juego del ser. (Lacan, 2003h, p. 782)

Este dificil pasaje nos muestra lo necesario que es el paso por el significante para
la afectacién del cuerpo; cuerpo alguna vez vivo que, por la incidencia del lenguaje,
se ha mortificado, es decir, que se pone en un lugar mas alla de la vida, lo que cons-
tituye ese ser. Que el ser hable significa que se encuentra mortificado, marcado por
la muerte, ingresada a su vez, por la via del lenguaje, al ser que habla. Ese ser, que
se introduce como falta, es el significante mismo —dice Lacan en ese pasaje- o, por
lo menos, el ser esta en posicion de significante, un cuerpo Otro que corporiza. Por
otro lado, lo que se constituye como significancia del cuerpo es el objeto, agujero
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del cuerpo que se constituye como ser, solamente homaélogo a ese significante que
ha prestado su cuerpo a ese cuerpo. Asi, solamente gracias al significante es que se
puede constituir el cuerpo.

Que haya un paso de la necesidad a la demanday que el residuo de esa operacion
sea el deseo, indica un paso de la necesidad por el orden significante; ya no un orga-
nismo, sino un cuerpo mortificado, marcado y, por lo tanto, constitutivo al deseo.

No obstante, algo parece novariar para Lacan enla concepcién del cuerpo desde
lo planteado en el “estadio del espejo” y su tesis sobre la “agresividad”. El cuerpo
sigue siendo esa imagen exterior que produce en el campo imaginario la hostilidad
con su préjimo; obviamente, se refiere al eje imaginario que se encuentra en la mas
inferior de las cadenas del grafo del deseo. Asi, dice Lacan (2003h) que:

Sea como sea, lo que el sujeto encuentra en esa imagen alterada de su cuerpo es el para-
digma de todas las formas del parecido que van a aplicar sobre el mundo de los objetos
un tinte de hostilidad proyectando en €l el avatar de la imagen narcisista, que, por el
efecto jubilatorio de su encuentro en el espejo, se convierte, en el enfrentamiento con el
semejante, en el desahogo de la mas intima agresividad. (p. 788)

Este es precisamente el momento cuando se inserta la funcion de desconoci-
miento del “yo”, puesto que lo que se reconoce en el espejo es unaimagen que se anti-
cipa, pero que es en ultimas una imagen de si mismo, tal como lo que hay expuesto
en lineas anteriores. En este sentido, Lacan reconoce que hay un esquema mental
del cuerpo que es imaginario, en tanto que hay algo real del cuerpo, lo cual no es lo
mismo que decir que el cuerpo sea “lo real”. Aqui hay, por un lado, esa referencia a la
biologia de Freud; pero, por otro lado, lo que se pone en juego es ese agujereamiento
que se constituye como objeto y la incidencia del significante en tal agujereamiento.
El esquema mental es lo mismo que decir que la imagen del cuerpo se configura
en relacion con el “yo”, tal como Freud lo exponia al referirse al “yo” como un ser
corpéreo.

La incidencia del significante sobre el cuerpo es retomada por Lacan en el texto
de Radiofonia (2012b). En esta entrevista dice lo siguiente:

Vuelvo en primer lugar al cuerpo de lo simbélico, que hay que entender como fuera de
toda metafora. Prueba de ello es que nada sino él aisla el cuerpo a tomar en sentido
ingenuo, es decir, aquel del que el ser que se sostiene en él no sabe que es el lenguaje el
que se le concede, hasta el punto de que él no seria aqui, a falta de poder hablar de este. El
primer cuerpo hace al segundo, al incorporarse en él. De donde lo incorporal que sigue
marcando al primero, desde el tiempo posterior a su incorporacién. Hagamos justicia a
los estoicos por haber sabido de este término, el incorporal, firmar en qué lo simbdlico
sujeta al cuerpo. (p. 431)
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No se trata de que un primer cuerpo haga que un segundo se incorpore; al
contrario, el cuerpo de lo simbdlico hace al segundo cuerpo (el que se tiene en el
sentido ingenuo, el que se cree tener; es decir, el cuerpo imagen en el campo de la
realidad) incorporandose en él. Esto quiere decir que para que haya cuerpo es nece-
sario que el de lo simbdlico se incorpore en el cuerpo mismo, solo incorporando el
significante es que se puede construir un cuerpo. Ello, por lo demas, tiene un doble
efecto, esto es, hace al cuerpo, le crea una imagen compatible con la realidad pero,
ademas, mortifica, cadaveriza a ese cuerpo.

Algo atener en cuenta en esa cita es la cuestion de loincorporal. Que lo simbélico
aspire al cuerpo, que sea loincorporal, es precisamente porque este no es el cuerpo.
Solo aspira al cuerpo lo que no lo es -0, ¢cdmo aspirar a ser cuerpo lo que cuerpo
ya es?-. Es como entrar en esa paradoja del deseo en Platén, cuando Sécrates habla
de que solo se desea lo que no se tiene; a ello precisamente aspira el deseo. De igual
forma, lo incorporal (término ambiguo para decir que se incorpora, pero también
gue es un no-cuerpo, in-corporal) aspira al cuerpo.

El cuerpo en el nudo borromeo

En su seminario de 1974-1975, Lacan pone de relieve el cuerpo en relacion con lo
imaginario en el nudo borromeo. Incluso podriamos decir que, si el nudo es posible,
es porque el cuerpole daloimaginario. Elnudo es en simismo un cuerpo enla medida
en que tiene consistencia en el espacio de tres dimensiones.

Como habia afirmado anteriormente, para hablar de lo real, Lacan tendra que
exponer los términos de real, simbélico e imaginario como forma de dar cuenta de
que los tres comportan un sentido diferente. Dice de lo real que es lo estrictamente
impensable; de lo simbdlico, que es el del orden del equivoco con el cual se opera
para reducir el sentido; y de lo imaginario, que se define, en primera instancia, en
relacién con el cuerpo en tanto representacion y no como equivalente a un orga-
nismo (Lacan, 1975).

Entonces, el punto de partida para la nocion de lo imaginario es la referencia al
cuerpo, sumado a que de este no tenemos mas que una representacion, dicha repre-
sentacion es el reflejo (imagen) que tenemos del organismo. ¢Sera esto distante de
pensar el ser corpéreo del “yo” como la proyeccién de una superficie? Habremos de
tener en cuenta que hablar del cuerpo como imagen, reflejo o representacién nos
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consagra a la debilidad mental, en tanto esta es lo que caracteriza a lo imaginario.
También se puede pensar que lo imaginario del cuerpo es lo que da consistencia al
nudo cuando planteamos que RSI forman una unidad.

Tres conceptos tienen que ser resaltados en este seminario, a saber, la con-sis-
tencia, la ex-sistencia y el agujero. El primero hace referencia al soporte imaginario
de la realidad. Este término, en francés, tiene una connotacién peyorativa, puesto
que utiliza la primera palabra, “con”, para dar cuenta de lo ilusorio que es la consis-
tenciaimaginaria. El segundo término, con una separacion, no alude a la cuestion del
existir, sino precisamente a lo que queda por fuera, inaprensible por la consistencia
del nudo. El tercero remite a la condicion de lo que ex-siste, es decir, que es por el
agujero —efecto de lo simbdlico- que algo viene a situarse como ex-sistente, o sea,
como aquello que, por lo imaginario, es imposible de ser aprehendido.

En relacion con estos tres términos, se viene a configurar la cuestion del cuerpo.
Ante todo, este es pura con-sistencia, es decir, “imaginario”. El goce, por el contrario,
ex-siste. Desde el comienzo de este seminario hay diversas referencias que aluden
al cuerpo como imaginario, como soporte, como lo que consiste. Sin embargo, en el
anudamiento entre R, S e I hay tres efectos reales (en el sentido lacaniano) que son:
el sentido, el goce y la no proporcion sexual (Lacan, 1975).

Para Lacan, tanto el sentido (que en algunas ocasiones es tomado como imagi-
nario) como el goce son de indole real, esto es, que estan ubicados en el plano de la
ex-sistencia. El lugar de la no proporcion sexual, también ex-sistente, es lo que cons-
tituye el agujero para lo simbdlico, es decir, lo mas real de la estructura, lo imposible
gue fundamenta el final del analisis.

Con estas pequenas referencias, el cuerpo es aquello que jamas tiene acceso a
lo real, aunque eso real se manifieste en el cuerpo, manifestacion que no puede ser
otra que de extraneza. Por ello, Lacan hablara de una relacion discordante entre el
inconsciente y el cuerpo, trayendo a colacion otro neologismo: el inconsciente es
discorde, discorps™®:

el Uno del sentido es el ser, el ser especificado del inconsciente, en tanto que él ex-siste,
que el ex-siste de menos al cuerpo. Puesto que si hay una cosa impresionante, es que ¢l
ex-siste en la discordia (dis-corps). No hay nada en el inconsciente, si estd hecho tal como
se los enuncio, que al cuerpo haga acuerdo”. (Lacan, 1975, p. 61)*

18 Casi homdéfono en francés a discorde (discordia), aunque mas exacto seria el término disaccord (desacuerdo).

¥ En francés: qui au corps fasse accord. Con esta afirmacion es posible que, hablando del nudo borromeo y su consistencia, eso que
ex-siste al cuerpo es precisamente lo que nada tenga que ver con la cuerda (corde).

20 Version en francés, publicacion fuera de comercio editada por L’Association Freudienne Internationale.
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Es en tal punto que lo real viene a intervenir en el cuerpo. No es lo mismo decir
que el cuerpo es lo real a decir que “algo” de lo real viene a afectar al cuerpo, afec-
tacion que, por lo demas, en nada dista de esa afectaciéon del significante. Por otro
lado, el significante agujerea al cuerpo y ello también incide en que para el cuerpo
algo queda por fuera de su consistencia. Es esto lo que crea discordia entre el cuerpo
y lo real.

Lo anterior puede expresarse en el sentido de que ni siquiera elinconsciente hace
acuerdo con el cuerpo. Decir que no hace acuerdo, no significa que se encuentra
separado de él, como si fuera la reactualizacion de la lectura que la tradicion ha
hecho del cogito —el paralelismo y separacion radical entre el almay el cuerpo-, sino
en cuanto a que, si bien cuerpo y alma estan comunicados a través del significante,
tal comunicacién se da de manera hostil. Si en lo imaginario hay un esquema mental
de la totalidad del cuerpo, como nos lo ha mostrado el “estadio del espejo”, la relacion
con el goce es unarelaciéon de faltay, por ello, de extraneza de algo que, pese a que se
instala en el cuerpo, es lo que hace ruptura a esa armonia de la totalidad.

Una de las formas en que podemos expresar dicha disyuncion entre el goce y
el cuerpo es que no hay totalidad ni proporcién sexual. Esto se refuerza si conside-
ramos que, en el Seminario 22 (1975), esa imposibilidad de la proporcién sexual es la
que se encuentra denotada por el S(X). Si retomamos la lectura realizada en el pasaje
de la experiencia tragica de la ética para Lacan, encontramos esa breve referencia
al Seminario 18 (2009), en el cual se exponia esa relacion entre la imposibilidad
al acceso de la felicidad y la imposibilidad de llegar a dicha proporcién, problema
central de la ética del psicoanalisis y que configura esa experiencia tragica de lo
humano?.

Si retomamos esa sigla S(K), esta hara referencia en RSI a dos afirmaciones casi
sindnimas, esto es, “no hay proporcién sexual y no hay goce del Otro”. Alli radica la
clave del agujero que afrenta a lo simbélico, lugar en que el Otro es imposible, lugar
de la represion originaria (Lacan, 1975).

Dicha sigla nos remonta a los desarrollos de “subversiéon del sujeto” (2003h), en
los cuales lo que se lee como significante de la falta es, precisamente, el hecho de que
hay en el Otro algo imposible de ser dicho todo. Es el resultado de interrogarle sobre
el deseo, punto pivote de la dialéctica del deseo. Con esto el Otro, en la medida en
gue pierde consistencia, es un Otro en el cual se instala el deseo. Este significante, al
gue en ningln momento se debe entender como el significante de una forclusion, es,
por el contrario, aquel significante por el cual todos los demas significantes pueden
venir a representar a un sujeto (Lacan, 2003h). Sin que este significante aparezca,
es imposible que pueda inaugurarse la cadena; la cual, como hemos visto en otros

’l \Véase el tercer capitulo de este trabajo.
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pasajes, es lo que vehicula al sujeto en su muerte sin que este se percate de ello. El
significante S(/) es el significante primero, pero que no se cuenta en la cadena, pues
tiene la calidad de un -1 en la estructura del lenguaje. Dice Lacan (2003h) que “este
significante no puede ser sino un trazo que se traza de su circulo sin poder contarse
en él. Simbolizable por lainherencia de un (-1) al conjunto de los significantes” (p. 799).

Entonces, este significante esta alli siempre haciendo la cuenta en menos, cuya
ecuacion, en lugar de resolverse, produce lo imposible; es decir, lo real (como la raiz
cuadrada de -1), pero el término que utiliza Lacan aqui es lo “impensable” (Lacan,
2003h), de la misma manera como sitia a lo real en RSI. Eso impensable que se
produce es lo que falta para que el sujeto se complete y pueda decir algo de su ser.
Por lo demas, lo que alli se encuentra es solo el ser de goce:

Soy en el lugar desde donde se vocifera que “el universo es un defecto en la pureza del No

»

Ser”.

Y esto no sin razon, pues de conservarse, ese lugar hace languidecer al Ser mismo. Se
llama el Goce, y es aquello cuya falta haria vano el universo.

;Esta pues a mi cargo? -Sin duda que si. Ese goce cuya falta hace inconsistente al Otro,
ses pues el mio? La experiencia prueba que ordinariamente me esta prohibido, y esto no
unicamente, como lo creerian los imbéciles, por un mal arreglo de la sociedad, sino, diria
yo, por la culpa del Otro si existiese: como el Otro no existe, no me queda mas remedio
que tomar la culpa sobre Yo [Je], es decir creer en aquello a lo que la experiencia nos
arrastra a todos, y a Freud el primero: al pecado original. Pues incluso si no tuviésemos
la confesion de Freud tan expresa como desolada, quedaria el hecho de que el mito, el
ultimo que ha nacido en la historia, que debemos a su pluma, no puede servir a nada mas
que el de la manzana maldita, con la salvedad, que no se inscribe en su activo de mito, de
que, mas sucinto, es sensiblemente menos cretinizante. (Lacan, 2003h, p- 800)

Con ello llegamos a ese significante con el cual no solo se hace referencia al esta-
tuto ético del psicoanalisis, sino también al que marca la discordia entre el cuerpoy
el goce. Este significante, que resolveria la cuestién sobre el ser del sujeto, no intro-
duce mas que una falta. Alli es donde se encamina el estatuto ético en el cual el goce
qgueda relegado para dar lugar a la aparicién del deseo. Por ello, no hay ética posible
sin la castracion, puesto que esta, dice Lacan (2003h), radica en el hecho de que el
goce queda prohibido al ser hablante para que este no tenga otra manera de acceder
al él, mas que por la via del deseo. Es asi como finaliza, casi en puntos suspensivos, el
escrito de 1960.

Asi pues, en la castracion y en relacion con ese significante, condicion en menos
para la aparicién del sujeto, aparece el falo como el significante del goce -en otros
textos como La direccion de la cura (2003d) aparece como el significante del deseo-
y también como el simbolo del sacrificio implicado en la marca de la prohibicion del
goce. Por ello, en épocas posteriores, la funcién falica viene a tomar mayor explica-
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cion como aquel significante que hace obstaculo a la proporcién sexual. Con el texto
de 1960 tenemos que el falo, en tanto simbolo del sacrificio implicado en esa marca
de prohibicion, es lo que hace obstaculo a la felicidad, al sumo bien.

El sacrificio del que hablamos nos lleva a la cuestion de la constitucién del cuerpo
en relacion con esa castracion. En el Seminario 7, Lacan habla de esa referencia al
Mercader de Venecia, texto en el cual hay un sacrificio que inaugura la existencia:
pagar con una libra de carne (Lacan, 1988b, p. 383). No quiere decir que se pague
con el cuerpo, sino precisamente que, para que haya cuerpo, es necesario que se
pague con esa carne, “‘cuerpo de goce” que falta al cuerpo.

El falo como significante, aquel que tampoco entra en la imagen corporal, que no
hace parte del cuerpo, es el significante de ese goce constitutivo de la ética psicoa-
nalitica y de la experiencia tragica. No en vano, el falo es el referente a Dionisos, dios
qgue constituye lo tragico en la historia. Por otro lado, el falo es el elemento consa-
grado al pudor, como aquello que entra en esa relacion de velamiento y ocultacion
simultanea, comparable, segun Lacan (1988b), a esa funcién de lo bello. Es decir, que
muestra lo que concierne al deseo al mismo tiempo que lo prohibe. Por eso lo bello
es también lo que muestra aquello que al cuerpo falta, el campo que constituye lo
real de la experiencia tragica en la ética psicoanalitica.
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Conclusmne

Hemos visto en este trabajo tres posturas fundamentales en relacién con la tragedia
para tratar de encontrar, por un lado, el estatuto tragico de la ética y, por otro, el
fundamento ético de la tragedia. Si nos cenimos a los textos, tanto para Aristételes
como para Nietzsche y Lacan, es posible hallar esa relacién indisoluble entre la ética
y la tragedia. Finalmente, en el psicoanalisis se encuentra ese componente tragico
de la experiencia analitica, loimposible de acceder a la felicidad o, lo que es lo mismo,
lo imposible de la relacion sexual.

Sin embargo, aunque esto se encuentre como una novedad del lado del psicoa-
nalisis, no podemos descuidar los antecedentes en el contexto griego sobre la inci-
dencia del Loyoc (logos) para la conformacién de ese mundo ético y tragico. Por
ejemplo, para Aristételes, en su Poética (1943a), logramos aproximar la pipeocig
(mimesis) como algo méas que una mera imitacién. De este modo, logramos rela-
cionar la jupeoic con la representacion y, por esta via, lainmanencia del A oyog como
principio diferenciador del hombre con la criatura animal. Aoyog (logos) y palabra
son dos elementos indisolubles que ayudan a constituir lo que Aristoteles nombra
como uuects, pues esta ya se encuentra introducida en la palabra misma. No hay
nada mas mimético que la palabra, puesto que ella es la representaciéon de las cosas
del mundo, es decir, no hace parte de la naturaleza, de la pvcig (Phisis). La palabra es
un artificio para representar las cosas del mundo y por ello no es equivalente a las
cosas mismas, sino que es la imitacion de dichas cosas.

Un dato que hay que tener presente es el hecho de que si partimos del mundo
griego, hay que tener en cuenta que este tiene una relacién linglistica conocida
por nosotros como el etipov (étimon), esto es, la busqueda de algo puro, original,
primeroy, en esa medida, ellos tienen una dimensién del lenguaje en la cual se busca
el apyn (arque, principio). Asi pues, el nombrar ya implica una etimologia. Si se hace
uso del lenguaje para estar en el mundo sin buscar el origen, estoy del lado de la
wueotc. El lenguaje, en un sentido originario, es poincic (pdiesis, creacion), con una
caracteristica especifica: creaciéon que, en primera instancia, parte de la nada; es un
hecho divino, una creacion originaria sin ningun antecedente.

Enelmundo griego hay un cisma cuando aparece ellenguaje como prosa. Cuando
el lenguaje deja de ser poético aparece la vulgarizacion del lenguaje. La distincion
entre voz y palabra llegara hasta nosotros sin que se medite muy bien. Si se trabaja
la Poética (1943a) de Aristételes, hay algo extraio: el texto no es sobre la poética, sino
sobre la retorica —en Aristételes hay una distincion clara, por lo menos en el libro del
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Organon, Peri Hermenéias (Sobre la interpretacion)-. Lo que si queda claro es que
la Poética se encuentra consagrada al problema de la tragedia, mas no a lo tragico
en si mismo -bien que, en algunos de sus pasajes, se argumente la cuestién de los
momentos que componen la obra tragica y lo que, del lado de la piueotic, permitiria
la purgacién de ciertas afecciones como el temor y la compasion-. Ello da la pista de
que solo para el hombre es posible concebir la tragedia y el caracter tragico de la
vida, puesto que ambos elementos son efectos de ese Loyog que hace que la relacién
del hombre con la naturaleza sea de lo mas artificial.

Ademas de lo anterior, conviene senalar el hecho de que en Aristételes, de
manera similar a la posterior propuesta freudiana, las necesidades humanas se
modifican por el hecho de hablar. Las palabras, que son mimesis del mundo, indican
gue aquello que busca el hombre en términos del bien lleva el plano de las necesi-
dades a otro registro. De alli que el placer que esta implicado en la consecucién del
bien no se encuentra en el plano de lo organico, sino del cuerpo como condicion,
tanto de la ética como de la representacion tragica.

Esto es también conocido por el propio Nietzche, quien resalta la imitacién como
elemento fundamental de su trabajo sobre la tragedia, es decir, la capacidad de
re-presentar lo que en la naturaleza es ya dado. Por ello Nietzsche también alude al
recurso de la pipeoig en la obra de arte, diciendo que el hombre, como obra creada,
es también un imitador. Que el hombre represente las cosas del mundo, pero que
haya algo irrepresentable en la naturaleza misma, lleva al hombre, por necesidad
vital, a acudir al subterfugio del lenguaje. No hay otra forma posible de representar
al mundo si no es por la via del Loyoc. De este modo, a la altura de la obra zaratus-
triana, se hace el recurso del simbolo y de la mentira poética, aunque el de esta
ultima presenta una mesura sostenible. En este sentido, la tragedia y la ética -no se
puede olvidar que, del lado de Nietzsche, cada una de las divinidades artisticas que
constituyen la tragedia tienen un componente ético: la mesura y la desmesura- no
son posibles, sino en la medida en que el recurso del lenguaje se hace patente en el
mundo de la representacion.

Para Lacan, mas que de la representacion, se trata del significante que -como
se sabe- es el que fundamenta la estructura del inconsciente. Que sea efecto del
lenguaje quiere decir que en el inconsciente hay palabras y, por lo tanto, pensa-
mientos.

Si bien el psicoanalisis posee los elementos simbdlicos para dar cuenta del
soporte de la subjetividad, su ética no se funda en el lenguaje mismo -lo simbdlico-
sino en lo que surge como efecto de ello, es decir, lo real. Por lo tanto, no es posible
hablar de lo real en la estructura del inconsciente si no se tiene en cuenta a lo simbo-
lico como su causa.
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Conesto, el componente ético que surge en Nietzsche con la divinidad de Apolo no
es el mismo que Lacan extrae de la obra de Freud. Para Lacan, la ética se fundamenta
en lo real que concierne al deseo, lo que carece de representacion. De este modo, se
aproximaria mas a la figura dionisiaca en la cual lo sufriente, lo insoportable, entra
en un juego de oposicion a un mandato moral que convoca a la buena mesura. No
debemos olvidar que ese término adquiere cada vez mayor fuerza para la doctrina
nietzscheana, pero esa mesura tiene un cambio importante: ya no es una condicién
ética de la divinidad apolinea, sino lo que constituye la humanidad misma. El hombre
es la medida, la mesura misma, pero es una mesura que, paradojicamente, radica
en la creacion desbordante del devenir tragico, creacion que sobrepasa al “yo”, a la
pequefa razén de la consciencia.

De lado de Nietzsche tomamos a lo tragico como la emergencia de lo “eterna-
mente sufriente”, irrumpiendo en el mundo de la representacién que, a su vez, es el
mundo de lo humano. Pese a esta formulacion, posteriormente, la figura dionisiaca
viene a constituirse como el Unico fundamento del devenir en la representacién. Por
ello, el paso de la oposicidén entre una voluntad Unica y el mundo fenoménico —cuya
reunién permite el surgimiento de la tragedia-, al puro devenir en la representacion,
sigue conservando ese caracter tragico. La creacion, Unico imperativo ético del lado
de Nietzsche, es tragica, puesto que alli se pone en juego la tension constante entre
la vida y la muerte, la eterna destruccion y la creacion.

Asimismo, con Lacan no hay una ética posible que no sea tragica. El encuentra en
la tragedia el fundamento mismo de la ética, puesto que lo real, carente de represen-
tacion,como el suelo sobre el cual se edifica el proyecto ético, es aquello insoportable
para el mundo de lo humano. En este sentido, Lacan se encuentra con Aristételes
al mismo tiempo que se distancia de él, en la medida en que es por el artificio del
lenguaje que es posible hablar, tanto de la ética como de su caracter tragico, salvo
que, precisamente, el ingreso de lo simbdlico del lenguaje es lo que produce la apari-
cion de la mortalidad en el humano. Sin embargo, no se trata de esa muerte factica
como finalizacion de la vida, se trata de la segunda muerte que, por estructura, viene
a ser la primera, la de la incorporacion de lo simbolico y el efecto que este produce,
este es, lo real como imposible de aprehenderse.

En este orden de ideas, lo simbdlico es aquello que al ingresar funda su propio
limite. Se trata de la muerte por el deseo que, en lugar de acabar con la vida, viene a
soportar la existencia humana, el deseo de ese estado anterior a lo vivo al que aludia
Freud en su Mas alla del principio del placer (1996c). En esto vienen a confluir Freud,
Lacan, Sofocles y Nietzsche, pues la aspiracién de lo vivo a un estado anterior es
consonante con la frase del coro en el Edipo en Colono —justo antes de que el exiliado
rey, el que ya no es nada y, por eso, puesto en el lugar de privilegio para Tebas y
Colono-, que dice que el no haber nacido es aquello que se constituye como verdad
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y el retorno al origen como lo que conviene a quien ha transitado los senderos de
la tragedia (Séfocles, 1978). De igual manera, esa verdad tragica, dionisiaca, que es
evocada por el silénico personaje en El nacimiento de la tragedia (Nietzsche, 2000),
ayuda a argumentar tal posicion; la verdad en el no ser, en el ser nada, en el mejor no
haber nacido.

Algo hay que aclarar, si bien la ética del psicoanalisis no tiene representacion,
no por ello deja de estar sometida al significante. Lo que marca la diferencia es que
el significante del que se trata es aquel que comanda la cadena del lenguaje, es el
que en el origen ha determinado el pensary el hacer, aquél que no comporta ningun
sentido, pero que signa el destino tragico del ser hablante. En el caso de Antigona,
por ejemplo, es la ot (Ate). El punto de diferenciacion entre Lacan y Aristoteles es
el hecho de situar en el corazon de la cuestién tragica la atn en lugar de la apaprio.
La cuestion se resuelve cuando para Lacan no se trata del error del juicio, sino del
acto plenamente decidido de Antigona por procurar lo que se encuentra mas alla
de las leyes del hombre. La atn es el significante que vehicula la accién de Antigona,
haciendo que ella encarne ese deseo puro, la relacion directa con Das Ding.

Esa cosa en si (Das Ding), distinta de la que Kant ha enunciado en su Critica, esta
en si misma marcada por el significante. Pero es un significante puro, es decir, el que
solo se define por la diferencia, el que no hace cadena de sentido, el que se cuenta
como resto o residuo. En el caso de Antigona, el significante que la sitta frente a
Das Ding es la atn (ate) y no el error en el juicio. La ot (ate) es el significante que la
transporta en la cadena sin que ella se percate, anulandola, situandola en relacion
con la muerte como sujeto, es decir, situandola en esa pura ausencia de la cadena
simbélica del lenguaje. Por ello, lo irrepresentable tiene posibilidad de ser al menos
senalado por el significante mismo.

Ahora bien, ¢cual es el lugar del cuerpo en ese campo? Si para Nietzsche lo
tragico emerge como la instalacion de lo insoportable en el mundo de la representa-
cion, este lugar no seria otro que lo corporeo.

Desde las reflexiones aristotélicas, el lugar de la tragedia debe advenir en el
cuerpo mismo. Tragedia que consiste en la pipeocig de una accion y de una vida para
que sea posible la purificacion de las afecciones del temor y la compasién. Ello es
deducible de la relacién del cuerpo con el tabcsua (pathema), esto es, afectacion o
lance patético.

Para Nietzsche (1997; 2000), por su parte, el cuerpo se convierte en el lugar de
acontecimiento de lo tragico. Si bien hay una modificacion en su forma de pensar,
desde el fundamento metafisico dela creacion artistica-la cual adviene en el lugar de
la representacion (valga decir, en el cuerpo)-, el fundamento corpéreo, como punto
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de partida y de llegada en el devenir tragico, se mantiene. El lugar de ese cuerpo,
mas que anularse y modificarse, se refuerza, pasa de ser una sola finalidad a ser
finalidad y causa misma del acto creador.

Sinembargo, ese cuerpo, Gran Razén, no viene a ocupar el lugar del “yo”, tal como
lo plantearia Freud (1992d). Para Nietzsche, el cuerpo no se refiere a un sujeto que
diga “yo", pero si a una razon, la Unica, que permite el advenimiento de la vida como
creacion artistica. Mas que un “yo" (“pequena razén”, como la llama Nietzsche),
juguete del cuerpo mismo, se trata de un impersonal que habla en términos de
mismidad.

Por su parte, Freud (1992d) situara al cuerpo en el lugar ilusorio de la yoidad y
como fuente del advenimiento de la pulsion, y no solo en el lugar de la representa-
cion, es decir,enlaidea que se tiene del cuerpo, allende el fundamento organico. Con
esto, el cuerpo pasa de constituirse en un sustrato biolégico-organico para llegar
a ser una estructura superficial modificada por las relaciones con el mundo exte-
rior, convirtiéndose asi en la proyeccion de una superficie (imagen), mas que en un
sistema organico.

Lacan (2003h), retomando a Freud, diferencia al instinto de la pulsién en
términos del conocimiento y el saber. Mientras que el instinto es un conocimiento
gue no comporta saber alguno, la pulsién se define por ser un saber sin conoci-
miento. ¢COmo se entiende esto? Para entenderlo hay que situar epistemoldgi-
camente ambos términos. Desde la epistemologia y la teoria del conocimiento, el
conocimiento se define simplemente como la correspondencia entre un sujeto y un
objeto cualquiera, de tal suerte que el instinto fija una correspondencia respecto al
objeto que facilita su satisfaccion, pero este conocimiento se presenta sin mediacion
alguna del lenguaje. Por su parte, la pulsidon es un saber que no comporta ningun
conocimiento y, tal como lo plantea Lacan, es un saber en la medida en que se arti-
cula a la manera de un discurso, lo que nos muestra que la pulsion se inscribe en el
saber, pero uno del cual el sujeto no es su conductor.

Lo anterior le permite a Lacan (2003f) pensar al cuerpo en los mismos términos
de yoidad, presente en el narcisismo, en donde el cuerpo no es mas que laimagen del
“yo" que viene del Otro en el espejo, tal y como lo muestra el esquema éptico.

En este sentido, el cuerpo se sitta en el registro de lo imaginario, lugar de ilusiéon
constitutivo de la realidad humana, campo en el cual surgen las tendencias hostiles
del “yo” con su semejante (su imagen). Esta idea se mantiene desde la elaboracién
tempranadel “estadiodel espejo” hastalaescrituradelnudoborromeocomorealidad
psiquica del ser hablante. Que el cuerpo sea tomado como una imagen virtual, nos
indica que no se trata de su aprehension en el analisis, sino de lo que a este se le
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escapa. Razon por la cual se plantea que la ética se encuentra en un registro que va
mas alla de la imagen del cuerpo, se trata de lo que a este le falta en el intento de la
captura como unidad.

No obstante, si el cuerpo se toma como imagen que viene del Otro como espejo,
eso supone que el cuerpo emerja del decir, surge como imagen a partir del lugar de
la palabra. Tal es laidea que se desarrolla en Radiofonia (2012b) y Televisién (2012c¢)?,
esta es, que no es posible la constitucién del cuerpo que se tiene ingenuamente, si no
es por la incorporacion de lo incorporal-incorpéreo del significante. El significante
primero, que viene ainaugurar la cadena del lenguaje en el inconsciente, es el mismo
que se instala en el cuerpo, constituyéndolo. Asi, si el inconsciente esta estructurado
“‘como” un lenguaje, el cuerpo estaria constituido “por” el lenguaje.

Deigual forma, este significante -que en el momento en el que inaugurala cadena
inconsciente deja de contarse en dicha cadena- se resta él mismo al incorporarse
en el cuerpo, marcando una falta en este ultimo.

Es alli donde consideramos el lugar de la ética y lo tragico de esta como aquello
que al cuerpo le falta, la libra de carne que se paga para seguir viviendo. Deja de ser
carne viva para ingresar en el campo de la mortalidad, ya que el cuerpo y lo vivo no
son equivalentes. Una vez el cuerpo es un hecho por ser dicho, el significante intro-
duce en el cuerpo el caracter mortal, no referida la mortalidad solamente al fin de
la vida—como anteriormente se ha dicho-, sino al caracter de ausencia que es fijado
por el propio lenguaje.

Si conceptos como el “significante”, el “falo” (simbolo de la castracion y del goce
como lo prohibido) y el “objeto a", en tanto no especularizables, es decir, como no
pertenecientes al registro que especifica el campo de la realidad, son los que vienen
a situar el problema de la ética, entonces no es del cuerpo de lo que se trata en la
experiencia analitica, sino de lo que a él falta, es decir, lo real que viene a hacer irrup-
cion en ese cuerpo a la manera de desacuerdo. No se trata, entonces, de dejar al
cuerpo por fuera del campo de la experiencia tragica de la ética del psicoanalisis,
sino de situar a esta en un campo distinto al registro del cuerpo, bien que eso sea lo
qgue lo afecte.

Eldispositivo del andlisis constata que el cuerpo emerge notanto por su presencia
en el espacio del consultorio, sino como efecto del decir. En el momento en el que
el analizante sabe que lo que demanda no tiene que ver con ese otro —-persona del
analista, en el registro especular del cuerpo a cuerpo-, sino a otro, lugar mas que

2 Se trata de dos textos (emisiones) diferentes. Radiofonia es producto de una emision de radio en France Culture y Television fue
una entrevista hecha por Jacques Alain Miller a Lacan para que fuera emitida justamente en television, pero nunca se trasmitié por su
densidad conceptual. Los textos no se encuentran en ninguno de los seminarios, Miller lo publicé en un texto que se llama Otros escritos
(2012).
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entidad, es cuando se excluye el cuerpo para dar lugar a la palabra, herramienta
Unica para indicar algo de lo real. El divan es la constatacién del borramiento del
cuerpo a cuerpo, cadena armoénica del sentido significante, para dar lugar a ese
significante fuera-de-cuerpo que inaugura la cadena pero que no comporta sentido
alguno.

No obstante, ello introduce el problema de que si el cuerpo pierde consistencia
en el dispositivo analitico, dando lugar a lo que al cuerpo falta, ex-siste, por medio
de la palabra, ¢seria posible un dispositivo donde el cuerpo falte? Piénsese, por
ejemplo, en las entrevistas via telefénica o por los nuevos medios de comunicacion
que la tecnologia otorga y facilita, y por los cuales el cuerpo a cuerpo esta cada vez
menos presente (chats, redes sociales, entre otros medios).

Por el momento nos atrevemos a decir, a tientas y con algo de prudencia, que el
hecho de que lo real sea lo que falte al cuerpo, quiere decir que ese cuerpo “mate-
rial” esta por fuera de la dimensién especulable en la que se reflejan las imagenes
de un “yo” frente a su semejante. Al contrario, si se trata de lo que al cuerpo falta,
afectandolo, es necesario que el cuerpo que constata esto sea el mismo cuerpo que
es pasado por la palabra, que no se reduce a esa dimensiéon especular. De hecho, la
reflexiéon lacaniana acerca del “en-cuerpo” apunta no solo al goce que insiste, sino
también ala presencia del analista en el dispositivo. Como se ha visto, no es lo mismo
el cuerpo del analista que el analista “en-cuerpo”?®, se trata de que el analista hace
el semblante del objeto para su analizante, no es el objeto en si mismo, por lo cual su
presencia en el analisis evoca la presencia del inconsciente. Pero se trata aqui de
lo que reconocemos como “transferencia”, condicién sine qua non de todo analisis.
En este sentido, es necesaria la presencia de la palabra que afecta el cuerpo y no el
cuerpo expuesto a la vista, porque si el analisis se soporta en un discurso, ¢cémo
soportar este discurso sin un cuerpo? Es claro que es mas bien el cuerpo el que es
sostenido por el discurso.

Si del lado de Nietzsche encontramos finalmente un todo-cuerpo a partir del
simbolo, del lado del psicoanalisis, con Lacan, encontramos un cuerpo no-todo,
causado por el significante, agujereado por la imposibilidad de la proporcion sexual,
motivo ultimo de la infelicidad humana, es decir, hallazgo de lo tragico en el cuerpo.

» En francés: en-corps, homofono de Encore (“aun”).
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La experiencia de un analisis parte del hecho de que el
sintoma se presenta como algo en el cuerpo que demanda
una interpretacion. Alli es inevitable desembocar en un juicio
sobre lo mas intimo que habita en cada uno de nosotros; el
develamiento de aquello que la consciencia habria preferido
rechazar. Es en este punto donde el cuerpo, la éticaylatragedia
coinciden.

Se trata, entonces de un recorrido que parte de la pregunta
sobre los puntos de encuentro y desencuentro entre la filosofia
y el psicoanalisis respecto a la ética, la tragedia y el cuerpo
como tercero que anuda dicha reflexion. Se plantea la relacion
entre autores como Aristoteles, Nietzsche, Freud y Lacan para
llegar alo especifico de la elaboracion tedrica del psicoanalisis,
encontrando alli el cuerpo como un efecto de lenguaje y, por
ende, con una estructura marcado por lo inefable que es causa
del sintoma.
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