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Jamas pienso del todo lo mismo, por el hecho de que mis libros son para mi experiencias,
en un sentido que querria el mas pleno posible. Una experiencia es algo de lo que uno
mismo sale transformado. Si tuviera que escribir un libro para comunicar lo que ya pienso
antes de comenzar a escribir, nunca tendria el valor de emprenderlo. Sélo lo escribo porque
todavia no sé exactamente qué pensar de eso que me gustaria tanto pensar. De modo que el
libro me transforma y transforma lo que pienso. Cada libro transforma lo que pensaba al
terminar el libro precedente. Soy un experimentador y no un teérico. Llamo tedrico a quien
construye un sistema general, sea de deduccion, sea de analisis, y lo aplica de manera
uniforme a campos diferentes. No es mi caso. Soy un experimentador en el sentido de que
escribo para cambiarme y no pensar lo mismo que antes (Foucault, 1978: 2013: 33-34).

Michel Foucault, «EI libro como experiencia. Conversacion con Michel Foucault
[Entrevista con Duccio Trombadori]»

En cuanto al motivo que me impulsé, fue bien simple. Espero que, a los ojos de algunos,
pueda bastar por si mismo. Se trata de la curiosidad, esa Unica especie de curiosidad, por lo
demas, que vale la pena de practicar con cierta obstinacién: no la que busca asimilar lo que
conviene conocer, sino la que permite alejarse de uno mismo. ¢Qué valdria el
encarnizamiento del saber si s6lo hubiera de asegurar la adquisicion de conocimientos y no,
en cierto modo y hasta donde se puede, el extravio del que conoce? Hay momentos en la
vida en los que la cuestion de saber si se puede pensar distinto de como se piensa y percibir
distinto de como se ve es indispensable para seguir contemplando o reflexionando. Quiza se
me diga que estos juegos con uno mismo deben quedar entre bastidores, y que, en el mejor
de los casos, forman parte de esos trabajos de preparacion que se desvanecen por si solos
cuando han logrado sus efectos. Pero, ¢qué es la filosofia hoy —quiero decir la actividad
filosofica— si no el trabajo critico del pensamiento sobre si mismo? ;Y si no consiste, en vez
de legitimar lo que ya se sabe, en emprender el saber como y hasta donde seria posible
pensar distinto? (Foucault, 1984: 2007: 11-12)

Michel Foucault, «Historia de la sexualidad, 2- El uso de los placeress»

Lo que es verdad de la escritura y de la relacién amorosa también es verdad de la vida. El
juego merece la pena en la medida en que no se sabe cémo va a terminar (Foucault, 1982:
1990: 142).

Michel Foucault, «Verdad, individuo y poder.
Una entrevista con Michel Foucault, Rux Martin»



Vivo entre torbellinos de palabras,

vértices sueltos

que buscan sus angulos.

Vivo entre ramas desprendidas

que se agitan para encontrar un nuevo tronco.
Vivo entre visiones huérfanas

que buscan al final lo que perdieron al principio
y se desnudan entre dos ausencias.

Vivo en los intervalos de morirme

y en la humedad de un suefio

conectado extrafiamente

con el color azul.

Vivo entre los rostros de no haber sido
y las huellas de ir a no ser,
creyendo de algiin modo

que también el no ser se agota.
Vivo entre lo que no empieza

y lo que ha terminado.

Y desde estos cuadrantes

busco el cero del cero,

la nada de la nada,

la chispa del herrero

que no tiene ni martillo ni yunque.

Roberto Juarroz, Poesia vertical, 1976
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Introduccién

El presente escrito es el resultado de un proyecto de investigacion iniciado en el afio
2010, durante el sexenio presidencial de Felipe Calderdn, cuando gest6 una guerra contra el
narcotrafico. En aquel tiempo, se volvieron frecuentes los enfrentamientos armados en las
calles, las muertes de inocentes por balas perdidas, las desapariciones forzadas, los
hallazgos de fosas clandestinas y la exposicion de cuerpos desmembrados. Sin embargo,
eran escasos los espacios de dialogo y analisis sobre la situacion que estdbamos viviendo
como sociedad, parecia que habia desinterés sobre el tema en ciertos sectores de la

poblacion, mientras que en otros, el miedo censuraba cualquier alusion a ello.

La inquietud por ese silencio sobre tales expresiones cruentas condujo a varias
preguntas: ¢Por qué nos resultaba dificil hablar del tema, incluso pensarlo y escribir sobre
é1?, ¢por qué era habitual replegarse en los intereses individuales, en vez de actuar respecto
a asuntos comunes?, ¢por qué si la muerte acechaba constantemente, habia pocas personas

que se pronunciaran en nombre de la vida?

El silencio sobre la situacion social, la censura, la disgregacion entre quienes
formamos parte de la sociedad, la paralisis por la impotencia frente al horror, podriamos
decir que son manifestaciones de una muerte internalizada. En el afio 2010, el término
alienacion fue evocado por la autora de estas lineas, ante el proposito de interpretar esta
docilidad frente al orden establecido. Fue asi como el trayecto de investigacion partio de
revisar estudios previos sobre alienacion, tanto desde la dimension social como psiquica,
hasta aproximarnos a teorias que propiciaran la identificacion de los rostros actuales de la

alienacion.



Durante el camino, las propuestas de Foucault y Castoriadis sobre subjetividad
fueron tomando fuerza, lo que permitié considerar que la alienacién se asienta en la
subjetividad. La revision de los textos foucaultianos condujo a considerar su anélisis
respecto al poder sobre la vida conjugado con un poder de muerte; la aseveracion de
Foucault (1976: 1987: 173) relativa a la posibilidad de la vida de escapar de las técnicas de
administracion, mediante las cuales se pretende regularla, hizo posible la pregunta: (Cuéles

serian las vias para encarnar la vida, a pesar de la dimension mortificante del poder?

En la fase final de su vida, Foucault (1982: 1986: 26) reconocié que el tema del
sujeto era la cuestion principal en su trabajo. Los anélisis sobre las formas de relacion del
sujeto consigo mismo, implicaban pensar en la sexualidad y el deseo, asi que durante sus
altimos afios, Foucault (1984: 2007: 9-10) se cuestiond sobre los juegos de verdad
relacionados con la posibilidad de asumirse como sujeto de deseo. La interrogante lo llevo
a investigar las practicas de si de la antigliedad grecorromana; resituar el tema de la
subjetividad en su investigacion, fue el modo que encontro para no quedar atrapado en los
alcances del poder por encima de la subjetividad (Gros, 1996: 2007: 125-126), al remitirse
al estudio de techne tou biou, un modo de hacer de la vida una obra propia (Foucault, 1983:
2013: 203); gracias a ese giro, interpretamos que localiz6 maneras de apropiarse

estéticamente de la vida.

En esta tesis, presentamos al psicoanalisis como un proceso de subjetivacion que
actualiza la techne tou biou, porque apuesta al encuentro del sujeto con la verdad del deseo,
a partir del cual, crear es condicidn de vida. La experiencia psicoanalitica no nos salva de la
muerte, pero si permite una relacion distinta con ella, porque el reconocimiento de su

proximidad constante nos insta a emerger a la vida.
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Capitulo 1
Condiciones de posibilidad de la alienacion en sociedades de control

El presente capitulo propone un andlisis de las formas en que la alienacion tiene

lugar en la subjetividad producida en sociedades de control.

El primer bloque se referird a la perspectiva social del vocablo alienacion,
principalmente, desde la transmision marxista. Sin embargo, la revision contemplarad
previamente algunas acepciones de tal nocién en ciertas areas del conocimiento y
manifestaciones culturales, ya que tales aspectos podrian haber incidido en la forma en que
Marx retomé el vocablo,’ ajustandolo a la perspectiva social. En el segundo bloque,
consideraremos modos en que se sitla el tema de la alienacion en la vida psiquica. Mas
tarde, veremos como las dimensiones involucradas en los abordajes anteriores participarian

de manera actualizada en la interpretacion de expresiones de alienacion.
1.1 Algunas teorizaciones sobre alienacion desde el enfoque social

Tal como anticipamos en la introduccion del capitulo 1, en esta seccion
abordaremos elementos del legado marxista sobre el término alienacion, pero tomaremos
como antecedente la presencia de dicho vocablo en el ambito filosofico, juridico y

religioso, asi como su insercion en aspectos de la cultura occidental.

! Rubio (1968:2007:42) presenta algunas aclaraciones en la Introduccién a Manuscritos de economia y
filosofia, especificamente en el apartado: Sobre la traduccion, advirtiendo que Marx (1844: 2007) emple6 los
términos Entfremdung, Entdusserung y Verdusserung, utilizdndolos frecuentemente como sinénimos; aunque
el traductor acepta que hay momentos en que se permite entrever diferencias, éstos no son puntualizados en la
version traducida. Rubio agrega que el significado general se refiere a “salir de lo que es propio, pero
Entéusserung y Verausserung acentlan mas la idea de entrega a algo ajeno”.

11



1.1.1 Alienacion en el &mbito juridico

Alonso (1974:1988:13) revisa algunas traducciones desde expresiones en el aleman,
francés e inglés que han derivado en el empleo del vocablo alienacion. A partir de

Entfremdung, usual en el &mbito juridico, encontramos:

[...] transferencia de la propiedad de una cosa o de la titularidad de un derecho de una
persona a otra, aunque el uso antiguo tradicional del término aleman mas bien aludiera
especificamente a una privacion ilicita o violenta de la tenencia o el disfrute (Alonso, 1974:
1988: 13).°

El primer caso mencionado supone la cesion de un objeto o un derecho; la segunda
opcion evocada es la mas arraigada, cuya accion consiste en el despojo de una pertenencia.
Expone Alonso (1974:1988:14) que tal vocablo ha ido desapareciendo del aleméan juridico
moderno, aunque se emplea Entfremdung en casos especiales, particularmente de derecho
privado, para referirse a “la situacion del prestamista que no reclama al prestatario la
devolucion de lo prestado; o de derecho puablico, la del municipio que a través de su alcalde

rehusa aceptar una donacion”.

Ha relevado a Entfremdung, el vocablo Verausserung de raigambre juridica, segun
Alonso (1974:1988:14), este término porta “la idea de enajenacion o cambio de titularidad”
y, es mas cercano al sentido de traditio, “como traslacion real y efectiva que como simple
obligacion de transmitir”. Esto puede interpretarse como el acto de entregar el objeto que se
poseia, hacia otro sujeto, no solo la mera posibilidad de hacerlo, sostenida en el

compromiso.

2 Manuel Alonso. (1974) Alienacién. Historia de una palabra. México: UNAM e Instituto de Investigaciones
Juridicas, 22 Edicion, 1988, pag. 13. También sefiala Alonso (1974:1988) que ese mismo sentido habia tenido
Alienation en el inglés antiguo, estando presente en el diccionario de Oxford (vol. I, ed. 1888), aunque en
afios posteriores se ha perdido tal significacion, resultando ausente en el Dictionary of English Law (Londres,
vol. |, ed. C. Walsh, 1959), conservandose el sentido de transferencia de propiedad, tanto voluntaria como
involuntaria.
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Es pertinente hacer notar que entre estas formas de significacion (el traslado de una
posesion o derecho, desde un sujeto a otro; la vivencia del despojo de la propiedad o la
experiencia de la pérdida de manera forzada; considerar un objeto como cedido, aunque el
proposito inicial solo constituyera un préstamo) persiste el caracter ajeno de aquello que
estuvo en disputa, a partir de la relacion con otro. En otras palabras, el modo de pensar en
el objeto, tanto para quien lo obtiene, como para quien lo pierde, implica considerar a otro
como propietario, ya sea antes o después de la experiencia del traspaso. Se encuentra en
juego una disparidad respecto al otro, vale decir, una probable ventaja para alguno de los

involucrados en la transaccion.
1.1.2 Vocablos asociados al término alienacion

Segun Waldenfels (1998:86), el vocablo aleman fremd (base de la expresion
Entfremdung) se puede traducir como “lo que aparece fuera del ambito propio, como algo
exterior opuesto a un interior (cf. xenon, externum, extraneum, extranjero, foreigner,
stranger, etc.)”’; también se refiere a “lo que pertenece a otros (allotriom, alienum, ajeno,
alien, etc.) frente a lo propio”. El otro sentido para fremd, sefiala “lo que es de otro género,
‘fremdartig’, lo inquictante e intranquilizador, ‘unheimlich’, frente a lo familiar, aquello en
lo que se confia, lo Vertraute (xenon, insolitum, extrafo, strange, heterogenous, etc.)”.
Podriamos agrupar tres sentidos, aludiéndose entre si: a) aquello que es ubicado como
externo, b) lo perteneciente y/o proveniente de otros, ¢) ademas de ser algo que motiva

desasosiego al confrontarnos con lo inusitado.

Otro sentido respecto a Entfremdung es evocado por Alonso (1974:1988:14), se

asocia a “estar apartado de si”, cominmente se le conoce como enajenacion mental o locura

13



(Wahnsinn), y podria enlazarse a “estar fuera de si” (Ausser-sich-sein), mencionado en el
texto Ecce Homo de Nietzsche, como un aspecto que le permite explicar aquello a lo que

los poetas llamarian inspiracion.®

Alonso (1974:1988:14) afiade que los vocablos utilizados en espafiol, francés e
inglés* para aludir a alienacion, proceden “del latin alienatio”, cuya carga circula entre
“enajenacion, venta, cesion; perturbacion, delirio; enajenacion mental, locura;

apartamiento, division; enemistad, indisposicion, disgusto”.

Entonces, tenemos hasta ahora tres direcciones basicas en la significacion del
término alienacion: la exterioridad, la ajenidad y la extrafieza. La acepcion relativa a la
locura involucra esa triada, porque “apartarse de si” incluye la referencia a un movimiento
respecto a cierta espacialidad en un sentido metaforico, ademas alude al desconcierto del
lego que mira la locura a la distancia por presentarsele como siniestra, ante la
“impropiedad” del comportamiento producido por aquel a quien se le coloc6 el membrete

de loco.
1.1.3 Sentido religioso del vocablo alienacion

Una de las significaciones méas difundidas de Entfremdung es la “separacion o
apartamiento de los sentimientos o los afectos hacia una persona, desviando hacia la
indiferencia o la hostilidad los previos, o los naturales, o los que debiera ser, de intimidad o

amistad”; ésta es la manera en que Lutero tradujo fremdt (sic) por alienati, desde la

® \Véase Friedrich Nietzsche (1888) Ecce Homo. Madrid: Edimat, 2003, pp. 121-122.

* Alienation es sinénimo de estrangement, tales vocablos se remiten al francés antiguo, ya que aliénation,
expresion que considera “los sentidos de transferencia de propiedad y enajenacion mental”, también se refiere
a “aversion que las personas sienten las unas por las otras” (Littré, E., Dictionaire, t. 1, 1873, citado por
Alonso, 1974:1988:14), tal sentido se enlaza a “devenir extrafio a alguno o a alguna cosa” (Robert, P.,
Dictionaire, Paris, 1953; Hatzefeld, A., et. al., Paris, vol. 1, 1964, también citado por Alonso, 1974:1988:14).

14



Vulgata, expresion que remite al apartamiento de Dios y de su promesa, tal acepcion
persiste y en su difusién concurre el troquelado que Hegel imprimid en la recuperacion del
vocablo, segin Alonso (1974:1988:14-15), cuestion que se intentara explicitar en apartados

préximos.

Pensar la alienacion desde la perspectiva cristiana, comporta referirse al pecado.’
Cresta (s. f.) afirma que la situacion de pecado remite a la expulsion del Edén, por haber
desobedecido y desafiado a Dios, al pretender acceder al conocimiento que discerniria entre
el bien y el mal. Asimismo, Cresta (s. f.) evoca aspectos de la vision de San Agustin, para
quien el pecado implicaba una actitud de soberbia, la cual, haria presencia con la envidia,
considerada su envés, ambas representarian “maneras de alienarse el hombre de si mismo”,
mientras brindan una comparacion y provocan una reflexion, debido a que encuentran “su
fundamento en una medida abstracta”, donde se hallaria la alienacion; en ese sentido,
supeditar “la semejanza del hombre a Dios a un mddulo abstracto que no se ajusta en
ningun caso a su ser’”, significaria “una actitud que conlleva una desemejanza respecto de

Dios cada vez mayor”.

Si analizamos la interpretacion de Cresta, podemos detectar que tal perspectiva de
alienacion, proveniente de San Agustin, pretende abstenerse de propiciar en el sujeto una

reflexién que se considere libre de los designios de Dios, ya que culpabiliza al humano por

® Para abordar este aspecto, conviene citar a San Agustin. Obras Completas de San Agustin. Tomo XVII La
ciudad de Dios. Volumen 2. Cuarta edicidn, 1988, Libro XIV, Capitulo XIII, pag. 101: “El principio de todo
pecado es la soberbia. Y ¢qué es la soberbia sino el apetito de un perverso encumbramiento? El
encumbramiento perverso no es otra cosa que dejar el principio al que el espiritu debe estar unido y hacerse
y ser, en cierto modo, principio para si mismo. Tiene esto lugar cuando se complace uno demasiado en si
mismo. Y se complace asi cuando se aparta de aquel bien inmutable que debié agradarle més que él a si
mismo. Cierto que este defecto es espontaneo, porque si la voluntad permaneciera estable en el amor del bien
superior inmutable, que la ilustraba para ver y la encendia para amar, no se apartaria para agradarse a si
misma, ni por su causa se entenebreceria y languideceria; asi ni ella hubiera creido que la serpiente decia la
verdad, ni él hubiera antepuesto la voluntad de su esposa al mandato de Dios, ni pensaria que traspasaba
venialmente el precepto acompafiando a su comparfiera hasta el pecado .
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intentar el acceso al conocimiento que le permita decidir sin el abrigo de la deidad, pues tal
condicion podria conducirle a considerarse como ser independiente, factor que lo alienaria,

es decir, le apartaria de EI.
1.1.4 Aproximacion al término alienacién desde algunas propuestas filosoficas

Ahora procedamos a una revision del término alienacién en el &mbito filosofico.

Una versién de dicho vocablo se encuentra en la obra de Rousseau.

Estas clausulas [del Contrato social], bien estudiadas, se reducen a una sola, a saber: la
enajenacion total de cada asociado con todos sus derechos a la comunidad entera, porque,
primeramente, dandose por completo cada uno de los asociados, la condicidn es igual para
todos; y siendo igual, ninguno tiene interés en hacerla onerosa para los demas (Rousseau,
1762: 2010: 11).

A través de esta expresion, Rousseau advirti6 que para sosegar “su naturaleza
egoista” y procurar la asociacion con los otros integrantes de la sociedad, el individuo habra
de entregarse a la “voluntad general”, es decir, conferir sus derechos —en cierto sentido, su
libertad— hacia la comunidad, en aras de conseguir un nuevo modo de libertad en
colaboracion con los otros, preservando el sistema social (Sanchez Vazquez, 1982: 2003:

73-74).

La propuesta de Hegel respecto al vocablo alienacidn, constituye un destacado
antecedente para el uso que Marx haria de tal expresion. Conviene puntualizar los vocablos
alemanes empleados por Hegel, tanto Entfremdung como Entausserung, siendo traducidos
generalmente como “extraflamiento” y “enajenacion”, atendiendo a la estructura de la obra

intitulada Fenomenologia del espiritu.®

® La aclaracion respecto a estas formas de traducir los términos desde el alemén, aparece en la version:
Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1807) Fenomenologia del espiritu. México: Fondo de Cultura Econdmica,
142, Reimpresion, 2003.
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Alonso (1974: 1988: 21) recuerda que el vocablo alienacidn, desde Hegel, indica:

[...] separacion o relacion discordante, al tiempo, entre el individuo y la naturaleza, y entre
el individuo y la cultura o sustancia social que él mismo ha creado, que ha creado su
especie, lo hecho “a través de siglos de actividad humana” (Alonso, 1974: 1988: 21).

Y esta alienacion habrd de emanar una autoalienacion, pues su universalidad sélo
puede obtenerla el hombre mediante su enlace con aquella sustancia social que le era propia
y de la que se distancid; mientras el apartamiento no se zanje y el vinculo no se logre, el ser

humano esta “autoalienado” (Alonso, 1974: 1988: 21).

Pero la vida del espiritu no es la vida que se asusta ante la muerte y se mantiene pura de la
desolacidn, sino la que sabe afrontarla y mantenerse en ella. El espiritu s6lo conquista su
verdad cuando es capaz de encontrarse a si mismo en el absoluto desgarramiento. El
espiritu no es esta potencia como lo positivo que se aparta de lo negativo, como cuando
decimos de algo que no es nada o que es falso y, hecho esto, pasamos sin mas a otra cosa,
sino que soélo es esta potencia cuando mira cara a cara a lo negativo y permanece cerca de
ello. Esta permanencia es la fuerza magica que hace que lo negativo vuelva al ser. Es lo
mismo que mas arriba se llamaba el sujeto, el cual, al dar un ser alli a la determinabilidad en
su elemento, supera la inmediatez abstracta, es decir, la que s6lo es en general; y ese sujeto
es, por tanto, la sustancia verdadera, el ser o la inmediatez que no tiene la mediacion fuera
de si, sino que es esta mediacién misma (Hegel, 1807: 2003: 24).

Poder incorporarse y hacerse de un lugar en la cultura o sustancia social, exige al
individuo un estado de desamparo que habra de encarar como posibilidad de diferenciacion
respecto al entorno. Esa experiencia de separacion antecede a la inclusion, vale decir, se
propone como una fase necesaria en donde la tension vivida en la disgregacion, lo conmina

a situarse como un sujeto, mas alla de una significacion abstracta, una experiencia in situ.

Siguiendo a Alonso (1974:1988:22), la separacion a la que remite la alienacion, a

partir de Hegel, quiza sea un fendémeno tanto histérico como biografico.

También el individuo singular tiene que recorrer, en cuanto a su contenido, las fases de
formacién del espiritu universal, pero como figuras ya dominadas por el espiritu, como
etapas de un camino ya trillado y allanado; vemos asi como, en lo que se refiere a los
conocimientos, lo que en épocas pasadas preocupaba al espiritu maduro de los hombres
desciende ahora al plano de los conocimientos, ejercicios e incluso juegos propios de la
infancia, y en las etapas progresivas pedagdgicas reconoceremos la historia de la cultura
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proyectada como en contornos de sombras. Esta existencia pasada es ya patrimonio
adquirido del espiritu universal, que forma la sustancia del individuo y que, manifestandose
ante él en su exterior, constituye su naturaleza inorganica. La formacion, considerada bajo
este aspecto y desde el punto de vista del individuo, consiste en que adquiere lo dado y
consuma y se apropia su naturaleza inorganica. Pero esto, visto bajo el angulo del espiritu
universal como la sustancia, significa sencillamente que ésta se da su autoconciencia y hace
brotar dentro de si misma su devenir y su reflexion (Hegel, 1807: 2003: 21-22).

Llegados a este punto, conviene recapitular. El sentido de alienacién al que nos
hemos aproximado, desde Hegel, propone que tal condicion supone un distanciamiento
entre el individuo y la sustancia natural y social, posibilitando la posterior identificacion
con el ser singular. Cada sujeto habra de atravesar ese proceso en forma particular, y en ese
trayecto revivira los avatares de formacién del espiritu universal. Hegel nos advierte sobre
dos angulos para dicha experiencia. Desde la esfera individual, considera el proceso como
una apropiacion de la historia de la cultura que da soporte al individuo; y pensado a partir
del espiritu universal como la sustancia, ella misma propicia su autoconciencia,

potencializa su devenir y contribuye a su reflexion.

Alonso (1974: 1988: 44) puntualiza un aspecto de esta forma de alienacion,
analizada por Hegel, donde la separacion no se establece con la naturaleza pura, sino

aquella que ha sido transformada por sus propias obras.

[...] esta alienacidn consiste en una autoalienacion en la medida en que de aquello de lo que
el hombre se separa no es la naturaleza pura y simple, sino una naturaleza en la que él
mismo se ha objetivado y sigue progresivamente objetivandose —el mundo “producido y a
producir” de la Enciclopedia- (Alonso, 1974: 1988: 44).

Hasta aqui podemos advertir que las acciones del hombre constituyen un factor que
viabiliza el devenir de la historia, por lo tanto, la manera en que se suscita la
autoalienacion, admite un distanciamiento respecto a la naturaleza en la que ha intervenido

el hombre (en donde €l mismo esta en juego).
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Sanchez Vazquez (1982: 2003: 75-76) sugiere que en la perspectiva de Feuerbach,
el verdadero sujeto seria el “hombre real, sensible”, es decir, tal categoria no se refiere “al
Espiritu o al hombre como momento de su devenir”. Enfocar al hombre en el centro del
analisis, provocara que la critica de la religion tenga un viraje que le lleve a distinguirse de
la critica racionalista del siglo XV1II, porque sus intenciones no estaran en “afirmar o negar
la existencia de Dios en si, sino en relacion con el hombre”. Aunque también muestra una
postura diferente a la hegeliana respecto a la religion; pues Hegel encuentra en el hombre a
Dios, es decir, “revelandose o autoconociéndose en é1”. Podria decirse que la historia
considerada propia por los hombres, seria para Hegel, “historia divina, espiritual”. En
cambio, Feuerbach ubica en Dios al hombre, pues considera al primero como un producto
de la conciencia del hombre. Supone que la finitud y la miseria del hombre instan a

depositar en la figura de Dios, aquellas cualidades deseables para si.

La personalidad es, pues, el medio mediante el cual el hombre convierte las
determinaciones y representaciones de su propia esencia en determinaciones vy
representaciones de otra esencia, de otro ser que esta fuera de él. La personalidad de Dios
no es mas que la personalidad enajenada y objetivada del hombre (Feuerbach, 1841: 2002:
271).

Sanchez Vazquez (1982: 2003: 76) recuerda a partir de Feuerbach que la situacion
en donde el hombre se despoja de su esencia para trasladarla a un producto que él mismo
ha configurado, es una forma de enajenacion. En este caso, Dios es la obra idealizada por el
hombre y existe en relacion con éste. Para Feuerbach, la religion sélo seria vehiculo de
“cierta conciencia del hombre”, y en ese sentido, podria decirse que es parcial, pues no
constituiria una conciencia de su esencia, sSino que ésta se encontraria expropiada. Las
implicaciones van mas alla de este desplazamiento de la esencia enaltecida que se coloca en
Dios, trocando particularidades humanas en caracteristicas divinas, ya que al estar carente

de una “verdadera conciencia de su relacion con Dios el hombre no sélo no se reconoce en
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¢l, no ve en Dios un producto suyo, sino que se ve a si mismo como una creaciéon de Dios”,
lo que se traduce en una vida sometida al arbitrio de la divinidad, generando una imagen

debilitada de si mismo, y robusteciendo a su producto.

Por haber separado de si su esencia y ponerla — idealizada — en Dios, el hombre pierde su
propia esencia. Pero, al mismo tiempo, se pierde como ser genérico, comunitario, se separa
de la comunidad y se vuelve asi un ser aislado, egoista.

La religion es, pues, la enajenacion de la esencia humana, y Dios es solo la proyeccion de la
esencia humana idealizada fuera de si mismo (Sanchez Véazquez, 1982: 2003 76).

Sanchez Vazquez (1982: 2003: 77) puntualiza que la propuesta de Marx retomara
los matices formulados por Hegel y Feuerbach, pero, principalmente, por este Gltimo, por
referirse al concepto de enajenacion/alienacion, no sélo a partir de la religion, también
aportando una critica a la filosofia idealista de Hegel. El sefialamiento corresponde a que la

enajenacion se efectuaria porque el filosofo idealista muda la Idea Absoluta en sujeto.

De modo analogo a la religién, el idealismo atribuye un ser propio a un producto humano
(los conceptos, las ideas). Pero este producto humano asi hipostasiado se convierte en un ser
absoluto, tan absoluto que se saca de si mismo lo real y el hombre mismo que lo produce
(Sanchez Vazquez, 1982: 2003: 77).

Dicho de otra manera, la filosofia especulativa envia “la esencia del hombre y de la
naturaleza a la ldea Absoluta”, movimiento que habria de convertirle en sujeto, lo que le
haria posicionarse como la realidad, rebasando y atenuando al hombre y la naturaleza

(Sanchez Vazquez, 1982: 2003: 77).

En este apartado, comparamos posturas sobre enajenacion/alienacion a partir de las
teorizaciones de Rousseau, Hegel y Feuerbach. El primero planteaba la enajenacion como
una entrega del individuo hacia la voluntad coman, la renuncia a su naturaleza egoista le

llevaria a una forma de libertad en comunién con los otros.
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Hegel sugiri6 que la alienacion implicaria un apartamiento entre el individuo y la
sustancia natural y social, lo que propiciaria su identificacion con el ser singular, asi que se
trataria de un proceso especifico para cada uno, sin embargo, éste permite encarnar las fases

de formacion del espiritu universal.

En la perspectiva de Feuerbach ubicamos un analisis de la enajenacion como el
despojo de la esencia para depositarla en un producto propio. Visto de ese modo, Dios seria
una obra idealizada por quien la confecciond. Por otro lado, Feuerbach también hizo una

critica de la filosofia idealista por transformar en sujeto a la Idea.

Después de considerar las apreciaciones filosoficas de Rousseau, Hegel y Feuerbach
sobre alienacion, procedamos a revisar aportaciones de Marx a proposito del mismo tema,

pero relacionadas con la situacion del trabajador en la produccion capitalista.
1.1.5 El vocablo alienacion desde la postura marxista

Marx (1844: 2007: 104-105) plantea un enfoque de la alienacion que encuentra
sostén en el contexto econdmico, especificamente, los avatares por los que se atraviesa en
el escenario del trabajo. La critica que propone el analisis de Marx respecto a la Economia
Politica de la época, se dirige a la imposibilidad de ésta para dilucidar la realidad
econémica,’ ademas, denuncia la forma en que dicha disciplina justificarfa las condiciones

de produccion de ese momento histdrico, pues para la Economia Politica tales condiciones

" Marx (1844:2007: 104-105) declaré que la Economia Politica tomaba el “hecho de la propiedad privada”
como un punto de partida, aunque no lo esclarecia, es decir, atendia el proceso material de la propiedad
privada empleando formulas abstractas que se elevaban al rango de leyes, sin embargo, la Economia Politica
no problematizaba la manera en que “la esencia de la propiedad privada” derivaba en estas leyes. Otro aspecto
cuestionable en la Economia Politica, era que no ofrecia argumentacion sobre los motivos que conducian a la
division de trabajo y capital. En ese sentido, cuando la Economia Politica habria de referirse a la relacién
entre beneficio del capital y salario, daba por sentado y avalaba el interés del capitalista, partiendo de eso que
no ponia en discusion.
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eran pensadas como inalterables, vale decir, generalizables a cualquier modo de
produccion. Marx (1844: 2007: 106) insta a identificar las condiciones historicas que
apuntalan la realidad econémica capitalista, desde donde advierte ciertas formas de
alienacién. Recordemos algunas ideas presentadas en los Manuscritos de economia y

filosofia, alrededor de la enajenacién/alienacion:

El obrero es méas pobre cuanta mas riqueza produce, cuanto mas crece su produccion en
potencia y en volumen. El trabajador se convierte en una mercancia tanto mas barata
cuantas mas mercancias produce. La desvalorizacién del mundo humano crece en razon
directa de la valorizacion del mundo de las cosas. El trabajo no s6lo produce mercancias; se
produce también a si mismo y al obrero como mercancia, y justamente en la proporcién en
que produce mercancias en general.

Este hecho, por lo demas, no expresa sino esto: el objeto que el trabajo produce, su
producto, se enfrenta a él como un ser extrafio, como un poder independiente del productor.
El producto del trabajo es el trabajo que se ha fijado en un objeto, que se ha hecho cosa; el
producto es la objetivacion del trabajo. La realizacion del trabajo es su objetivacion. Esta
realizacion del trabajo aparece en el estadio de la Economia Politica como desrealizacién
del trabajador, la objetivacién como pérdida del objeto y servidumbre a él, la apropiacion
como extrafiamiento, como enajenacion (Marx, 1844: 2007: 106).

Dicha perspectiva en el estudio de la enajenacion esta apoyada en que el trabajador
se pierde en el proceso de produccion, porque no habra de conservar el objeto elaborado,
aquel en el que imprimi6 algo de si mismo, sino que el objeto devendra en mercancia, cuya
circulacion habra de satisfacer, en gran medida, los intereses del duefio de los medios de

produccién. En ese tenor, Marx (1844: 2007: 107) puntualizaré:

La enajenacion del trabajador en su producto significa no solamente que su trabajo se
convierte en un objeto, en una existencia exterior, sino que existe fuera de él, independiente,
extrafio, que se convierte en un poder independiente frente a él; que la vida que ha prestado
al objeto se le enfrenta como cosa extrafia y hostil (Marx, 1844: 2007: 107).

En otras palabras, la sobrevalorizacién del mundo de las cosas, contribuye a la
pauperizacion y/o depreciacion de quienes producen los articulos que se distribuyen como

mercancias; el trabajador no puede reconocerse a si mismo en su obra, pues no le pertenece,
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se le despoja de ella, incluso desde el principio de su labor (condicionada por la posesion de
los medios de produccion por parte del capitalista), situacion que deriva en la subordinacién

del obrero al objeto que elabord.

Marx mostrard en los Manuscritos de economia y filosofia (1844: 2007: 107)
algunas relaciones entre el trabajo alienado y la alienacién religiosa, recurso que hara

notoria la influencia de Feuerbach para tales comparaciones.

Partiendo de este supuesto, es evidente que cuanto mas se vuelca el trabajador en su trabajo,
tanto mas poderoso es el mundo extrafio, objetivo que crea frente a si y tanto mas pobres
son él mismo y su mundo interior, tanto menos duefio de si mismo es. Lo mismo sucede en
la religion. Cuanto mas pone el hombre en Dios, tanto menos guarda en si mismo (Marx,
1844: 2007: 107).

Y en el mismo texto, Marx (1844: 2007: 110) continla sefialando aspectos
alienantes mientras se realiza la actividad laboral y, sus coincidencias con los extravios que

soporta la actividad de la fantasia, referida en este caso al ambito religioso.

En Gltimo término, para el trabajador se muestra la exterioridad del trabajo en que éste no es
suyo, sino de otro, que no le pertenece; en que cuando esta en él no se pertenece a si mismo,
sino a otro. Asi como en la religion la actividad propia de la fantasia humana, de la mente y
del corazén humanos, actla sobre el individuo independientemente de él, es decir, como
una actividad extrafia, divina o diabdlica, asi también la actividad del trabajador no es su
propia actividad. Pertenece a otro, es la pérdida de si mismo (Marx, 1844: 2007: 110).

Las alusiones a la alienacion religiosa insisten en el anélisis del trabajo alienado,
proporcionando matices argumentativos que permiten vislumbrar la abstraccion que

embarga al sujeto en ambas experiencias.

De este modo, reiteramos que la idealizacion de lo creado, ya sea un objeto tangible
en disposicion a la venta o, por otro lado, una concepcion religiosa, comporta la

devaluacion de su artifice.
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1.1.6 Implicaciones del trabajo alienado

Evoquemos los aspectos contemplados por Marx (1844: 2007: 110-114) respecto a
la alienacion de la actividad humana, especificamente, el trabajo: 1) la asociacion del
trabajador con el producto de su quehacer (un objeto que no percibe como propio y lo
subyuga); 2) la relacién del obrero con el acto mismo de la produccion, experiencia en
donde el trabajo le resulta ajeno, es decir, el trabajador no logra afirmarse en su labor,
situacién considerada como un trabajo forzado; 3) a través de la alienacién, cambia la
perspectiva del hombre sobre su género, porque la vida genérica se vuelve para el sujeto un
simple mecanismo de existencia individual;® 4) tales rasgos derivan en la alienacién del

hombre en relacion al hombre.

Ante tal escenario, Marx (1844: 2007: 115-117) exhorta a preguntarse ;quién posee
ese producto del trabajo que resulta ajeno para el trabajador que lo elabora?, y si la
actividad desempefiada se percibe ajena, ¢a quién perteneceria? Dar respuesta a tales
cuestionamientos, implica analizar la relacion del obrero con el capitalista, en otras
palabras, la division del trabajo como una configuracion de roles asignados, donde resulta
clave la propiedad privada como “el producto del trabajo enajenado” y como condicién

para la alienacion del trabajo.

El salario y la propiedad privada se implican mutuamente, posibilitados por el

trabajo enajenado. Siguiendo a Marx (1844: 2007: 118), el salario que se entrega por la

® Para Marx (1844: 2007: 112): “La vida productiva es, sin embargo, la vida genérica. Es la vida que crea
vida. En la forma de la actividad vital reside el caricter dado de una especie, su caracter genérico, y la
actividad libre, consciente, es el caracter genérico del hombre”. Marx apostaria por una actividad libre y
consciente en manos del “hombre”; sin embargo, también advierte que a través de la alienacion, la actividad
vital termina reduciéndose a un modo de atender necesidades relativas a la existencia fisica.
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elaboracion del objeto, resulta un efecto del trabajo enajenado, y a su vez, este ultimo

emana y preserva la propiedad privada.

El trabajo alienado propicia la produccion de mercancia humana (Marx, 1844: 2007:
123), por el hecho concreto de compra/venta de la fuerza de trabajo, también lo produce
“como un ser deshumanizado” porque el proceso limita posibilidades en los modos de
constitucién subjetiva,® pues, en la l6gica mercantilista el humano es degradado al

concebirsele s6lo como un instrumento mas que haria posible la produccion.

Garzon (1974: 19) exhorta a pensar que las mercancias adquieren una existencia
diferenciada respecto del obrero y el capitalista, asi que este ultimo también se constituiria
como un ser enajenado, ya que no participa directamente en la produccion, no se vierte en

el objeto.

Por de pronto hay que observar que todo lo que en el trabajador aparece como actividad de
la enajenacion, aparece en el no trabajador como estado de la enajenacién, del
extrafiamiento.

® Marx (1844:2007: 123) sefiala que este trabajo alienado en la realidad econémica capitalista, produce a un
hombre “deshumanizado tanto fisica como espiritualmente ”. Acudamos a las Tesis sobre Feuerbach (Marx,
1845: 2006: 22), especificamente, la sexta, para repensar junto a Marx, el lugar que la dimension
sociohistorica tendria en la produccion de modos de constitucion subjetiva. Cito: “Feuerbach resuelve el ser
religioso en el ser humano. Pero el ser humano no es una abstraccion inherente al individuo aislado. En su
realidad, el ser humano es el conjunto de las relaciones sociales”.

Las formas en que se establezcan estas relaciones sociales remitiran a las condiciones de produccion de la
vida material, segun la época. En La ideologia alemana (1845/1846: 2008: 9), Marx y Engels expresaron: “El
modo en que los hombres producen sus medios de vida depende, ante todo, de la naturaleza misma de los
medios de vida con que se encuentran y se tratan de reproducir. Este modo de produccién no debe
considerarse solamente en cuanto es la reproduccion de la existencia fisica de los individuos. Es ya, mas
bien, un determinado modo de la actividad de estos individuos, un determinado modo de manifestar su vida,
un determinado modo de vida de los mismos. Tal como los individuos manifiestan su vida, asi son. Lo que son
coincide, por consiguiente, con su produccion, tanto con lo que producen como con el modo en que producen.
Lo que los individuos son depende, por tanto, de las condiciones materiales de su produccion .

Podria deducirse que el sujeto se va produciendo a si mismo, mediante su trabajo, a partir de ciertos modos y
condiciones, actuando desde una situacién sociohistérica e interviniendo en ella, posibilitando su
transformacion. He aqui la cualidad activa del humano, lo que implica no s6lo estar en la historia, sino
hacerla, contribuir en su produccién, pero también es importante reconocer el lugar social que se ocupa para
tratar de generar cambios que favorezcan a la colectividad.

25



En segundo término, que el comportamiento practico, real, del trabajador en la produccion
y respecto del producto (en cuanto estado de animo) aparece en el no trabajador a él
enfrentado como comportamiento teérico.

[XXVII] Tercero. El no trabajador hace contra el trabajador todo lo que éste hace contra si
mismo, pero no hace contra si lo que hace contra el trabajador (Marx, 1844: 2007: 120).

Junto a Garzdn (1974: 20), interpretamos que entre obrero y capitalista se entablan
relaciones de dependencia, propiedad privada mediante, condicion desde la que ambos
conviven a partir de la enajenacion. Si el trabajador produce, respondiendo a los intereses
del capitalista, éste concede al subalterno los medios suficientes para preservar la estirpe
que cumpla la jornada. El capitalista depende del obrero que interviene en la naturaleza
para producir y, de esa manera, el no trabajador obtiene los beneficios de un mundo

atravesado por la mano humana.

A partir del trabajo alienado, la elaboracion del objeto no tiene como principal
propdsito cubrir las necesidades de quien produce. La actividad productiva en el sistema
mercantilista estd supeditada a posibilitar el valor de cambio en el objeto y, por ende,
propiciar la ganancia economica en el capitalista. Tal situacion indicaria una especie de

entronizacion del dinero.

Pero lo que el hombre hace le es enajenado, se le aparece como ajeno y hostil. Para tener,
necesita comprar. Al ser el objeto algo que se compra, es ya otra cosa que la manifestacion
del ser del hombre, es su inversion: algo extrafio y ajeno. Pero eso es, justamente, lo que el
hombre hace y lo que el hombre es; se esta produciendo a si mismo como extrafio y ajeno,
se estd produciendo enajenado. El trabajo no aparece como el modo de realizarse del
hombre, sino como un medio para adquirir lo humano enajenado, los objetos necesarios
para vivir como hombre. Extrafiado de si mismo, el hombre esta impelido a adquirir objetos
para ser —aungue se recobre mas enajenado—desapareciendo asi en una nada de humanidad,
en una nada de hombre. El nivel humano sélo se sostiene en tanto hay produccion, pero al
estar ésta enajenada, la necesidad de ser hombre es la de conseguir mas y mas dinero. El
dinero es la verdad aparente, es la imagen del ser enajenado del hombre (Garzoén, 1974: 25-
26).

Podria decirse que el acto de comprar es un elemento de la cadena de produccion

enajenada, donde se reactualiza, minimamente en dos sentidos, la condicion de
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extrafiamiento. Uno de ellos, habria de referirse a la relacion entre el productor y el objeto
adquirido (“recuperado” por la via del dinero, factor que mediatiza la obtencion y confirma
la presencia de alguien mas como propietario), y el otro sentido, corresponde a la
percepcion del trabajador respecto a si mismo. En péarrafos anteriores se habia anticipado
que el ejercicio del obrero es reducido a un mero procedimiento para acceder a objetos que
le permitan subsistir, entre ellos, podria estar su propia obra. Si bien las condiciones
econdmicas analizadas arrojan al trabajador a ser despojado del objeto producido, asi como
a la limitacién de alternativas practicas para desviarse de la pauperizacion econdémica que
se enfrenta como obrero, los efectos también atraviesan a la subjetividad. Esa imposibilidad
de reconocerse en la propia obra, habla de la posicidn subjetiva del obrero en las relaciones
de produccion, es decir, un estado o actitud de distanciamiento respecto a su propio

desempefio y hacia la forma de concebirse a si mismo.

Garzon (1974: 28-29) puntualiza la advertencia que Marx habia formulado respecto
al papel que representa el dinero y la forma en que contribuye a la transposicion de la

existencia.

Cuando la Economia Politica encuentra en el dinero el fin Gltimo de la produccion y
contempla al productor como un simple medio, esta efectivamente invirtiendo el sentido de
la realidad, pero, al mismo tiempo, esta inversion es el modo de la existencia cotidiana de
los hombres. [...] El dinero se presenta como el falso actor, como la sombra de la caverna
gue antes veiamos como el fin verdadero del trabajo. Esta cualidad del dinero esta fundada
en un complejo de relaciones sociales, en una situacién concreta de la produccion material.
Pero esta apariencia no es, en modo alguno, casual; es una apariencia que expresa, aunque
obscuramente y ocultandola, la situacion real. La universalidad del dinero expresa la
universalidad del transformador de la naturaleza, del creador de la riqueza. La expresa en su
modo enajenado, invertido, mistificado [...] (Garzon, 1974: 28-29).

Siguiendo a Garzén (1974: 28-29), ubicamos una doble perspectiva en la propuesta
de Marx, pues, aunque éste cuestiona la interpretacion de la “realidad”, propagada por la

Economia Politica de la época (donde se considera al dinero como el objetivo de la
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produccion y el obrero es visto como una herramienta para el trabajo), admite que tal
disposicion ha revestido la experiencia diaria. En cierto sentido, tal interpretacion se ha
erigido como una pantalla desde donde mirar y actuar los roles que se suponen asignados

en el sistema mercantilista, via la alienacion.

El aspecto méas relevante que podemos apreciar en este apartado se refiere a la
relacion de dependencia entre obrero y capitalista a través de la propiedad privada, porque
es el factor que condiciona la alienacion. La produccion del obrero garantiza los intereses

del capitalista, quien otorga al trabajador los recursos para la subsistencia.

1.1.7 El escenario de la alienacion social

Si hemos evocado algunos aspectos del trabajo alienado, resulta oportuno
preguntarse por las condiciones en que se configura la enajenacion social, experiencia en
que tienden a rigidizarse las practicas sociales, al generalizarse ciertas formas de procurar
su ejecucion, de acuerdo a una especie de sumision a las logicas institucionales que
soportan a la sociedad en cuestion. En este caso, la misma decadencia de la sociedad,

entrafia la dificultad para poner en discusién la inmovilidad o aletargamiento.

La enajenacion del individuo con respecto a la Sociedad inmdvil, estatuida, puede parecer
la menos propia para hacernos comprender nuestras enajenaciones. Es que se trata de una
enajenacién dada por anticipado con las estructuras fijas de lo social, la fijeza de las
técnicas y de los recursos. De cualquier manera, las sociedades contemporaneas no estan
exentas de este tipo de enajenacion: reaparece cuando, en un periodo de estancamiento, las
sociedades capitalistas se estratifican. [...] La Sociedad estatuida existe como tendencia en
el seno de toda sociedad en vias de estratificacion; existe discretamente en el seno de todas
las colectividades de trabajo (fabricas, oficinas, partidos, ministerios) donde un namero
relativamente fijo de tareas se reparte entre un nimero igualmente fijo de individuos
especializados. La jerarquia de las tareas y los individuos estd regida entonces por la
estructura material de la Empresa que éstos tienen la encomienda de hacer funcionar (Gorz,
1964: 1974: 102-103).
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Gorz (1964: 1974: 103-104) exhorta a pensar que la enajenacion social se produce
en la sociedad cuyas estructuras van hacia la petrificacion, es decir, donde se asume, en
mayor medida, la asignacién de papeles sociales especificos para los sujetos, atendiendo a
las jerarquias y filtros instituidos por una division del trabajo. Esa logica privilegia a ciertos
grupos para ocupar un reducido nimero de puestos donde ejercer ciertas profesiones, las
cuales, aportarian destacadas ventajas monetarias para quien las desempefia, en
comparacion con otras labores. Esta situacion implica que un gran porcentaje de sujetos
formados académicamente para la préctica de tal profesidn, encontraria pocas posibilidades
para ejercer. Sin olvidar que tal division del trabajo, ofrece circunstancias para procurar la

afluencia de trabajadores en las labores mas pesadas, rutinarias y menos remuneradas.

Gorz (1964: 1974: 105) sostiene que son pocos los momentos en que los sujetos se
percatan de la enajenacion social y entonces se organizan para oponerse a tal modo de
organizacion social. La sociedad en ciernes se abre paso frente a los vestigios de aquella

sociedad agonizante.

Para explicar dicha propuesta, Gorz (1964: 1974: 105) evoca el ideario enarbolado

por la burguesia revolucionara, tomandolo como referente historico.

La burguesia revolucionaria creia originalmente en la posibilidad de una supresion
permanente del determinismo y las convenciones sociales. Se rebelaba no s6lo contra las
estructuras rigidas de la sociedad feudal, sino contra toda sociedad estructurada. Le parecia
gue bastaba con desmantelar esas estructuras para que cada cual, individualmente, pudiera
actuar y triunfar de acuerdo con sus gustos y sus méritos, para que el mundo se convirtiera
en el campo inmenso de posibilidades ilimitadas que cada cual podria aprovechar
libremente. Le parecia que la Sociedad, en tanto que totalidad trascendente e irreductible a
los individuos, podia ser suprimida como un obstaculo para el pleno desarrollo de éstos. La
burguesia reivindicaba la soberania individual, limitada s6lo por la soberania de los demas
individuos. [...] En realidad, no tenian los medios para someter la sociedad a los individuos.
Iban a dar origen a una nueva sociedad, que no habian deseado y cuyas contradicciones
reflejarian y condicionarian sus conflictos. Esta nueva sociedad no dejaba de tener, sin
embargo, cierta superioridad esencial sobre las anteriores: su ideologia y su Constitucion
proclamaban la soberania y la igualdad teoricas de los individuos: era claro entonces que los
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individuos eran parte de si mismos, que sus enajenaciones no estaban dadas de antemano
por la fijeza de las estructuras, sino que serian el resultado de su actividad misma y de la
persecucion de sus propios fines (Gorz, 1964: 1974: 105-106).

Podemos advertir que la burguesia revolucionaria aspiraba a trastocar las
convenciones sociales y desmontar las rispidas estructuras de la sociedad feudal, y en ese
intento, también se perfilaba la pretension de resistirse a la sociedad estructurada,
promoviendo la individualidad por encima de ella, pero, esto ultimo ha tenido como costo
la evasion de los sujetos respecto a los asuntos comunes, el desmembramiento de un

proyecto inclusivo que responda a las demandas sociales, més alla de la demagogia.

De acuerdo con Gorz (1964: 1974: 106-108), el elogio a los intereses y fines
individualistas, en cierto modo, inscrito en la formulacion de derechos, pregonando una
supuesta igualdad entre los individuos, habria de contradecirse con los hechos, pues, la
desigualdad social persistiria a pesar de los cambios que la burguesia revolucionaria se
habia planteado. No basto (y sigue sin ser suficiente) la version de los derechos instaurada
tedricamente, si en la practica se actuaria no sélo por decisiones sostenidas en lo personal

(o privado), sino como individuos pertenecientes a una clase social.

Gorz (1964: 1974: 108-109) continta su analisis, sefialando que la incongruencia
entre la préctica y, por otro lado, la teoria que abogaba por la concordia de las actividades
individuales, entrafiaba que los individuos, mientras actuaban para la consecucion de los
propios fines, contribuian a la produccién de “un mundo”, una sociedad, “una Historia” que
no habian vislumbrado. Retomemos la idea, aunque los individuos actuaban en respuesta a
sus fines e intereses, incluso sin saber de los actos de los otros, las acciones de cada
individuo incidian en la construccion del escenario discorde al que buscaban. La

incongruencia aludida bien podria denunciar la alienacion, la cual, tendria soporte en la
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division de clases, la relacion de produccion mediante explotacion del hombre por el

hombre, cargando la imposicion de la fachada de igualdad entre los individuos.

En este apartado, revisamos algunas ideas de Gorz, desde las cuales interpretamos
que la enajenacion social depende de la rigidez del armazén social, ahi donde se acepta la
designacion de papeles sociales especificos para los sujetos, debido a la fijeza de las
jerarquias que responden a la division del trabajo. Si son pocos los momentos en que los
sujetos advierten la enajenacion social, cuando lo consiguen, optan por organizarse para
enfrentar a ese modo de organizacién social y, trazar la ruta para el futuro. El caso de la
burguesia revolucionaria es analizado para considerar la forma en que intervino hasta lograr
su posicionamiento, el cual promovia la soberania individual, quiza este interés pudo

repercutir en el presente afan individualista.

1.1.8 El maridaje entre alienacion e ideologia

Hagamos un balance de las circunstancias que se entretejen para la produccion de la
alienacion. Repensemos dos caracteristicas antes mencionadas: la transposicion de la
existencia, es decir, la inversion del sentido de la realidad, donde el foco de la actividad
productiva se coloca en la obtencion de dinero y no en propiciar el reconocimiento del
sujeto en su propia obra; el otro aspecto se refiere a la incongruencia o contradiccion entre
la version abstracta de los derechos del hombre (y la igualdad “concedida”), en oposicion a
los hechos cotidianos, donde la fuerza de trabajo humano es tomada como una mercancia,
una condicién que sostiene la division por clases sociales, favoreciendo la acumulacion de

riqueza en una de ellas, en detrimento de otra(s).
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Estas caracteristicas remiten al maridaje entre alienacion e ideologia. Es
conveniente abordar la forma en que dichos topicos estan imbricados, porque el enlace
entre ambos, sostiene una trama que nos concierne y constituye, al tiempo que participamos

de su configuracion.

Se han realizado multiples andlisis respecto al vocablo ideologia, posibilitando su
incursion en distintas areas del conocimiento, lo que implica una compleja gama de
acepciones que van desde una teoria de la formacion de las ideas, planteada por Destutt de
Tracy,'® para que luego la interpretacion de ideologia tomara el rumbo allanado por Marx y
Engels, concibiéndole como un tipo particular de “falsa conciencia”, cuya version subsiste

en los sentidos atribuidos hasta nuestros dias.

Acudamos a una referencia donde Engels (1893) manifieste dicha concepcion: “la
ideologia es un proceso que se opera por el llamado pensador conscientemente, en efecto,
pero con una conciencia falsa. Las verdaderas fuerzas propulsoras que lo mueven,

permanecen ignoradas por ¢l, de otro modo, no seria tal proceso ideologico™.™

En esa perspectiva, se dibujan algunos matices a considerar. Si bien se plantea a la
ideologia como un proceso realizado conscientemente por un sujeto que piensa, éste mismo
desconoce las motivaciones o condiciones que propician dicha labor, tales condiciones

actlan en el sujeto, sin que pueda percatarse de la forma en que inciden en él. Pero, quiza

19 Atendiendo a la revision de: Luis Villoro (1985) El concepto de ideologia y otros ensayos. México: Fondo
de Cultura Econémica, Cuadernos de la Gaceta, pag. 15.

1 Carta de F. Engels a F. Mehring. 14 de julio de 1893, Obras escogidas de Marx y Engels, V. 2, pag. 88.
Citado por Gabriel Vargas. Ideologia y Marxismo Contemporéneo. Dialéctica, Vol. 12, Afio VII. Septiembre
1982. Recuperado el 28 de abril de 2011, desde http://148.206.53.230/revistasuam/dialectica/
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convenga no acelerar el paso en este asunto. Es pertinente remitirse a La ideologia

alemana'? para aproximarnos a ciertas implicaciones de este término.*?

Los hombres son los productores de sus representaciones, de sus ideas, etc., pero los
hombres reales y actuantes, tal como se hallan condicionados por un determinado desarrollo
de sus fuerzas productivas y por el intercambio que a él corresponde, hasta llegar a sus
formaciones mas amplias. La conciencia no puede ser nunca otra cosa que el ser consciente,
y el ser de los hombres es su proceso de vida real. Y si en toda la ideologia los hombres y
sus relaciones aparecen invertidos como en una camara oscura, este fenémeno responde a
su proceso histérico de vida, como la inversién de los objetos al proyectarse sobre la retina
responde a su proceso de vida directamente fisico (Marx y Engels, 1845/1846: 2008: 18-
19).

De esta forma, vemos atisbarse un analisis sobre esa inversion o mistificacién que
se produce sobre las condiciones en que se llevan a cabo las relaciones de produccion, es
decir, los modos en que se representa el proceso historico. Mientras los sujetos desempefian
una labor que conduce a la produccidon e intercambio material, también cambian la
“realidad”, asi como el acto de pensamiento y lo que emana de éste. En palabras de Marx y
Engels (1845/1846: 2008: 19): “No es la conciencia la que determina la vida, sino la vida la

que determina la conciencia”.

Marx y Engels (1845/1846: 2008: 26) emitieron una advertencia, no se trata de una
conciencia “pura”, plantean que el “espiritu” emerge atravesado por la materia, manifestado
por sonidos, es decir, lenguaje. Suponen que el lenguaje y la conciencia resultan de la
necesidad del intercambio con los otros humanos, por lo tanto, consideran a la conciencia

como un producto social.

12 Karl Marx y Friedrich Engels. (1845/1846) La ideologia alemana. México: Giforen, 2008.

3 De acuerdo con Eagleton (1995:2005:21), las dos principales tradiciones de significacion del vocablo
ideologia, conviven en la propuesta marxista. Una de estas tradiciones, podria considerarse epistemologica, ya
que se ha enfocado en las ideas de conocimiento verdadero o falso, atendiendo al sentido de ideologia como
ilusién, distorsién o mistificacion; autores que han abonado a esta significacion son Hegel, Marx, Georg
Luk&cs, entre algunos otros marxistas. También hay una destacada tradicion que podria considerarse
sociolégica, al estudiar “la funcion de las ideas dentro de la vida social”, mas alla de su realidad o irrealidad.
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Para abordar el tema de la ideologia, cabe recordar un aspecto mencionado en lineas
anteriores, la division del trabajo, la cual, segin Marx y Engels (1845/1846: 2008: 28)
“s6lo se convierte en verdadera division a partir del momento en que se separan el trabajo
fisico y el intelectual”.”™ Una vez que se apartan, la conciencia puede imaginarse como
“algo més y algo distinto de la conciencia de la préctica existente, que representa realmente
algo sin representar, algo real”. Y aunque la teoria producida (a partir de la separacion),
contradiga las relaciones existentes, esta caracteristica corresponderia a su vez, a la

contradiccion entre las relaciones sociales existentes y la fuerza productiva existente.

La division del trabajo esta enlazada a la inequitativa distribucion del trabajo y sus
respectivas producciones, el puente entre ellos, consiste en que los miembros de una clase
social pueden disponer de los productos elaborados por los integrantes de otra (Marx y

Engels, 1845/1846: 2008: 29).

El poder social, es decir, la fuerza de produccion multiplicada, que nace por obra de la
cooperacion de los diferentes individuos bajo la accion de la division del trabajo, se les
aparece a estos individuos, por no tratarse de una cooperacion voluntaria, sino natural, no
como un poder propio, asociado, sino como un poder ajeno, situado al margen de ellos, que
no saben de donde procede ni adonde se dirige y que, por tanto, no pueden ya dominar, sino
que recorre, por el contrario, una serie de fases y etapas de desarrollo peculiar e
independiente de la voluntad y de los actos de los hombres y que incluso dirige esta
voluntad y estos actos (Marx y Engels, 1845/1846: 2008:33).

La divisién del trabajo conlleva una incongruencia entre el interés individual
(promovido en forma abstracta) y el interés comdn, pero, éste no s6lo existe como idea,
ocurre en la vida material, a modo de “dependencia de los individuos” a partir de la

divisidn del trabajo (Marx y Engels, 1845/1846: 2008: 30).

™ La primera forma de los idedlogos, los sacerdotes, decae. [Glosa marginal de Marx.]
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Los sujetos participan en el proceso productivo y el relativo a la distribucidn, sin
reconocer su implicacion, la gran mayoria ignora la forma en que se asignan los roles y

consideran que tal disposicion viene dada y es inalterable.

¢Como sigue alimentandose el ideal del interés individual y por qué éste resulta
contradictorio al interés comin? He aqui el punto de encuentro entre alienacion e ideologia.
Marx y Engels (1845/1846: 2008: 53-54) aseveraron: “Las ideas de la clase dominante son
las ideas dominantes en cada época; o, dicho en otros términos, la clase que ejerce el poder

material dominante en la sociedad es, al mismo tiempo, su poder espiritual dominante”.

La clase que posee los medios de produccion material, también cuenta con el acceso
a medios de subjetivacion, incidiendo en la cultura y las formas de pensar y actuar de

quienes no precisamente tienen el control de dichos medios.

Sera la clase social que ocupe el lugar dominante y haya desplazado a la anterior a
ella, la que se arrogue el papel de difundir su interés como si fuera el interés comun,

atravesando a toda la sociedad (Marx y Engels, 1845/1846: 2008: 56).

¢Cudl es la estrategia que procura la transmision de las ideas de la clase dominante?
Para responder a esa cuestion, evoquemos la propuesta de Althusser (1969: 2005: 117-118)
sobre el papel de los Aparatos Ideoldgicos del Estado (AIE), instrumentos que permiten
legitimar las acciones del Aparato Represivo de Estado al servicio de las clases dominantes;
los AIE son instituciones que actdan, principalmente, mediante la ideologia, ésta representa
“la relacién (imaginaria) de los individuos con las relaciones de produccién y con las
relaciones de ellas derivadas™ (Althusser, 1969: 2005: 134). Sin embargo, Althusser (19609:

2005: 109) también advirtid sobre la “autonomia relativa” que participa como indice de
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eficacia de la superestructura (nivel donde se ubica la instancia ideoldgica, segun la
metafora del edificio social), lo que haria colegir que en ocasiones los AIE pueden operar
como medios que permitan generar condiciones para cuestionar el orden establecido a
través de las reformulaciones y propuestas que produzcan los sujetos que en esas

instituciones actdan. Althusser (1969: 2005: 115-116) los enumera como:

Los aparatos ideoldgicos del estado religiosos (el sistema de las distintas iglesias);

Los aparatos ideologicos del estado escolares (el sistema de las distintas “escuelas” publicas
y privadas);

Los aparatos ideoldgicos del estado familiares;*

Los aparatos ideoldgicos del estado juridicos;*

Los aparatos ideoldgicos del estado politicos (el sistema politico, sus distintos partidos);
Los aparatos ideoldgicos del estado sindicales;

Los aparatos ideoldgicos del estado de informacion (prensa, radio, television, etcétera);

Los aparatos ideoldgicos del estado culturales (literatura, bellas artes, etcétera) (Althusser,
1969: 2005: 115-116).

Desde la perspectiva de Althusser (1969: 2005: 118), aquello que agrupa la
diversidad de los aparatos ideoldgicos del estado, es su funcionamiento, ya que la ideologia
a partir de la cual operan, se encuentra concertada a través de la ideologia dominante, ésa
que conviene a la clase dominante. Althusser agrega que si se piensa que la “clase
dominante” mantiene el poder del estado, directamente o por medio de alianzas o acuerdos
de clase, también hace valer su hegemonia en (y por medio de) los aparatos ideologicos del

estado.

* La familia cumple, evidentemente, otras “funciones” y no sélo es aparato ideolégico del estado. Interviene
en la reproduccion de la fuerza de trabajo. Es, segin los modos de produccidn, unidad de produccién y/o
unidad de consumo.

* El “derecho” pertenece al mismo tiempo al aparato (represivo) del estado y al sistema de aparatos
ideoldgicos del estado.
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Sin embargo, Foucault (1975: 2005: 33) presentd una concepcion distinta del poder,
desde que propuso dirigir la atencion a la tecnologia politica del cuerpo y planted que se
trataba de una microfisica del poder, lo que sugiere una reformulacion importante a la

concepcion tradicional de apropiacion del poder.

Ahora bien, el estudio de esta microfisica supone que el poder que en ella se ejerce no se
conciba como una propiedad, sino como una estrategia, que sus efectos de dominacion no
sean atribuidos a una “apropiacidon”, sino a unas disposiciones, a unas maniobras, a unas
tacticas, a unas técnicas, a unos funcionamientos; que se descifre en él una red de relaciones
siempre tensas, siempre en actividad mas que un privilegio que se podria detentar; que se le
dé como modelo la batalla perpetua mas que el contrato que opera una cesion o la conquista
que se apodera de un territorio. Hay que admitir en suma que este poder se ejerce mas que
se posee, que no es el privilegio adquirido o conservado de la clase dominante, sino el
efecto de conjunto de sus posiciones estratégicas, efecto que manifiesta y a veces acompafia
la posicion de aquellos que son dominados (Foucault, 1975: 2005: 33).

Desde esta perspectiva, el poder no estaria propiamente en manos de la clase social
dominante, sino que se referiria a relaciones de fuerza, en tension, posibilitandose la
resistencia entre los involucrados, donde el poder también pasa a través de aquellos que

tienen la posicién de dominados.

Durante una entrevista, Foucault (1971: 1992: 191-193) se mostré en desacuerdo
con la utilizacion del término ideologia por tres motivos, uno de ellos seria que aparece “en
oposicion virtual a algo que seria la verdad”, pero, €l consideraba que habria que pensar
histéricamente la manera en que surgen los efectos de verdad desde la configuracion de los
discursos, los cuales no son verdaderos ni falsos por si mismos. El otro aspecto que le hacia
rehuir del vocablo ideologia consistia en su remision a un cierto sujeto, cuando uno de sus
proyectos era hacer una genealogia, es decir, “dar cuenta de la constitucion del sujeto en la
trama historica”. El tercer punto, era que la ideologia estaria colocada “en posicion
secundaria” ante una “infraestructura o determinante econémico”. Luego hizo algunas

precisiones respecto al poder, sefiald que al apreciar la represién como forma de definir los
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efectos del poder, se estaria partiendo de una concepcion juridica que reduciria al poder a
una ley en el sentido negativo de una prohibicién. Cabria preguntarse, si el poder fuera
meramente represivo, ¢se le atenderia? La posibilidad de que el poder sea aceptado depende
de que su actuacion no equivalga simplemente a una fuerza que niegue, sino que el poder
también “produce cosas, induce placer, forma saber, produce discursos”, por tanto, habra de
considerarsele “como una red productiva que atraviesa todo el cuerpo social mas que como

una instancia negativa que tiene como funcion reprimir”.

De la Torre (2004: 112) parece compartir la propuesta de Foucault sobre el poder vy,
no subordina la conformidad social a la represion, sino que considera el papel que juegan
las préacticas sociales, mediante las cuales la comunidad podria identificarse y mantener
cierta cohesion, manifestando resistencia cuando se intente posicionar “un proyecto de

poder y de transformacion social” que releve al que se encuentre en turno.

La nocion de alienacién podrd tomar otro cariz, a partir de su enlace con una
version de poder que invita a pensar mas alla de la ideologia, pues, en ocasiones, ésta se ha
tomado como una trama urdida por un pequefio grupo, a razon de conseguir 0 perpetuar
ganancia. Por otro lado, la alienacion podria responder a la movilidad de las relaciones de
poder, proceso que tendria enhebrado un conjunto de saberes acordes a la condicion
historico-social. Esto conduciria a preguntarse por el papel de la alienacién como un factor
constitutivo de la subjetividad, cuestion que habra de retomarse a la luz de ciertas vertientes

psicoanaliticas, en una fase posterior de la investigacion.
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1.2 Modos de pensar la alienacion desde la dimension psiquica

El estudio del vocablo alienacion conlleva un marco de referencia en donde
confluyan aquellas perspectivas tedricas que permitan pensar los procesos de constitucion
subjetiva; en otras palabras, referirse a alienacién implica cierta concepcién de sujeto que
sustente el andlisis, y en ese sentido, reconocer la manera en que se enarbola un
cuestionamiento hacia las condiciones socio-historicas, a través de la cuales, se propician
formas acriticas de pensar y actuar, acordes al sostenimiento del modo de organizacion
social desde el que emanan. Sin embargo, la trayectoria pautada hasta el momento, sélo se
ha enfocado a la perspectiva social de este fendmeno, es preciso dar paso a la dimension
psiquica, un factor que contribuye desde la singularidad a la configuracion subjetiva, y por

ende, a la alienacion.

En la obra de Freud, no encontramos explicitamente el vocablo subjetividad,
tampoco es comun el término alienacion, pero, en estas lineas, se abordara la forma en que

la dimension psiquica, expuesta por el maestro vienés, atraviesa tales cuestiones.

1.2.1 El lugar de la alienacion en la obra de Freud

En una carta dirigida a Romain Rolland, a propésito de su septuagésimo aniversario,
Freud (1936: 2001: 213-218) decidi6 contar un recuerdo enigmatico que lo rondaba en la
vejez; empled el término «sentimiento de enajenacion» {Entfremdungsgefuhl} para
nombrar un proceso acaecido tiempo atras, cuando acudidé a la Acropolis y, por algln
momento, sintié que no estaba frente a algo verdadero. A pesar de la distancia temporal,
intentd explicarse lo ocurrido a través de algunas hipdtesis. Freud (1936: 2001: 214)

especifico que el episodio fue vivido junto a su hermano diez afios menor, cuyas
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ocupaciones habian reducido a una semana el periodo disponible para viajar. En esa
ocasion, acordaron desplazarse por Trieste para llegar a la isla de Corfu. Sin embargo, el
hermano tuvo un encuentro con un amigo, quien critico su eleccion de viajar a Corf,
debido al calor que hallarian, pues consideraba que ese factor limitaria la realizacién de
algunas actividades durante su estancia. Por otro lado, les recomendo viajar a Atenas. La
propuesta no les convencia, pensaban que habria inconvenientes para arribar a tal punto,
entre ellos, el impedimento de entrar a Grecia por no llevar el pasaporte. Anduvieron
contrariados algunas horas en la ciudad, sin haber tomado una decision sobre el siguiente
lugar al que se trasladarian. Seleccionaron Atenas como destino cuando se abrio la
ventanilla de venta de boletos de viaje, mas tarde reconocieron que la sugerencia les habia
agradado desde el principio. Aqui tendriamos un primer punto por analizar, ¢por qué habian
imaginado obstaculos para el ingreso a Atenas y rechazaban la posibilidad de intentarlo, a
pesar del interés que s6lo después de la compra de los boletos aceptarian haber tenido en
ello? La oportunidad de contestar ese cuestionamiento sobrevendrd al pensar en la
ocurrencia de Freud (1936: 2001: 214) cuando estuvo en la Acropolis: «j¢Entonces todo
esto existe efectivamente tal como lo aprendimos en la escuela?!».

La resonancia de estas palabras condujo a Freud (1936: 2001: 214-215) a interpretar
una divisién entre quien emitié la frase y él mismo que desde otra posicion la aprecio,
ambos habrian quedado sorprendidos, pero, por motivos distintos. ElI primero estaria
impactado por el avistamiento que le haria creer, hasta ese momento, en aquello que le
parecia dudoso. Mientras que el otro se habria sorprendido por la manifestacién de la duda
sobre la existencia de la Acrdpolis, pues lo esperado hubiera sido una expresion de

entusiasmo.
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Freud (1936: 2001: 215-216) relaciond el sinsabor en Trieste y su expresion
proferida en la Acropolis. Lo ocurrido en Trieste reveld el escepticismo sobre la posibilidad
de mirar Atenas, por las supuestas complicaciones que hallarian en el camino. El respectivo
disgusto tendria que ver con la desilusion por considerar esa imposibilidad. De este modo,
encontramos que lo expresado en Atenas, responde a la incredulidad surgida mientras un
evento agradable ocurre. La duda sobre el fendémeno percibido seria “un intento de
desautorizar un fragmento de la realidad objetiva”. En situaciones amargas, no pareceria
rara la pretension de desmentir ese “fragmento de la realidad”, pero, ;por qué acudir a ese
mecanismo psiquico si se trata de un suceso agradable? En cierto modo, este asunto lo
habia tratado Freud en otro momento, al referirse a quienes «fracasan cuando triunfan». Lo
comun seria “enfermar” si se encuentra impedimento para la atencion a “una de las
necesidades o uno de los deseos vitales”, sin embargo, hay casos en que ocurre lo contrario,
“enferman, y hasta llegan a perecer, porque se les ha cumplido un deseo de intensidad
avasalladora”. La diferencia entre las dos opciones sOlo seria aparente, porque en la
segunda situacion, “una frustracion interna remplaza a la externa”. En buena medida, es el
propio sujeto quien obstaculiza su deleite, por un pesimismo que hace dificil aguardar “algo
tan bueno”. Aunque Freud (1936: 2001: 216) sefiala lo tipico que puede ser este pesimismo,
el proceso efectuado continuamente en ciertos casos clinicos dependeria de “un sentimiento
de culpa o de inferioridad” que limitaria el acceso al disfrute. Cabe agregar que ambas
motivaciones se implican, por tanto, la suposicion de un futuro aciago se sostendria en el
ejercicio de la conciencia moral, a partir de la severidad del supery6 que se ha apropiado de
la observacién de si, la critica, incluso la recriminacion, elementos incorporados desde

figuras relevantes en el pasado infantil.

= [Seccion 11 de «Algunos tipos de caracter dilucidados por el trabajo psicoanalitico» (1916d).]
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Coincidimos con Freud (1936: 2001: 216) en que su desasosiego en Trieste se
relacionaba con la dificultad para creer en la fortuna de mirar Atenas. Posteriormente, al
estar en la Acropolis, la incredulidad tomo6 otra via, la elaboracion de aquella frase
enigmatica lo remiti6 a la aspiracion juvenil de viajar, un anhelo que parecia tan dificil
concretar cuando apenas era estudiante.

Pues bien, esta incredulidad, esta duda en un fragmento de la realidad, es desplazada en la

proferencia de dos maneras: primero, se la remite al pasado y, segundo, se la traslada de mi

presencia en la Acropolis a la existencia de la Acrdpolis misma. Asi se produce algo que

equivale a aseverar que alguna vez he dudado de la existencia real de la Acrdpolis, cosa que

empero mi recuerdo desautoriza por incorrecta, y aun por imposible (Freud, 1936: 2001:

217).

Todavia en el momento de escritura de la carta, Freud (1936: 2001: 218-220)
encontré complicado dar cuenta de lo sucedido, pero se arriesgé a decir que en la Acropolis
experimento lo que llamo «sentimiento de enajenacion» {Entfremdungsgefiihl}, la forma en
que procur6 defenderse de éste, produjo “un enunciado falso acerca del pasado”. Identifico
dos caracteristicas de los fenGmenos de enajenacion, una consistiria en su servicio a la
defensa con tal de preservar un elemento a la distancia respecto del yo, “desmentirlo”; los
elementos que convocan ese modo de defensa provienen de dos lugares: “del mundo
exterior objetivo {real} y del mundo interior de los pensamientos y mociones que afloran
en el yo”. La otra caracteristica es “su dependencia del pasado, del tesoro mnémico del yo y
de vivencias penosas anteriores que desde entonces pudieron caer bajo la represion”.

La carta de Freud (1936: 2001: 220-221) termina especificando que en su tiempo de
estudiante no dudé de la existencia de Atenas, sino de su propia oportunidad de verla. La
condicién economica durante su juventud era dificil, asi que la aspiracion de viajar

manifestaba el deseo de salir del atrapamiento. Es probable que en Trieste, los hermanos no

se permitieran disfrutar la posibilidad de ir a Atenas “porque en la satisfaccion por haber
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llegado tan lejos se mezclaba un sentimiento de culpa”, éste tendria un soporte en la nifiez,
cuando se ejercio la critica al padre, después de haberlo idealizado en los primeros afios de
vida. El triunfo estaria asociado a “haber llegado mas lejos que el padre”, cuya formacion
académica no alcanzd la escuela secundaria, asi que Atenas no habria sido su expectativa
de destino por visitar. La vigencia del sentimiento de culpa radicaria en el modo de
conducirse o detenerse por soportar en el presente el peso de la antigua prohibicion de
rebasar al padre. Podemos concluir que “una mocion de piedad” en relacion a la figura del
padre, era lo que complicaba alegrarse por el viaje a Atenas y aceptarlo como una realidad.
Tres afios después de escribir esa carta, murio Freud. La posibilidad de desplegar el analisis
de esa vivencia en la Acropolis habria dependido de la insistencia de tal recuerdo en el
tiempo de la vejez, cuando el desgaste del cuerpo le impedia viajar.

Dirijamos ahora la atencion hacia algunos postulados basicos del psicoanalisis
freudiano en los que cierta forma de alienacion estaria involucrada, pero no explicitamente.
Recordemos que el Profesor Freud (1915: 2003: 163) criticaba la idea de equiparar la
actividad animica con la conciencia, pues el equivoco en el habla, el enamoramiento, el
olvido y los suefios, son solo algunas manifestaciones de las que nos sorprendemos a pesar
de haberlas producido. Por ejemplo, cuando alguien llega a errar en el nombre de algun
personaje, llamandole de una forma distinta, es probable que al percatarse del hecho, pueda
sentirse avergonzado Yy solicitar se le disculpe, anticipando, de algin modo, la existencia de
algo que va mas alla de la voluntad y el propio control, operando en el actuar del sujeto;
esta irrupcidbn nos remite a la separacion entre actividad consciente y actividad
inconsciente, segun Freud (1915: 2003: 142-144), tal diferenciacion es correlativa a la
represion originaria, desde la cual, se rechaza algo de la conciencia y procura conservarse

alejado de ésta. Sabemos de lo inconsciente por su desfiguracion como retorno de lo
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reprimido, proceso complejo que supone una formacion de compromiso entre dos fuerzas,
una representaria el deseo reprimido que ejerce una presién por expresarse, salir a la
conciencia, y otra que intentara censurar o contener su paso. ¢Y por qué habria de pretender
censurar su paso?, porque podria resultar intolerable para el yo, instancia que habria
reprimido en otro tiempo la agencia representante {Representanz} psiquica (agencia
representante-representacion) de la pulsién,* cuyos retofios ahora luchan por salir a la
conciencia; la representacion reprimida sigui6 activa en el inconsciente, generando enlaces,
y solamente tendriamos noticia de material inconsciente por un fracaso de la represion. Sin
embargo, mantener alejados de la conciencia a los retofios de lo reprimido primordial no es
tarea sencilla, por el contrario, si éstos han conseguido alejarse bastante de la
representacion reprimida, a través de las desfiguraciones acaecidas o por el nimero de
eslabones que se incorporaron entre ellos, encontraran considerables posibilidades de lograr
el acceso a lo consciente.™

El movimiento psicoanalitico instaur6 una practica clinica distinta a los

acostumbrados procedimientos médicos del siglo XIX y principios del siglo XX,® pues

!4 De acuerdo con Laplanche y Pontalis (1967: 2004:374), podemos notar que Freud presenta a la pulsiéon de
formas distintas en ensayos contemporaneos, en Pulsiones y destinos de pulsién (1915: 2003: 117), se refiere
a ella con esta definicion: “[...] un concepto fronterizo entre lo animico y lo somatico, como un representante
{Reprasentant} 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 trabazén con lo
corporal”. Aunque en el texto La represion (1915: 2003: 147), Freud aborda a la pulsion como si estuviese
integrada al proceso de excitacién somaética, aclarando que la agencia representante de pulsion, incluiria dos
representantes en lo psiquico, estos serian la representacion y el monto de afecto.

15 véase al respecto Sigmund Freud (1915) La Represion, en Obras Completas, Volumen X1V (1914-1916),
Buenos Aires: Amorrortu editores, 2004. También se reviso la version traducida por Luis Lépez-Ballesteros y
de Torres, ampliamente difundida: Sigmund Freud (1915) La Represion, en Obras Completas Tomo II.
Madrid: Biblioteca Nueva, 1996.

'® Freud inici6 su formacién en el ambito clinico a través de la neurologia, aunque como sefiala Perrés
(1989:2000:34), habria que considerar qué pacientes acudian en esa época a la consulta de alguien como
Freud, pues el término que daba nombre a su quehacer, aludia al “especialista en enfermedades nerviosas”.
Seguin Perrés (1989:2000:34), “los pacientes con graves trastornos psiquicos eran llevados de manera directa a
la consulta psiquiatrica, el campo del neurdlogo quedaba bastante mas reducido. Obviamente acudian
pacientes con trastornos neuroldgicos y, en especial, aquellos que podriamos englobar dentro del término de
‘neuroticos’”. Es también Perrés (1989: 2000: 35-36) quien recuerda que en la segunda edicién del Tratado de
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Freud se propuso escuchar el discurso de aquellos pacientes cuyas afecciones no mostraban
claramente una causa organica, a pesar de vehiculizar un sufrimiento, ya sea por una
parélisis en algun area del cuerpo, una fobia o una idea pertinaz que pudiera asociarse a un
ritual singular. Su labor interpretativa, seria un rasgo de la técnica freudiana consolidada,
separandose de las dos vertientes que caracterizaban el trabajo de “los médicos alienistas”;
Perrés (1989:2000: 39) se apoya en Castel (1975) para evocar las implicaciones de las dos
escuelas predominantes, explicadas por Falret (1854), quien proponia que por un lado los
integrantes de la escuela somética defendian el uso de medicamentos como la manera
adecuada de curar la locura, pues consideraban que era una enfermedad fisica. La otra
vertiente veia en la locura una afeccion del alma, adhiriéndose a la idea de recurrir a los

medios morales para “eliminar un error o una pasion”.'” La innovacion de Freud partia del

Psiquiatria (1887) de Kraepelin, se define a las neurosis como “trastornos nerviosos funcionales”,
diferenciandolos “en trastornos psiquicos: neurasténicos, histéricos, epilépticos y coréicos”. Esa teorizacion
tuvo gran influencia en la practica médica de la época, a través de la cual, se proveian tratamientos que se
dividian en dos grandes grupos: a) fisicos, b) morales. EI primer tipo incluia electroterapia, diferentes modos
de hidroterapia y sustancias farmacolégicas. Respecto a los tratamientos morales, Perrés (1989:2000: 37)
considera pertinente recurrir a Sauri para historizar esta forma de atencion bajo tres fases. La primera se
remite a Pinel, Esquirol y Reil, durante el inicio del siglo XIX, periodo al que Perrés (1989:2000:37) se refiere
de esta manera: “Se intentaba retornar al alienado a los ‘caminos de la razon’. Para ello el psiquiatra, ubicado
en un papel ético, utilizaba toda su influencia personal desde un rol paternalista para aconsejar, premiar,
reprochar, amenazar e incluso castigar con severidad”. Perrés (1989:2000:37) continta el abordaje de los
tratamientos morales, donde expresa: “La segunda fase, ya a mediados del siglo XIX, suponia el abandono de
la excesiva ‘teatralidad’ anterior y adoptaba la utilizacion voluntaria y premeditada de la influencia psiquica
maés sutil sobre el alienado. Habia que cambiar en los pacientes las tendencias mdrbidas sustituyéndolas por
disposiciones inversas. [...] Se trataba ahora de reflexionar en forma conjunta con el paciente, con quien se
discutia, a quien se intentaba convencer de sus errores, buscando crearle sentimientos y valores ‘adecuados’.
La tercera fase, ligeramente posterior, correspondio a la llamada “pedagogia psiquica”, centrada en todas las
técnicas de persuasiéon. Habia que ganar la confianza del enfermo con actitudes que revelaran serenidad,
firmeza y seguridad. El ‘deber ser’ se imponia al paciente desde el papel de guia y consejero, en un dmbito de
‘respeto’ y un imprescindible ‘humanitarismo’”.

7 De acuerdo con Perrés (1989:2000: 28-29), habria periodos que integrarfan “la historia de la técnica
freudiana en la prehistoria del psicoanlisis”. La separacion entre dichos periodos no es tajante, sin embargo,
se enuncian los afios entre los cuales cierto método era predominante; la aparicion del siguiente periodo no
descartaba el empleo del método anterior, sino que éste se convertia en complementario. En el libro Proceso
de constitucion del método psicoanalitico se revisa la division propuesta por Perrés (1989:2000: 28-29) en
cinco periodos, el ultimo de ellos es el método psicoanalitico propiamente dicho. Aqui se presenta la manera
en que cada periodo fue titulado:

“1) Método tradicional: tratamientos fisicos y tratamiento moral: 1886/1887 (;?)

2) Método de sugestién hipnética: 1887/1889 (;,18927?)
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supuesto de que tanto los sintomas como los suefios expuestos por el paciente, eran
fendmenos psiquicos y tenian un sentido, s6lo que el analizante no podia advertir dicho
sentido sino hasta que éste era enlazado y situado en la trama historica del mismo sujeto en
analisis. Conviene recordar esta propuesta de Freud (1915-1916 [1916]: 1996: 2180): “Yo
0s aseguro que es posible y hasta muy probable que el durmiente sepa, a pesar de todo, lo
que significa su suefio; pero no sabiendo que lo sabe, cree ignorarlo.”

Freud (1915-1916 [1916]: 1996: 2183) sefial6 que el suefio tiene una multiplicidad
de elementos, por lo tanto, afirmé que la técnica analitica habria de tomar en consideracion
estas condiciones y sugiri6 “descomponer el suefio en sus elementos y examinar

aisladamente cada uno de ellos [...]”.

En el método psicoanalitico, el analista exhorta al analizante hacia la libre
asociacion (Freud 1915-1916 [1916]: 1996: 2184), durante ese proceso, el analista habra de
mantener una atencion parejamente flotante (Freud, 1912: 1996: 1654) respecto a todas las
ocurrencias emitidas “sin critica ni seleccion” por el analizante, a partir del suefio, lapsus o

cualquier material que tenga lugar en el contexto analitico.

Del mismo modo que el analizado ha de comunicar todo aquello que la introspeccion le
revela, absteniéndose de toda objecidn logica o afectiva que intente moverle a realizar una
seleccidn, el médico habra de colocarse en situacion de utilizar, para la interpretacion y el
descubrimiento de lo inconsciente oculto, todo lo que el paciente le suministra, sin sustituir
con su propia censura la seleccion a la que el enfermo ha renunciado (Freud, 1912: 1996:
1657).

En ese sentido, podemos observar en Freud (1912: 1996: 1657), la apertura que el

analista habra de tener para desempefiar la labor analitica, escuchando el discurso del

3) Método hipnocatartico: 1889/1892 (;18967?) - a) Momento inicial: esbozo del método hipnocatartico: 1889
a ¢18907?, b) Método hipnocatértico propiamente dicho: (18917 a 1892 (;,18967)

4) Método catartico: 1892/ ;1898?

5) Método de asociacién libre o método psicoanalitico: a partir de 1898, aproximadamente, y con una
rigurosidad creciente”.
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analizante y manteniéndose en disposicion de atender cualquier elemento comunicado
como probable factor a interpretar y, mediante ello, posibilitarle una forma diferente de

posicionarse subjetivamente, partiendo de la re-construccion de su propia historia.

Por supuesto, abandonarse al decurso de las propias ocurrencias, siguiendo la
consigna de la asociacién libre, resulta complicado, debido a que acttan resistencias que

van dificultando la tarea de apropiarse de aquella representacion que resulté enajenada.*®

Hasta este punto, el desarrollo de las ideas converge con la propuesta de Paramo
Ortega (2006: 12), cuando indicdé que la enajenacion basica abordada en psicoanalisis
remite al concepto de represion. Ademas, sugirio que la “asociacion libre” constituiria una
posibilidad de emancipacion, porque permite advertir —y aspira a reivindicar— los hilos
vedados en el discurso del sujeto. Paramo Ortega (2006: 13) aseverd: “Tu silencio es el

voto en que se sustenta el sistema social enfermizante”. '

'8 Acudamos a Freud (1917 [1916-17]: 2004: 266), en ocasion de evocar qué lugar ocuparian las resistencias
en el analisis: “No piensen ustedes que en el surgimiento de estas resistencias discernimos una amenaza
imprevista para la terapia analitica. No, sabemos que estas resistencias tienen que salir a la luz; més adn:
quedamos insatisfechos cuando no las provocamos con la nitidez suficiente y no podemos aclararselas al
enfermo. Y hasta entendemos, en definitiva, que el vencimiento de estas resistencias es la operacién esencial
del analisis y la Unica pieza del trabajo que nos asegura que hemos conseguido algo con el enfermo”. En el
mismo articulo, Freud (1917 [1916-17]:2004: 268-269) hace referencia a la relacion entre sintoma, resistencia
en el andlisis y represion: “En la formacion del sintoma tiene que haber ocurrido algo que ahora podemos
reconstruir por las experiencias que hacemos en su solucion. Ya desde la observacion de Breuer lo sabemos:
la existencia del sintoma tiene por premisa que algin proceso animico no fue llevado hasta el final
normalmente, vale decir, de manera que pudiera devenir conciente. El sintoma es un sustituto de lo que se
interceptd [pag. 256] (sic). Y bien; conocemos el lugar donde es preciso situar la asi conjeturada accion. Debe
de haberse producido una violenta renuencia a que el proceso animico cuestionado penetrase hasta la
conciencia; por eso permanecié inconciente. Y en cuanto inconciente tuvo el poder de formar un sintoma. Esa
misma renuencia se opone durante la cura analitica al esfuerzo por volver a transportar lo inconciente a lo
conciente. Esto es lo que sentimos como resistencia. El proceso patégeno que la resistencia nos revela ha de
recibir el nombre de represion”.

19 véase Raul Paramo Ortega (2006) Alienacion y psicoanalisis. Un acercamiento a partir de Freud y de
Marx, en Subjetividad y Cultura, México, octubre 2006, No. 25, pdg. 13. Para situar la frase, se requiere traer
al recuerdo una pregunta que aparece en El malestar en la cultura (Freud, 1929 [1930]:1996: 3031), “por qué
al hombre le resulta tan dificil ser feliz”, el texto sugiere tres fuentes del sufrimiento humano: “la supremacia
de la Naturaleza, la caducidad de nuestro propio cuerpo y la insuficiencia de nuestros métodos para regular las
relaciones humanas en la familia, el Estado y la sociedad. En lo que a las dos primeras se refiere, nuestro
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Si se pretende hallar sentido a tal frase desde los postulados de la teoria
psicoanalitica, se requiere tratar la relacion entre principio de placer y principio de realidad.
El primero estaria al servicio de los procesos psiquicos primarios, libre flujo de energia, la
procuracion de la descarga y la evitacion del displacer, teniendo como recurso la
posibilidad de alucinacion, ante contingencias en donde fuera necesario postergar la
experiencia de satisfaccion en el lactante, cuyo aparato psiquico se encuentra en cierne. El
principio de realidad estaria en correspondencia con el proceso secundario, ligando la
otrora energia libre, es decir, se instalaria como regulador del principio de placer,
modulando, conteniendo. EI principio de realidad habria surgido ante la persistente
“ausencia de la satisfaccion”, y en vez de la alucinacion, el aparato psiquico habria optado
por representar las circunstancias del “mundo exterior”, incluso aquello que pudiese
resultar “desagradable”. El principio de realidad no elimina al principio de placer, sino que
permite otras formas de encontrar satisfaccion, en aras de sostener la vida en comunidad. El
principio de placer estaria a cargo de la region que tiene como actividad el fantasear vy,
opera a través del proceso primario, vale decir, el inconsciente (Freud, 1910-1911 [1911]:

1996: 1638-1639; Laplanche y Pontalis, 1967: 2004: 299-300).

Algunos afos después de Freud, Marcuse (1953: 2003: 45) retomoO el tema,
aludiendo a los dos principios del acaecer psiquico, pero, acufiando un término, mediante el

cual, intentd conseguir un propoésito, recapturar la “sustancia historica” de los conceptos

juicio no puede vacilar mucho, pues nos vemos obligados a reconocerlas y a inclinarnos ante lo inevitable.
Jamas llegaremos a dominar completamente la Naturaleza; nuestro organismo, que forma parte de ella,
siempre serd perecedero y limitado en su capacidad de adaptacion y rendimiento. Pero esta comprobacion no
es, en modo alguno, descorazonante; por el contrario, sefiala la direccién a nuestra actividad. Podemos al
menos superar algunos pesares, aunque no todos; otros logramos mitigarlos: varios milenios de experiencia
nos han convencido de ello. Muy distinta es nuestra actitud frente al tercer motivo de sufrimiento, el de origen
social. Nos negamos en absoluto a aceptarlo: no atinamos a comprender por qué las instituciones que nosotros
mismos hemos creado no habrian de representar mas bien proteccion y bienestar para todos”. El tercer motivo
se hace més claro cuando recordamos la perspectiva social en el estudio de la alienacion, apoyada en los
argumentos de Marx, principalmente.
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freudianos. En ese sentido, Marcuse (1953: 2003: 46) habria de plantear el término
“represion excedente” para referirse a “las restricciones provocadas por la dominacion
social. Esta es diferenciada de la represion (bésica): las «modificaciones» de los instintos
(sic) necesarias para la perpetuacion de la raza humana en la civilizacion”.

Marcuse (1953: 2003: 46) sefialo que tras el principio de realidad se halla “la
ananké o escasez”, lo que implica condiciones de restriccion para satisfacer las necesidades
y preservar la existencia en un mundo de recursos limitados. Esto significa que se llevaria a
cabo un trabajo, siguiendo un extenuante proceso de produccion de elementos que
permitirian la satisfaccion de la necesidad. Agregd que la duracion del trabajo abarca gran
parte de la existencia, y “el placer es «suspendido»”. Esa es la lectura que Marcuse realizd
sobre los argumentos freudianos, pero, dicha version de escasez, no le parece concluyente
(pues, no sélo consiste en un nivel meramente biolégico), menciond que responde a “una
organizacion especifica”, por medio de la “civilizacion”. Tanto “la distribucion de la
escasez” como “el esfuerzo” por zanjarla, se imponen hacia los individuos, a traves de la
“violencia”, aunque también atendiendo a un “poder mas racional”, manteniendo la
dominacion. Marcuse (1953: 2003: 47) afiadio:

[...] la dominacién es ejercida por un grupo o un individuo particular para sostenerse y
afirmarse a si mismo en una posicion privilegiada. Esta dominacion no excluye el progreso
técnico, material e intelectual, pero s6lo lo concibe como un producto inevitable de las
circunstancias, mientras busca preservar la escasez, la necesidad y la restriccién irracionales
(Marcuse, 1953: 2003: 47).

La cita resulta ilustrativa, tomando en cuenta el enfoque social desde donde
Marcuse hizo la lectura, denunciando la inequitativa distribucion de la escasez. No descarta
la capacidad creativa para producir innovaciones en el ambito intelectual, material o

técnico, sin embargo, estas opciones se desdibujan cuando supone que el ejercicio de la
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dominacion esté orientado al privilegio de unos cuantos y, el sostenimiento de restricciones
para la mayoria.

En este apartado, nos referimos al «sentimiento de enajenacion» expresado en la
incredulidad sobre un momento que efectivamente esté viviéndose. Luego pensamos a la
alienacion desde el proceso de represion de representaciones intolerables para el Yo. Traer
al recuerdo el principio de placer, el principio de realidad y la represion excedente, a partir
de las interpretaciones de Marcuse y Paramo Ortega, constituye una herramienta para
comprender en qué forma el sistema social ha contribuido a postergar y limitar la
satisfaccion de la mayoria, estrategia que atiende a los fines de la dominacion ejercida por
una minoria; tal situacion puede ser alienante por la instauracion de controles que van mas
alla de los imprescindibles para procurar la vida comunitaria.

1.2.2 El apuntalamiento y la imposibilidad de recuperar el objeto perdido

Habré que considerar algunas puntualizaciones respecto a la relacion entre los dos
principios del funcionamiento psiquico. De acuerdo con Laplanche y Pontalis (1967: 2004:
300), el maestro vienés indico que el esquema organizado sobre el principio de placer y
principio de realidad, podria aplicarse, aunque en modo diferente, ajustandose a “la
evolucidn de las pulsiones sexuales o la de las pulsiones de autoconservacion”. Laplanche y
Pontalis difieren en varios puntos, incluso destacan aquellos pasajes en donde el mismo
Freud reorientaria dicha propuesta. En primer lugar, resulta inverosimil que las pulsiones de
autoconservacion y las pulsiones sexuales compartan determinado esquema evolutivo. Las
pulsiones de autoconservacion se encuentran dirigidas desde el inicio a un “objeto real
satisfactorio”, por tanto, seria complicado ubicar esa primera etapa arbitrada solamente por
el principio de placer. Y en el otro caso, el contexto analitico constata que el enlace entre

fantasia y sexualidad es elemental, esto cuestionaria “la idea de un aprendizaje progresivo
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de la realidad”. En ese sentido, la critica apunta en buena medida hacia la concepcion
evolutiva, adjudicada a la insercion de los dos principios, tanto para las pulsiones de
autoconservacion como para las pulsiones sexuales; por ello, Laplanche y Pontalis (1967:
2004: 300-301) recuerdan un planteamiento notable en donde se cuestiona que si el nifio
obtiene satisfaccion de manera alucinatoria, por qué habria de acudir en algin momento a
la basqueda de un objeto real. La respuesta conduciria a la nocion de apuntalamiento,
entendiendo que la pulsién sexual se apuntala sobre una funcién no sexual,? dicho de otra
manera por Laplanche (1970: 2001: 27): “lo que se describe como apuntalamiento es en su
origen un apoyo de la sexualidad infantil en el instinto, si por instinto se entiende esa
«funcion corporal esencial para la vida»”. La opcion emblematica para explicar la
apoyatura de la pulsion sexual en el instinto, es la oralidad, ésta consta de dos tiempos,
succion y «chupeteo». EI primero corresponde a la succion del pecho al efectuarse la
alimentacion, lo que constituye una funcion, vale decir, “un comportamiento instintivo”
concerniente a la nutricion. En este caso, lo que produce la satisfaccion no es el pecho, sino
la leche en calidad de alimento. Lo que se busca destacar es que mientras se satisface la
funcion nutricia empieza un proceso sexual. Pues cuando se lleva a cabo la alimentacion, se
presenta “una excitacion de los labios y la lengua por el pezdn y el fluir de la calida leche”.
Sera en un momento posterior en el que se separen el apremio de volver a conseguir
satisfaccion sexual y la necesidad nutricia, ya que la sexualidad, apuntalada en la funcion,

al mismo tiempo ejerce el movimiento que le conduce a desligarse de la funcién vital. A

2 En Introduccién del narcisismo, Freud (1914:2003:84) expresa: “Las primeras satisfacciones sexuales
autoeroticas son vivenciadas a remolque de funciones vitales que sirven a la autoconservacion. Las pulsiones
sexuales se apuntalan al principio en la satisfaccion de las pulsiones yoicas, y s6lo mas tarde se independizan
de ellas; ahora bien, ese apuntalamiento sigue mostrandose en el hecho de que las personas encargadas de la
nutricion, el cuidado y la proteccion del nifio devienen los primeros objetos sexuales: son, sobre todo, la
madre o su sustituto”. Al respecto, también puede leerse El yo y el ello (1923:2003:33), por el mismo autor.
En Laplanche y Pontalis, véase Diccionario de Psicoandlisis (1967: 2004: 300-301), asi como Vida y muerte
en psicoanalisis (Laplanche, 1970: 2001: 27).
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través del chupeteo se arriba al segundo tiempo de la oralidad, desde éste se accede al
autoerotismo (Laplanche, 1970: 2001: 27-30).

Cuando la primerisima satisfaccién sexual estaba todavia conectada con la nutricion, la
pulsion sexual tenia un objeto fuera del cuerpo propio: el pecho materno. Lo perdié s6lo
mas tarde, quiza justo en la época en que el nifio pudo formarse la representacion global de
la persona a quien pertenecia el érgano que le dispensaba satisfaccion. Después la pulsion
sexual pasa a ser, regularmente, autoerdtica, y sélo luego de superado el periodo de latencia
se restablece la relacion originaria. No sin buen fundamento el hecho de mamar el nifio del
pecho de su madre se vuelve paradigmatico para todo vinculo de amor. El hallazgo

{encuentro} de objeto es propiamente un reencuentro (Freud, 1905: 2003: 202-203).

Es asi como la pérdida del pecho en calidad de objeto parcial, posibilita el
autoerotismo. Pero, hagamos algunas precisiones. Laplanche (1970: 2001: 31-32) insistio
en que la leche era el objeto real, el objeto de la funcidn, cuya disposicion se dirigia hacia la
satisfaccion. Desde su perspectiva, el objeto que se ha perdido es este objeto real, pero el
pecho (fantaseado), vinculado al repliegue autoerotico, es el objeto de la pulsion sexual y
remite inevitablemente al objeto de la funcién que le permitié emerger, entreverado por un
simbolismo.

A partir de esto, puede contestarse la pregunta respecto a por qué el nifio habria de
buscar un objeto real, si era capaz de satisfacerse de manera alucinatoria. La respuesta
admisible conmociona la propuesta del esquema con tendencia evolucionista, atribuido en
otro momento a las pulsiones de autoconservacion y pulsiones sexuales (de acuerdo a la
instauracion de los dos principios del acaecer psiquico), ya que desde el inicio hay un
enlace entre autoconservacion y realidad, ademas, la coyuntura en que surge la sexualidad,
converge con el advenimiento de la fantasia y la realizacion alucinatoria del deseo

(Laplanche y Pontalis, 1967: 2004: 301).

De manera entonces que el objeto sexual no es idéntico al objeto de la funcidn, esta
desplazado con respecto a este en una relacion de contigliidad esencialisima que hace que
nos deslicemos insensiblemente del uno al otro, de la leche al pecho como su simbolo.
«Encontrar el objeto sexual es, hablando con propiedad, reencontrarlo», concluye Freud en
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una formula que se ha hecho famosa, y que nosotros interpretamos de este modo: el objeto a
reencontrar no es el objeto perdido sino su sustituto por desplazamiento; el objeto perdido
es el objeto de la autoconservacion, es el objeto del hambre, y el objeto que se busca en la
sexualidad es un objeto desplazado con relacion a ese primer objeto. De ahi, evidentemente,
la imposibilidad de recuperar jamas el objeto, ya que el objeto que se ha perdido no es el
mismo que se trata de reencontrar (Laplanche, 1970: 2001: 32).

Esta podria ser otra manera de leer la alienacion en los origenes del aparato
psiquico. El repliegue autoerdtico se produce al tiempo que se vive la afioranza por el
objeto perdido, el cual, se torna inaprehensible, irrecuperable, pues el vestigio que dejo en
la vida animica (en disposicion de actualizarse en cada fallido intento por reencontrarlo,
debido a que no se logra colmar el hueco), insiste en sefalar el extrafiamiento que allana el
camino para la historia y la construccion del aparato psiquico. En otras palabras, ese primer
(des)encuentro, matiza la forma en que se llevaran a cabo los vinculos afectivos posteriores.

En este apartado, nos hicimos acompafiar por Laplanche y Pontalis en la critica a la
concepcion evolutiva atribuida a la insercion del principio de placer y principio de realidad,
respecto a las pulsiones de autoconservacion y las pulsiones sexuales. Recordamos la
importancia del concepto de apuntalamiento de la pulsion sexual sobre la funcion vital de la
alimentacion, esto nos condujo después a la nocion de objeto perdido.

1.2.3 El papel de la alienacidn en el estadio del espejo

Laplanche (1970: 2001: 112) sefiala que la teoria del «estadio del espejo», propuesta
por Lacan, permite trazar el «nuevo acto psiquico» mediante el cual se posibilitaria el
transito del autoerotismo al narcisismo.

Este pasaje remite a aquella experiencia en que la madre prodiga cuidados y caricias
al cachorro humano, ya que nace prematuro, pero, dicha intervencion, pronto se vuelve una
manera de erogenizarlo, pues las atenciones otorgadas por la madre exceden el intento de

procurar una estabilidad en el plano biolégico, porque esa madre actla desde su propia
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historia afectiva, es decir, la madre provee los cuidados a partir del sentimiento que procede
de su sexualidad.”

Junto a Saal (1991: 1998: 42) es posible reconocer que cada humano tiene una
historia marcada por aquellos que le anteceden, pues depositan sus expectativas en quien
esta por venir. Sin embargo, tales atribuciones no implican la inalterabilidad de una ruta de
vida. En el inicio, un cuerpo bioldgico es el punto de partida para luego habitar la carne
atravesada por el verbo, via el Deseo de la Madre, pues desde su propia falta sera sostén de
la posibilidad de llegar a ser. Pensar en el lugar fundante que las mujeres ocuparian en la
constitucion de los sujetos, no justifica reducir a las mujeres a la maternidad. EIl Deseo de la
Madre habra de jugar sin perderse en el deseo del hijo, la apuesta es hacia la separacion,
vale decir, diferenciacion. He aqui el factor que acentla la singularidad del deseo y permite
reconocer a la maternidad como eleccién y no como unico camino para todas las mujeres;
el deseo es vehiculo de posibilidades.

Por supuesto, la funcion paterna ocupa un lugar muy importante para la
estructuracion psiquica, acudamos a Lidia Fernandez Rivas, quien coloca este tema en el

contexto del analisis.

La relacion especular, dual, de la madre con el nifio, es constitutiva del sujeto pero puede
ser simultaneamente un obstaculo al servicio del sometimiento si no aparece en el horizonte
esta funcion tercera, el padre o sustituto que como representante de la cultura permite el
pasaje del narcisismo (yo ideal)® a la identificacion edipica simbélica (ideal de yo),
separando al infante del vinculo exclusivo con el primer objeto de amor. Este duelo por la
madre es indispensable para la incorporacion del sujeto a su medio social y para la
apropiacion y consolidacion de un sujeto auténomo. El corte que instaura el padre con la
primera prohibicion, la del incesto con la madre, establece diferencias, lugares, jerarquias y
rompe la ilusion de poder y de unidad absoluta que el narcisismo ofrece. Introduce al sujeto

2 véase Sigmund Freud. (1905) Tres ensayos para una teoria sexual, en Obras Completas Tomo II. Madrid:
Biblioteca Nueva, 1996, pag. 1225.

% El yo ideal es una formacion perteneciente al registro de lo imaginario. Lacan la elabora desde la imagen
del cuerpo propio en el espejo. El narcisismo seria “la captacion amorosa del sujeto por esta imagen”. El
estadio del espejo (1949) es el formador de la funcion del yo, soporte de la identificacion del nifio con su
semejante, punto inaugural de la alienacion primaria del sujeto y puente para las identificaciones secundarias.
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en un tiempo historico generacional indispensable para la vida en sociedad (Fernandez
Rivas, 1999: 57).%

Enfaticemos el punto, la funcion materna posibilita que un sujeto emerja, ya que la
madre (o quien desempefie la funcion) interpreta los significantes que la convocan desde el
infans, ella interviene a partir de un saber que no es cuestionado por quien aln no accede a
la palabra, por tanto, el momento inaugural del sujeto estd caracterizado por una
indiferenciacion entre la madre y el hijo. La funcion paterna permitird un pasaje hacia otro
estatuto, porque marca una separacién que propicia la delimitacion de lugares entre la
madre y el hijo, mediante la inscripcidn de la ley en esa historia particular, paso que lleva al
sujeto a participar en el juego del deseo, lo que favorece las condiciones para que éste trace
otros vinculos afectivos, ademas de procurarse un lugar en la sociedad.

[...] el estadio del espejo es un drama cuyo empuje interno se precipita de la insuficiencia a

la anticipacion; y que para el sujeto, presa de la ilusion de la identificacion espacial,

maquina las fantasias que se sucederan desde una imagen fragmentada del cuerpo hasta una
forma que llamaremos ortopédica de su totalidad —y a la armadura por fin asumida de una
identidad enajenante, que va a marcar con su estructura rigida todo su desarrollo mental.

Asi la ruptura del circulo del Innenwelt al Umwelt engendra la cuadratura inagotable de las
reaseveraciones del yo (Lacan, 1949: 1966: 2007: 90).

Es posible interpretar este fragmento haciéndonos acompafar por las
puntualizaciones de Michel Sauval (1994) respecto al ordenamiento ldgico trazado; la
secuencia partiria de la insuficiencia como un primer momento, refiriendose a la
prematuracion del ser humano; en el segundo momento, hay una anticipacion a traves de
una identificacion a la imagen; el tercer momento, sugiere una serie de reemparchamientos
o remiendos de aquella imagen original, mediante maltiples identificaciones del yo,
considerando la ruptura del circulo del mundo interno al mundo circundante.

Sinteticemos todavia junto a Sauval (1994), el material de este segmento relativo al

estadio del espejo propuesto por Lacan. El proceso entrafia la identificacién a una imagen

%2 La precedente nota al pie complementa la cita y aparece en lo expuesto por Lidia Fernandez Rivas.
Subjetividad y Psicoandlisis: La presencia del otro en la constitucién subjetiva, en Isabel Jaidar (comp.),
(1999) Caleidoscopio de subjetividades. México: Universidad Autdnoma Metropolitana, Unidad Xochimilco,
Division de Ciencias Sociales y Humanidades, Departamento de Educacion y Comunicacion.
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completa. A partir de esto, podemos referir una subjetividad que después habra de vivir la
divergencia entre tal imagen y la incoordinacién motriz. Esta imagen viabiliza una
identificacion alienante. La impronta procedente del campo del otro, manifiesta
retroactivamente, la insuficiencia originaria humana.

En este apartado, encontramos ese proceso especular que involucra a madre e hijo, a
partir de la captura en esa imagen proveida desde la mirada amorosa de la madre, a través
de la cual, se ira constituyendo el yo. Esta identificacion alienante seria la antesala de

futuras identificaciones, éstas habran de continuar incidiendo en la construccién del yo.

1.2.4 Discurso atrapante, lazo alienante

En la obra de Piera Aulagnier (1979: 2007: 45-47) se encuentra otra manera de
concebir la alienacion, distinguiéndola del rumbo perfilado en la psicosis. En este caso, la
alienacion podria implicar una especie de sometimiento al pensamiento de otro, mediante
una excesiva idealizacion y, por supuesto, la puesta en juego de cierta forma de
identificacion, aspectos que habran de revisarse paulatinamente.

Con este término defino un destino del yo y de la actividad de pensar cuya meta es tender
hacia un estado a-conflictivo, abolir todas las causas de conflicto entre el identificante y el
identificado, pero también entre el yo y sus ideales, lo que equivale a esperar la abolicion de
todo conflicto entre el yo, sus deseos y los deseos del yo de los otros catectizados por él.
Este suefio y esta esperanza de un camino que, al abolir toda situacion conflictiva, aboliria
al mismo tiempo toda causa de sufrimiento, son compartidos por todos los sujetos: diré, por
consiguiente, que el estado de alienacion representa el limite extremo que puede alcanzar el
yo en la realizacién de este deseo, y que si diera un paso mas desembocaria en la muerte
efectiva del pensamiento y, por esa razén, de si mismo (Aulagnier, 1979: 2007: 45).

La muerte del pensamiento (y de si mismo) seria un riesgo a partir de la obturacion
sobrevenida en el campo de los ideales, entregandose al arbitrio de las aspiraciones que otro

ha colocado en el alienado.
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La actividad del pensamiento, el surgimiento de ideas y preguntas, tienen como
condicion el reconocimiento de una inconformidad frente al estado actual de alguna teoria o
practica, es decir, estan sostenidas en la posibilidad de disentir, pero, al mismo tiempo, el
proceso entrafia el deseo de cambio y la blsqueda o construccién de alternativas ante
determinadas problematicas.

Aulagnier (1979: 2007: 45-46) indica que la alienacion no es un fendmeno singular,
convoca a otros, es decir, el estado de alienacion del yo requiere “una idealizacion masiva”
hacia quien despliega respecto al alienado, aquello que Aulagnier llama “la funcion de la
fuerza alienante”,”® ésta es “el soporte de un deseo de alienar”; aunque también se pretende
dar continuidad al proceso a través del sujeto alienado que en algin momento llegaria a ser
considerado adepto a la «causa», desde la cual habra de formar a otras generaciones, donde
el poder de manifestar y hacer valer la verdad que les congrega, probablemente gravitaria
en su potencia alienante.

Es pertinente puntualizar algunas diferencias entre la situacion del alienado y el
psicotico, tomando en cuenta la perspectiva de Aulagnier (1979: 2007: 54), pues el sujeto
alienado no suplanta la realidad “por una reconstruccion delirante sino exactamente por el
discurso dicho por el otro”. En ese sentido, el alienado acepta la version de realidad “tal
como ese otro la define”.

En aras de mantener “su investimiento de la realidad”, el psicético acude a una

teoria delirante para reconstruirla. En cambio, la forma en que el alienado mantiene la carga

8 No esté lejos de esta perspectiva, el tema del fenémeno de la creencia, al respecto podemos recordar un
estudio de Mauss (1971: 1979: 113-114) a partir de la creencia en la magia: “De este modo, la creencia del
mago y la del publico no son cosas diferentes; la primera es reflejo de la segunda, ya que la simulacion del
mago solo es posible en funcion de la credulidad publica. [...] Quien dice creencia, dice adhesion del hombre
a una idea y, en consecuencia, sentimiento y acto de voluntad al mismo tiempo que fenémeno de
imaginacion”. Retomaremos el tema de la creencia en el segundo capitulo de esta tesis.
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libidinal puesta en la realidad, implica haber admitido el discurso en que el otro idealizado
intenta “definirla, preverla, transformarla” (Aulagnier, 1979: 2007: 54).

El sentido de alienacion que revisa Aulagnier (1979: 2007: 54), alude a un
fendmeno que no so6lo atafie a los sujetos, también a las instituciones y grupos en que
interactuan, mediante relaciones de poder. Se encuentra implicita una denuncia en el
estudio de este rostro de la alienacion, pues tiene como instrumento una teoria o discurso
que atrae y cobija a los sujetos, uniformandoles, proveyéndoles la ilusion de tener una
verdad, cuya repeticion y aceptacion puede posicionar “fuera del registro del delirio”;
también les coloca entre los «elegidos» que se adjudican una verdad y consideran
indispensable difundir y establecerla a los demas.

Este apartado se refirid a la alienacion como un proceso de adoctrinamiento, la
figura del guia transmite el discurso idealizado que sugiere una ruta a quienes se inician en
la causa elegida. La condicion alienante se perpetia porque los seguidores en algun
momento llegan a convertirse en propagadores.

1.2.5 El alienado y su confinamiento

En este apartado se introduciran algunos aspectos sobre la acepcion del vocablo

alienacion, desde el &mbito de la salud mental.?* Tal propésito retrotrae hacia 1801, afio que

2% Amarante (2007: 2009: 17) manifiesta: “[...] la salud mental es un campo (o un area) de conocimiento y
actuacion técnica en el &mbito de las politicas publicas de salud”. Y afiade: “[...] salud mental es un campo
bastante polisémico y plural en la medida que trata del estado mental de los sujetos y de las colectividades
que, del mismo modo, son condiciones altamente complejas. Cualquier especie de categorizacion esta
acomparfiada del riesgo de un reduccionismo y de un aplastamiento de las posibilidades de la existencia
humana y social” (pag. 21). Por ello, Amarante propone que la salud mental va més all de la psicopatologia,
es decir, no habrd de reducirse al abordaje de las “enfermedades mentales”, sino que contemplaria una
“compleja red de saberes”, los cuales se hallarian relacionados: “la psiquiatria, la neurologia y las
neurociencias, la psicologia, el psicoanalisis (0 los psicoandlisis, jporque son tantos!), la fisiologia, la
filosofia, la antropologia, la filologia, la sociologia, la historia, la geografia (esta Gltima, nos proporciond, por
ejemplo, el concepto de territorio, de fundamental importancia para las politicas publicas). Méas (sic), estamos
hablando de historia, de sujetos, de sociedad, de culturas, ¢no seria equivocado excluir a las manifestaciones
religiosas, ideoldgicas, éticas y morales de las comunidades y pueblos con los cuales nos estamos
manejando?” (pag. 18).
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enmarca la aparicion del primer libro de la disciplina que posteriormente se conoceria como
la psiquiatria. El Tratado Medico-Filosofico sobre la Alienacion Mental o la Mania, fue el
vehiculo mediante el cual, Pinel propuso los cimientos de la ‘sintesis alienista’, produjo una
“clasificacion de las enfermedades mentales”, apuntalé “el concepto de alienacion mental y
la profesion del alienista”. Ademas, Pinel establecio los hospitales psiquiatricos iniciales,
formulé “el principio de aislamiento para los alienados” y fue pionero del “tratamiento
moral” (Amarante, 2007: 2009: 31).
¢Qué significa alienacién? Alienacion mental era considerada como un disturbio en el
ambito de las pasiones, capaz de producir desarmonia en la mente y en la posibilidad
objetiva del individuo de percibir la realidad. [...] En el sentido mas comun del término,
alienado es alguien ‘de afuera’, extranjero, alienigena (el origen etimoldgico es el mismo).

Podria significar estar fuera de la realidad, fuera de si, sin el control de sus propias
voluntades y deseos (Amarante, 2007: 2009: 31-32).

Considerar la alienacion mental como recuerda Amarante (2007: 2009: 31): “un
disturbio en el ambito de las pasiones”, explica la idea del tratamiento moral, cuyo intento
era reorientar hacia las actitudes y costumbres “adecuadas” segun la sociedad de la época.
En cuanto al segundo sentido, calificado como el mas comun, podria decirse que éeste
implicaria la no pertenencia a un territorio 0 a una colectividad, ya sea por expulsion o
porque nunca se le reconocié como cofrade.

Alienado, de alienare y alienatio, también significa volverse otro. ;Un otro de la Razon?
¢Un otro de lo humano? ;Un extrafio irracional? En la medida que alguien en esa condicion
de alteridad podria representar un serio peligro a la sociedad, por perder el Juicio, o la
capacidad de discernimiento entre el error y la realidad, el concepto de alienacion mental
nace asociado a la idea de ‘peligrosidad’. En cierto sentido, se puede considerar que a lo
largo de todos estos afios el concepto de alienacién mental contribuyé para producir, como
consecuencia inherente a la propia nocién, una actitud social de miedo y discriminacion
para con las personas asi identificadas (Amarante, 2007: 2009: 32).

Esa designacion lleva una carga estigmatizadora, reproduciendo las mismas
estrategias de exclusion y marginacion que denuncia el discurso del “alienado”, pues éste

cuestiona el orden moral y juridico, haciendo evidente la incongruencia entre los ideales de
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igualdad promulgados en la sociedad y, por otro lado, las acciones que en mdltiples
sectores afirman la oposicion binaria y el privilegio de uno de los polos, a través de la
objetivacién del sujeto, un elemento que Foucault (1982: 1986: 25-26) sefialé en aquellas
«précticas que dividen» y clasifican entre la locura o la cordura, la enfermedad o la salud, la
criminalidad o el buen comportamiento.?

De acuerdo con Amarante (2007: 2009: 32-33), Pinel consideraba adecuado para el
tratamiento del alienado, proceder al aislamiento respecto al mundo exterior. Esto permitio
que los hospitales fungieran como laboratorios, espacios para la investigacion y el abordaje
pretendidamente terapéutico de aquellos cuadros clinicos considerados alienaciones
mentales. Poco tiempo después, el internamiento se rigid bajo los estatutos, horarios y
ordenes de una institucion disciplinaria, ante el intento de propiciar “una reorganizacion de
las pasiones descontroladas”, atribuidas a los alienados.

En este subtema, destacamos la presencia de un sesgo discriminatorio en el término
alienacion mental, porque cuando se considero que el alienado era quien estaba fuera de si
o0 tenia alteradas las pasiones, se le atribuia una cierta peligrosidad. Los tratamientos
morales y el aislamiento eran procedimientos de intervencion para intentar adaptarlo a las

convenciones sociales.

% Respecto a las «précticas que dividen», véase: Michel Foucault (1982) Por qué hay que estudiar el poder:
La cuestion del sujeto, en Fernando Alvarez — Uria y Julia Varela (eds.), Materiales de Sociologia Critica,
Madrid: Ediciones de La Piqueta, 1986, pp. 25-26. También considérese la traduccidn realizada por Santiago
Carassale y Angélica Vitale, disponible en la red: Michel Foucault (1982) El sujeto y el poder, en Revista de
Ciencias Sociales, Facultad de Ciencias Sociales, Departamento de Sociologia. Universidad de la Republica
Uruguay, Revista No. 12, 1996. Recuperado el 3 de noviembre de 2010 desde:
http://www.rau.edu.uy/fcs/soc/Publicaciones/Revista/Revistal2/Foucault.html
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1.2.6 ¢Por qué retomar algunos elementos de la vida psiquica para pensar la
alienacion?

En péaginas anteriores, se manifestd el propdsito de dar cuenta del papel de la
dimension psiquica respecto a la forma en que se configura la alienacion, la cual, esta
entretejida en la configuracion subjetiva; ante esto, resulta necesario abordar los términos
sujeto/subjetividad.

El sujeto no esta de regreso, porque nunca se habia ido. Siempre ha estado aqui, ciertamente
no como substancia, sino como cuestion y como proyecto. Para el psicoanalisis, la cuestion
del sujeto es la cuestion de la psique, de la psique como tal y de la psique socializada, es
decir, habiendo sufrido y sufriendo siempre un proceso de socializacion. Asi comprendida,
la cuestion del sujeto es la cuestion del ser humano en sus innumerables singularidades y
universalidades (Castoriadis, 1986: 1998: 115).

Se tiene como premisa que la dimension psiquica se juega en la constitucion
subjetiva, tal como se ha mostrado a lo largo del texto, pero, al mismo tiempo, se plantea
que la dimension socio-historica es trazo incesante en dicho proceso, esto invita a
pensarnos a través de un devenir histérico, mediante el reconocimiento de la condicion
social de nuestra insercion en los grupos y las instituciones.

Es conveniente traer al recuerdo algunas ideas de Lilia Esther Vargas (1998) sobre

el tema que nos ocupa:

Subjetividad es alteridad y pluralidad, es el producto especifico de multiples modos de
subjetivacion y procesos dialogicos, el “espacio” de construccion de cada sujeto. Asi, los
modos y contenidos en cada proceso de subjetivacién, generan subjetividades distintas. [...]

Las “constelaciones” simbolicas que nos producen intra e intersubjetivamente constituyen
Ordenes y procesos que confieren forma y contenido a la intersubjetivacion y estructuran
“realidades” a partir de sistemas de significados que otorgan sentido a lo real.

El sujeto de la subjetividad es generalidad y especificidad, singularidad y diversidad, es el
producto de la historia y de una historia.

Los sistemas sociopoliticos erigen dominios que emiten e institucionalizan discursos de
poder y jerarquizan las diferencias. Las construcciones discursivas institucionales fijan
sentidos y congelan realidades, asignandonos una identidad social (Vargas, 1998: 64).
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En el sujeto confluyen las voces y los discursos de aquellos otros que nos
constituyen, esos discursos nos interpelan, vale decir, el contexto historico social habla en
nosotros, se inscribe y toma forma distinta en cada uno de los sujetos, dependiendo de su
historia particular, otorgando cierta forma de mirar y leer el mundo. Tales discursos nos
arrojan a los espacios en que habremos de situarnos, mientras hallemos sentido a los
cdédigos compartidos, apropiandonos de ellos; aunque también existe la posibilidad de
quedar tomado (es decir, alienado) por uno de esos discursos, sin posibilidad de disentir,
atrapado por una ilusoria pertenencia o ideal de bienestar que uniforma a quienes profesan
en forma vehemente, las prédicas que dificultan la movilidad.

En este bloque, evocamos el término «sentimiento de enajenacion», referido a la
duda sobre el caracter verdadero de un suceso mientras se esta viviéndolo. Distinguimos el
modo en que la alienacion forma parte de la constitucion subjetiva al recurrir a teorias
psicoanaliticas para pensar en el (des)encuentro con el objeto que funda la vida psiquica,
asimismo nos aproximamos al tema del estadio del espejo porque manifiesta una
identificacion alienante que es punto basico para posteriores identificaciones. Acudimos a
Piera Aulagnier para pensar en la alienacion escenificada en la idealizacion de un discurso,
se trata de un proceso dogmatizante en grupos e instituciones que se sostienen en la
fascinacion del discipulado. Después nos referimos a otra forma de alienacion asociada a
una estancia institucional, pero, en este caso, desde el encierro con supuestas intenciones
“curativas” hacia quien se desvia de la norma estadistica por sustraerse del orden moral.

La vida psiquica singulariza el contacto con el otro, constituye un modo de
interpretar el lugar en el que nos situamos frente a los demas, vale decir, como nos

vinculamos con ellos. La vida psiquica otorga el matiz para la escucha, el habla y la mirada,
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el alcance siempre es fragmentario, sin embargo, ella posibilita el tejido a través del cual se

humaniza la trayectoria vuelta historia particular, situada en el campo histérico social.

1.3 El lugar de la alienacion en la subjetividad inserta en sociedades de control

El interés por estudiar la alienacion impele a mirar los caminos trazados desde
perspectivas tedricas distintas, pero, convergentes en algunos puntos. EI primer bloque de
este capitulo abordd el sentido marxista del mencionado vocablo, el segundo apartado
evocO diferentes acepciones desde ciertas vertientes psicoanaliticas. Estas propuestas son
encabezadas por Marx y Freud, quienes representan a la escuela de la sospecha.”® Tales
autores tienen en comun haber contribuido a desentronizar la ilusion de la conciencia,
forjando précticas de desmistificacion, cuestionando la idea de la voluntad como la gran
causa de los actos humanos, porque sus postulados provocan reflexiones sobre la insercion
del sujeto en el contexto historico-social (Marx), pero, también sefialan la dimension
psiquica que atraviesa la constitucion subjetiva (Freud). Por un lado, nos enfrentamos al
andlisis de las relaciones de produccion y, desde el otro enfoque, se dirige la escucha hacia

la complejidad de lo inconsciente.

% Respecto a la escuela de la sospecha, puede leerse: Paul Ricoeur (1965) Freud: una interpretacién de la
cultura. México: Siglo XXI editores, 2002, pp. 32-34: “La dominan tres maestros que aparentemente se
excluyen entre si: Marx, Nietzsche y Freud. Es mas facil hacer aparecer su comun oposicién a una
fenomenologia de lo sagrado, comprendida como propedéutica a la “revelacion” del sentido, que su
articulacion dentro de un método unico de desmistificacion. [...] Ahora bien, los tres despejan el horizonte
para una palabra mas auténtica, para un nuevo reinado de la Verdad, no sélo por medio de una critica
“destructora” sino mediante la invencién de un arte de interpretar. Descartes triunfa de la duda sobre la cosa
por la evidencia de la conciencia; ellos triunfan de la duda sobre la conciencia por una exégesis del sentido.
[...] Freud ha entrado en el problema de la conciencia falsa por el doble portico del suefio y el sintoma
neurotico; su hipdtesis de trabajo tiene los mismos limites que su angulo de ataque: serd, como se ha de decir
ampliamente méas adelante, una econémica de las pulsiones. Marx ataca el problema de las ideologias en los
limites de la enajenacién econdmica, esta vez en el sentido de la economia politica. Nietzsche, situado en el
eje del problema del “valor” — de la evaluacién y la trasvaluacién — busca por el lado de la “fuerza” y la
“debilidad” de la Voluntad de Poder la clave de las mentiras y las mascaras”.
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Problematizar la alienacion es un proceso abierto en el tiempo, pues las maneras de
encarnar la alienacion son variables, ya que estan sostenidas en el modo de organizacion
social desde el que surgen, éste también es un escenario que contribuye en la produccion
del marco teorico de referencia, a partir del cual se circunscriben y posibilitan las formas en
que se interpretan los rostros de la alienacion. Por ello, la propuesta en este trabajo de
investigacion considera retomar una problematica que continGa vigente y nos habita, pero,

cuya configuracion atiende a las particularidades del presente contexto historico social.

Este bloque tratara varios matices del término alienacion y algunas de sus posibles
ramificaciones en la obra de Michel Foucault, destacado pensador francés durante la
segunda mitad del siglo XX. Sus propuestas han desplegado veredas en el estudio de la

subjetividad, leitmotiv de su investigacion.

He pretendido mas bien elaborar una historia de los diferentes modos de subjetivacion del
ser humano en nuestra cultura; desde esta dptica he tratado de tres modos de objetivizacion
(sic) que transforman a los seres humanos en sujetos.

Figuran, en primer lugar, los diferentes modos de investigacion que pretenden alcanzar un
estatuto de ciencia; pienso, por ejemplo, en la objetivacién del sujeto que habla, en la
gramatica general, en la filologia y en la linguistica. O también, situado en el mismo primer
ambito, en la objetivacion del sujeto productivo, del sujeto gque trabaja operando en la
economia y en el andlisis de las riquezas. O aun mas, por poner un tercer ejemplo, en la
objetivacion que por el hecho de ser viviente se opera en la historia natural o en la biologia.

En la segunda parte de mi trabajo he estudiado la objetivacion del sujeto en lo que yo
denominaria las «practicas que dividen». El sujeto esta dividido, ya sea en su propio
interior, ya sea en relacién a los demas. Este proceso de division lo convierte en un objeto.
La separacion entre el loco y el hombre de mente sana, entre el enfermo y el individuo que
goza de buena salud, entre el criminal y el <hombre sensato» ilustra esta tendencia.

Finalmente he intentado estudiar —y este es mi trabajo actual- la manera en que un ser
humano se transforma en sujeto; he orientado mis investigaciones hacia la sexualidad, hacia
el modo mediante el cual el hombre ha aprendido a reconocerse a si mismo como sujeto de
una «sexualidad».

No es, pues, el poder, sino el sujeto lo que constituye el tema general de mis
investigaciones.
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Es cierto que me he visto obligado a interesarme de cerca por la cuestion del poder. Me di
cuenta pronto de que, si el sujeto humano se ve atravesado por relaciones de produccién y
por relaciones de sentido, esta igualmente asido por relaciones de poder de una gran
complejidad (Foucault, 1982: 1986: 25-26).

Es en la dltima fase de su vida, cuando Foucault advierte en retrospectiva, cuél
habria sido el foco de su obra, la cuestion del sujeto. En este orden de ideas, si el sujeto se
encuentra atravesado por relaciones de poder (entendidas como relaciones de fuerza que
retrotraen a lo politico),” zen qué forma se insertaria la problemética de la alienacién entre
las tecnologias de poder y las tecnologias del yo?,? ;co6mo se juega el sujeto entre dichas

tecnologias?

2 Conviene hacer una acotacion respecto al sentido otorgado al término relaciones de poder, presentado por
Michel Foucault (1977) Las relaciones de poder penetran en los cuerpos, en Microfisica del poder. Madrid:
Las Ediciones de La Piqueta, 3% Edicion, 1992, pag. 169: “Toda relacion de fuerza implica en todo momento
una relacion de poder (que es en cierto modo su forma momentanea) y cada relacion de poder reenvia, como a
su efecto, pero también como a su condicién de posibilidad, a un campo politico del que forma parte. Decir
que “todo es politico” quiere decir esta omnipresencia de las relaciones de fuerza y su inmanencia en un
campo politico; pero ademés es plantearse la tarea hasta ahora eshozada de desembrollar esta madeja
indefinida”.

%8 Uno de los objetivos de Foucault (1982: 1990: 47-48) fue: “trazar una historia de las diferentes maneras en
que, en nuestra cultura, los hombres han desarrollado un saber acerca de si mismos: economia, biologia,
psiquiatria, medicina y penologia. El punto principal no consiste en aceptar este saber como un valor dado,
sino en analizar estas llamadas ciencias como “juegos de verdad” especificos, relacionados con técnicas
especificas que los hombres utilizan para entenderse a si mismos”.

Foucault (1982: 1990: 48) propuso “comprender que existen cuatro tipos principales de estas «tecnologias», y
que cada una de ellas representa una matriz de la razén practica: 1) tecnologias de produccidn, que nos
permiten producir, transformar o manipular cosas; 2) tecnologias de sistemas de signos, que nos permiten
utilizar signos, sentidos, simbolos o significaciones; 3) tecnologias de poder, que determinan la conducta de
los individuos, los someten a cierto tipo de fines o de dominacion, y consisten en una objetivacion del sujeto;
4) tecnologias del yo, que permiten a los individuos efectuar, por cuenta propia o con la ayuda de otros, cierto
nimero de operaciones sobre su cuerpo y su alma, pensamientos, conducta, o cualquier forma de ser,
obteniendo asi una transformacion de si mismos con el fin de alcanzar cierto estado de felicidad, pureza,
sabiduria o inmortalidad”.

Tecnologias de produccidn y tecnologias de sistemas de signos se usan generalmente en las ciencias y la
linglistica. Las tecnologias del dominio y del sujeto atrajeron la atencién de Foucault (1982: 1990: 49), en
mayor medida. Tal interés se refleja en el proyecto de “elaborar una historia de la organizacién del saber
respecto a la dominacion y al sujeto”. Decidio nombrar “gobernabilidad” al “contacto entre las tecnologias de
dominacion de los demds vy las referidas a uno mismo”. Segun lo expuesto por el propio Michel Foucault
(1982) Tecnologias del yo, en Tecnologias del yo y otros textos afines. Barcelona: Paidds / Instituto de
Ciencias de la Educacion de la Universidad Autonoma de Barcelona, 1990, pp. 47-49. Més adelante
retomaremos el tema con el vocablo “gubernamentalidad”, pues aparece con frecuencia traducido de ese
modo, a partir de otros textos de Foucault. Lo mismo sucede con el término “tecnologias de poder”,
presentado en otras versiones como ‘“técnicas de poder”, “técnicas de dominacion”, “tecnologias de
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Para dar respuesta a estas preguntas, es preciso sefialar como es pensada la
alienacion en este momento de la investigacion, considerando las acepciones presentadas en

los apartados anteriores.

1.3.1 Puntualizaciones sobre alienacion

Empecemos por evocar la tercera y cuarta forma (o determinacion) del trabajo

alienado, de acuerdo con Marx (1844: 2007: 114).

El trabajo enajenado, por tanto:

3) Hace del ser genérico del hombre, tanto de la naturaleza como de sus facultades
espirituales genéricas, un ser ajeno para él, un medio de existencia individual. Hace
extrafios al hombre su propio cuerpo, la naturaleza fuera de él, su esencia espiritual, su
esencia humana.

4) Una consecuencia inmediata del hecho de estar enajenado el hombre del producto de su
trabajo, de su actividad vital, de su ser genérico, es la enajenacion del hombre respecto del
hombre. Si el hombre se enfrenta consigo mismo, se enfrenta también al otro. Lo que es
valido respecto de la relacion del hombre con su trabajo, con el producto de su trabajo y
consigo mismo, vale también para la relacién del hombre con el otro y con el trabajo y el
producto del trabajo del otro.

En general, la afirmacion de que el hombre estd enajenado de su ser genérico quiere decir
gue un hombre esta enajenado del otro, como cada uno de ellos esta enajenado de la esencia
humana.

La enajenacién del hombre y, en general, toda relacién del hombre consigo mismo, sélo
encuentra realizacion y expresion verdaderas en la relacién en que el hombre esta con el
otro (Marx, 1844: 2007: 114).

Marx (1844: 2007: 112-114) equipara la vida genérica a la vida productiva, sugiere
que en la actividad vital radica el caracter de la especie, mientras resulte consciente y libre
para la esfera humana. Pero, el trabajo alienado, vale decir, ser despojado del objeto

producido (y la vida genérica), realizando una actividad reducida al estatuto de

G, ” G

dominacion”, “tecnologias de coaccidon”, “tecnologias del dominio”. Respecto a las “tecnologias del yo”,

199 ¢ 199 G,

existen las variantes “técnicas de si”, “tecnologias de si”, “tecnologias del sujeto”.
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procedimiento para satisfacer necesidades, conlleva que el humano esté arrojado a los

extravios de una labor limitada a sostener la existencia fisica e individual.

Tales condiciones propiciarian el repliegue del sujeto en su cotidianeidad, pues, si
se transmite la idea de anteponer las necesidades particulares, pero, ademas la propia labor

es infravalorada, ¢en qué forma mirar al otro y reconocerse en é1?

Foucault (1975: 1978: 1999: 65) difiere de Marx, en torno a la relacién entre el
trabajo y la esencia humana. Y precisa su postura, dando un viraje respecto a la idea de

trabajo.

Marx pensaba —asi lo escribié— que el trabajo constituye la esencia concreta del hombre.
Creo que ésa es una idea tipicamente hegeliana. El trabajo no es la esencia concreta del
hombre. Si el hombre trabaja, si el cuerpo humano es una fuerza productiva, es porque esta
obligado a trabajar. Y esta obligado porque se halla rodeado por fuerzas politicas, atrapado
por los mecanismos de poder (Foucault, 1975: 1978: 1999: 65).

A partir de observar que Foucault no asocia el trabajo a la esencia humana, lo que
manifiesta es el vinculo entre el trabajo y los mecanismos de poder, este sefialamiento
invita a repensar la forma en que Marx concibe la esencia humana y, por ende, el trabajo,
pues, atendiendo a la lectura que propone Pagura (2006: 8), la perspectiva marxiana acerca

del trabajo vivo podria entenderse como “potencialidad subjetiva”.

El trabajo vivo es la actividad genérica humana entendida como potencialidad —no por
casualidad Marx es un gran lector de Spinoza— para crear un mundo objetivo en todos sus
aspectos: econdémicos, pero también culturales, artisticos, intelectuales, etc. El desarrollo de
esta potencialidad —y ninguna otra cosa— es el fin del ser humano (Pagura, 2006: 7).

En ese sentido, podriamos interpretar que esta version del trabajo contempla el
contexto de las fuerzas politicas actuantes, pues no se limita a una esencia humana
inmutable, segun Pagura (2006: 7-8), sino que se encuentra en apertura al proceso histérico,

ya que el humano mismo constituye el agente social que posibilita los cambios. Traer al
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recuerdo la forma en que Foucault se muestra en desacuerdo con Marx, permite apreciar

matices, en aras de explicitar la propia visién sobre el tema de la alienacion.?

Si se considera a la esencia humana como potencialidad o trabajo vivo, entonces, la
tercera forma de alienacién a la que Marx se refiere, supondria que el sujeto no reconoce
como propia tal potencialidad, es decir, no la ha perdido, pero, hay una fractura en la

posibilidad de identificarse como portador de ella.

Cuando se cuestiona en parrafos anteriores el papel que la alienacién tendria
respecto a las tecnologias de poder y tecnologias del yo, no se alude a una “naturaleza
humana” que ha sido expropiada; vale decir, poner en discusion el tema de la alienacion no
tiene como fin recuperar una esencia perdida. Pensar la alienacion como una problematica
viva, implica reconocer que inevitablemente los sujetos estamos atravesados por multiples
discursos; los vinculos afectivos que establecemos, asi como las instituciones y grupos que
nos conciernen, van incidiendo en la subjetividad; dicho de otro modo, la constitucion

subjetiva se produce en relacion con los otros.

En este caso, el vocablo alienacion, mas que referirse a “ser despojado”, senalaria
otro sentido: “situarse en el exterior 0 como extranjero”, por supuesto, empleando la
expresion como una metafora acerca del lugar en que “el alienado” se ubicaria frente a las

problematicas sociales, pues sOlo se ocuparia de cubrir sus intereses o necesidades

2 Aungue en este tépico también conviene recordar la postura de Agamben (1970: 2005: 136-137), quien
observé que atribuir un lugar tan relevante a la produccién y abordar “su alienacién como el evento capital de
la historia del hombre”, implic6 que Marx proyectara en la practica la determinacién de “alcanzar un
horizonte esencial del destino del hombre”, lo cual no lo alejaba de la metafisica moderna. Recordemos que
Marx (1844: 2007: 112) propuso que el animal es su actividad vital, asi que es pertinente preguntarse qué
distingue la actividad vital animal frente a la actividad vital del hombre, es decir, cudles son las
particularidades de esta actividad vital del hombre que le hacen un ser genérico. La respuesta que concedié
Marx (1844: 2007: 112) fue: “El hombre hace de su actividad vital misma objeto de su voluntad y de su
conciencia”. Por tanto, esta aseveracion, tal como sefial6 Agamben (1970: 2005: 136), retrotrae a la metafisica
de la voluntad, sostenida en la definicion aristotélica de npaéig, pues entrafia ope€lg y voug TpaKTikog.
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particulares (via la entronizacion del —dinero- capital, las imégenes aspiracionales y el
consumo), mostrandose indiferente y/o aislado de asuntos comunes que no reconoce como
propios 0, quiza considerando que éstos no dependen de su intervencién para cambiar; tal
desinterés generalizado entre los integrantes de la poblacion, podria considerarse una

disgregacion mortificante.

1.3.2 Coémo contribuyeron las tecnologias de poder en el posicionamiento del

capitalismo

A partir de la explicacion sobre el sentido que tomaria el término alienacion en
relacion a la insercion social, se abordarén las relaciones entre el capitalismo y el
surgimiento de ciertas tecnologias de poder, las cuales, colaboraron en el funcionamiento
de otras invenciones técnicas que se remontan al siglo XVII (entre ellas estarian la
tecnologia quimica y la metalurgia). De acuerdo con Foucault (1976: 1999: 242), el sistema
de poder conveniente a la monarquia, a finales de la Edad Media, implicaba algunas
dificultades para el apuntalamiento del capitalismo, debido a que el poder politico, bajo la
forma en que se ejercia, resultaba “un poder muy discontinuo”, es decir, dejaba amplios

huecos a través de los cuales eran posibles las practicas que eludian el control del poder.

Por un lado, la ilegalidad en los modos de vida, hallaba representacion en el trafico
de mercancia proveniente de las colonias, ocultandola en los hospitales maritimos
franceses, donde los traficantes se resguardaban al aparentar un estado de enfermedad,
evadiendo el rigor de la aduana. Ante esto, el primer reglamento de hospital, establecido en
el siglo XVII, indicaba la revision de cofres llevados por “marineros, médicos y boticarios”

situados en hospitales (Foucault, 1974: 1978: 1999: 102).
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Otro inconveniente del sistema de poder enarbolado por la monarquia radicaba en
sus altos costos, debido a que éste efectuaba una operacién econémica que tomaba una
fraccion de las cosechas, dicha sustraccion estorbaba al flujo econdmico. Esta situacion
ameritaba cambios en los procesos econémicos y los mecanismos de poder que pudieran
respaldar al capitalismo. Asi que la busqueda se orientd a producir un “poder continuo,
atomico e individualizante”, lo que significaba que cada individuo podia ser controlado de
forma particular, en vez de los controles en masa. También se pugn6 por un mecanismo de
poder que mientras controlara personas, procesos y objetos minuciosamente, se
desempefiara acorde al proceso econdmico Yy, no fuera costoso “ni esencialmente predador

para la sociedad” (Foucault, 1976: 1999: 242 - 243).

En los siglos XVII 'y XVIII se van perfilando las circunstancias favorecedoras para
el despunte del capitalismo; los analisis de Foucault (1976: 1999: 243) sobre esta
reestructuracion, destacan la forma en que intervino aquella tecnologia a la que llamo
“disciplina”.

La disciplina es, en el fondo, el mecanismo de poder por el cual llegamos a controlar en el

cuerpo social hasta los elementos mas tenues, y por éstos alcanzamos los atomos sociales

mismos, es decir, los individuos. Técnicas de individualizacién del poder. Cémo vigilar a

alguien, como controlar su conducta, su comportamiento, sus aptitudes, coémo intensificar

su rendimiento, como multiplicar sus capacidades, cémo situarlo en el lugar en que sea mas
Gtil: esto es, desde mi punto de vista, la disciplina (Foucault, 1976: 1999: 243).

Dichas técnicas de individualizacion del poder contribuirian a la adaptacion del
individuo a las logicas del mercado, estableciendo y seleccionando las conductas acordes a
la normativa en el &mbito militar y laboral, extendiéndolas hacia el orden moral y juridico,
ademas de llevar a cabo la deteccion (a través de la vigilancia) de aquellos individuos que
se desviasen de la norma, factor a considerar para la reclusion de aquellos que fueran vistos
como “peligrosos”, no precisamente como método para procurar una forma distinta de
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reinsercion en la vida social, alinedndose a ella, pues, a pesar de que el discurso de la
internacion con el propodsito de “rehabilitar” tiene gran difusion, el sistema asilar legitima la
segmentacion de la poblacidn, clasificando a los individuos y distribuyéndolos en espacios
cerrados, obteniendo un saber a partir de su individualizacién y ejerciendo un poder

mediante la perpetua observacion.*

El caso del ejército es esclarecedor en el mismo grupo de tecnologias de poder,
incluso, Foucault (1976: 1999: 243-244) lo sefiala como “el punto” en que se descubrio la
disciplina, engarzado al “invento del fusil de tiro relativamente rapido”. Ese momento
resulta decisivo y conlleva significativos cambios en el desempefio del soldado, porque
terminara su condicion “intercambiable”, ya no sera reducido a “carne de cafion”, ni se
limitara a propinar golpes, sino que tendréd una formacion para utilizar el fusil, se emplearan
recursos para proveerle de cierto conocimiento y desarrollar habilidades. De tal manera que

tener soldados en servicio representard un costo importante y se evitara su pérdida.

Foucault (1976: 1999: 244) también se refirié a la educacion como otro lugar en el
que se ejerce esta tecnologia disciplinaria, instalandose en colegios y luego en escuelas
primarias, empleando métodos por medio de los cuales “los individuos son
individualizados en la multiplicidad”. Si el colegio congregaba una gran cantidad de
estudiantes, se requeria de un poder que no resultara costoso como el poder del preceptor,
aquel que existe entre discipulo y maestro, pero, se tradujera en la individualizacion del

poder, a pesar de que un maestro tuviera a su cargo a muchos alumnos. El control y la

% Foucault (1975: 2005: 204-205) revisa el pandptico, la figura arquitectonica propuesta por Bentham, esta
estructura permite que el preso sepa que esta vigilado, aunque no lo sea efectivamente todo el tiempo, pues se
trata de una maquina que separa “la pareja ver-ser visto”, es decir, quien se encuentra en el anillo periférico es
visto, pero no puede ver a la persona que lo mira; por otro lado, el individuo en la torre central puede verlo
todo sin que los demas puedan hacerlo.
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vigilancia constante serian los medios para conseguir tal cometido, a través de la figura del
vigilante en colegios; por otro lado, también forman parte de dicho proceso “la aparicion de
la notacién cuantitativa, la aparicion de los examenes, la aparicion de las oposiciones”.
Estas acciones derivarian en la clasificacion de los individuos y propiciarian que cada uno
se colocara en su lugar, ya sea frente a la mirada del maestro o atendiendo al dictamen

producido respecto a cada individuo.

Y Foucault (1976: 1999: 245) enfatiz6 la consonancia entre la situacion en el
ejército y la escuela, asi como en el taller hacia el siglo XIX, identificandole como
“tecnologia individualizante del poder”, mirando a cada individuo, dirigiendo atencion
hacia su cuerpo y comportamiento, lo que para Foucault estaria representado por una

anatomopolitica.®

%! El vocablo anatomopolitica se sitlia como una de las vertientes del poder sobre la vida, topico abordado por
Michel Foucault (1976) Historia de la sexualidad, 1 - La voluntad de saber. México: Siglo XXI, 1987, pp.
163-194. El analisis de Foucault (1976: 1987: 165) considera que desde el siglo XIX las guerras son mas
cruentas, efectuandose holocaustos sin parangdn, dirigidos a las poblaciones por sus propios regimenes.
Probablemente, este poder de muerte acompafia a un poder que pretende administrar la vida, valiéndose de
ciertas formas de control. Esto indica que las guerras ya no estan en funcién de defender al soberano, sino que
se realizan “en nombre de la existencia de todos”, mientras se propaga la idea de matarse entre si por la
necesidad de vivir. Foucault (1976: 1987: 166-167) sefial6: “Si el genocidio es por cierto el suefio de los
poderes modernos, ello no se debe a un retorno, hoy, del viejo derecho de matar; se debe a que el poder reside
y ejerce en el nivel de la vida, de la especie, de la raza y de los fenémenos masivos de poblacion. [...] ;Coémo
puede un poder ejercer en el acto de matar sus mas altas prerrogativas, si su papel mayor es asegurar, reforzar,
sostener, multiplicar la vida y ponerla en orden? Para semejante poder la ejecucién capital es a la vez el
limite, el escandalo y la contradiccidn. De ahi el hecho de que no se pudo mantenerla sino invocando menos
la enormidad del crimen que la monstruosidad del criminal, su incorregibilidad, y la salvaguarda de la
sociedad. Se mata legitimamente a quienes significan para los demas una especie de peligro bioldgico”. Ese
poder sobre la vida se ha expresado desde el siglo XVII, experimentando diversos cambios. Foucault (1976:
1987: 168-169) aseverd que una de sus vias se enfoco “en el cuerpo como maquina: su educacion, el aumento
de sus aptitudes, el arrancamiento de sus fuerzas, el crecimiento paralelo de su utilidad y su docilidad, su
integracion en sistemas de control eficaces y econémicos, todo ello qued6 asegurado por procedimientos de
poder caracteristicos de las disciplinas: anatomopolitica del cuerpo humano”. La anatomopolitica junto a la
otra vertiente conocida como biopolitica, ejercen un poder bajo el que matar ya no constituye la mas
destacada funcidn, sino la invasion a la vida. Foucault (1976: 1987: 169) sostiene: “La vieja potencia de la
muerte, en la cual se simbolizaba el poder soberano, se halla ahora cuidadosamente recubierta por la
administracion de los cuerpos y la gestion calculadora de la vida”.
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Posteriormente, surgiria otro conjunto de tecnologias de poder, acunandose en
Inglaterra a partir de la segunda mitad del siglo XV111,* pero, Foucault (1976: 1999: 245)
sefialdé que estas tecnologias de poder no se dirigian a los individuos en sus
particularidades, sino como poblacion, lo que implicaba “seres vivos atravesados,
mandados y regidos por procesos y leyes bioldgicas”. Esta vertiente se ocuparia del cuerpo-
especie (Foucault, 1976: 1987: 168), es decir, el cuerpo como sostén de procesos biologicos

de amplio alcance:

[...] la proliferacion, los nacimientos y la mortalidad, el nivel de salud, la duracion de la
vida y la longevidad, con todas las condiciones que pueden hacerlos variar; todos esos
problemas los toma a su cargo una serie de intervenciones y controles reguladores: una
biopolitica de la poblacién (Foucault, 1976:1987: 168).

Llevar a cabo tal regulacion de la poblacion, ha considerado distintas técnicas de
observacion, entre ellas, “la estadistica”, asi como la intervencion de “grandes organismos

administrativos, economicos y politicos” (Foucault, 1976: 1999: 246).

En este apartado, hemos afirmado que entre el siglo XVII y XVIII se fortalecieron
las condiciones necesarias para que la vida y el cuerpo se convirtieran en objetos del poder,
mediante la instauracion de logicas normativas propicias para el disciplinamiento y
distribucién de los cuerpos en espacios cerrados. Pero el poder sobre la vida no s6lo se ha
basado en la ordenacién de los cuerpos, su extension también alcanza la gestion de
procesos Vitales a través del control de las poblaciones; ambos procesos procurarian el
rendimiento pretendido para garantizar la productividad, en cuanto soporte del capitalismo

de aquellos dias.

%2 La vertiente anterior se habria desplegado en Francia y Alemania, principalmente.

73



1.3.3 La alienacion mental desde la mirada foucaultiana

En Enfermedad mental y personalidad, Foucault (1954: 1984: 88-93) sefiald el
sentido histdrico de la alienacién mental, haciendo un recorrido desde la modalidad en que
se suponia que se trataba de una “posesion” a la que en la antigiiedad se le considerd “el
signo mayor de la locura, la transformacion del hombre en ‘otro” distinto”; esta expresion
de una fuerza de origen desconocido se vehiculizaba en “el energoumenos de los griegos, o
el mente captus de los latinos”. Después, la tradicion cristiana ofreci6 una mirada que
atribuia las diferencias a un demonio habitando en el cuerpo e intentaba apartarlo a través
de la Palabra. La posesion tomdé un nuevo matiz en el ideario cristiano luego del
Renacimiento, dejé de ser “perversion del cuerpo” que mantenia indemne “la libertad del
alma”, para convertirse en “posesion del espiritu por el espiritu, abolicién de la libertad”,
pero, la naturaleza como “obra divina”, continuaba incélume. Ya en los siglos XVIII y XIX
se acepto el sentido humano de la enfermedad mental, sin embargo, se aislaba al enfermo
mental. En el siglo XIX, se pensaba que el demente era un desposeido, por haber perdido
“una de las mas altas facultades del hombre”, esa facultad que “define la humanidad del
hombre: la libertad”; sobre ella, se reconocian sus “formas civiles y juridicas” a partir de
“la Declaracion de los Derechos”. En dicho siglo, se despojo al enfermo mental de la
posibilidad de ejercicio de las libertades concedidas por la revolucion burguesa. Ante el
diagnodstico de enfermo mental y la caracteristica adjudicada de pérdida de la voluntad y la
libertad, el alienado se hallaria en una situacién vulnerable, porque cualquier otro podria
tomar el control total de sus bienes y actos; por tales circunstancias, el Codigo Penal habria
de estipular una alienacion de derecho, transmitiendo a otro, aquellos derechos que el

enfermo no podria hacer valer, ese otro seria elegido legalmente.
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Podria decirse, atendiendo a las investigaciones de Foucault (1954: 1984: 93), si “el
siglo XVIII restituyo6 al enfermo mental su naturaleza humana”, por otro lado, “el siglo XIX
lo privo de los derechos y del ejercicio de los derechos derivados de esta naturaleza”,
situandolo como un “enajenado”, pues trasladaba a alguien mas ‘“el conjunto de
capacidades” admitidas y concedidas por la sociedad hacia cada ciudadano. En esa época,
la remocion del enfermo mental respecto a “la sociedad concreta”, le ubicdé en “una

humanidad abstracta”, cuando se le llevo a la internacion.

La alienacion sobrepasa el estatuto juridico, es una trama que se teje
inevitablemente en el ambito de la patologia (Foucault, 1954: 1984: 94-95). La internacion
y la exclusion que se ejerce sobre el enfermo mental, obstaculizan que la sociedad se
reconozca en el malestar, respaldando que el enfermo se viva como ajeno al mismo
entramado socio-historico en que fue parido. Atendamos este punto, considerando que las
experiencias patologicas responden a un momento historico, aluden al modo de
organizacion social, remiten a su cultura, representan ciertas formas de vivir y morir, pero,
tales factores no descartan las condiciones psiquicas que en esa singularidad se expresan en
un sufrimiento, aquél que no ha encontrado eco ni condiciones de ser escuchado,
obturandose la posibilidad de hallar sentido al discurso, ése que no se vive como propio, sin
embargo, habla en él, complicando el tejerse una historia particular en la que pueda

mirarse.

De acuerdo con Foucault (1954: 1984: 115-116), “no se esta alienado porque se esta
enfermo, sino que en la medida en que se esta alienado, se esta enfermo”. Esto significa que
la alienacién sobrepasa las significaciones juridicas y médicas atribuidas desde el siglo

XIX; hay una alienacién histérica como condicién para la enfermedad, pero, se ha colocado
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la alienacion juridica y psicoldgica como ratificacion de la enfermedad. El discurso, las
actitudes y las formas de conducirse del enfermo mental, irrumpen y provocan el escandalo
de la sociedad, cuyas l6gicas estan marcadas por el apuntalamiento de la burguesia en el
escenario econdémico-ideolégico. EI enfermo mental representa las contradicciones de la
sociedad a la que somos arrojados y en la que participamos de su construccion; la violencia
del discurso del enfermo mental funge como espejo, denuncia el caréacter ilusorio de la
supuesta universalidad de la moral, la libertad y la igualdad, un emblema erigido desde las

costumbres de la cultura burguesa que nos atraviesa.

En un apartado previo, se habia evocado la puntualizacion de Gorz (1964:1974:
105-106) sobre las intenciones de la burguesia revolucionaria dirigidas a “una supresion
permanente del determinismo y las convenciones sociales”, es decir, si bien su rebeldia era
contra la rigida estructura feudal, también se oponia a cualquier “sociedad estructurada”;
los integrantes de la burguesia revolucionaria suponian factible desmontar las estructuras
sociales y propiciar el libre desempefio de cada uno de los individuos, bajo sus elecciones y
brios. Desde la burguesia, habia una demanda por una soberania individual, cefiida por la
soberania de los otros individuos. La pretension era posicionar “una moral y virtudes
privadas”, en el sitio de “la moral social y las virtudes publicas”. Gorz (1964: 1974: 106)
sefiald: “los individuos no se habian apropiado de la sociedad ni la habian sometido, no
habian humanizado lo social reivindicando la sociabilidad de lo humano, Unicamente
habian negado la sociedad y diferido el problema”. Por tanto, no atisbaron que estaban
configurando otro modo de organizacion social; apostaban por la libertad e igualdad

atribuidas desde su Constitucion, pero, sus enajenaciones se sostendrian en las
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incongruencias que se presentificarian en la practica cotidiana y en la procuracion de sus

fines.

He aqui una clave importante para repensar el sentido que habria de tomar la
idealizacion de la individualidad y su propagacién a través de ciertas tacticas.
Posiblemente, la tecnologia individualizante del poder ha abonado a la percepcion de
ajenidad o a la dificultad para reconocerse como parte de una sociedad, privilegiando la
creencia en el individuo como una entidad indivisible, desligada de problematicas sociales,
absorta en desempefiar las actividades que le permitan atender sus “intereses particulares”,
los cuales, paraddjicamente, dependen en gran medida de las instituciones en que nos

encontramos insertos.

Por otro lado, Foucault (1984: 2009: 41) criticd el uso indiscriminado que suele
hacerse del término “individualismo” para referirse a fenomenos disimiles en diversas
épocas. A partir de ello, puntualizdo que “la actitud individualista” se distinguiria por “el
valor absoluto que se atribuye al individuo en su singularidad”, asi como el nivel de
independencia en relacion a un grupo o institucion en que tenga lugar. En cuanto a “la
valorizaciéon de la vida privada”, sefiald que consiste en la apreciacion de los vinculos
familiares, los modos de desempenar “actividades domésticas”, ademas de “los intereses
patrimoniales”. Respecto a “la intensidad de las relaciones con uno mismo”, apunt6 que el
proceso entrafia volcarse hacia si para ser el propio “objeto de conocimiento” y “campo de
accion” con la expectativa de la transformacion. Agregd que estas actitudes pueden

asociarse entre si, pero su enlace no es permanente ni forzoso.
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En las lineas de este segmento, hemos recordado junto a Foucault algunos sentidos
que habria tomado el término alienacion mental entre diferentes épocas. Cuando nos
referimos al siglo XIX, encontramos la exclusion social a traves del encierro al que se
sometia a quien se etiquetara como enfermo mental, lo que implicaba la pérdida de la
libertad conquistada en la abstraccion de concepciones juridicas a partir de la revolucién
burguesa. La libertad pensada en forma individualista es cuestionada desde el lugar del
alienado, pues evidencia su caracter ilusorio, ya que se difumina facilmente al presentarse
circunstancias que contravengan lo esperado desde la normatividad de la sociedad
burguesa. Por tanto, Foucault llegd a pensar en una alienacion histérica que antecede en un
sentido logico a la alienacion mental. Fue asi como en este apartado insistimos en que
habria una relacion entre el capitalismo, las tecnologias de poder, principalmente la
anatomopolitica por su caracter individualizante y la alienacion historica. Sin embargo,
afios mas tarde, el propio Foucault matizaria algunos aspectos en torno al individualismo
gue no necesariamente se concentran en la atencion a la vida privada o las relaciones con
uno mismo. Esta advertencia nos hace cuestionarnos en qué sentido podemos pensar en una
individualizacion que repercuta en una especie de desasimiento respecto a problematicas
sociales, acaso como una disgregacion mortificante favorecida desde un orden politico y

econdmico que obstaculiza la produccion de critica hacia su funcionamiento.

1.3.4 El poder pastoral y su reconfiguracion en otras instituciones

Después de recordar que Foucault cuestion6 el amplio uso del término
individualismo y su asociacion variable a ciertas actitudes, ,codmo podriamos interpretar
que el propio Foucault (1982: 1986: 32-33) identificara en el poder del Estado una

disposicion hacia técnicas de individualizacién? Vayamos despacio en este punto y
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recordemos su sefialamiento respecto a que generalmente el Estado se ha considerado “un
tipo de poder politico que ignora a los individuos”, al solamente dedicarse a “los intereses
de la comunidad”, mejor dicho, “de una clase o de un grupo de ciudadanos elegidos”. Y
aunque Foucault encontrd verosimil esa perspectiva, advirtié en el Estado a un poder tanto
individualizante como totalizador. Tales caracteristicas son consecuencias de que el Estado
occidental moderno ha incorporado una antigua técnica de poder, nombrada poder pastoral,

proveniente de instituciones cristianas.>

Puntualicemos algunos aspectos del pastorado, a partir de lo expuesto por Foucault

(1979: 1981: 1990: 112-117):

1. De acuerdo con Foucault (1979: 1981: 1990: 112), el pastor tenia que encarar el

compromiso de la conduccidon de todo el rebafio, pero también debia ocuparse de la

¥ Foucault (1978: 2011: 151-153) sugirié que el origen de “la idea de un gobierno de los hombres™ habria de
hallarse en Oriente, el precristiano y el cristiano. Esto se expresaria en dos formas: mediante “la idea y la
organizacion de un poder de tipo pastoral”, asi como “la direccion de conciencia, la direccion de las almas”.
La investigacién foucaultiana destacé la frecuencia con que se presentd en todo el Oriente mediterraneo, la
concepcion de pastor de los hombres, atribuida al rey, jefe o dios. Esto se desarrollo en Egipto, pues desde “la
XII dinastia, durante el Imperio Medio, a principios del segundo milenio a. C., los faraones fueron designados
como pastores de su pueblo”. En cuanto a Mesopotamia: “La calificacion del rey como pastor (re’u) se
remonta a Hammurabi (hacia 1728-1686 a. C.). La mayor parte de los reyes asirios, hasta Asurbanipal (669-
626 a. C.) y los monarcas neobabilonicos, adoptaron esta costumbre”. El pastorado tuvo gran fuerza en los
hebreos, aunque en su caso, la relacion pastor-rebafio casi podria limitarse a lo religioso. “Lo que se define
como relaciones de un pastor y su rebafio son las relaciones de Dios y su pueblo. Con la excepcién de David,
fundador de la monarquia, ninguin rey hebreo recibe la designacion especial y explicita de pastor”.

Por otro lado, Foucault (1978: 2011: 176) agrego: “Creo que tenemos aqui, con todos los signos negativos que
nos ha dado la ausencia del tema del pastor en el vocabulario politico clasico de Grecia vy la critica explicita
planteada por Platon, el signo bastante manifiesto de que el pensamiento griego, la reflexion griega sobre la
politica, excluye la valoracién de dicho tema. Si la encontramos, en cambio, entre los orientales y los hebreos.
Sin duda hubo en el mundo antiguo —pero esto deberia buscarse mucho mas lejos y con mucho mas precision—
formas de apoyo que permitieron que, a partir de determinado momento, justamente con el “cristianismo”
(pongo “cristianismo” entre comillas), se difundiera la forma del pastorado. Pero creo que esos puntos de
apoyo a la difusion ulterior del pastorado no deben buscarse en el marco del pensamiento politico ni en las
grandes formas de organizacion de la ciudad. A decir verdad, habria que mirar por el lado de las pequefias
comunidades, los grupos limitados con las formas de socialidad especificas de su caracter, como las
comunidades filoso6ficas o religiosas, por ejemplo: los pitagoricos, las comunidades pedagdgicas, las escuelas
de gimnasia; acaso también (me ocuparé de ello la vez que viene) en ciertas formas de direccion de
conciencia. Podriamos ver, si no la introduccion explicita del tema del pastor, al menos una serie de
configuraciones, de técnicas y también de reflexiones que permitieron, a continuacion, la difusién del tema
del pastorado, de importacion oriental, por todo el mundo helénico”.
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singularidad de cada oveja, incluyendo todas sus maniobras, “todo el bien o el mal” que
pudieran producir o acontecerles, en una légica de “intercambio” y “circulacion” de

“pecados” y “méritos”, ya que el pecado de la oveja también era atribuible al pastor.

2. Asimismo, Foucault (1979: 1981: 1990: 112-114), sefialé que la relacion entre el
pastor y sus ovejas se configura a través de una dependencia individual que entrafia

obediencia.

3. Un elemento destacado por Foucault (1979: 1981: 1990: 114-116) fue que el
vinculo del pastorado demanda un conocimiento especifico. “Individualiza, porque no es
suficiente con estar al tanto de la situacion del rebafo, es preciso conocer la condicion de
cada oveja, tomando en cuenta las necesidades materiales de cada integrante y, en la
medida de lo posible, procurar su satisfaccion. Ademas, el pastor debe enterarse sobre lo

que cada uno lleva a cabo, asi como lo que acaece en su alma, “sus pecados secretos”.

Foucault (1979: 1981: 1990: 114) afadido que la estrategia a la que acudié el
cristianismo para garantizar este conocimiento individual fue la adopcion de dos
instrumentos propios del mundo helénico: “el examen de conciencia y la direccion de

conciencia”.

4. Otro aspecto advertido por Foucault (1979: 1981: 1990: 116) es que “estas
técnicas cristianas de examen, de confesidn, de direccién de conciencia y de obediencia”
poseen una intencion: lograr que los individuos realicen su «mortificacion» durante su
estancia en el mundo, es decir, se trata de “una renuncia al mundo y a uno mismo”, pues la

exposicion de su alma en la l6gica de la confesién de pecados, podria derivar en una forma
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de sometimiento a la guia del pastor, esto ameritaria la abdicacion respecto a si, a fin de

alcanzar la salvacion prometida en el otro mundo.

Por supuesto que la pastoral ha experimentado diversos cambios.* Foucault (1982:
1986: 34) propuso reconocer dos asuntos en torno al poder pastoral, por un lado, la
institucionalizacion eclesiastica ha decaido a partir del siglo XVIII, por otro lado, su
funcién se ha difundido y desplegado mas alla de la institucion eclesiastica, en forma de
poder individualizante, el cual iria despuntando desde el siglo XVII. Por ello, su insistencia
en que el «Estado Moderno» no se ha establecido olvidando a los individuos, pero sugirio
que era una estructura compleja en que éstos pueden tener lugar, bajo la condicion de
concederle a esta individualidad una configuracion especial, atendiendo a procesos

particulares.

Durante el transito del poder pastoral hacia otras instituciones, se suscita un cambio
sobre el sentido de la salvacidn, pues, ya no se pretendera “la salvacion en el otro mundo”,
sino que se transmitird la idea de intentar encontrarla en éste. Es asi como el vocablo
«salvacion» tendra connotaciones como “salud, bienestar (es decir, nivel de vida correcto,
recursos suficientes), seguridad, proteccion contra los accidentes” (Foucault, 1982: 1986:

34).

# Foucault (1978: 2011: 177) sefialé caracteristicas propias del pastorado cristiano y cuéndo fueron sus
inicios: “[...] el pastorado comienza con un proceso que es absolutamente Unico en la historia y del que no se
encuentra ningin ejemplo en ninguna otra civilizacion: un proceso por el cual una religién, una comunidad
religiosa, se constituyé como lIglesia, es decir, como una institucién con pretensiones de gobierno de los
hombres en su vida cotidiana, so pretexto de conducirlos a la vida eterna en el otro mundo, y esto a escala no
solo de un grupo definido, no s6lo de una ciudad o un Estado, sino de la humanidad en su conjunto. Una
religion que pretende de ese modo alcanzar el gobierno cotidiano de los hombres en su vida real con el
pretexto de su salvacién y a escala de la humanidad: eso es la Iglesia, y no existe ningdn otro ejemplo en la
historia de las sociedades. Creo que con esta institucionalizacion de una religion como Iglesia se forma -y
debo decirlo de manera bastante sucinta, al menos en sus grandes lineas— un dispositivo de poder sin paralelo
en ningun otro lugar, y que no dejé de desarrollarse y afinarse durante quince siglos, digamos desde el siglo 11
o IIT hasta el siglo XVIII”.
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Asimismo, Foucault (1982: 1986: 34-35) detectdé ‘“un reforzamiento de la
administracion del poder pastoral”; al grado de ser practicado por el aparato de Estado, o
por medio de la policia en calidad de institucion publica, la cual, fue concebida en el siglo
XVIII y tenia el encargo de preservar el orden y la ley, colaborar con los gobiernos en
enfrentar a los “enemigos”, pero, también, garantizar “el aprovisionamiento de las
ciudades, proteger la higiene y la salud”, ademas de atender criterios contemplados para

posibilitar tanto el comercio como la artesania.

La ampliacion de los propdsitos y “agentes del poder pastoral” ha derivado en el
tratamiento del saber relativo al “hombre” a través de dos caminos: “uno, globalizante y
cuantitativo, concerniente a la poblacion; otro, analitico, concerniente al individuo”. El
poder pastoral, asociado durante una larga época a cierta institucion religiosa, “se hizo
extensivo al conjunto del cuerpo social”, posicionandose en distintas instituciones, a partir
del desarrollo de “una «tactica» individualizante” propia de diversos poderes, entre ellos
estarian “la familia, la medicina, la psiquiatria, la educacion, los empresarios...” (Foucault,

1982: 1986: 35).

De acuerdo con Foucault (1978: 1981: 1991: 26), el tema del poder pastoral y su
insercion modificada en otras instituciones, tiene relacion con la cuestion de la
gubernamentalidad, vocablo abordado por Foucault (1982: 1999: 445) para referirse “a la
confluencia entre las técnicas de dominacion ejercidas sobre los otros y las técnicas de si

. 35
mismo”’.

% El tema ya se habia introducido en la nota al pie nimero 28 con el término “gobernabilidad”.
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Para Foucault (1981: 1999: 227-228), realizar una genealogia del sujeto en la
cultura occidental requeria asomarse a las técnicas de dominacion, pero tambien a las
técnicas de si, aquellas en que el sujeto ejerce “operaciones sobre su cuerpo, su alma, sus
pensamientos y sus conductas”, cuyo efecto seria una transformacion. Foucault (1984:
2007: 9-10) se intereso por estudiar “las formas de las practicas discursivas que articulaban
el saber”, también dirigié su atencion hacia “las relaciones multiples, las estrategias abiertas
y las técnicas racionales que articulan el ejercicio de los poderes”, mas tarde se inclind por
examinar “las formas y las modalidades de la relacion consigo mismo por las que el
individuo se constituye y se reconoce como sujeto”, cuyo ambito de investigacidn nombrd
“historia del hombre de deseo”. Desde la tercera linea de trabajo, Foucault (1984: 2007: 10)
adquirio el compromiso de estudiar una hermeneutica de si en la Antigliedad. La mirada en
retrospectiva condujo a Foucault (1984: 2007: 13-14) a preguntarse por qué el tema de la
sexualidad (refiriéndose a actividades y placeres), resultaba de gran interés en materia
moral en distintas sociedades; ante la eleccién de abordar la relacion consigo mismo en la
Antigiiedad, analiz6 la preocupacién moral sobre comportamientos sexuales en la cultura
griega y grecolatina, pronto reconocié que esa “problematizacion” se asociaba a “practicas”
relevantes en esas sociedades, consideradas “las artes de la existenci'cl”,36 también

nombradas “técnicas de si”. Foucault (1981: 1999: 228) hallé que en ellas estaba en juego

una relacion con la verdad, para descubrirla, “ser iluminado” por ella y proferirla. Ese

% Sobre “las artes de la existencia”, Foucault (1984: 2007: 13-14) expresé esto: “Por ellas hay que entender
las practicas sensatas y voluntarias por las que los hombres no solo se fijan reglas de conducta, sino que
buscan transformarse a si mismos, modificarse en su ser singular y hacer de su vida una obra que presenta
ciertos valores estéticos y responde a ciertos criterios de estilo”.
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encuentro con la verdad implicaria un proceso de subjetivacion y un ejercicio de poder

desde el sujeto hacia si mismo.*’

Si las técnicas de si atienden a formas de efectuar «relaciones consigo mismo», su
ejercicio se inscribe en el factor de la gubernamentalidad analizado por Foucault (1981:
1999: 257), relativo al “gobierno de si por uno mismo en su articulacion con las relaciones
habidas con algun otro (autrui) (segun lo encontramos en la pedagogia, en los consejos de
conducta, en la direccion espiritual, en la prescripcion de modelos de vida, etc.)”. Por tanto,
el pastorado cristiano retomo la tradicion de las técnicas de si, aunque su modificacion y
expansion en el cuerpo social, ampliaria su posibilidad de accion hacia el terreno de la

gubernamentalidad en el sentido de las técnicas de poder.

Es cierto, en efecto, que el pastor dirige todo el rebafio, pero sélo puede hacerlo bien con la
condicién de que ni una sola de las ovejas se le escape. El pastor cuenta las ovejas, las
cuenta a la mafiana en el momento de conducirlas a la pradera, las cuenta a la noche para
saber si estan todas, y se ocupa de ellas una por una. Hace todo por el conjunto del rebafio,
pero también lo hace por cada uno de sus integrantes. Y entonces llegamos a la famosa
paradoja del pastor que adopta dos formas. Por una parte, el pastor debe tener los 0jos
puestos sobre todos y sobre cada uno, omnes et singulatim, que va a ser precisamente el
gran problema de las técnicas de poder en el pastorado cristiano y de las técnicas de poder,
digamos, modernas, tal como se disponen en las tecnologias de la poblacion de las que les
he hablado (Foucault, 1978: 2011: 157).

Encontramos en las lineas anteriores, un modo sucinto de confirmar en el ambito
politico moderno, la preservacion de las dos formas de ejercicio del poder pastoral; por un
lado, estaria la atencion a la totalidad de los integrantes del colectivo a su cargo y, por otro

lado, la consideracion a la singularidad de cada elemento.

Ahora bien, en este apartado es posible colegir que el poder pastoral habria
adoptado (y adaptado) las técnicas de si de la antigliedad grecorromana, de tal forma que

éstas habrian sido reinterpretadas en el contexto de la institucién religiosa cristiana. Las

% Retomaremos estos topicos en los siguientes capitulos.
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modificaciones continuarian por las respectivas adecuaciones en las otras instituciones del
cuerpo social a las que se extenderia dicha practica de direccion de conductas, hasta
insertarse en el armazon politico de las tecnologias de poder, configurandose como tactica

individualizante, sin desdibujar el factor totalizante.

1.3.5 Sociedades de control: més alla de la dicotomia entre individualizacion y

totalizacion

Deleuze fue un lector minucioso de la obra de Foucault, capaz de reconocer en sus
textos, no solo un analisis de las condiciones propias de un régimen en declive, también
pudo detectar en la cartografia foucaultiana la direccion que seguiria la sociedad venidera.
A proposito de esa transicion, recordemos coOmo ocurrid, segun el texto conocido como
“Post-Scriptum sobre las sociedades de control”, donde Deleuze (1990: 2006: 277) expreso
que Foucault habia ubicado a las sociedades disciplinarias durante los siglos XVII1 y XIX,
pero, su auge habria ocurrido en los inicios del siglo XX. La clave de su operacion radico
en los “centros de encierro”, porque el recorrido en la vida de un individuo suponia el

pasaje entre circulos cerrados como “la familia”, “la escuela”, “el cuartel”, “la fabrica”, de

vez en cuando “el hospital” y quiza “la carcel”, ese emblematico espacio de encierro.

Deleuze (1990: 2006: 277-278) también evocO que Foucault habia conseguido
estudiar con rigurosidad “el proyecto ideal de los centros de encierro”, éste encontraria
manifestacién en las fabricas, debido a su concentracion, distribucion en el espacio,
organizacion en el tiempo, asimismo por el propdsito de composicion de una fuerza

productiva en el “espaciotiempo” que debia sobrepasar “la suma de las fuerzas
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componentes”. La caida en crisis de las disciplinas abrié gradualmente el camino a nuevas

fuerzas, cuya precipitacion sobrevendria luego de la segunda guerra mundial.

Deleuze (1990: 2006: 278) denuncié la decadencia de los centros de encierro para
los que los ministros trataban de hacer reformas, sin embargo, él creia que un supuesto
rescate no tendria futuro, pensaba que la pretensién de los ministros parecia orientarse hacia
la gestion de la agonia de tales instituciones, mientras se procuraba “mantener a la gente
ocupada” durante el posicionamiento de las nuevas fuerzas a las que se les denomind
sociedades de control. Ese nombre: “Control”, fue propuesto por Burroughs para referirse a
lo que Foucault habia previsto para el porvenir de la sociedad. Por otro lado, Paul Virilio
estudid modos veloces que puede tomar el control estando “al aire libre”, procesos que

sustituirian las funciones de las disciplinas en espacios cerrados.

A pesar de la gravedad de lo notificado, Deleuze (1990: 2006: 278-279) mantuvo en
el texto un tono critico, pero sereno; advirtié que la responsabilidad de estos cambios no
tendria que atribuirse “a la produccion farmacéutica, a los enclaves nucleares o a las
manipulaciones genéticas”, sin embargo, estas cuestiones si serian participes del proceso

gue en ese momento estaba fraguandose.

Algunas diferencias que Deleuze (1990: 2006: 279) encontrd entre los centros de
encierro y los “controlatorios”, permiten mirar variaciones respecto a la concepcion del

trabajo.

[...] la fabrica era un cuerpo cuyas fuerzas interiores debian alcanzar un punto de equilibrio,
lo mas alto posible para la produccion, lo mas bajo posible para los salarios; en una
sociedad de control, la fabrica es sustituida por la empresa, y la empresa es un alma, es
etérea. Es cierto que ya la fabrica utilizaba el sistema de las primas y los incentivos, pero la
empresa se esfuerza con mayor profundidad para imponer una modulacion de cada salario,
en estados siempre metaestables que admiten confrontaciones, concursos y premios
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extremadamente comicos. El éxito de los concursos televisivos mas estlpidos se debe a que
expresan adecuadamente la situacion de las empresas. La fabrica hacia de los individuos un
cuerpo, con la doble ventaja de que, de este modo, el patrono podia vigilar cada uno de los
elementos que formaban la masa y los sindicatos podian movilizar a toda una masa de
resistentes. La empresa, en cambio, instituye entre los individuos una rivalidad interminable
a modo de sana competicion, como una motivacion excelente que contrapone unos
individuos a otros y atraviesa a cada uno de ellos, dividiendole interiormente. El principio
modulador de que los salarios deben corresponderse con los méritos tienta incluso a la
ensefianza publica: de hecho, igual que la empresa toma el relevo de la fabrica, la formacion
permanente tiende a sustituir la escuela, y el control continuo tiende a sustituir al examen.
Lo que es el medio méas seguro para poner la escuela en manos de la empresa (Deleuze,
1990: 2006: 279-280).

El funcionamiento de la fabrica de manera corporal dependia de movimientos
opuestos para las fuerzas en accion, al perseguirse el indice de produccion mas elevado
frente al minimo nivel viable de salario. La empresa reemplazé a la fabrica mas alla de la
operatividad en un espacio especifico, pues la instauracion de practicas promotoras de
rivalidad ha llevado a la disgregacion de los individuos, también a una division interior que
podria manifestarse en la presion por atender la expectativa impuesta, al tiempo que
resuena la pregunta por el sentido y la motivacion para competir, quizd esa ambivalencia
termine repercutiendo en el desemperio, lo que mantendria el ideal de eficacia cada vez mas
lejano, aunado al respectivo monto de culpa que encadena a un proceso interminable con
una instancia etérea. Ademas, si el salario esta supeditado a los meéritos individuales, la
formacién continua podria esterilizarse por convertirse en un tramite burocratico, aunque

sin dejar de ser rentable para la entidad que la exige, pues ella misma puede ofertarla.

Si nos remitimos al propio Foucault (1979: 2012: 261-262) cuando analizé aspectos
del neoliberalismo norteamericano, encontraremos que retomd un planteamiento inherente
a las obras de Schultz y Becker sobre capital humano, la cuestion seria “;por qué trabaja la
gente?”, la respuesta apunta al salario, por supuesto. Y el salario es pensado como un

ingreso. En la perspectiva del trabajador, “el salario no es el precio de venta de su fuerza de
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trabajo”, se trataria de un ingreso. Luego tenemos que los neoliberales norteamericanos
acudieron a una definicion acufiada a principios del siglo XX por Irving Fisher, quien
propuso: “Un ingreso es sencillamente el producto o rendimiento de un capital”. En cuanto
a capital, seria “fuente de ingresos futuros” (estas féormulas fueron consultadas por Foucault
en “La théorie du capital humain: un retour aux classiques” [1977], texto de Michelle
Riboud y Feliciano Hernandez Iglesias). De esta manera, en la consideracion del salario
como un ingreso, “el salario es por lo tanto la renta de un capital”. La pregunta siguiente
seria “;qué es el capital cuya renta es el salario?”, podria contestarse “es el conjunto de los
factores fisicos, psicoldgicos, que otorgan a alguien la capacidad de ganar tal o cual
salario”. Entonces, desde la posicion econdmica del trabajador, “el trabajo comporta un
capital, es decir, una aptitud, una idoneidad”, dicho de otro modo, una “maquina”, pero
también seria “un ingreso, vale decir, un salario o, mejor, un conjunto de salarios; como

ellos acostumbran decir, un flujo de salarios”.

Foucault (1979: 2012: 263-264) advirti6 que la idoneidad hecha “carne” en el
trabajador es la cualidad que lo sitia como maquina a través de su caracter productivo, pues
habra de producir flujos de ingresos. Esta maquina tiene una “vida util”, cumple un periodo
de méaximo rendimiento hasta que su decadencia la vuelve obsoleta. La remuneracion
variara de acuerdo al momento en que se encuentre la maquina, al principio los salarios
podrian ser bajos para la maquina recién encendida, después se incrementaran, luego
llegarad un tiempo en que la funcionalidad haya decaido por la vejez del trabajador. En vez
de la “concepcion de la fuerza de trabajo”, en este caso, se trata de “una concepcion del

capital-idoneidad”, desde la cual se obtiene “cierta renta que es un salario, una renta-
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salario, de manera que es el propio trabajador quien aparece como si fuera una especie de

empresa para si mismo”.

Poco después, Foucault (1979: 2012: 264-265) sefialé que el neoliberalismo se
muestra como la vuelta al homo aeconomicus, aunque con cierta modificacion; recordemos
en qué consistia el homo wconomicus en la concepcion clésica y luego pensemos en su

forma de insercion en esta época.

Pues bien, es el hombre del intercambio, el socio, uno de los dos socios en el proceso de
intercambio. Y este homo economicus socio del intercambio implica, claro esta, un analisis
de su esencia, una descomposicion de sus comportamientos y maneras de actuar en
términos de utilidad que se refieren, por supuesto, a una problematica de las necesidades, ya
que a partir de éstas podra caracterizarse o definirse, o en todo caso podra fundarse, una
utilidad que introducira el proceso de intercambio.

[...] En el neoliberalismo —que no lo oculta, lo proclama— también vamos a encontrar una
teoria del homo eeconomicus, pero en él éste no es en absoluto un socio del intercambio. El
homo ceconomicus €5 Un empresario, y un empresario de si mismo. Y esto es tan cierto que,
en la practica, va a ser el objetivo de todos los analisis que hacen los neoliberales: sustituir
en todo momento el homo ceconomicus socio del intercambio por un homo ceconomicus
empresario de si mismo, que es su propio capital, su propio productor, la fuente de [sus]
ingresos (Foucault, 1979: 2012: 264-265).

El homo ceconomicus estd de regreso, pero en la logica del empresario de si
mismo,* su presencia en el mercado depende de la gestién de su abastecimiento y la
respectiva administracion de recursos para la obtencion de ingresos. En otras palabras,

regula el aprovechamiento del capital que es él mismo.

Deleuze (1990: 2006: 283) también manifestd que el capitalismo de este tiempo no

se encuentra enfocado en la produccion; el énfasis ahora esta puesto en la venta de

% gacchi (2016: 30) reconocié algunos elementos que manifiestan la insercién de la empresa en la
subjetividad del trabajador, al expresar que “ahora es alguien que invierte en su capital, sus capacidades y
competencias, para obtener una renta y es el Unico responsable de su éxito o fracaso. En ese marco, la
pobreza, la exclusion, no son productos de procesos econdmicos sociales, sino productos de malas decisiones
econdmicas, de malas conductas empresariales. Por lo que la racionalidad empresarial supone también una
moralidad culpabilizante ya que toda vida mal administrada refleja de alguna forma una falla moral. De esta
forma se da una absoluta economizacién de ambitos hasta entonces lejanos al calculo econémico, la
existencia misma individual y colectiva, toda la vida, resulta atravesada por la grilla la racionalidad
empresarial”.
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servicios. “No es un capitalismo de produccion sino de productos, es decir, de ventas o de
mercados”. La fortaleza del capitalismo actual est& en el consumo promovido por los estilos
de vida de las grandes potencias; por otro lado, la produccion ha quedado en manos de “la
periferia tercermundista”, no obstante, los paises que la integran estan imbuidos por el

interés en el consumo.

Ahora, el instrumento de control social es el marketing, y en él se forma la raza descarada
de nuestros duefios. El control se ejerce a corto plazo y mediante una rotacion rapida,
aunque también de forma continua e ilimitada, mientras que la disciplina tenia una larga
duracion, infinita y discontinua. EI hombre ya no esta encerrado sino endeudado (Deleuze,
1990: 2006: 283-284).

El afan por consumir se encuentra al servicio del control social, su alcance ha sido
mayor que el encierro de cuerpos disciplinados, pues la carga de la deuda se incardina en la
vida cotidiana, ante la oferta constante de productos y servicios que habran de sustituirse a

corto plazo.

Foucault pronuncié una conferencia en la Universidad de Vincennes en el afio 1978,
ahi planted la proximidad de un nuevo orden interior mediante “un control social” que se
constituiria de cara a las dificultades del Estado-Providencia. Las ideas expuestas en esa
ocasion, fueron publicadas al poco tiempo a manera de articulo en una revista,* después en
un libro,* la relevancia de lo manifestado por Foucault (1978: 1991: 164-165) contempla
algunas cuestiones: ¢Qué caracterizaria a ese nuevo orden interior?, ;como podria
distinguirse de aquel orden que funciono en el siglo XIX, incluso en el XX, cuya dindmica
parecia depender de una disciplina exhaustiva hacia los individuos, tanto en forma colectiva

como particular?

% El articulo aparecié con el nombre “Nuevo orden interior y control social” en la revista “El Viejo Topo”,
extra nim. 7 sobre el “control social”, 1978, pp. 5-7.

% Michel Foucault (1978) Nuevo orden interior y control social, en Saber y verdad. Madrid: Las Ediciones de
La Piqueta, 1991.
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Foucault (1978: 1991: 165-166) especificO que habria un marcaje de zonas que
podrian considerarse vulnerables por anidar comportamientos asociados al terrorismo,
espacios en que se ha elegido no ceder e imponer penas mas severas. Entonces, uno de los
elementos de la economia por venir seria la ubicacion de estas zonas. Otro factor seria dejar
un margen de tolerancia delictiva que posibilite y justifique una cierta regulacién del
comportamiento de la poblacion. El siguiente punto se refiere a “un sistema de informacion
general”, su finalidad principal no seria la vigilancia, aunque no se descarta; su funcion
seria “intervenir en cualquier momento justamente alli donde haya creacién o constitucion
de un peligro, alli donde aparezca algo absolutamente intolerable para el poder”. Ese
sistema de informacion seria virtual, pero parcial, no precisamente actualizado ni efectivo
porque eludiria el registro de algunas circunstancias, debido a que se orientaria hacia “una
especie de movilizacion permanente de los conocimientos del Estado sobre los individuos”.
Por ultimo, el nuevo orden interior marcharia si se propiciara un consenso favorecido por
las persuasiones vehiculizadas por los mass media, lo que podria llevar a “una cierta
regulacion espontdnea que va a hacer que el orden social se autoengendre”, ademas los
interlocutores econdmicos y sociales tendrian campo libre para resolver entre ellos sus
rencillas, a partir de un Estado que iria flexibilizandose hasta consentir o desentenderse de
tales conflictos, ese “aparente repliegue” es el que llevaria a consolidar el nuevo orden

interior.

Después de este recorrido efectuado en el capitulo 1, diremos en calidad de cierre
que la alienacion entendida como ajenidad respecto a las problematicas sociales, la escasez
de critica sobre el orden politico, la disgregacion mortificante, la idealizacion de un

discurso y la docilidad, serian manifestaciones que no sélo dependerian de técnicas de
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individualizacién herederas del poder pastoral; podriamos agregar que el disciplinamiento
de los cuerpos y su respectiva distribucion en espacios cerrados de diversas instituciones,
no serian suficientes motivos para la conformidad acritica que caracteriza a la poblacidn,
pues la época actual presenta un conjunto de artificios para procurar el control social, por
ejemplo, el consumo sostenido y el respectivo endeudamiento, asi como la amplia
distribucion de “notificaciones” sobre los sujetos, piénsese en el “sistema de informacion
general” que vislumbrd Foucault, esa red mundial que ofrece ilusiones de omnipresencia e

ingenio al usuario comun, mientras recauda sus datos personales.

Por supuesto, también existen métodos méas rudos para mantener a la poblacion
“pacifica”, un ejemplo seria la intimidacion a través de la militarizacion de las ciudades por
posibles actos peligrosos, en algunos casos asociados con el terrorismo. La cotidiana
incertidumbre sobre la condicion laboral cuestiona al sujeto sobre la eficacia de sus
habilidades como empresario de si mismo y, al mismo tiempo, lo culpabiliza de su
situacion cuando esta parece lejana de la version laboral idealizada, dicha culpa es un modo

de garantizar el apaciguamiento y la conformacion respecto a las lo6gicas institucionales.

Valgan estas ideas como cierre del capitulo 1, pero también como obertura para los
desarrollos que se aproximan, pues habra oportunidad de ampliar la revision de algunos de
estos temas en los siguientes capitulos, ante el propdsito de localizar experiencias que den

cuenta de la vida frente al caracter mortificante de la alienacion.
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Capitulo 2

La vida como experiencia en procesos de subjetivacion

Las paginas del capitulo 1 abrieron el camino para pensar la alienacion desde lo
social y lo psiquico; asimismo abordamos el modo en que las tecnologias de poder
contribuyeron al apuntalamiento del capitalismo. Dedicamos un espacio para considerar la
transicion de procedimientos individualizantes y totalizantes desde el poder pastoral hasta
su insercion en el poder estatal. Luego nos aproximamos a ciertos artilugios que sostienen
la conformidad acritica y la disgregacion mortificante en sociedades de control, entre ellos
estarian el endeudamiento como condicion extendida en los integrantes de la poblacion,
ante la incesante practica del consumo; nos referimos a la culpa experimentada por no
alcanzar los ideales de gestion financiera del empresario de si mismo; aludimos a la amplia
distribucion de datos personales en el “sistema de informacion general”; ademas sefialamos
que la instauracion de estrategias de militarizacion en posibles zonas de peligrosidad,

también seria un modo de procurar el control social.

En este capitulo 2, trataremos el tema de los procesos de subjetivacion como
encarnacion de vida. La propuesta que habrd de leerse como testimonio del sendero
transitado en esta investigacion, se refiere a la posibilidad de confrontar a la paralisis que
implica la alienacion en su estatuto mortifero, si consideramos que el flujo de la vida misma
incide en los avatares de los procesos de subjetivacion. Esta travesia seguira orientada por
los textos de Foucault, pero, también acudiremos a la obra de Castoriadis, filésofo
grecofrancés, quien teorizé respecto a la imaginacion en el escenario social como factor

creativo, propulsor de maltiples sentidos, formas de organizacion social y singularidades.

93



Las propuestas de ambos autores van méas all&d de la mera identificacion de dispositivos
instituidos para la aquiescencia respecto a estrategias normativas y normalizantes. Sus
escritos son huellas de trayectorias de pensamiento mediante las cuales vislumbraron e
imaginaron la posibilidad de otros modos de existencia y, a partir de ello, incitaron a

hacerlos cuerpo.

Estos filosofos cuestionaron a las perspectivas deterministas en la esfera ontoldgica
y contribuyeron a la investigacion sobre los procesos de creacion de otras formas de pensar
y actuar. Las obras de dichos pensadores instan a la apertura de nuevas vias, el trazo de

lineas de fuga.**

* Deleuze y Guattari (1980: 2010: 208) expresaron: “Las lineas de fuga no consisten nunca en huir del
mundo, sino mas bien en hacer que ese mundo huya, [...] no hay sistema social que no huya de todas las
metas, incluso si sus segmentos no cesan de endurecerse para obstaculizar las lineas de fuga. [...] Pero lo mas
frecuente es que un grupo o un individuo funcione él mismo como linea de fuga; méas que crearla, la sigue,
maés que apoderarse de ella, él mismo es el arma viviente que €l forja. Las lineas de fuga son realidades; algo
muy peligroso para las sociedades, aunque no puedan prescindir de ellas, y hasta en ocasiones las manipulen”.

Deleuze (1988: 2006: 224) dijo respecto a la escritura y la vida: “Se escribe siempre para dar vida, para
liberar la vida alli donde esta presa, para trazar lineas de fuga. Hace falta, para ello, que el lenguaje no sea un
sistema homogéneo sino un sistema desequilibrado, siempre heterogéneo: el estilo abre en él diferencias de
potencial entre las que puede pasar algo, en las que algo puede suceder, en las que surge un resplandor del
lenguaje mismo que nos permite ver y pensar algo que habia permanecido en la sombra alrededor de las
palabras, entidades cuya existencia ni se sospechaba”.

Habra quien se pregunte si en el caso de aquellos que atribuyeron a Dios los rumbos de la vida, no estaria
también esta disposicion a liberar la vida mediante la escritura y trazar lineas de fuga. Es lo més probable. El
propio Deleuze (1980-1981: 2011: 21-25) nos presentd una manera conciliadora de pensar la recurrencia del
tema de Dios en textos filoséficos, al menos hasta el fin del siglo XVII: “Del mismo modo que yo decia que
Dios y Cristo fueron para la pintura una extraordinaria ocasion para liberar las lineas, los colores y los
movimientos de las coacciones de la semejanza, Dios y el tema de Dios fue para la filosofia la ocasion
irreemplazable para liberar aquello que es el objeto de creacién de la filosofia, es decir los conceptos, de las
coacciones que les hubiera impuesto el hecho de ser la simple representacion de las cosas. Es al nivel de Dios
que el concepto es liberado, porque ya no tiene por tarea representar algo. Deviene en ese momento el signo
de una presencia. Para hablar en analogia, toma lineas, colores, movimientos que jamas hubiera tenido sin ese
rodeo por Dios. Es verdad que los filésofos sufren las coacciones de la teologia, pero en condiciones tales que
de esa coaccion van a hacer un medio de creacion fantastico. [...] Una vez mas, al igual que el pintor debia
servirse de Dios para que las lineas, los colores y los movimientos ya no estén obligados a representar algo
existente, el filésofo se sirve de Dios, en esa época, para que los conceptos no estén obligados a representar
algo previo, totalmente dado. No se trata de preguntarse qué representa un concepto, hay que preguntarse cual
es su lugar en un conjunto de otros conceptos”. Fue Dios el vehiculo para la construccion filosofica, la
posibilidad de dar vida en conceptos. Si en afios previos, la idea de Dios fungia como el motor de la vida o la
vida misma, en épocas posteriores, habra otras teorizaciones que permitiran descentrarse de lo teoldgico y
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2.1 Pensar(se) en procesos de subjetivacion: un punto de encuentro entre

Foucault y Castoriadis

Foucault (1984: 2007: 10) se propuso despejar ciertos factores que podrian
contribuir a una historia de la verdad, su pretensién era analizar los “juegos de verdad”,*
mediante éstos, “el ser se constituye historicamente como experiencia, es decir como
poderse y deberse ser pensado”. La exploracion le llevo a preguntarse sobre los juegos de
verdad que se da el hombre para pensarse en distintas circunstancias, cuando se considera
“loco”, “enfermo”, “ser vivo”, “ser hablante”, “ser de trabajo”, asi como aquellas
condiciones en que se le atribuye el membrete de “criminal”. En la Gltima fase de su vida,
se cuestiono sobre los juegos de verdad que han permitido al ser humano reconocerse como
“hombre de deseo”. Esa vertiente atrajo a Foucault (1984: 2007: 8-9) porque antes se habia
formulado como proyecto “una historia de la sexualidad como experiencia”, pero,
considerando experiencia como: “la correlacion, dentro de una cultura, entre campos del
saber, tipos de normatividad y formas de subjetividad”. Dicha propuesta de estudio, se

distanciaba del “esquema de pensamiento” que tomaba a la sexualidad como “invariable” y

que asociaba sus “formas historicamente singulares” al funcionamiento de “mecanismos

favoreceran el analisis de las acciones, los pensamientos, la moral, las instituciones y las producciones
artisticas, a partir de una voluntad de poder, pulsién, actividad vital, imaginario social instituyente o
relaciones de fuerzas. Distanciarse en estos dias de una vertiente que sostiene sus postulados en Dios, no es un
simple artilugio antirreligioso, se trata de un intento de desviarse de las perspectivas que, en nombre de Dios,
obturan las preguntas; constituye un medio de apostar al movimiento y la variabilidad de la vida, una forma
de cuestionar dogmas, un recurso para abrir veredas distintas, una opcién para soportar la virtualidad de
futuras creaciones.

%2 Respecto a los juegos de verdad, Foucault (1984: 1999: 364) expreso: “En resumidas cuentas, la historia
critica del pensamiento no es ni una historia de las adquisiciones ni una historia de las ocultaciones de la
verdad; es la historia de la emergencia de los juegos de verdad: es la historia de las «veridicciones»,
entendidas como las formas segun las cuales se articulan, en un dominio de cosas, discursos susceptibles de
ser llamados verdaderos o falsos: cuales han sido las condicions (sic) de esta emergencia, el precio que, en
alguna medida, ésta ha pagado, sus efectos en lo real y el modo en que, ligando cierto tipo de objeto a
determinadas modalidades del sujeto, dicha emergencia ha constituido, para un tiempo, para un éarea y para
individuos dados, el a priori historico de una experiencia posible”.
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diversos de represion” insertos en cualquier sociedad; esa logica no contemplaba la
situacion del deseo y el sujeto del deseo en relacion al campo histérico, asi que delegaba en
“lo prohibido” lo referente a la condicion histérica de la sexualidad. Sin embargo, no
bastaba con tratar de mantenerse al margen de ese esquema. Trabajar el tema de la
“sexualidad”, entendida como “experiencia historicamente singular”, implicaba contar con
instrumentos capaces de abordar los tres ejes que participan en su configuracion: la
construccion de los saberes al respecto, los procedimientos de poder propios de su
organizacion, ademas de los modos que posibilitan a los individuos el reconocimiento hacia
si mismos en calidad de “sujetos de esa sexualidad”. El abordaje de los modos que
permitieron a los individuos admitirse como sujetos sexuales ameritaba ciertas dificultades,
pues, demandaba revisar el despliegue de la experiencia de la sexualidad desde el siglo
XVIII, haciendo “un trabajo historico y critico” sobre el deseo y el sujeto deseante, debido
a que tales cuestiones representan “un tema tedrico generalmente aceptado” en la teoria
clasica de la sexualidad, asi como en aquellas concepciones que han pretendido apartarse de
ella, aungque podria decirse que ésta parece ser, en los siglos XIX y XX, herencia de la
tradicion cristiana. Foucault (1984: 2007: 9) encontro que la experiencia de la sexualidad en
tanto “figura historica singular” se diferencia respecto a «la experiencia cristiana de la
“carne”», sin embargo, posiblemente las dos estén regidas «por el principio del “hombre de
deseo”». A partir de ello, Foucault (1984: 2007: 10) entré en un dilema, podia conservar el
plan inicial y acompafiarlo de un &gil estudio histérico sobre el deseo, o reformular el
proyecto en torno a “una hermenéutica de si”, vale decir, abocarse a las précticas de si, esos
medios que condujeron a los sujetos a posicionarse en relacion al deseo. Eligié la segunda
opcion. La cuestion que conduciria los hilos de investigacion en la ultima fase de su vida

haria referencia a las formas en que la actividad sexual y los respectivos placeres en la
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Antiguedad, se problematizaron por medio de préacticas de si, vivencias que daban cuenta
de una “estética de la existencia” (Foucault, 1984: 2007:15), este cambio de ruta le parecia

atractivo porque se habia planteado como punto de partida:

[...] analizar las practicas por las que los individuos se vieron llevados a prestarse atencion
a ellos mismos, a descubrirse, a reconocerse y a declararse como sujetos de deseo, haciendo
jugar entre unos y otros una determinada relacion que les permita descubrir en el deseo la
verdad de su ser, sea natural o caido. En resumen, la idea era, en esta genealogia, buscar
cémo los individuos han sido llevados a ejercer sobre si mismos, y sobre los demas, una
hermenéutica del deseo en la que el comportamiento sexual ha sido sin duda la
circunstancia, pero ciertamente no el dominio exclusivo. En suma: para comprender cémo
el individuo moderno puede hacer la experiencia de si mismo, como sujeto de una
“sexualidad”, era indispensable despejar antes la forma en que, a través de los siglos, el
hombre occidental se vio llevado a reconocerse como sujeto de deseo (Foucault, 1984:
2007: 9).

Tal pesquisa demandaba aproximarse a un periodo distinto al indicado en sus
estudios previos,** pero, concedia a Foucault (1984: 2007: 10-11) indagar en una pregunta
que desde hacia tiempo pretendia formular, es decir, cuales son los juegos de verdad
mediante los cuales “el ser humano se ha reconocido como hombre de deseo”.** Por tanto,
decidi6 entregarse al abordaje de “la lenta formacién, en la Antigliedad, de una
hermenéutica de si”, teniendo la honestidad de advertir que no era helenista ni latinista. Su
andlisis sobre el hombre de deseo implicé el cruce entre una dimension arqueoldgica y una

genealdgica, la primera es relativa a “las problematizaciones a cuyo través el ser se da

*3 Buena parte de su obra habfa estado dedicada al periodo entre el Renacimiento y el siglo XIX, los temas
que en un principio lo darian a conocer serian: la historia de la locura, el asunto carcelario, la disciplina, la
vigilancia, el castigo, las condiciones de verdad que legitiman o descartan teorizaciones, la sexualidad y el
biopoder. Durante su ultimo proyecto de investigacion, Foucault (1984: 2007: 15) llegd a decir: “recentré todo
mi estudio en la genealogia del hombre de deseo, desde la Antigliedad clésica hasta los primeros siglos del
cristianismo”.

* Foucault (1984: 2007: 9-10) sefial6: «Después del estudio de los juegos de verdad unos con otros —sobre el
ejemplo de un nimero determinado de ciencias empiricas en los siglos XVII y XVIII- seguido por el de los
juegos de verdad en relacion con las relaciones de poder —sobre el ejemplo de las practicas punitivas—, parecia
imponerse otro trabajo: estudiar los juegos de verdad en la relacion de si consigo y la constitucion de si
mismo como sujeto, al tomar como dominio de referencia y campo de investigacién lo que podriamos llamar
la “historia del hombre de deseo”».
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como poderse y deberse ser pensado”. La dimension genealogica concierne a las practicas

de si desde las cuales se forman las problematizaciones (Foucault, 1984: 2007: 14-16).

El motivo que Foucault (1984: 2007: 11-12, 15) adujo para ese viraje en el periplo
fue la curiosidad, ese proceso que “permite alejarse de uno mismo”, quiza como la asuncion
de un riesgo elegido, un estado de apertura a nuevas experiencias desde el compromiso con
la incertidumbre. ¢(Por qué esto es relevante? Porque acudir a la curiosidad como
mecanismo y leitmotiv de la investigacién, es un modo de escenificar eso mismo que él
pretendia analizar, vale decir, el estudio sobre el sujeto del deseo (considerando las formas
de interpretarse, conocerse y re-construirse como sujeto, en tanto estética de la existencia)
implica abrirse al llamado del deseo, esa interpelacion que tensiona lo establecido, encara
lo indeterminado y provoca otras formas de organizacion de la vida. La pregunta por el
deseo, esa posibilidad subjetivante, es vehiculo que retrotraec hacia una funcion “eto-
poética”, palabra que Foucault (1984: 2007: 15) retoma de Plutarco, entendida en este caso
como el cuestionamiento de la propia conducta y la procuracion de los individuos de una

apuesta por formarse a si mismos en calidad de sujetos éticos.

Dejarse llevar por la curiosidad evoca el rol del caminante, esa postura errante
propuesta por Nietzsche (1878: 1974: 312-313) al final de Humano, demasiado humano en
el paragrafo 638. Se trata de una andanza del desarraigo, paso libre, practica nOmade,
trayectoria de mirada amplia y atenta a los sucesos, pero, procuradora del desasimiento
respecto a lo particular, proceso de descubrimiento y renuncia constante, duelo perpetuo,

inacabable, estatuto para apreciar lo imprevisto.

El viajero.- El que quiere solamente, dentro de cierta medida, llegar a la libertad de la
razon, no tiene derecho durante mucho tiempo para creerse sino un viajero, y no como el
que hace el viaje hacia un fin tltimo, porque no lo tiene. Pero se propondré observar bien,
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tener los 0jos muy abiertos para todo lo que pasa realmente en el mundo; por esto no puede
vincular su corazén con demasiada estrechez a nada particular; es necesario que exista en él
algo del viajero que encuentra su goce en el cambio y en la mudanza. Sin duda que tal
hombre tendra que pasar noches en que, sintiéndose cansado, hallara cerrada la puerta de la
ciudad donde buscaba el descanso; quiza otras como en Oriente, el desierto se extendera
delante de él o sobrevendra un siroco, o, por fin, los bandidos le robaran sus animales de
carga y silla. Entonces quiza la noche caerd sobre su corazon como un segundo desierto
dentro del desierto, y su corazon estara ya cansado de viajar. Que se eleve entonces el alba
para él, candente, abrasadora, como la divinidad de la clera; que la ciudad se abra, y tal
vez halle en el rostro de sus habitantes mayor desierto, mayor ansiedad, mayor engafio,
mayor inseguridad que antes de penetrar en la poblacion; y asi, el dia serd peor que la
noche. Tal sucede frecuentemente al viajero; pero en compensacién, contempla otras
regiones y otros dias, las brumas de los montes y los corazones de las musas que avanzan
danzando a su encuentro, en los cuales un poco més tarde, cuando placido, en el equilibrio
del alma, se pasee por la mafiana bajo los arboles, vera caer a sus pies de sus copas y de sus
ramas los dones saludables de los espiritus libres de los que tienen su morada en la
montafia, en la selva y en la soledad, y que asi como él son viajeros y fil6sofos a su manera,
tan pronto alegre y ligera, tan pronto reflexiva. Nacidos entre los misterios matinales,
piensan en lo que puede recibir del dia, entre el décimo y duodécimo sonido de la campana
que da las horas, un rostro purisimo, radiante de luz, gozoso por su aureola de claridad:
buscan la filosofia del antimeridiano (Nietzsche, 1878: 1974: 312-313, § 638).

La practica descrita por Nietzsche es una forma de probar el desamparo; el recorrido
en una atmdésfera nueva ofrece estimulos adversos, aunque algunos otros son alentadores.
La incertidumbre es moneda corriente lanzada al viento, una apuesta al extravio. Asi que el
trote del caminante nietzscheano se aproxima a la curiosidad foucaultiana, en tanto ambos
promueven el desvio frente al terreno habitual como estrategia de encuentro con otros
saberes y experiencias. La metafora del caminante que se lanza a lo desconocido para
encontrar otras opciones de vida esta presente en la aventura del pensamiento enhebrada al
proceso de subjetivacion. EI caminante se ve instigado a re-crearse en un escenario distinto
ante el riesgo inminente de perderse. Explorar como un caminante sin punto final elegido,
es entregarse a la curiosidad, arriesgarse al abismo, experimentando esa dispersion no
desprovista de rutas, éstas se configuran a través de los pasos productores de huellas (ajenas
y propias), algunas delineadas, otras por fraguar; marcas que al trazar un camino, escriben

una historia, inscrita en la memoria, proyectan ideas mediante procesos de pensamiento que
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cuestionan los viejos caminos, pero, no para desestimarlos, sino para resituarse de forma

distinta a partir de la experiencia, vislumbrando nuevas posibilidades de encarnar la vida.

¢Qué valdria el encarnizamiento del saber si sélo hubiera de asegurar la adquisicion de
conocimientos y no, en cierto modo y hasta donde se puede, el extravio del que conoce?
Hay momentos en la vida en los que la cuestién de saber si se puede pensar distinto de
como se piensa y percibir distinto de como se ve es indispensable para seguir contemplando
o reflexionando (Foucault, 1984: 2007: 12).

A través de este fragmento, se reitera la perspectiva de Foucault sobre la posibilidad
de vida sostenida en la disposicién a hallar lo inesperado al optar por trayectos que no se
habian recorrido, acaso como abandonarse al flujo de aguas salvajes, empapados de
enigmas e intentando el arribo a puertos que podrian fundarse en el reconocimiento de su

probable existencia.

Esta curiosidad podria considerarse un elemento de la caja de herramientas, una
forma en que Foucault (1977: 2001: 101) entendia a la teoria, pues consideraba que el
objetivo era construir un instrumento y no un sistema, una légica en correspondencia con
las relaciones de poder y las luchas laterales. La busqueda se efectuaria como un
procedimiento gradual, por medio de la reflexion historica respecto a los topicos atendidos.
Una experiencia de apertura hacia lo no conocido, una aproximacioén a lo ajeno que podria

tensar lo que se supone propio.

Pero ¢qué es la filosofia hoy — quiero decir la actividad filoséfica — si no el trabajo critico
del pensamiento sobre si mismo? ;Y si no consiste, en vez de legitimar lo que ya se sabe, en
emprender el saber cdmo y hasta dénde seria posible pensar distinto? Siempre hay algo de
irrisorio en el discurso filosofico cuando, desde el exterior, quiere ordenar a los demas,
decirles donde esta su verdad y cémo encontrarla, o cuando se siente con fuerza para
instruirles proceso con positividad ingenua; pero es su derecho explorar lo que, en su propio
pensamiento, puede ser cambiado mediante el ejercicio que hace de un saber que le es
extrafio (Foucault, 1984: 2007: 12).

En esas lineas, Foucault invita a no asentir al pie de la letra escrita en alguna obra

candnica, aunque pueda resultar una tarea complicada. Después de vincularse con el
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discurso legitimado y reflexionar a través de las aportaciones proferidas por los grandes
maestros, la distancia se vuelve necesaria para que ideas distintas sean expresadas y tomen
lugar.*® Paradéjicamente, dicho proceder constituiria un modo de ser congruente con las
propuestas de Foucault y Castoriadis. Mediante el estudio de los procesos de subjetivacion,
ambos exhortaron a mostrarnos en disposicion de escuchar y reconocer lo Otro que

vehiculizamos y, en esa tesitura, proyectar aquello a lo que le apostamos ser.

Sin duda el problema filoséfico mas acuciante es el de la época presente, es decir, qué
somos en este momento concreto.

[...] Tenemos que imaginar y construir lo que podriamos ser para desembarazarnos de estas
especies de «doble imposicion politica» consistentes en la individualizacion y la
totalizacion simultaneas de las estructuras del poder moderno.

Se podria decir, para concluir, que el problema a la vez politico, ético, social y filoséfico
gue se nos plantea hoy no consiste tanto en intentar liberar al individuo del Estado y de sus
instituciones, cuanto liberarnos a nosotros mismos del Estado, y del tipo de
individualizacion que este (sic) conlleva. Hemos de promover nuevas formas de

subjetividad que se enfrenten y opongan al tipo de individualidad que nos ha sido impuesta
durante muchos siglos (Foucault, 1982: 1986: 36).

Tales palabras fueron emitidas poco antes de la muerte de Foucault, la inquietud por
la subjetividad es un elemento resonante en su obra. La critica que realiza a la «doble
imposicion politica» relativa a la individualizacion y la totalizacion por parte de las
estructuras del poder moderno, remite al poder pastoral adaptado al conjunto del cuerpo
social.® Durante los Gltimos afios, su interés serfa mas claro, pues, justamente, la

produccién de nuevas formas de subjetividad representaria una manera de arrojarse a la

A propésito del necesario distanciamiento entre discipulo y maestro, recordemos unas palabras de
Nietzsche, emitidas en Asi habl6 Zaratustra (1883-1885: 2012: 145-146): “Se recompensa mal a un maestro
si se permanece siempre discipulo. ¢Y por qué no vais a deshojar vosotros mi corona? Vosotros me venerais:
pero ¢qué ocurrira si un dia vuestra veneracion se derrumba? jCuidad de que no os aplaste una estatua! [...]
Ahora os ordeno que me perdais a mi y que os encontréis a vosotros; y s6lo cuando todos hayais renegado de
mi volveré entre vosotros”. Marcar una posicion propia implica una separacidn respecto al maestro, renunciar
al lazo de dependencia, vivir la muerte del maestro, lo que supone morir como discipulo, asumir lo
transmitido, pero, ejerciendo la autocritica, en aras de reinventar(se) ante la metabolizacion del conocimiento
construido en la relacion con quien acompafié un tramo del camino.

“¢ Este asunto fue introducido en el capitulo anterior, sera retomado en lineas posteriores.
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vida, el lanzamiento a la aventura de inventarse, mas alld de los designios y las

convenciones sociales.

Acudir a Cornelius Castoriadis, el filosofo y psicoanalista de origen griego,
fundador de la revista Socialisme ou Barbarie, es pertinente si queremos estudiar la
subjetividad a partir de procesos, es decir, considerando el escenario socio-historico en que
los sujetos producen actos y pensamientos. Castoriadis (1986: 1998: 139) legé el término
subjetividad reflexiva o subjetividad humana como reflexividad para referirse a la
posibilidad de cuestionarnos sobre el porqué se piensa tal o cual asunto, asimismo nombro

creacion historica al factor que lo hace eficaz.

El simple consciente no es ciego a lo que hace, sino que generalmente es mas que ciego al
por qué (sic) lo hace; del mismo modo, piensa algo, pero no se pregunta por qué piensa €so
antes que lo contrario u otra cosa. Ahora bien, tanto la historia como el psicoanalisis nos
muestran que la posibilidad de esta interrogacion, mas alla de lo que autoriza cada vez el
sistema instituido en su lugar, posibilidad que debemos postular como omnipresente en los
seres humanos, no se realiza sino muy raramente, a través de las diversas sociedades
historicas o a través de los individuos de nuestra propia sociedad. Es por una creacion
histérica que esta posibilidad se transforma en realidad efectiva: en este sentido hay,
ciertamente, autocreacién de la subjetividad humana como reflexividad (Castoriadis, 1986:
1998: 139).

¢Por qué Castoriadis plantea que esta posibilidad de interrogacion se efectla
ocasionalmente? ¢En qué consiste la creacion historica que propicia tal cuestionamiento?
Para Castoriadis (1979: 2005: 99) hay una relacion indisociable entre historia y sociedad, lo
cual supone un sentido activo, vale decir, productivo, pues la sociedad no esta dada o
determinada en forma permanente, en tanto que la historia es “creacion de formas totales de
vida humana”. Viabilizada a través del tiempo, esa posibilidad de interrogar el propio acto
de pensar que conlleva la creacion historica, permite la formacion de cambios, acaso la
reconfiguracion de la sociedad a partir de tales movimientos. Asi es como el vinculo entre

sociedad e historia crea la sociedad instituyente frente a la sociedad instituida.
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La sociedad, en tanto que siempre ya instituida, es auto-creacion y capacidad de auto-
alteracion, obra de lo imaginario radical como instituyente que se hace como sociedad
instituida e imaginario social particularizado cada vez.

[...] Lasociedad es obra de lo imaginario instituyente. Los individuos estan hechos por, al
mismo tiempo que hacen y rehacen, la sociedad cada vez instituida: en un sentido, la son.
Los dos polos irreductibles son lo imaginario radical instituyente —el campo de creacion
social-histérica-, por un lado y la psiqué singular por otro lado. A partir de la psiqué, la
sociedad instituida hace cada vez individuos —quienes, como tales, ya sélo pueden hacer la
sociedad que los ha hecho. Solo por esto, la imaginacion radical de la psiqué llega a
transpirar a través de los estratos sucesivos de la coraza social que es el individuo que la
recubre y la penetra hasta un punto — limite insondable, s6lo por esto hay accion en
respuesta del ser humano singular sobre la sociedad (Castoriadis, 1978/1987: 2002: 46-47).

El caracter creativo que Castoriadis (1996-1997: 1999: 93) encontré como propulsor
de la sociedad, enarbolado por la dimensidn de lo imaginario instituyente se remite a una
vis formandi, una fuerza de creacion propia de las colectividades humanas, pero, tambien
de los seres humanos singulares. La admision de este imaginario radical tiene como soporte
que el origen de la sociedad y la marcha de la historia, asi como otros factores, entre los que
se encuentran: “lenguaje”, “costumbres”, ‘“normas”, “técnica”, se producen mas alla de
cuestiones naturales, logicas o bioldgicas, vale decir, aunque estos aspectos fungen como
circunstancias ineludibles, no agotan los elementos pertinentes para las producciones

aludidas en lineas anteriores.

Esta idea de lo imaginario instituyente ha tenido dificultades para ser reconocida en
el ambito de la filosofia, sin embargo, Castoriadis (1996-1997:1999: 94) suponia que era
una facultad concerniente al campo social-historico. EI mismo notaba que esta tematica
disgustaba a los agentes de la filosofia heredada y la ciencia establecida, quiza por la
instigacion a reconocer como fuerza de creacion tanto a lo imaginario colectivo (también
Ilamado imaginario radical o imaginario social instituyente) como a la imaginacion radical
(o psique) del ser humano singular. En este caso, el planteamiento se refiere a creacién

ontologica, “creacion ex nihilo, el hacer ser una forma que no existia, creacion de nuevas
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formas de ser”. Entre esas formas se hallan “el lenguaje, la institucién, la musica, la
pintura”; asimismo, se contempla alguna forma particular, una obra poética, musical.
Castoriadis se explicaba el rechazo a dicha idea de creacidn, ejercido por voceros de la
filosofia heredada, en tanto que esa vertiente, en buena medida, es teoldgica y concede la
creacion a Dios. En contraste, Castoriadis sostuvo que el ser social-historico es capaz de
creacion, ésta es manifestada a traves del surgimiento de la sociedad, la produccion de las
distintas sociedades, ademas de la gradual o sUbita “alteracion histdrica incesante” de las

sociedades.

En la perspectiva de Castoriadis (1981: 2002: 16), hay un magma, “red de
significaciones que atraviesan, orientan y dirigen toda la vida de una sociedad, y a los
individuos concretos que la constituyen realmente”. En otras palabras, el magma permite la

configuracion de la sociedad y le da soporte.

El término “magma” aparece en la geologia, alude a una masa incandescente
susceptible a la solidificacion. Probablemente, Castoriadis eligio el vocablo magma para
acentuar el flujo incendiario capaz de conmover lo instituido socialmente, pero, a la vez, la
facultad de volver a un estado de quietud y reorganizacion de las capas sociales

compuestas por las significaciones imaginarias sociales y las instituciones.

El magma cohesiona significaciones imaginarias sociales, las cuales toman
“cuerpo” via la institucion de la sociedad y, en cierto sentido, “la animan”. Estas
significaciones se consideran imaginarias «porque no corresponden a elementos

“racionales” o “reales”» 0, no se reducen a ellos, pues emergen por «creacion». Castoriadis
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(1981: 2005: 68) sefialdo que estas significaciones son sociales porque estan instituidas,

también porque “un ente colectivo impersonal y andnimo” participa de ellas.

Ferndndez (2007: 40) presentd algunas caracteristicas por las que Castoriadis
diferencié el imaginario social instituido frente al imaginario social radical (o instituyente).
En el primero, las significaciones afirman lo establecido, manteniendo cierta cohesion en la
sociedad, en tanto las significaciones fungen “como organizadores de sentido” de las
experiencias humanas. En el segundo, las significaciones imaginarias creadas por lo
historico-social no perduran inconmovibles, nuevos organizadores de sentido irrumpen,
poniendo en tension lo instituido; este obrar se conoce como lo imaginario social
instituyente (Fernandez, 2007: 41). Dicho de otro modo, el imaginario social instituyente
tiene su concrecion en las instituciones, pero, las excede por la posibilidad de cuestionar lo

establecido o cimbrar hacia la creacion.

Castoriadis (1993: 1998: 172-173) fue un agudo critico de la ontologia heredada,
pues decia que ella esta edificada “en la ecuacion ser = ser determinado”, esta expresion no
solamente alude «al “determinismo” de los fendmenos (“cosas” o “ideas”), que no es Mas
que un simple derivado, sino al estatuto de todo ente particular y al “sentido” (contenido,

significado) del término ser como tal».*’

*" He aquf algunos elementos para identificar la ontologia heredada, analizada por Castoriadis (1981: 2005:
198-199) «En toda la historia de la filosofia (y de la légica), la determinacién funciona como una exigencia
suprema, pero mas o menos implicita u oculta. La determinacién esta (sic) relativamente menos oculta en los
antiguos griegos: el peras (el limite, la determinacion) que los griegos oponen al apeiron (lo indeterminado)
es para ellos la caracteristica decisiva de toda cosa de que realmente pude (sic) hablarse, es decir, que es
realmente. En el otro extremo de la historia de la filosofia, en Hegel, el mismo esquema opera de manera
igualmente vigorosa, pero mucho mas implicita: en cada pagina de la Ciencia de la I6gica, encontramos la
palabra Bestimmtheit, la determinacion, pero en ninguna parte la encontramos tematizada y formulada
explicitamente. Esta es la tendencia dominante en la corriente central del pensamiento filoséfico. Ciertamente
encontraremos en los grandes filosofos reservas o restricciones de esta tesis. Ya el pitagorico Filolaos
afirmaba que todo lo que es estd hecho de peras y de apeiron, idea que recogera y enriquecerd Platon [...]
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Dicha ontologia se adscribe a la légica conjuntista-identitaria (en algunos casos
traducida como ensidica porque alude a la palabra francesa “ensidique”, una composicion
de “ensembliste” [conjuntista] e “identitaire” [identitaria]), es decir, “Ldgica de los
principios de identidad, contradiccion y tercero excluido”, cimiento de “la aritmética y la
matematica en general”, vuelta eficaz en la teoria conjuntista y sus derivaciones. Esta
I6gica se inscribe “en todo lo que decimos y hacemos”, instituida por la sociedad

(Castoriadis, 1993: 1998: 173).

De acuerdo con Castoriadis (1981: 2002: 20-21), la institucion de la sociedad y las
significaciones imaginarias sociales concernientes a ella, se manifiestan en dos dimensiones
engarzadas: “la dimensién conjuntista-identitaria (grupo teorico, légico), y la estricta vy,

propiamente, imaginaria”.

Segun Castoriadis (1981: 2002: 21), para la dimensidén conjuntista-identitaria todo
lo que sea concebible se observa desde una perspectiva de la determinacion, en otros
términos, la dimension conjuntista-identitaria supone que la sociedad funciona mediante

“elementos, clases, propiedades y relaciones establecidas como distintas y definitivas”.

Pero la fijacion de la corriente dominante de la filosofia en la determinacién y lo determinado se traduce en el
hecho de que, aun cuando se reconozca un lugar a lo indeterminado, el apeiron, éste es considerado como
jerarquicamente “inferior”; lo que realmente es estd determinado y lo que no esta determinado no es o es algo
menos, o tiene una calidad inferior de ser.

En todo esto no hay solamente una “logica”; hay una decision ontoldgica- claramente afirmada desde los
comienzos de la filosofia con Parménides- y una constitucion/creacion. Mediante las categorias u operadores
mencionados, se constituye una regidn del ser y, al mismo tiempo, se decide ya que esa region agota el ser (el
racionalismo integral, el idealismo absoluto o el reduccionismo mecanicista materialista no son sino formas
de esa tendencia), ya que ella representa el paradigma de lo que verdaderamente es (ontos on) en tanto que
todo lo demas es accidente, ilusion y error o imitacion deficiente o “materia” amorfa y esencialmente
“pasiva”. Aun para Kant esa equivalencia de ser=ser determinado contintia siendo la estrella polar ontoldgica:
“...toda cosa, en cuanto a su posibilidad, estd sometida aun al principio de la determinacién completa, de
conformidad con la cual, de todos los predicados posibles de las cosas, en cuanto son comparados con sus
contrarios, uno solo debe convenirle... Esta proposicion: toda cosa existente esta completamente
determinada significa que no s6lo de cada pareja de predicados contradictorios dados sino también de todos
los predicados posibles, hay siempre uno que le conviene”». Para revisar esta ultima frase kantiana,
Castoriadis remite a Critique de la Raison pure, la traduccion francesa al cuidado de Trémesaygues y Pacaut,
pag. 415.
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Castoriadis (1981: 2002: 21) manifestd que la cualidad que distingue a la dimension
imaginaria es que en ésta “las significaciones no estdn determinadas™, definidas; se
conectan entre ellas, por medio de un proceso de renvoi, «‘acto de referir’: cada
significacion se refiere a un nimero indefinido de significaciones». Hay una especie de
reenvio o remision entre las significaciones, esto involucra enlaces inagotables, multiples
opciones por descubrir e inventar. El acto de referir trabaja mediante el vinculo de una cosa
en lugar de otra, asimismo, sugiere una cosa que conlleva otra por proximidad o

entrecruzamiento.

El ‘acto de referir’ (la relacidon del ‘acto de referir’), el cual implica también una cuasi
equivalencia y una cuasi pertenencia, funciona la mayor parte de las veces a través de un
quid pro quo, x en vez de y, que, en casos no triviales, es arbitrario, es decir, instituido. Este
quid pro quo es el meollo de lo que yo llamo ‘relacion significativa’; es decir, de la relacion
entre el signo y aquello de lo cual es signo el signo, y que es la base del lenguaje
(Castoriadis, 1981: 2002: 21).

Pensar las significaciones imaginarias sociales como sefiales de apertura y
movilidad, advierte sobre la posibilidad de desafiar lo instituido, pues se irrumpe a través
del cuestionamiento que porta la dimension instituyente de la sociedad, apuntalandose

condiciones que prefiguran un nuevo orden.

Castoriadis (1975: 2010: 293) planted que lo social no puede reducirse a la l6gica
heredada, hacerlo seria comprimir a la pluralidad en una unidad; no podemos simplificarlo
en calidad de “conjunto determinable”, compuesto de elementos diferentes y precisos.
Castoriadis propuso pensar lo social “como un magma, e incluso como un magma de
magmas”, esto no significaria el caos, la cuestion proyecta “el modo de organizacion de una

diversidad” que no estaria dispuesta a integrarse en un conjunto.

Dirigimos la atencion al modo de ser de lo que se da, antes de toda imposicién de la légica
identitaria o de conjuntos; y Illamamos magma a lo que se da en este modo de ser.
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[...] Un magma es aquello de lo cual se puede extraer (0, en el cual se puede construir)
organizaciones conjuntistas en cantidad indefinida, pero que jaméas puede ser reconstituido
(idealmente) por composicion conjuntista (finita ni infinita) de esas organizaciones
(Castoriadis, 1975: 2010: 534).

Acompafados por Fernandez (2007: 76-77, 80), reiteramos que la exhortacién de
Castoriadis es pensar lo social como magma, la l6gica de magmas apela a mirar de otro
modo la clasica oposicidn y enlace “entre la razén y lo no racional”, sefialando que un
magma va mas alla de los conjuntos identitarios que en él habitan, lo que lleva a atisbar la
multiplicidad que le soporta, la cual, “no es numerable”, sino que consiste en una
“indefinida cantidad de términos” circunstancialmente “cambiantes” que pueden “remitirse

unos a otros”.

Poner en perspectiva la multiplicidad magmatica, permite a Castoriadis investigar
sobre el devenir de lo historico-social, haciendo frente a la ontologia heredada. Y teniendo
en cuenta esa puntualizacién, Fernandez (2007: 80) recapitula que las significaciones
imaginarias sociales siendo simbdlicas actuan en “lo implicito”, vinculadas por remision,
resultando “indefinidamente determinadas”. También considera que éstas serian “latencias
sociales”, justamente, porque laten, insisten, mediante su configuracion y reconfiguracion

en el magma que las congrega.

La diversidad que logra organizarse en el magma podria ejemplificarse a través de
lo imaginario o lo inconsciente y, como ya se ha dicho, en lo social (Castoriadis, 1975:

2010: 293).

Hasta este momento, nos hemos referido a ciertas coincidencias entre Foucault y
Castoriadis a partir de la posibilidad de cambio que se avizora en el ejercicio de

pensamiento sobre quiénes somos, cémo nos conducimos y la sociedad que instituimos.
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Foucault analizd la relacién entre el sujeto y los juegos de verdad implicados en el
conocimiento, el poder y la subjetividad. Por otro lado, Castoriadis propuso que el
funcionamiento de la sociedad dependeria del magma de las significaciones imaginarias
sociales; mas alld de la légica conjuntista-identitaria, encontrariamos la dimension
imaginaria, ambas participarian en la organizacion de la sociedad, cuyo movimiento seria
obra del imaginario social instituyente que habria de cuestionar al imaginario social
instituido, vale decir, el orden establecido. Ahora abordaremos el tema de la subjetividad
reflexiva, esa implicacion activa que opera desde la imaginacion y aspira a la autonomia, en

aras de reconocernos en las decisiones que tomamos desde nuestra insercion en la sociedad.

2.2 La subjetividad reflexiva como soporte del proyecto de autonomia

Cuando empezamos a abordar la nocion de creacion histérica y las fuerzas que
propician su despliegue, quedd pendiente el tema de la reflexividad, esa categoria
transpuesta como calificativo del vocablo subjetividad en las teorizaciones de Castoriadis.
La reflexividad se ejerce por la imaginacion o fantasmizacion, la via que permite proyectar
como ‘“‘entidad” aquello que no lo es, vale decir, el proceso de pensamiento. En la
reflexividad, la imaginacion da presencia a lo ausente, hace visible Y en X, viabiliza ver(se)

doble, apunta a la posibilidad de que “se vea al verse como otro” (Castoriadis, 1986: 1998:

139-140).

Por tanto, la subjetividad reflexiva supone una capacidad de imaginar, ese proceso
creativo que cuestiona lo conocido y confecciona una figura distinta, precisamente porque

le da cabida a lo posible, a la virtualidad que se asoma, a lo Otro.
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El pensamiento conjuga partes de actividad no consciente y consciente, espontanea
y deliberada, esta dltima es contemplada por Castoriadis (1986: 1998: 140-141) como
voluntad o la posibilidad de un ser humano de posicionar en los factores que circunscriben
sus actos, las derivaciones de su reflexion. La actividad deliberada se erige a manera de

dimension reflexiva y practica de lo que somos como creadores 0 seres aptos para imaginar.

La subjetividad reflexiva se asocia al proyecto de autonomia formulado por
Castoriadis (1981: 2005: 212), pues, la autonomia implica “apertura ontoldgica” y
probabilidad de ir mas alla del marco de conocimiento y ordenacién propio de “seres
autoconstituyentes como heteronomos”, ese movimiento de apertura ontologica que rebasa
el marco instituido, conmueve «el “sistema” de conocimiento y de organizacion» de la
época, lo que apuntala un mundo distinto desde otras leyes, vale decir, propicia “crear un

nuevo eidos ontoldgico”.*®

Castoriadis (1981: 2005: 212-213) manifestd que tanto las sociedades arcaicas como
las sociedades tradicionales han tenido un firme cerco o marco de conocimiento y
ordenacion, aungue bien podria decirse que ésa es la situacion compartida por la mayoria
de las sociedades. No hay algo que procure el cuestionamiento de las significaciones
imaginarias sociales y las instituciones que funcionan como “los principios y los portadores
del cerco”, incluso las condiciones en tales sociedades hacen insélito este cuestionamiento.

Lo inusitado de ese cuestionamiento provoca considerarlo como “una ruptura”, “una

“8 El proyecto de autonomia de Castoriadis se distingue de la versién kantiana en varios sentidos, ya que el
fildsofo greco-francés propone una autonomia que va mas alla de la razén y concede un lugar destacado a la
imaginacién. Kant (1785: 1981: 101) parece inclinarse por ideales universalistas cuando sostiene como
principio de la autonomia: “... que las maximas de la eleccion, en el querer mismo, sean al mismo tiempo
incluidas como ley universal”. Por otro lado, Castoriadis no se entrega a dichas aspiraciones, sino que instiga
a darle lugar a la singularidad, en tanto no s6lo habriamos de darnos nuestras leyes, también tendriamos que
ser capaces de cuestionarlas y reformularlas, atendiendo al escenario socio-histérico y la propia experiencia
de vida, esto implica reconocer que multiples discursos-deseos nos atraviesan, tal condicion desafia a la razén
y los convencionalismos, favoreciendo cambios y actos creativos.
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creacion ontolégica” a partir del surgimiento de sociedades que discuten sus significaciones
e instituciones; la efervescencia les conduce a plantear ideas polémicas que critican la
modalidad explicativa de su configuracion, éstas dejan el estatuto de lo intolerable y a la

vez se tornan catalizadores de autoalteracion.

La propuesta de ruptura y autonomia se sostiene porque la légica conjuntista-
identitaria no puede agotar “lo que es”, si asi fuera, quien estuviera inmerso en ese universo
no podria modificarlo en algin sentido, tampoco se sabria tomado por él. Sin embargo,
Castoriadis (1981: 2005: 213-214) advirtid que el ser histdrico-social existe instituyendo
una dimension conjuntista-identitaria. En ese tenor, el pensamiento requiere asentarse
frecuentemente en lo conjuntista-identitario, probablemente como una forma de organizar,
clasificar y equilibrar el embate de la pluralidad entre significaciones imaginarias sociales e
instituciones. Una apuesta que forma parte del proyecto de una sociedad auténoma reside
en fragmentar “el sello de la logica y la ontologia conjuntista-identitaria”, si asumimos
como propias nuestras leyes y tomamos responsabilidad por ellas, debatiéndolas y

cuestionandonos por su pertinencia.

La institucion tiene dispositivos que la reproducen en el tiempo y socializa la
psique; produce individuos sociales que le son convenientes. La institucién habra de
otorgar a la psique “objetos” de destino de pulsiones o deseos, polos de identificacion vy,
principalmente, sentido. La institucion de la sociedad se ha inclinado por ocultar el caos, el
abismo, lo sin fondo,*® ya sea el referente al mundo, la psique o la sociedad. La manera de

“dar sentido”” ha sido a través de las significaciones imaginarias sociales “mas centrales” o

% Una de las afirmaciones de Castoriadis (1981: 2005: 64) sobre el ser es que «no es un sistema, no es un
sistema de sistemas y no es una “gran cadena”. El ser es caos o abismo o lo sin fondo. Es caos de
estratificacion no regular: esto quiere decir que implica “organizaciones” parciales, cada vez especificas de
los diversos estratos que descubrimos (descubrimos/construimos, descubrimos/creamos) en el ser».
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“nucleares”, las religiosas. Segun Castoriadis (1981: 2005: 217), la religion presenta y
oculta el abismo, como ejemplo menciona el tema de la muerte en el cristianismo, pues se
alude a ella en forma insistente y compungida, pero, también se le niega cuando s6lo es
considerada un pasaje o transicion a la “otra vida”. La religion concede una figura al
abismo y ésta es mostrada en calidad de “sentido Ultimo”, pero, también como origen de

cualquier sentido; verbigracia, el Dios de la teologia racional cristiana.

Desde el analisis de Castoriadis (1981: 2005: 217) puede decirse que la
problematica que genera tal soterramiento del abismo es que se encubre la autoinstitucion
de la sociedad, asimismo se enmascara que la sociedad requiere de las instituciones y

significaciones que crea, las cuales no podrian tener «fundamento “absoluto’».

Podria sefialarse que el proyecto de autonomia es un modo de encarar la alienacion.
Castoriadis tambien efectud un analisis sobre dicho tdpico, lo que permitio desmitificarlo y
eximirlo de la victimizacion que supondria aceptar la idea de alienacién como el despojo de

la esencia.

Castoriadis (1975: 2010: 160-163) reviso el término alienacion individual y acudio a
la frase de Freud (1933 [1932]: 2001: 74): “Donde Ello era, Yo debo devenir”, en aras de
advertir que somos portadores de otras voces, fuerzas y discursos que nos constituyen. Lo
enunciado por Freud se interpreta como una aspiracion a cierta postura ética a partir de la
experiencia en la clinica psicoanalitica, una especie de logro que se consigue por la
asuncion como sujeto de deseo, portador y constructor de una historia particular, inserto en

el campo social-historico.
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Si a la autonomia, a la legislacién o a la regulacion por si misma se opone la heteronomia, a
la legislacion o a la regulacion por otro, la autonomia es mi ley, opuesta a la regulacion por
el inconsciente que es una ley otra, la ley de otro que yo.

¢En qué sentido puede decirse que la regulacion por el inconsciente es la ley de otro? ¢De
qué otro se trata? De otro literalmente, no de «otro Yo» desconocido, sino de otro en mi.
Como dice Jacques Lacan, «el inconsciente es el discurso del Otro», es, en una parte
decisiva, el dep6sito de los puntos de vista, de los deseos, de las ubicaciones, de las
exigencias, de las esperas — de las significaciones asignadas al individuo por los que lo
engendraron y criaron a partir del momento de su concepcion, e incluso antes™ (Castoriadis,
1975: 2010: 162).

Hay una historia que nos antecede y va cargandonos de significaciones que son
atribuidas desde los otros que nos han esperado. Esos otros nos sitGan en un lugar en la
historia familiar y social, nos otorgan un nombre y nos suponen un género. También nos
avizoran un futuro. A pesar de ello, estas asignaciones y expectativas no establecen un
destino, pues, tenemos la posibilidad de escuchar los ecos provenientes de los otros y
hacernos acompanar por ellos en la construccion de un camino elegido en la singularidad,
trazado mediante ausencias y renuncias que impulsan a reinventarnos, via el deseo, justo

cuando pareciera que las estrellas™ se han negado a iluminar la propia andanza.*?

La autonomia no es, pues, elucidacion sin residuo y eliminacién total del discurso del Otro
no sabido como tal. Es instauracion de otra relacion entre el discurso del Otro y el discurso
del sujeto. La eliminacion total del discurso del Otro, no sabido como tal, es un estado no
historico (Castoriadis, 1975: 2010: 166).

% Castoriadis (1975: 2010: 162) propone en este punto ver un texto de Jacques Lacan, «Remarques sur le
rapport de D. Lagache», en «La Psychanalyse», n.° 6, p. 116, Paris, 1961. La nota al pie de pagina colocada
por Castoriadis en el libro La institucion imaginaria de la sociedad, reproduce un fragmento del articulo de
Lacan, aqui presentamos la version original en francés: “Un pole d’attributs, voila ce qu’est le sujet avant sa
naissance (et peut-étre est-ce sous leur amas qu’il suffoquera au jour). D’attributs, ¢’est-a-dire de signifiants
plus ou moine liés en un discours...”

> Herrera (2008: 213) nos recuerda: “Lyotard le otorga a la palabra latina deseo uno de sus mas hermosos
sentidos: de-siderare, de los siderios, los astros, puesto que el deseo sélo surge de comprobar y lamentar que
las constelaciones, los sidera, no dan sefiales, y que los dioses han enmudecido. El analizante habla
(po)éticamente todo el tiempo de este silencio de las estrellas (silencio de su analista)”.

>2 probablemente, el duelo remite al sentimiento de desamparo frente al objeto perdido que nunca se tuvo, el
objeto que inauguré la vida psiquica, en tanto propulso la busqueda de un remedo alucinatorio para atemperar
el dolor por la ausencia, originando la fantasia, elemento indispensable para la creacién.
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La bdsqueda de la autonomia no radica en el despojo de aquellos discursos que nos
atraviesan. El intento seria vano, ya que constantemente los otros inciden subjetivamente en
lo que hacemos y decimos. La perspectiva de Castoriadis cuestiona a aquellas
interpretaciones que conciben al sujeto alienado como victima de haber perdido su
“naturaleza” por la influencia de los otros. Y sugiere como autonomia el reposicionamiento

del sujeto frente al discurso del Otro.

[...] el gozne de esta articulacion de si y del otro, es el cuerpo, esa estructura «material» con
un sentido virtual en su seno. El cuerpo, que no es alienacion — eso no querria decir nada -,
sino participacion en el mundo y en el sentido, ligazén y movilidad, preconstitucion de un
universo de significaciones antes de cualquier pensamiento reflejo.

[...] La verdad propia del sujeto es siempre participacion en una verdad que le supera, que
crea raices y que lo arraiga finalmente en la sociedad y en la historia, incluso en el momento
en el que el sujeto realiza su autonomia (Castoriadis, 1975: 2010: 168-169).

Las propuestas de Castoriadis y Freud son metabolizadas y derivan en la
exhortacion a asumir esa intervencion “extranjera” que nos habita y habla, articulada en el
cuerpo, ese mapa de inscripciones que apelan a nuestra condicion deseante. Dicho de otro

modo, la apuesta seria reapropiarse de esos discursos y reconocerse en ellos.

Castoriadis (1975: 2010: 171) planteaba que la autonomia debia atenderse
filos6ficamente, al considerarla en su estatuto de problema y, al mismo tiempo, en calidad
de relacion social, porque implica hallar en si mismo un sentido no propio y transformarlo,
asimismo la autonomia tendria que abordarse como una relacion en la que los otros figuran

como alteridad, pero también «ipseidad» del sujeto.

%% La postura de Castoriadis es cercana a los postulados de Ricoeur (1990: 2006: XII1-XIV): “[...] la identidad
en el sentido de ipse no implica ninguna afirmacion sobre un pretendido ndcleo no cambiante de la
personalidad. [...] Si mismo como otro sugiere, en principio, que la ipseidad del si mismo implica la alteridad
en un grado tan intimo que no se puede pensar en una sin la otra, que una pasa mas bien a la otra, como se
dirfa en el lenguaje hegeliano. Al «como», quisiéramos aplicarle la significacion fuerte, no solo de una
comparacion — si mismo semejante a otro — sino de una implicacion: si mismo en cuanto... otro”. La ipseidad
y la alteridad se remiten entre si, una supone a la otra.
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Una vez que Castoriadis desliga la alienacion de la tendencia a victimizar, pues no
se adhiere a la idea del extravio de la esencia por la intervencion de otro(s), ¢como se

inscribe en su obra el tema de la alienacion desde la dimensién social?

[...] hay alienacion de la sociedad con todas las clases confundidas con sus instituciones.
No entendemos con ello los aspectos especificos que afectan «igualmente» las distintas
clases, ni el hecho de que la ley, incluso si sirve a la burguesia, la vincula igualmente.
Apuntamos al hecho, mucho mas importante, de que la institucién, una vez planteada,
parece autonomizarse, de que posee su inercia y su légica propias, de que supera, en su
supervivencia y en sus efectos, su funcion, sus «fines» y sus «razones de ser». Las
evidencias se invierten: lo que podia ser visto «al comienzo» como un conjunto de
instituciones al servicio de la sociedad, se convierte en una sociedad al servicio de las
instituciones (Castoriadis, 1975: 2010: 175-176).

En este caso, la alienacion es pensada como el acatamiento a las logicas de la
institucion en que los sujetos estan insertos, las actividades se desempefian desde la
conformidad y la domesticacion, la institucion dificulta los intentos de flujo, valiéndose de

la rigidez en la distribucion de lugares y roles.

Nuestra relacion con lo social — y con lo histérico, que es su despliegue en el tiempo — no
puede ser llamada relacion de dependencia, no tendria ningin sentido. Es una relacion de
inherencia, que, como tal, no es ni libertad, ni alienacion, sino el terreno sobre el cual tan
sélo libertad y alienacion pueden existir y que tan sélo el delirio de un narcisismo absoluto
podria querer abolir, deplorar, o considerar una «condicion negativa» (Castoriadis, 1975:
2010: 179).

La relacion con lo social e historico seria de inherencia porque “el ser es tiempo”
(Castoriadis, 1981: 2005: 64), ademas, somos participes de “un ente colectivo impersonal y
anonimo” (Castoriadis, 1981: 2005: 68) productor de significaciones imaginarias sociales
gue animan a la sociedad a través de sus instituciones. ¢Por qué Castoriadis plantea que esta
relacion de inherencia con lo social es un terreno para la libertad y la alienacion? Porque
existe lo social instituido expresado en la cotidianeidad de la institucion, pero, esta version,
aungue convalidada, es parcial, susceptible al cuestionamiento que empuja en lo social

instituyente, fuerza que irrumpe, alterando a lo instituido. Ese movimiento derivara en una

115



institucién cuando se estabilice o concrete una aproximacién a la otrora tendencia

transgresora.

Del mismo modo que el individuo no puede captar o darse algo fuera de lo simbolico — ni el
mundo ni si mismo -, una sociedad tampoco puede darse algo fuera de este simbdlico en
segundo grado, al que representan las instituciones. Y, al igual que no puedo llamar
alienacién a mi relacion con el lenguaje como tal — en el cual puedo a la vez decirlo todo, y
no cualquier cosa, ante el cual estoy a la vez determinado y libre, en relacién al cual una
degradacion es posible, pero no ineluctable -, no tiene sentido Ilamar alienacién a la
relacion de la sociedad con la institucién como tal. La alienacidn aparece en esta relacion,
pero no es esta relacion — como el error o el delirio no son posibles mas que en el lenguaje,
pero no son el lenguaje (Castoriadis, 1975: 2010: 181-182).

Castoriadis confiere a la sociedad un simbolico en segundo grado, via las
instituciones. Ante esta atribucion, conviene preguntarse si acaso Castoriadis presenta al
lenguaje como un simbolico de primer grado para el individuo. Tal clasificacion lleva a
cuestionar la pertinencia de esa diferenciacion de grado, porque tanto el lenguaje como las
instituciones anteceden al individuo, éste no es sino a partir de los otros que lo arrojan a su
particular insercion en la sociedad. De acuerdo a la cultura, cada sociedad habita el
lenguaje. Por otro lado, ese fragmento sacude cualquier vestigio de nostalgia sostenida en
una ideologia de pretensiones liberadoras que busque deshacerse de las instituciones como

opcion salvifica.

En este apartado, trabajamos el tema de la subjetividad reflexiva que actuaria en
funcion de un proyecto de autonomia, éste no corresponde a un abandono de los discursos
gue nos habitan como si se tratara de recuperar una esencia extraviada por encontrarse
alienado, al contrario, el reconocimiento y la asuncion de esos discursos permitird un
reposicionamiento subjetivo. A continuacidn, revisaremos varias acepciones de alienacion,
incluidas en el capitulo 1, también plantearemos como la abertura al afuera es condicion

para el movimiento vivificante.
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2.3 Lo Otro frente a la alienacién o la abertura hacia el afuera

En el trayecto del capitulo 1, perteneciente a la presente investigacion, se mostraron
varias interpretaciones sobre alienacién. Rememoraremos tres de ellas para localizar la base
que comparten; una version se referia a la postura doblegada frente a otro y el discurso que
transmite, la sumision a este (Aulagnier, 1979: 2007: 45-47). Por otro lado, una acepcién
expuesta en el bloque 3 esta inclinada hacia la forma en que los individuos evaden los
asuntos comunes y no participan activamente en las decisiones que nos conciernen como
sociedad, ya sea porque no se percatan de la relevancia del papel que cada uno tiene o
porque creen que los cambios sociales no dependerian de su intervencion. A pesar de la
aparente diferencia, la primera condicion esta contenida en la segunda, pues aungque ésta
tiene un cariz vinculado a lo practico, alude a una posicion subjetiva respecto a cierto
discurso en torno al lugar social que se ocupa. Otra version se expuso a partir del contraste
entre el trabajo alienado y la actividad vital que puede ser objeto de la conciencia y la
voluntad del hombre, segun Marx (1844: 2007: 112). Si en estas lineas se reivindica la
oposicion entre dichos vocablos es porque se busca puntualizar que el trabajo alienado no
ha expropiado la actividad vital, sino que la ha instrumentalizado hacia la conservacion de
la vida individual, es decir, el sujeto no se reconoce en ella; sin embargo, la propuesta que
ird asentandose gradualmente en el texto, se refiere a la posibilidad de reapropiarsela y

hacerla valer en actos que revitalicen subjetivamente.

Los tres sentidos comparten la critica hacia la inadvertencia de lo Otro, en tanto
sugieren un retraimiento del sujeto, es decir, la elusibn de mdltiples posibilidades
entreveradas en discursos que podrian cuestionar a aquél que se habria colocado como

dogma.
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Este recuento sobre los sentidos del vocablo alienacion revisados en el capitulo
anterior, convergiendo en la inadvertencia de lo Otro, dan la pauta para visualizar el lugar
que Castoriadis y Foucault concedian a lo Otro en sus obras. En lineas anteriores
expusimos que Castoriadis (1986: 1998: 139-140) planteaba la reflexividad como una
practica que se efectla por la imaginacién o fantasmizacién en aras del proceso de
pensamiento; él reconocid que la reflexividad se vale de la imaginacién para presentificar
lo ausente, posibilita ver(se) doble, apuesta al riesgo de que “se vea al verse como otro”. Si
retomamos este asunto de la reflexividad vinculado al verse doble es porque en Foucault
identificamos un punto de encuentro. Deleuze (1986: 1987: 129) asevero que el tema del
doble inquietaba a Foucault, considerandolo como “una interiorizacién del afuera”, acaso
como lo Otro que nos habita, “un redoblamiento de lo Otro”, quizd como la vivencia de
inseminacion proveniente de lo Otro. Al respecto, dijo Deleuze: “En el redoblamiento lo
otro nunca es un doble, soy yo el que me vivo como el doble de lo otro: yo no estoy en el
exterior, encuentro lo otro en mi [...]” El propio Deleuze retoma textualmente una frase de
Foucault (1966: 2008: 330) para dar continuidad al argumento: “lo Otro, lo Lejano es

también lo mas Préximo y lo Mismo”.

Asumir que lo Otro aunque parezca distante esta a la vuelta, insertdndose en
nosotros, hace factible pensar y cuestionar sobre lo ya pensado, pone en tension, sacude las
pretensiones de certezas, insta a la aventura de pensar distinto, al abrirse a lo Otro y

exponerse al afuera.

¢Qué es el afuera? Esta pregunta conducira a analizar la incidencia del afuera en los

procesos de subjetivacidn, tema constante, vehiculo para el periplo trazado en el texto que
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esta en proceso de lectura. Dilucidar la nocion del afuera y visualizar su papel en la

subjetivacion entrafia recordar qué seria el poder segin Foucault (1977: 1992: 169):

Toda relacion de fuerza implica en todo momento una relacion de poder (que es en cierto
modo su forma momentanea) y cada relacion de poder reenvia, como a su efecto, pero
también como a su condicion de posibilidad, a un campo politico del que forma parte
(Foucault, 1977: 1992: 169).

La perspectiva de Foucault respecto al poder en términos de relacion de fuerzas
parece remitirse a la propuesta formulada en La genealogia de la moral de Nietzsche
(1887: 2008: 102), quien sugirid que la esencia de la vida era la voluntad de poder: “las
fuerzas esponténeas, agresivas, invasoras, creadoras de nuevas interpretaciones, de nuevas
direcciones y formas, por influjo de las cuales viene luego la «adaptacion»”. Estas fuerzas
en movimiento vinculadas entre si, posibilitan distintos sentidos y rutas para el
sostenimiento de la vida, inauguran canales que llevan a que la vida se organice mediante

las formas que ella misma produce.

En la version de Foucault (1975: 2005: 33-34), la fuerza actla sobre otra fuerza, es
decir, no se concibe de manera singular sino a traves de la relacién con otras fuerzas. El
poder no se posee, se ejerce, vale decir, el poder no estaria en manos de “la clase
dominante” que lo habria “adquirido”, su efecto radica en “posiciones estratégicas”, este
podria mostrar y acompafiar la situacion de quienes se perciben como “dominados”. El
poder va mas alla de prohibir o establecer obligaciones a quienes se ha supuesto que “no lo
tienen”, el poder nos atraviesa a todos, circula, sobrepasa las relaciones entre el Estado y

los ciudadanos, transita por encima de la division de clases.

Foucault (1975: 2005: 34) también expres6 que estas relaciones “no son univocas”,

promueven mualtiples puntos de enfrentamiento y resistencia, elemento imprescindible para
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la movilidad del poder, precisamente porque éste se pone en juego a partir de relaciones y
no por su ilusoria concentracion en un sector de la poblacion. EIl poder no se consigue en
forma definitiva por la toma del control de los aparatos o por la disolucién de las
instituciones (dicha critica también fue sefialada por Castoriadis [1975: 2010: 181-182] tal

como se manifestd en lineas previas de este escrito).

En el libro producido como homenaje a Foucault, observamos que Deleuze (1986:
1987: 102-103) reconoce diferencias en torno al saber y el poder, pero, afirma que se
presuponen entre si. Y sefala: “El saber concierne a materias formadas (sustancias) y a
funciones formalizadas, distribuidas segmento a segmento, bajo las dos grandes
condiciones formales, ver y hablar, luz y lenguaje”. El saber se encuentra “estratificado,
archivado” como nos recuerda Deleuze, instituido podria llamarlo Castoriadis. A partir de
la obra de Foucault, el poder fue leido por Deleuze como “diagramatico”, pone en
movimiento “materias y funciones no estratificadas”, pasa por puntos singulares a través de
los cuales hay “aplicacion de una fuerza, la accion o la reaccidon de una fuerza con relacion
a otras” en su cualidad movediza. El aspecto inestable de las relaciones de poder constituye

una via estratégica, un talante activo a diferencia del caracter estratificado.

De acuerdo con Deleuze (1986: 1987: 115-116), el diagrama se vincula con la
formacidn estratificada que lo asienta, sin embargo, mediante otro eje también se enlaza
con otro diagrama y los respectivos estados inestables, por medio de ellos, las fuerzas
contintan el devenir. En ese sentido, “el diagrama siempre es el afuera de los estratos”. El
afuera atafie a la fuerza; en la medida que la fuerza se relaciona con otras fuerzas, éstas

aluden a un afuera sin formas, pues el espacio de accion tendria que diferenciarse del
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estratificado relativo a las formas. El espacio del afuera seria para Deleuze (1986: 1987:

116): «no lugar», justo donde la historia es un devenir.

Nos encontramos asi ante una abertura [béance] que ha permanecido invisible para nosotros
durante largo tiempo: el ser del lenguaje no aparece por si mismo mas que en la
desaparicion del sujeto. ;Coémo acceder a esta extrafia relacion? Tal vez mediante una forma
de pensamiento cuya posibilidad todavia incierta ha sido esbozada en sus margenes por la
cultura occidental. Este pensamiento que se sitla fuera de toda subjetividad para hacer
surgir sus limites como desde el exterior, enunciar su fin, hacer brillar su dispersion y no
recoger mas que su insuperable ausencia, y que a la vez se mantiene en el umbral de toda
positividad, no tanto para captar el fundamento o la justificacion, cuanto para reencontrar el
espacio en el que se despliega, el vacio que le sirve de lugar, la distancia en la que se
constituye y donde se esquivan en cuanto se las mira sus certezas inmediatas, este
pensamiento, en relacion a la interioridad de nuestra reflexion filoséfica y en relacion a la
positividad de nuestro saber, constituye lo que podria llamarse en una palabra «el
pensamiento del afuera» (Foucault, 1966: 1999: 299-300).

Este pensamiento del afuera supone un hiato, la disposicion a la abertura, el riesgo
de la dispersion, el canal que conecta con el abismo y cuestiona las certidumbres. Es el
vertigo que nos anoticia la perentoriedad del reposicionamiento frente a los dogmas. El
pensamiento del afuera hiende, perfora las sedimentaciones. En palabras emitidas por
Deleuze (1986: 1987: 116): “Pensar es llegar a lo no estratificado”. Tal propuesta nos
reenvia a la subjetividad reflexiva bosquejada por Castoriadis, es decir, la posibilidad de
cuestionar los saberes instituidos, el pensar por qué se piensa tal asunto, la interpelacion por
la configuracion de las leyes y las condiciones que las hicieron propicias, asi como la
propension a asumir un papel activo en torno a su formulacion. En este sentido, podriamos
decir que lo imaginario social instituyente refiere al afuera desde donde provienen las

fuerzas que en sus relaciones y movimientos agujerean lo instituido.

Como anticipamos en el capitulo inicial, Foucault (1976: 1987: 165) presentd en
“Historia de la sexualidad, 1- La voluntad de saber”, aquel analisis en el que sefialaba que
desde el siglo XIX la crueldad en las guerras se ha exacerbado, produciendo holocaustos

comandados por los propios regimenes hacia sus poblaciones. Sin embargo, este poder de
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muerte parece coexistir con un poder que intenta administrar y multiplicar la vida. Las
guerras han dejado de efectuarse en honor al soberano; en este tiempo, su realizacion se
justifica en la procuracion de la existencia de la poblacién, al transmitirse la idea de matarse

entre si, a partir de la necesidad de vivir.

Ese poder sobre la vida o biopoder se ha expresado desde el siglo XVII,
experimentando diversos cambios. Foucault (1976: 1987: 168) asever6 que la
anatomopolitica (enfocada en “el cuerpo como maquina”, recurrid al disciplinamiento y
docilidad para asegurar la productividad), junto a la otra vertiente conocida como
biopolitica (dirigida al “cuerpo-especie”, al cuerpo atravesado por la dinamica de lo
viviente, sostén de procesos bioldgicos como la natalidad, la mortalidad, las epidemias;
incluyendo los elementos que puedan alterarlos) ejercen un poder bajo el que matar ya no

seria la funcion superior, sino la invasion de la vida.

Deleuze (1986: 1987: 100-101) destacé que “ecl poder de afectar” podria
considerarse “una funcion de la fuerza”; en cuanto al “poder de ser afectado”, éste recaeria
en “una materia de la fuerza”. En las sociedades modernas, la anatomopolitica y la
biopolitica® serfan las funciones. Desde tal enfoque, un cuerpo y una poblacién

corresponderian a las materias.

Pronto tendremos oportunidad de ampliar el tema. Esta recapitulacién sobre el
biopoder se antoja suficiente ahora para expresar que la vida se resiste al poder cuando éste
se torna contrario a ella, es decir, cuando el poder intenta imponerse sobre el cauce de la

vida, tendiendo a la muerte.

> En el capitulo 1 se inici6 el abordaje de ambas tecnologias de poder, éste continuara en paginas posteriores.
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Haciéndonos acompafiar por Deleuze (1986: 1987: 122), diremos que si el biopoder
consiste en el poder sobre la vida, la resistencia seria el poder de la vida. EI mismo
pregunta: “;No es la fuerza procedente del afuera una cierta idea de la Vida, un cierto

vitalismo en el que culmina el pensamiento de Foucault?”

La vida podria proyectarse como la capacidad de resistencia de la fuerza, la cual se
rebela desde el afuera ante lo estratificado o instituido, insiste en abrir otros senderos,

tensiona las formas consabidas y apela a pensar distinto.

Aun tenemos pendiente especificar la incidencia del afuera en los procesos de
subjetivacion, pero, lo expuesto hasta aqui nos aporta algunos recursos para abordar esa

cuestion.

Al haber planteado a la vida como resistencia procedente del afuera, cabe
preguntarse junto a Deleuze (1986: 1987: 126) si el afuera no podria ser “un vacio
terrorifico”; quiza la vida que efectua la resistencia podria ser “la simple distribucion en el
vacio de muertes «parciales, progresivas y lentas»”. En otras palabras, la muerte parece
multiplicarse y distinguirse en aras de conferir las singularidades a la vida, vale decir, las
verdades que supone conseguir por su resistencia.> Estas ideas respecto a la vida y la
muerte en el analisis de Deleuze sobre el legado de Foucault, tienen como antecedente el
vitalismo de Bichat, a partir del cual, Foucault (1963: 2012: 196) reconocié que la vida se
resiste a la muerte. Es posible que las teorizaciones de Bichat persistieran en Foucault

desde la escritura del libro “El nacimiento de la clinica”,”® hasta su ultimo trabajo.

*® Este topico también sera retomado en un momento posterior, pero, podriamos anticipar que la vida se
sostiene a partir de su organizacion o entramado de sentidos como forma de resistencia a la disgregacion de la
muerte.

%8 publicado originalmente en francés en el afio 1963.
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Evoquemos un fragmento de la obra referida, ello nos permitira generar enlaces con un

articulo que Foucault escribié poco antes de morir.

Bichat ha dado un carécter relativo al concepto de muerte al hacerlo descender de este
absoluto, en el cual aparecia como un acontecimiento que no se puede dividir, decisivo e
irrecuperable: lo ha volatilizado y repartido en la vida, bajo la forma de muertes
particulares, muertes parciales, progresivas, y tan lentas como para consumarse mas alla de
la muerte misma. Pero con este hecho, él formaba una estructura esencial del pensamiento y
de la percepcion médicos; es a lo que se opone la vida y a lo que se expone; es aquello por
relacion a lo cual ella es viva oposicidn, por lo tanto vida; aquello con relacion a lo cual ella
esta analiticamente expuesta, por lo tanto verdad (Foucault, 1963: 2012: 196).

Esta lectura acerca de la muerte despojada de un caracter univoco, llevo a concebirla
como posibilidad recurrente, esparcida y multiplicada. La muerte se libera de la atadura a
un momento especifico y se fragmenta, asedia con el impetu equiparable al empuje de la
vida, de tal manera que su aparente confrontacion acaso podria desdibujarse y, al difuminar

la frontera, el riesgo del transito hacia el pretendido opuesto parece constante.

Esa volatilidad en la muerte y la fluidez en la vida, probablemente tengan presencia
en uno de los ultimos articulos que Foucault envié para su publicacién. El titulo del escrito
postumo de Foucault (1985: 2007: 41-57) es “La vida: la experiencia y la ciencia”, donde
rinde homenaje a su maestro Canguilnem y destaca la relevancia de los elementos de su
obra para la formacion de diversos filosofos. En estrecho vinculo con los aportes del
maestro, Foucault (1985: 2007: 55) se refiere a la vida como “aquello que es capaz de error,
de alli su caracter radical”. Esta particularidad podria comportar el sentido de lo azaroso o
errante; dicho matiz identificado en la vida, converge con la fluidez o la movilidad de las
fuerzas que se suponen en el afuera. La lectura de Deleuze respecto al afuera argumentado

por Foucault, guarda correspondencia con un cariz vitalista.
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¢Qué se requiere para no difuminarse en el vacio del afuera?, ¢cual movimiento de
la fuerza llevaria a afirmar la vida? Aqui resulta pertinente la idea del pliegue del afuera
que Deleuze (1986: 1987: 127, 132) revisa. El nos exhorta a imaginar que se pliegan las
relaciones del afuera, es decir, su movimiento curvo puede ocasionar un doblez, el cual
derivaria en la produccion de una relacion consigo mismo, “un adentro que se abre”, una
fragmentaria apropiacion del afuera en el adentro. Este procedimiento se inaugura con los
griegos, quienes plegaron el afuera mediante ejercicios préacticos, el prototipo seria el
Cuidado de si, habra ocasion de ahondar en él entre las lineas del otro capitulo, pero, en
este apartado diremos que entrafia un sentido pedagdgico, politico y ético, pues, si se
pretende gobernar a otros hay que saber gobernarse o cuidar de si mismo, en ese tenor, se
requiere un proceso formativo en compafia de un maestro para llegar a conocerse y

transformarse a partir de la blsqueda de la verdad que al implicado concierne.>

En el caso referido por Deleuze (1986: 1987: 132-133), si consideramos la relacion
consigo mismo desde el angulo del control, el poder se desempefia sobre si mismo, cuya
bisagra seria el poder ejercido sobre otros. El intento de gobernar a otros instiga a
gobernarse a si mismo, favoreciendo un pliegue de la fuerza. Los griegos inventaron el
sujeto por medio de una subjetivacion; en otras palabras, descubrieron la «existencia
estética», el doblez que remite a la relacion consigo mismo. Castoriadis (1996-1997: 1999:
96) también reconoceria en la Grecia antigua a una sociedad que expresé la capacidad de

cuestionar las instituciones y las significaciones instituidas, mediante la fundacion de la

> Al respecto, véase Michel Foucault. (1984) Historia de la sexualidad, 3 - La inquietud de si. México: Siglo
XXI editores, 2009, pdg. 52. También puede revisarse Michel Foucault. Clase del 6 de enero de 1982 -
Segunda Hora, en La hermenéutica del sujeto. México: FCE, 2002, pag. 43 - 52.
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democracia y la filosofia, practicas que en tales circunstancias darian cuenta de una

subjetividad reflexiva.

Es asi como respondemos la pregunta sobre la manera en que el afuera participa en
los procesos de subjetivacion. Deleuze (1986: 1987: 148) presentd una lectura sobre el
trabajo de Foucault que mostré como los griegos lograron el proceso de subjetivacion, el
pliegue de la fuerza venida del afuera fue el recurso para dar cuenta de ello,”® lo que
significa que el afuera se pliega en el adentro y permite que se “abra un Si mismo”; el
doblez fue producido en el vinculo con el otro, procurado en el Cuidado de si. Lo Otro se

insemina en la relacion con el otro.
2.4 El azar y la apuesta a la vida mediante el pensar

Este abordaje sobre los procesos de subjetivacion incluye varias vertientes: la vida
que hay en la muerte, el pensamiento como trayecto que depende de encontrarse con lo
Otro, permitirse la sacudida del abismo, experimentar la tension entre vida y muerte,
apreciar la forma en que el discurso vehiculizado por el otro incide en la subjetivacion, lo

que involucra reconocerse en ese encuentro con la diferencia.

El pensar fue una inquietud presente en Foucault, no sélo como un medio necesario
en la investigacion, también como problema sobre el cual interrogarse, pero, principalmente
por constituir una experiencia de vida. Deleuze (1986: 1987: 151) nombr6 “la triple raiz de
una problematizacion del pensamiento” al engarce entre saber, poder y si mismo, campos

en los que Foucault se puso en juego. Desde esa advertencia, tratar el saber en calidad de

%8 Deleuze (1986: 1987: 148) se expresé de este modo sobre el pliegue de la fuerza por los griegos: «Han
plegado la fuerza, han descubierto la fuerza como algo que podia ser plegado, y lo han hecho Gnicamente por
estrategia, porque han inventado una relacion de fuerzas que pasaba por una rivalidad entre hombres libres
(gobernar a los otros a condicion de gobernarse a si mismo...)».
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problema, admite pensar en el intersticio entre ver y hablar, sin embargo, el propio acto de
pensar enlaza, brota de la hendidura y conecta a ese par de cuya distancia emergié el

pensar.

Pensar es inventar cada vez el entrelazamiento, lanzar cada vez una flecha desde uno mismo
al blanco que es el otro, hacer que brille un rayo de luz en las palabras, hacer que se oiga un
grito en las cosas visibles. Pensar es lograr que ver alcance su propio limite, y hablar el
suyo, de tal manera que los dos sean el limite comun que al separarlos los pone en relacion
(Deleuze, 1986: 1987: 151-152).

Pensar supone una relacion con el otro. Nuevamente se trata de un vinculo, aunque
no necesariamente actual, tal vez porque en la supuesta soledad del pensar, continuamente
estamos llamando a otro que podria fungir como interlocutor. Acaso el pensar inmiscuido
en la escritura ejemplifique el anhelo por el brillo proveniente de un rayo de luz que se
vierte en las palabras y rebasa su cualidad sonora evocada al escribir. Esas palabras escritas,
puestas en relacién con otras a la vista y/o al tacto,® claman la posibilidad de un reticulo
diferente, a pesar de ser portadoras de ecos, emisoras de reverberaciones, pues cargan con
la repeticion de antiguas voces que transitan como fantasmas, mientras articulan discursos
atravesados por preguntas, convocando a la almazuela de las ideas como un recurso sin
tiempo especifico. Efectivamente, la idea viaja en el tiempo, lo desafia. Su formulacion
proyecta la posibilidad de reconfigurarse como argumento en un momento posterior, a

partir de la metabolizacion de textos heredados por esas voces que nos habitan.

En cuanto al poder como problema, pensar es irradiar singularidades que el afuera
viabiliza. Segun Deleuze (1986: 1987: 152), se halla en Artaud la referencia a “la

genitalidad del pensamiento como tal”, aquella que consistiria en “un pensamiento que

% En péginas posteriores acudiremos al tema de la escritura. En este caso, poner palabras en relacion con
otras, perceptibles al tacto, se refiere a la escritura en Braille o los textos producidos como inscripciones,
huellas que se leen en bases sdlidas.
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procede de un afuera mas lejano que todo mundo exterior, por lo tanto, mas proximo que
todo mundo interior”, precisamente por dar cabida al afuera en el adentro. La produccion
del pensamiento esta en correspondencia con una subjetividad en juego, vaivén ladico de
relaciones de fuerzas, emision de singularidades que se juegan por el azar, en deuda con el

abismo del afuera.

Pensar ni consuela ni hace feliz. Pensar se arrastra languidamente como una perversion;
pensar se repite con aplicacion sobre un teatro; pensar se echa de golpe fuera del cubilete de
los dados. Y cuando el azar, el teatro y la perversion entran en resonancia, cuando el azar
quiere que entre los tres haya esta resonancia, entonces el pensamiento es un trance; y
entonces vale la pena pensar (Foucault, 1970: 2005: 41).

Pensar comporta un desvio frente al sentido comun, convalidado y legitimado;
pensar es ponerse en acto mas alla de las caretas; pensar es entregarse a la osadia de
proferir una idea en el mismo tablado que los grandes personajes; pensar es arriesgarse,
pensar es permitir que el abismo nos toque. Pensar involucra la apertura al azar como factor

que habra de dar a luz las singularidades a las que les apostamos como soportes de vida.

Pero, Deleuze (1986: 1987: 152) advirtié que el azar quiza solo seria pertinente para
la primera tirada de los dados referida por Foucault. Probablemente, la segunda tirada
depende de las condiciones producidas por la primera, asi que Deleuze propuso que el
afuera se trataria de una trayectoria que engarza los lanzamientos al azar, actuando en

disposicion a lo aleatorio y en dependencia de configuraciones previas.

Entonces, identificamos que pensar desde el saber en cuanto problema, implica el
puente entre ver y hablar, el pensamiento surge en ese intervalo, esa distancia hace posible
el entrelazamiento con el otro en la asuncién de los respectivos limites. Respecto al pensar
referido al poder, encontramos la irrupcion de una idea que cuestiona lo convencional, su

transgresion se alza frente al escenario de la tradicién, cuando se da lugar a las
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singularidades procedentes del afuera, no s6lo en atencion al azar, también en combinacion

con las configuraciones precedentes.

2.5 La vida como experiencia de apropiacion

Este ir y venir entre Foucault y Deleuze nos ha permitido visualizar una
construccion tedrica sobre la subjetivacion sostenida en una perspectiva espacial y
temporal. Sobre esto conviene recordar la insercion del afuera en el adentro por efecto del
pliegue, los espacios distintos que se rozan y se relativizan, encarnando vida que se
organiza en este adentro y entrafia una historia. En consonancia con Deleuze (1986: 1987:
154-155), el pensamiento trata de pensar el pasado, critica lo que piensa en el presente para
poner distancia respecto a ello, en aras de pensar distinto en el futuro. La relacion consigo
mismo mediante el pliegue del afuera, equivale a la vida como experiencia de apropiacion,
la cual puede cuestionar los modos de subjetivacion presentes y propulsar nuevas formas de

subjetividad.

Aqui tal vez sea util distinguir la nocion foucaultiana de modos historicos de subjetivacion
de la idea de produccion de subjetividad. Los modos de subjetivacion son formas de
dominio, pero siempre se mantiene un resto o exceso que no puede ser disciplinado y que
genera malestares diversos. Es desde alli desde donde pueden establecerse las lineas de
fuga, las posibilidades de inventar, de imaginar radicalidad, de producir transformaciones
que alteren lo instituido; de esto se trata la produccion de subjetividad (Fernandez y
colaboradores / Equipo de investigacion, 2006: 2011: 12).

Esta produccion de subjetividad que brota por un resquicio o grieta en lo
estratificado y, se resiste a los modos de subjetivacion imperantes, se asocia a la idea
inquietante de Foucault (1976: 1987: 173) sobre el escape de la vida respecto a aquellas

técnicas mediante las que se pretende administrar los cuerpos y la vida.

Alli donde Foucault descubrié el umbral en el que las tecnologias biopoliticas hacen
individuos y constituyen las poblaciones, se anuncia también aquello que resiste, altera,
muta esos regimenes normativos: la vida emerge como desafio y exceso de lo que nos
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constituye como «humanos» socialmente legibles y politicamente reconocibles (Giorgi y
Rodriguez, 2007:11).

La vida se cuela por intersticios y nos sorprende con su caracter errante. La
produccion de subjetividad es posible por el movimiento de las fuerzas y la virtualidad de
sus multiples vias de distribucién entre singularidades que se contraponen a lo estatuido,
cuya actualidad estaria en el biopoder, tema que abordaremos nuevamente para puntualizar

algunos aspectos historicos de la dinamica del poder y la vida.
2.6 El papel del biopoder en los modos histdricos de subjetivacion

En Historia de la sexualidad, 1 — La voluntad de saber (1976: 1987: 173), aparecen
elementos para asumir el enlace que Foucault encuentra entre la vida y la historia,
imbricacion a la que llama “biohistoria”, entendida como “las presiones mediante las cuales

los movimientos de la vida y los procesos de la historia se interfieren mutuamente”.

Ese reconocimiento al papel de la historia, seria eje de las investigaciones de
Foucault en torno a la biopolitica, pues, le permitié sefialar sus diferencias respecto al
régimen soberano. Este antecede el asomo de aquélla, pero, el filosofo francés no se
pronuncia por definir si habria una especie de sucesion entre regimenes o un traslape, vale
decir, si atendemos a la interpretacion de Esposito (2004: 2006: 56), en este aspecto se
muestra la condicion oscilatoria del vocablo biopolitica, pues, él se cuestiona si podria
considerarse al régimen soberano como el horizonte que incluye al emergente y lo integra;
también se pregunta si lo emergente seria genuinamente nuevo o estaria anclado en forma

subrepticia en el marco categorial que, a pesar de todo, llegaria a cambiar.

Foucault (1976: 2002: 43) precisé algunas condiciones propias de cada una de estas

mecanicas de poder, se refirid a sus procedimientos e instrumentos, destacd que entre los
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siglos XVII 'y XVIII surgié un poder que, en primera instancia, recaia en los cuerpos y sus
actividades, es decir, la mirada ya no estaria enfocada en la tierra y su cultivo, tal como
ocurrié en aquella mecénica de poder que intentaba seguir los trazos de la teoria de la
soberania, pues, precisamente, dichos intereses habrian sido relevados por la vigilancia y la
disciplina de los cuerpos, artificios a través de los cuales se ejerceria la flamante mecanica
de poder dedicada a procurar el incremento de “las fuerzas sometidas y la fuerza y la

eficacia de quien las somete”.

En torno a la contrastacion entre régimen soberano y régimen biopolitico, conviene
recordar que el segundo acompafia a la anatomopolitica (0 poder disciplinario) como
vertientes del biopoder. Notemos la forma en que Foucault (1976: 1987: 167) los
diferencio: “Podria decirse que el viejo derecho de hacer morir o dejar vivir fue

remplazado por el poder de hacer vivir o de rechazar hacia la muerte”.

Foucault (1976: 2002: 218) transmitid que la teoria clasica de la soberania tuvo al
derecho de vida y de muerte como uno de sus rasgos, lo que implicaba que el soberano
podia hacer morir y dejar vivir. En esa logica, el subdito no esta “ni vivo ni muerto”, podria
decirse que “es neutro”, su estatuto depende de la disposicion del soberano. Este derecho de
vida y de muerte se practica desde una disimetria, su inclinacion se orienta hacia la muerte,
pues, en cuanto el soberano cuenta con la posibilidad de matar, hace efectivo su derecho

sobre la vida.

Por otro lado, Foucault (1976: 2002: 219-220) enfatiza que el surgimiento de las
técnicas de poder dirigidas a los cuerpos, pretendiendo su utilidad a partir del

adiestramiento, asi como su distribucion en un espacio de visibilidad, apuntalaria la
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tecnologia disciplinaria del trabajo al finalizar el siglo XVII y mientras corria el siglo

XVIII.

Foucault (1976: 2002: 44) manifiesta que ese poder disciplinario podria
considerarse una invencion de la sociedad burguesa, pues, constituyd una de las vias hacia
el posicionamiento del capitalismo industrial y el tipo de sociedad a la que responde.
Aunque es posible hallar algunas distinciones entre el poder disciplinario y el poder
soberano, pareciera que la ruptura no es tajante, debido a que la teoria de la soberania
sigui6 en pie como ideologia del derecho y se mantuvo regulando los codigos juridicos que

Europa se trazd en el siglo XIX desde los codigos napolednicos.

¢Por qué Foucault propone que la teoria de la soberania se sostuvo como ideologia?
El identifica dos motivos, la teoria de la soberania en el siglo XVIIl y XIX fungié como
“un instrumento critico” frente a la monarquia y aquellos factores que pudieran obstaculizar
el desenvolvimiento de la sociedad disciplinaria. También reconoce que esta teoria y la
formulacion de un cédigo juridico enfocado en ella, dieron la pauta para afiadir a los
mecanismos de la disciplina un sistema de derecho que embozaba sus métodos, ocultaba
aquello que pudiera constituir “dominacién y técnicas de dominacién en la disciplina”,
aparte de avalar a cada uno la préactica de sus derechos soberanos, mediante la soberania del

Estado (Foucault, 1976: 2002: 44).

Una de las modificaciones del derecho politico con mayor resonancia, sobrevino
durante el siglo XIX, ¢en qué residiria ese proceso de cambio, segin Foucault (1976: 2002:

218)?

[...] no digo exactamente en sustituir, pero si en completar ese viejo derecho de soberania —
hacer morir o dejar vivir — con un nuevo derecho, que no borraria el primero pero lo
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penetraria, lo atravesaria, lo modificaria y seria un derecho o, mejor, un poder exactamente
inverso: poder de hacer vivir y dejar morir. El derecho de soberania es, entonces, el de
hacer morir o dejar vivir. Y luego se instala el nuevo derecho: el de hacer vivir y dejar
morir (Foucault, 1976: 2002: 218).

Al comparar estos derechos y mecanicas de poder, Foucault no descarta una de las
opciones para colocar como exclusiva a la otra. Esta condicion le permite advertir la

persistencia de ciertas logicas a través de una especie de imbricacion.

La instalacion del derecho de hacer vivir y dejar morir se efectué de manera
gradual, el proceso puede pensarse mediante la teoria del derecho. Los juristas del siglo
XVII 'y XVIII ya planteaban este asunto sobre el derecho de vida y muerte, mientras
consideraban que en el &mbito del contrato social, cuando los individuos se congregan para
establecer un soberano (procedimiento que entrafia concederle “un poder absoluto” respecto
a aquellos), actuan por sentir que “el peligro” los aguijonea, es decir, buscan preservar su
vida. Sin embargo, Foucault (1976: 2002: 219) se pregunta si la vida podria incluirse entre
los derechos del soberano, cuando es ella misma el agente a partir del cual se erigen estos
derechos. Dicho de otro modo, ¢el soberano podria demandar a sus subditos el ejercicio del
poder de vida y muerte sobre ellos? Si la vida fue el punto de partida para este contrato, ¢no
deberia quedar al margen de éste? He aqui una expresion sobre la forma en que va

planteandose el asunto de la vida en el pensamiento politico.

A partir del trabajo de Foucault (1976: 2002: 220), recordemos que la tecnologia
disciplinaria del trabajo alude a la anatomopolitica, esa vertiente del biopoder enfocada en
“el cuerpo como maquina” (Foucault, 1976: 1987: 168). La otra expresion del biopoder se
conoce como biopolitica, segun Foucault (1976: 2002: 219-223), ésta emergidé en la
segunda mitad del siglo XVIII, su presencia no elimina a la vertiente previa, pues, la

inserta, ajustandola y tejiéndose de alguna manera en ella. Coexisten porque actdan en

133



diferentes escalas, empleando instrumentos heterogéneos. La biopolitica estaria
concentrada en la dimension de la especie. Esta tecnologia de poder opera en “la
multiplicidad de los hombres”, no por su reduccion a los cuerpos, sino por constituir “una
masa global”, atravesada por dinamicas colectivas que atafien a la vida, entre ellas, la
natalidad, la mortalidad, el promedio de vida, las relaciones entre los habitantes y su medio
para apreciar los efectos de éste en ellos. La biopolitica esta encauzada hacia la poblacion
como cuestion bioldgica y problema de poder. Su sentido no es disciplinario, es

regularizador respecto a “los procesos biolégicos del hombre/especie”.®

Luego de haber dado una mirada a las implicaciones de la biopolitica, es posible
admitir su propension hacia la vida, por procurarla o sostenerla, acaso desplegarla; ésta
seria la ruta afirmativa de la biopolitica. Bien valdria escudrifar en ese interés por “hacer
vivir’, ;cudles serian los costos?, ;qué condiciones politicas estarian en juego para la

consecucion de la vida?, ¢que vida seria ésa que se pretende afirmar?

Para pensar en la biopolitica afirmativa, Esposito (2004: 2006: 58) insta a considerar
las tres categorias que caracterizan a la biopolitica como un nuevo régimen de poder:
subjetivizacion, inmanentizacion y produccién, vinculadas entre si, presentes en un trio
genealdgico (desde donde se construira el codigo biopolitico), integrado por el poder

pastoral, artes de gobierno y ciencias de la policia.

Empecemos por el pastorado cristiano, Foucault (1979: 1981: 1990: 112-117)
encontré que esta relacion producia un conocimiento especifico entre el pastor y cada

integrante del rebafio; existia el compromiso por parte del pastor de enterarse de las

80 \/éase Michel Foucault. (1976) Clase del 17 de marzo de 1976, en Defender la sociedad. México: Fondo de
Cultura Econdmica, 2002, pp. 219-223. Asimismo, puede remitirse a Michel Foucault. (1976) Historia de la
sexualidad, 1 — La voluntad de saber. México: Siglo XXI Editores, 1987, pag. 168.
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necesidades materiales de cada oveja y cubrirlas cuando se requiriera. Asimismo, debia
estar al tanto de todos los eventos que involucraran a los miembros, sus actos percibidos
como pecados publicos, también habria de saber lo que sucedia en el alma de cada uno,
cudles eran sus pecados secretos. El objetivo principal era garantizarles la salvacion en el
“otro mundo”. El examen de conciencia y la direccion de conciencia, instrumentos
procedentes del mundo helénico, posibilitarian el conocimiento individual en el pastorado
cristiano. Ademas, Foucault (1982: 1986: 33) se percatd de que el pastor tendria que estar
en disposicién de sacrificarse a favor del rebafio, cuestion que le diferenciaria del poder

soberano, el cual exigia el sacrificio de los subditos para salvaguardar el trono.*

De acuerdo con Esposito (2004: 2006: 58-59), el dispositivo de la confesion esta en
el foco de este proceder, medio de subjetivizacion de lo que también se mantendria como
objeto del poder. La confesion conlleva ponerse en manos de una autoridad que conoce la
verdad emitida por el miembro del rebafio y, puede juzgarla, esto implica que “el objeto del
poder pastoral se hace sujeto de su propia objetivacion o es objetivado en la constitucion de

su subjetividad”.

Otra ramificacion genealdgica es el arte de gobierno. Segun la interpretacion de
Esposito (2004: 2006: 60), éste despierta un doble movimiento de inmanentizacion y
pluralizacion. El poder ya no se refiere a si mismo como mera conservacion de sus
estructuras, sino que se vincula con la vida de los sujetos gobernados, se propone su

bienestar, mas alla de la obediencia. Si pretende atender a todas las demandas del cuerpo de

¢! Remitase a Michel Foucault (1979/1981) Omnes et singulatim: Hacia una critica de la «Razén politica», en
Tecnologias del yo y otros textos afines. Barcelona: Paidds / Instituto de Ciencias de la Educacion de la
Universidad Autonoma de Barcelona, 1990, pag. 112-117. También puede acudirse a Michel Foucault. (1982)
Por qué hay que estudiar el poder: La cuestion del sujeto, en Fernando Alvarez — Uria y Julia Varela (eds.),
Materiales de sociologia critica, Madrid: Las Ediciones de La Piqueta, 1986, pag. 33.
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la poblacidn, tiene que multiplicar sus prestaciones en las areas concernientes a “defensa”,
“economia” y “salud publica”. Estos rasgos le distinguen del poder soberano, pues, si éste
actuaba desde la sustraccion de posesiones, actividades asistenciales y “sangre” a sus
subditos, por otro lado, el poder gubernamental se dirige a la vida de los sujetos para

defenderla, pero, también para “potenciarla”, estimularla.

Recordaremos con Esposito (2004: 2006: 61) que la ciencia de la policia constituye
el tercer engrane, no se trata de “una técnica especifica dentro del aparato del Estado” como
actualmente podria pensarse, sino la particularidad productiva que sigue el gobierno, tanto

en lo individual como lo colectivo.

Digamos, en una palabra, que en ese sistema econémico y social, y podriamos agregar: en
ese nuevo sistema antropolégico que surge entre fines del siglo XVI y comienzos del siglo
XVII, en ese nuevo sistema ya no gobernado por el problema inmediato de sobrevivir y no
morir y regido ahora, en cambio, por el problema: vivir y hacer un poco mas que vivir, pues
bien, se inserta la policia, en cuanto es el conjunto de las técnicas capaces de asegurar que
el hecho de vivir, hacer un poco méas que vivir, coexistir, comunicarse, sea concretamente
convertible en fuerzas del Estado. La policia es el conjunto de las intervenciones y los
medios que garantizan que vivir, mas que vivir, coexistir, seran efectivamente Utiles a la
constitucion, al acrecentamiento de las fuerzas del Estado (Foucault, 1978: 2011: 376).

Foucault encuentra que la ciencia de la policia tiene un cariz positivo, va mas alla
del mantenimiento de la vida, es decir, propulsa experiencias favorables, incluso
placenteras para el sujeto inserto en la comunidad. Estas condiciones redundarian en

beneficio de las fuerzas del Estado.

Hasta aqui puede observarse el sentido afirmativo de la biopolitica, puesto en
confrontacion con el caracter coercitivo del poder soberano. Desde este angulo, la
biopolitica incentiva la vida. Esposito (2004: 2006: 62) considera que en vez de referirnos a
dos flujos paralelos, podriamos plantear un proceso expansivo que tendria dos caras

enfrentadas, pero, al mismo tiempo, capaces de complementarse, poder y vida. El poder
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tendrd que potenciar el objeto de descarga, si busca “potenciarse a si mismo”. El ejercicio
de poder no solamente presupone las condiciones de libertad para aquellos a quienes se
dirige, también habr& de procurarlas, en caso de pretender el impulso a los sujetos para
ponerlos en accion. En este aspecto, la perspectiva vuelve a bifurcarse. Ser libres a partir

del poder, también supondria serlo frente a él, manifestar resistencia:

[...] no existen relaciones de poder sin resistencias; que éstas son mas reales y mas eficaces
cuando se forman alli mismo donde se ejercen las relaciones de poder; la resistencia al
poder no tiene que venir de fuera para ser real, pero tampoco esta atrapada por ser la
compatriota del poder. Existe porque esta alli donde el poder esta: es pues como él, multiple
e integrable en estrategias globales (Foucault, 1977: 1992: 181).

Probablemente, el poder se escinde y esta en conflicto consigo mismo para sostener
su flujo, es decir, requiere un empuje o contraofensiva para preservar la tension que le
permite el movimiento. Otra interpretacion, producida a partir de las opciones consideradas
por Esposito (2004: 2006: 62-63), seria que la forma en que el poder consigue fortalecerse
dependeria de posibilitar un emergente, abrirse, dar cabida a una fisura a través de la cual

brotaria la vida como agente de resistencia. La vida y el poder, soporte y desafio entre si.

Retomar el tema del biopoder en este apartado, nos ha permitido ampliar la
exposicion sobre los modos en que se ha pretendido regular la vida y los cuerpos, desde la
anatomopolitica y la biopolitica. A partir de Esposito, reconocimos una ruta afirmativa para
la biopolitica, configurada por tres categorias: subjetivizacion, inmanentizacion y
produccidn, en correspondencia con el poder pastoral, artes de gobierno y ciencias de la
policia. Esta perspectiva condujo a repensar la relacién entre poder y vida, pues si bien
puede haber oposicion entre uno y otra, hasta alcanzar el poder un efecto mortificante,

también ocurre una especie de colaboracion que les sostiene y fortalece.
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2.7 Avatares de vida y muerte en el paradigma inmunitario

El poder vinculado a la vida, no sélo consigue potenciarla a través de la tension
entre las fuerzas, recordemos que también puede bloquearla, desviarla en su decurso o

simplificar su intento de organizarse en nuevas formas.

Ya Foucault (1976: 1987: 165) habia mostrado la paraddjica relacién entre el poder
y la vida, pues aunque en cierto sentido el poder se ocupa de procurar la vida mediante el
disciplinamiento de los cuerpos y la regulacién de las poblaciones, es capaz de producir
masacres, incluso dirigidas desde los propios regimenes, supuestamente en nombre de la

vida. Piénsese en casos como el nazismo Y las dictaduras militares en América Latina.

¢Por qué este poder produce cruentas manifestaciones de muerte a pesar de
proponerse la conservacion de la vida? Tal vez porque responde a una ldgica de la
modernidad que reniega de la muerte, en tanto no reconoce que al intentar preservar la vida,
solo estd defendiendo ciertas formas de ella y relegando otras opciones. Esas vias
postergadas o eludidas podrian ser las «muertes parciales, progresivas y lentas» que

referimos en lineas anteriores.

Hoy la situacidn atomica se encuentra en la desembocadura de ese proceso: el poder de
exponer a una poblacion a una muerte general es el envés del poder de garantizar a otra su
existencia. El principio de poder matar para poder vivir, que sostenia la tactica de los
combates, se ha vuelto principio de estrategia entre Estados; pero la existencia de marras ya
no es aquella, juridica, de la soberania, sino la puramente bioldgica de una poblacion. Si el
genocidio es por cierto el suefio de los poderes modernos, ello no se debe a un retorno, hoy,
del viejo derecho de matar; se debe a que el poder reside y ejerce en el nivel de la vida, de
la especie, de la raza 'y de los fendmenos masivos de poblacion (Foucault, 1976: 1987: 166).

El ejercicio del poder sobre la vida no necesariamente la estimula y favorece.
Dirigir los esfuerzos a salvaguardar la vida y evitar la muerte, supone incardinar aquello

que se intenta prevenir o erradicar. Eso implica que algunas opciones de vida serian
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oscurecidas o mortificadas. Este es el preambulo para abordar la categoria de inmunizacion,

a partir del trabajo de Esposito sobre la biopolitica.

Esposito (2004: 2006: 73-75) propone el andlisis de la inmunizacion como
mecanismo inherente a la biopolitica, tal contribucion permitiria una puerta distinta al
dilema de elegir una interpretacion afirmativa o una negativa en torno a la biopolitica. El
vocablo inmunidad esta enhebrado por los mismos ambitos a los que alude la biopolitica,
pues se inserta entre la vida y el derecho. En el campo biomédico, inmunidad se refiere a la
defensa de un organismo vivo frente a una enfermedad. Por otro lado, en el sector juridico-
politico remite a la exoneracion de un sujeto respecto a obligaciones que si operan para los
otros. La inmunidad no sélo se trata de la relacion del poder y la vida, “sino el poder de
conservacion de la vida”. Esta perspectiva manifiesta que el poder y la vida son
indisociables, “no existe un poder exterior a la vida”, asimismo la vida no se produce
alejada de su vinculo con el poder. Desde esta propuesta, la politica seria el medio para
sostener la vida. Asi que la categoria de inmunizacion provee otra forma de pensar la
biopolitica, sin estar atrapada en una dicotomia que opone una version afirmativa, vale
decir, productiva por favorecer el desarrollo y la proteccion de la vida, respecto a otra en
que se niega, relega u objetiva a la vida mediante el poder. Esposito sugiere que el modelo
inmunitario aporta una novedosa manera de interpretar la biopolitica porque conlleva un
engarce entre los dos sentidos mencionados, esa bisagra les coloca “en relacion causal”,
aungue desde el cariz negativo. El giro que otorga la categoria de inmunizacién es que la
negacion no se reduce a “la forma de sujecion violenta que el poder impone a la vida desde
fuera, sino el modo esencialmente antinbmico en que la vida se conserva a través del

poder”. Ese contraste vehiculizado por la inmunizacion se sintetiza como “una proteccion
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negativa de la vida”, un proceso que ampara al organismo, ya sea individual o colectivo,
pero no se realiza de modo inmediato, se requiere arrojarlo a una situacién de negacion,
reduccion o simplificacion de “su potencia expansiva”. A la manera de la practica médica
de la vacunacion y su accion en el cuerpo del individuo, se desempefia la inmunizacion del
cuerpo politico, implantando en €l “una minima cantidad de la misma sustancia patégena de

la cual quiere protegerlo, y asi bloquea y contradice su desarrollo natural”.

Se precisa de la muerte para la consecucién de la vida, un poco del dulce veneno es

vital; la seductora cadencia de la muerte insta a que la vida emerja y se organice.

Esposito (2004: 2006: 81) inaugurd una vertiente de estudio referente al paradigma
inmunitario, ya que reconocié en este, el contraste proporcional con el concepto de
comunidad. Remitirnos a la etimologia de immunitas permite observar “la forma negativa”
0 contraparte de la communitas. La manera en que Esposito advierte la distincion, pero, al
mismo tiempo, la remision entre ambos vocablos, consiste en sefialar que communitas
implica una relacién que exige a sus miembros un pacto de “donacion reciproca”, el cual
arriesgaria su identidad individual; por otro lado, la immunitas se refiere a la situacion de

exencion de ese encargo, asimismo, protege frente a los alcances confiscadores.

(Podria ponerse en riesgo la identidad individual por el afan de la “donacion
reciproca”? Es probable que la presion colectiva para confirmar la pertenencia de cada
miembro, constrifia a la disposicion a compartir rasgos Yy aptitudes, quiza por ello, Esposito

plantee la posibilidad de que la identidad individual resulte comprometida.
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Este acuerdo de “donacidén reciproca”, alude en cierto modo a la relacion de
acreedor y deudor localizada por Nietzsche (1887: 2008: 92-93) en el ambito de la

comunidad.

Midiendo siempre las cosas con el metro de la prehistoria (prehistoria que, por lo demas,
existe o puede existir de nuevo en todo tiempo): también la comunidad mantiene con sus
miembros esa importante relacion fundamental, la relacion del acreedor con su deudor. Uno
vive en una comunidad, disfruta las ventajas de ésta (joh, qué ventajas!, hoy nosotros las
infravaloramos a veces), vive protegido, bien tratado, en paz y confianza, tranquilo respecto
a ciertos perjuicios y ciertas hostilidades a que estd expuesto el hombre de fuera, el
«proscrito» - un aleman entiende lo que quiere significar originariamente la «miseria»
(Elend, élend) -, pero uno también se ha empefiado y obligado con la comunidad en lo que
respecta precisamente a esos perjuicios y hostilidades (Nietzsche, 1887: 2008: 92-93).

A pesar de la dosis de ironia que pueda leerse en tales lineas, Nietzsche destaca la
deuda de los miembros hacia la comunidad que les resguarda, cuya retribuciéon en el mismo

tenor, afianza la inclusion.

Esposito (2004: 2006: 83) nos recuerda que el sentido con mayor incidencia en la
immunitas concierne al “reverso légico” de la communitas, “inmune es el «no ser» o0 el «no
tener» nada en comun”. Y esa faz negativa respecto a su opuesta, expresa que el concepto
de inmunizacion “presupone aquello mismo que niega”. Proviene logicamente de su
contrario y éste sigue inscrito en él, es decir, la contracara de la immunitas, continla
involucrada en su eficacia, porque funciona como “su objeto y su motor”. En otras
palabras, la comunidad es inmunizada a través de un mecanismo que la preserva y también
se le opone, pues logra conservarla negando “su horizonte de sentido originario”. En este
caso, podria decirse que la inmunizacién no necesariamente se superpone a la comunidad,
sino que actia como un procedimiento inherente a ésta, “el pliegue que de algiin modo la

separa de si misma, protegiéndola de un exceso no sostenible”. Esta propuesta parece
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remitirse a pasajes de la obra de Deleuze, justo cuando se refiere al pliegue del afuera en el

adentro como factor subjetivante.

Pero el tiempo como sujeto, 0 mas bien subjetivacion, se llama memoria. No esa corta
memoria que viene después, y que se opone al olvido, sino la «absoluta memoria» que
dobla el presente, que redobla el afuera, y que se identifica con el olvido, puesto que ella
misma es sin cesar olvidada para ser rehecha: en efecto, su pliegue se confunde con el
despliegue, puesto que éste continta en aquél como lo que esta plegado. Sélo el olvido (el
despliegue) encuentra lo que esta plegado en la memoria (en el propio pliegue). Se produce
un redescubrimiento final de Heidegger por Foucault. Lo que se opone a la memoria no es
el olvido, sino el olvido del olvido que nos disuelve en el afuera, y que constituye la muerte.
Por el contrario, mientras el afuera esta plegado, existe un adentro coextensivo a él, como la
memoria es coextensiva al olvido. Es esta coextensividad la que es vida, periodo largo
(Deleuze, 1986: 1987: 141).

En ambos pensadores, el pliegue desempefia una medida de distribucion, opera
como un cauce que habra de perfilar la vida. Se trata de una funcion que pervive en este par
de perspectivas aunque sean disimbolas. A partir de Deleuze, suponemos que el pliegue, via
la memoria, mesura el exceso avasallante de fuerzas en movimiento provenientes del
afuera; pero, atendiendo a Esposito, diremos que el pliegue inmunitario encara la intensidad

emanada por las exigencias de la comunidad.

La asociacion entre la modernidad y el asunto inmunitario no excluye que éste se
haya esgrimido previamente, pues la necesidad de autoconservacion precede a la época
moderna y la rebasa. Podriamos decir junto a Esposito (2004: 2006: 88) que la necesidad de
autoconservacion esta implicita en “la historia de la civilizacién”, porque cada sociedad
requiere “un aparato defensivo” adecuado para preservarla. Sin embargo, la necesidad de
autoaseguramiento se reconocio como “una opcion estratégica” durante los inicios de la

modernidad.

Desde la perspectiva de Esposito (2004: 2006: 88-89), el planteamiento de la

autoconservacion de la vida forjo la modernidad en cuanto “aparato historico-categorial”
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dispuesto a atender esa demanda. La modernidad puede considerarse “el metalenguaje”
configurado entre ciertos siglos que ha manifestado un requerimiento surgido entre lo
latente de la vida, a través de la produccion de relatos propicios para dar respuestas
supuestamente convenientes a esa exigencia de acuerdo al paso del tiempo. Tal situacion
ocurrio ante la caida de los resguardos que habian enarbolado “el caparazén de proteccion
simbolica de la experiencia humana” relativo al orden de la trascendencia de raigambre
teoldgica. En el ultimo periodo de los siglos medios, la hendidura generada en ese
rudimentario fardo inmunitario precis6 de otro aparato defensivo, “artificial” y encauzado a
salvaguardar un mundo arriesgado al peligro. Esposito recurre a Peter Sloterdijk para
sefialar la iniciacion de la bifurcada tendencia del sujeto moderno, pues esta “proyectado
hacia una exterioridad sin protecciones preestablecidas”, pero, a partir de esto, se encuentra
comprometido a subsanar esa ausencia con la realizacion de vigorosos «baldaquines

inmunitarios» en engarce con una vida, conferida a si misma.

Los argumentos de Esposito (2004: 2006: 89-91) proponen que las grandes
categorias politicas de la modernidad no habran de interpretarse exactamente por aquello
que dicen ser, tampoco se reducird el analisis a su configuracion histérica, convendra
aproximarse a ellas como “formas lingiiisticas e institucionales” acogidas por “la ldgica
inmunitaria” para preservar la vida frente a peligros emanados de su conformacion
colectiva. Si dicha logica se manifiesta por figuras histérico-conceptuales esto muestra que
la articulacion entre vida y politica en la modernidad requiere mediaciones formadas por
esas categorias. Para la procuracion de su conservacion y desarrollo, la vida habréa de ser
organizada mediante “procedimientos artificiales” dispuestos a removerla de los “peligros

naturales”. Esposito sugiere que hay una “doble linea divisoria” que discierne a la politica

143



moderna, en cierto sentido de aquello que la precede y, por otro, de la particularidad que la
sucede. La primera fase ya tendria un matiz biopolitico desde la cuestion referente a “la
conservatio vitae”, sin embargo, distinto de lo que ocurre en la otra etapa, concebida como
“segunda modernidad”, el enlace entre la politica y la vida depende del asunto del orden,
asi como de las categorias histérico-conceptuales que lo invisten, éstas son conocidas
como: “soberania, propiedad, libertad, poder”. La dialéctica inmunitaria tiene como
quehacer la proteccion de la vida, por medio de una forma negativa, por tanto, las
categorias politicas que se le asocian habran de revirar sobre su significacion y tornarse
opuestas a su invocacion originaria. Parece contradictorio el empefio en atender a la
inmediatez de la conservatio vitae a través de la intercesion de los conceptos de libertad,
soberania o propiedad. En alguna fase de su decurso historico-semantico, van
simplificandose hacia “la seguridad del sujeto”, esto puede interpretarse como la resultante

del modo inmunitario desde el cual el Moderno concibe al sujeto.®?

Esposito (2004: 2006: 91-93) revisa el concepto de soberania para explicar como
éste participa en la l6gica inmunitaria de la modernidad, advierte que no lo considera una
“ideologia compensatoria” frente a la penetracion de los dispositivos de control, tampoco lo
aborda como el eco del antiguo poder de muerte en el régimen biopolitico, sino como su
méas destacada “figura inmunitaria”, pues propone que la soberania atraviesa la ruta

biopolitica aportando el mas vigoroso recurso ordenador a la cuestion moderna de la

%2 De acuerdo con Heidegger (1938: 2001: 86 — 88), a partir de la liberacion respecto a la certeza de salvacion
ligada a la verdad cristiana, hay una inclinacion del hombre hacia asegurarse una verdad sostenida por
aquello que él mismo puede saber. La nueva opcion libertaria involucra al representar como un proceso que
parte de si mismo rumbo a lo que habra de asegurarse como objetivado, probablemente este “aseguramiento”
atienda a dos sentidos, la certeza en torno al saber y la proteccion frente a lo representado, pues la
configuracién de esta imagen seria un artificio que habria de “resguardar” al sujeto ante los embates de la
variabilidad del objeto, en tanto la forma de vincularse esta supeditada a la pretendida construccién de la
imagen desde el sujeto.

144



autoconservacion de la vida. Esposito advierte que si la concepcidn griega contempla a la
politica en “distincion paradigmatica” con el &mbito biolégico, por otro lado, en Hobbes, se
aprecia que el asunto de la conservatio vitae no solamente remite a la dimension politica,
sino que entrafa su principal objeto. La vida habra de protegerse del riesgo de maceracion
para lograr su despliegue. Para ello, el derecho natural correspondiente a “lo que el hombre
puede hacer”, asi como la ley natural sobre “lo que el hombre debe hacer” atienden a esta
l6gica.® El razonamiento juega un papel importante como soporte de esta ley de naturaleza,
aspecto que lo inserta en un contexto biopolitico. EI hombre al que se refiere Hobbes esta
marcado por el cuerpo, la inclusién del adjetivo «politico» no altera al sujeto referido.
Esposito insiste en atender a la division aristotélica para proponer que el cuerpo, pensado
desde lo politico, estaria mas proximo a la dimension de la zoé que a la de bios, aunque
luego se arriesga a proponer que se localiza en ese lugar donde la diferenciacion se
desvanece. La vida que se encuentra en peligro es aquella interpretada en calidad de
“estructura material”, expresada en “intensidad fisica”. Tal condicién, amerita el encuentro
entre la razén y el derecho, a partir de la necesidad de conservacion de la vida. Esposito
observa en la propuesta hobbesiana que no bastan la razén y el derecho para lograr ese
objetivo, sino que se requiere un aparato cuya mayor complejidad atienda a esa demanda.
El primer intento de autoconservacion tiene como ruta el fracaso mientras se halla
conjugado con aquel “impulso natural”, un acompafante contrapuesto, “el inagotable deseo

de poseerlo todo”. Desde esa perspectiva, la vida no puede, en forma independiente, lograr

% Hobbes (1651: 1940: 106) sefialo: “El DERECHO DE NATURALEZA, lo que los escritores llaman
comdnmente jus naturale, es la libertad que cada hombre tiene de usar su propio poder como quiera, para la
conservacion de su propia naturaleza, es decir, de su propia vida; y por consiguiente, para hacer todo aquello
que su propio juicio y razén considere como los medios mas aptos para lograr ese fin. [...]

Ley de naturaleza (lex naturalis) es un precepto o norma general, establecida por la razon, en virtud de la cual
se prohibe a un hombre hacer lo que puede destruir su vida o privarle de los medios de conservarla; o bien,
omitir aquello mediante lo cual piensa que pueda quedar su vida mejor preservada”.
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la autoperpetuacion pretendida, pues se halla en compromiso con un “movimiento
contrafactico” que en su propulsion hacia el ambito autoconservativo, la conduce a la
posibilidad de conseguir el resultado opuesto. Esta dinamica tiene sentido si reconocemos
en todos los humanos la capacidad de matar a otros, factor que también supone la otra

posicion, todos somos susceptibles a que nos den muerte.

A partir de los planteamientos de Esposito (2004: 2006: 94) podriamos interpretar
que la vida humana halla una doble contradiccion en el intento de conservarse, pues si ésta
es entregada a sus procesos naturales, se dirige a la autodestruccién porque en si misma
porta una fuerza que se le contrapone. Requiere “salir de si” y configurar “un punto de
trascendencia” que otorgue “orden y proteccion” para sostenerse. He aqui la grieta propicia
para ese redoblamiento de la vida que va desde la naturaleza hacia el artificio, éste procura
la autoconservacion ante la dificultad de aquélla. Pero ese propdsito demanda una via
opuesta a la naturaleza, paraddjicamente, la negacién de si misma le permite garantizar su
continuidad. EIl logro de la conservacion esta supeditado al distanciamiento o suspension de
lo que se intenta sostener. En otras palabras, el estado politico se erige como artificio, vale

decir, el “reverso negativo” del estado natural.

Esposito  (2004: 2006: 95-96) admite que la época moderna supuso el
establecimiento de una nueva centralidad de la vida a la que habria que intentar salvar
desde la politica, mediante un esfuerzo cuya tendencia contradice a la primera, proceso que
caracteriza al paradigma inmunitario. En aras de procurar la conservacion de la vida, ésta
debe dimitir de esa propension que anima la “propia potencia expansiva”, vale decir, la
“voluntad de poseer todas las cosas”, factor que podria conducir a un escollo, una vuelta

mortifera. EIl caracter natural del sistema inmunitario como defensa ante el ataque de
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emisarios externos es insuficiente, hasta podria resultar adverso, por ello, se recurre a una
inmunidad en el orden artificial que haria efectiva a la anterior y paralelamente la negaria,
pues acomete desde un ambito externo al cuerpo individual, pero, también se dirige a
contener su originaria intensidad. Es la soberania este segundo dispositivo inmunitario, su
institucién requiere un pacto entre los sujetos involucrados, sin embargo, el acuerdo entrafa
una doble condicion, se consideran “sujetos de ella” a través de su participacién en un
contrato que ha permitido su institucion. Asimismo, estan “sujetos a ella” en la medida en

que no pueden oponérsele porque se contrapondrian a si mismos.

Es posible apreciar junto a Esposito (2004: 2006: 96), el originario caracter negativo
de la inmunizacién soberana, planteada como “trascendencia inmanente”, debido a que
excede a quienes la concibieron como manifestacion de su voluntad. Esposito recuerda la
contradiccion que blande el concepto de representacion, segun Hobbes: el soberano o
representante podria considerarse “idéntico” a sus representados porque se situa en lugar de
aquellos, pero, “distinto” porque tal «lugar» va mas alla de éstos. Dicha condicion de
aparente contrasentido no sélo actla tépicamente, también tiene incursion en el ambito
temporal, porque lo declarado como establecido por los sujetos instituyentes es
inaprehensible para si mismos, en tanto les antecede como su presupuesto en un sentido

l6gico.

La senda trazada por Esposito (2004: 2006: 97) conduce a reconocer que el poder
soberano y los derechos individuales se corresponden entre si desde su respectiva
dimension opuesta, la supuesta igualdad de los individuos les permite la institucién de un
soberano que habra de representarlos. El papel del soberano también implica la posibilidad

de liberacion de los individuos del sometimiento respecto a “poderes despoticos™ alternos.
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Absolutismo e individualismo acttan en consonancia por una articulacion que les involucra
en un mismo trayecto de gestacion, vale decir, por medio del absolutismo hay afirmacion y
negacion de los individuos, “presuponiendo su propia presuposicion, se destituyen en
cuanto sujetos instituyentes, pues el resultado de esa institucion no es otro que aquello que

a su vez los instituye”.

Esposito (2004: 2006: 97-98) sugiere que el individualismo moderno ha enarbolado
una funcion biopolitica, pues mediante la fachada del logro de la autonomia, se desarroll6
como estrategia inmunitaria a través de la cual la soberania moderna concretd su proyecto
de proteccion a la vida. La relacion entre los hombres se realiza de manera individual, eso
conduce a un problema extensivo, éste implica “una relacion horizontal” que enlaza a “una
dimension comun” a los involucrados, ese asunto comun es el peligro que se juega en “la
vida de todos”, asi como en forma particular; por tanto, se buscard abolirlo a partir de la
“individualizacion artificial” configurada por “el dispositivo soberano”. Si el propio
vocablo “absolutismo” transmite “la independencia del poder” frente a cualquier “limite
exterior”, conjuntamente manifiesta la desligazon frente a los hombres, ademas de su
derivacion en individuos también “absolutos”, via la separacién al munus que los vincula
por “un lazo comin”. La soberania supone “el no ser en comdn de los individuos, la forma

L. .. ., 64
politica de su desocializacion”.

% Es pertinente retrotraernos al término individualizacién para reconocer su traza inmunitaria, vale decir,
segregacionista y, en cierto sentido, mortificante. En Vigilar y Castigar, Foucault (1975: 2005: 175, 212)
sugiere que la individualizacién en el poder disciplinario atendi6 a un proceder modesto que no se relaciona
estrechamente con la majestuosidad de la soberania, sin embargo, Esposito si halla enlace directo entre
soberania, absolutismo e individualizacion. Maticemos este asunto para valorar las diferencias entre ambos.
Desde la perspectiva de Foucault (1975: 2005: 192), encontramos que el poder disciplinario se caracteriz6 por
una individualizacién especifica cuando la practica del examen implicé la inversion de “la economia de la
visibilidad en el ejercicio del poder”, pues antes del predominio del poder disciplinario, el poder solia ser “lo
que se ve, lo que se muestra, lo que se manifiesta”, no obstante, “el principio de su fuerza” radicaria en el
movimiento que permite desplegarla. En esta logica, se mantendrian en la sombra los sujetos sobre los cuales
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De este modo, Esposito (2004: 2006: 98) nos lleva a enfrentarnos al cariz negativo
de la immunitas, entendiendo que la salvacion de la vida en forma duradera supone que ésta

se haga «privada», tanto privatizada como privada del vinculo que la arroja a su aspecto

se ejerce el poder, asi que la obtencion de luz dependeria de la parte de poder que se les ha proporcionado “o
del reflejo que recae en ellos un instante”. El proceso es distinto en el poder disciplinario, en tanto éste
encuentra el soporte de su ejercicio “haciéndose invisible”, pero asigna “un principio de visibilidad
obligatorio” a quienes sujeta. La condicion de ser visto posibilita el sometimiento en el que se encuentra el
individuo disciplinario, el examen es el instrumento que objetiva a los sometidos. La fase previa habia
supuesto en la ceremonia politica “la manifestacion a la vez excesiva y regulada del poder; era una expresion
suntuaria de potencia”, un acontecimiento que confirmaba su poder a través de su despliegue. “La aparicion
solemne del soberano llevaba consigo algo de la consagracion, de la coronacion, del retorno de la victoria”,
frente a eso, la disciplina conlleva otra ceremonia mediante la inspeccion o “desfile”, estrategia “fastuosa del
examen” en la que “subditos” se ofrecen objetivados al poder que se expresa por la mirada, sus cuerpos se
vuelven “legibles y dociles”.

Hay un emblema que refleja el encuentro entre estos dos ejercicios distintos de poder, es una medalla que
evoca un acontecimiento; segln la investigacion de Foucault (1975: 2005: 192-193), Luis XIV paso “su
primera revista militar” el 15 de marzo de 1666, se trataba de un conjunto integrado por 18000 hombres. La
medalla acufiada llevaba la frase “Disciplina militaris restituta”, asi como “Prolusio ad victorias”. La
descripcion de la imagen es minuciosa: “A la derecha, el rey, adelantado el pie derecho, manda personalmente
el gjercicio con un baston. En la mitad de la izquierda se ven de frente y alineados en el sentido de la
profundidad varias filas de soldados; extienden el brazo a la altura del hombro y sostienen el fusil
exactamente vertical; adelantan la pierna derecha y tienen el pie izquierdo vuelto hacia el exterior. [...] El
orden arquitectonico, que libera en su apice las figuras de la danza, impone en el suelo sus reglas y su
geometria a los hombres disciplinados. Las columnas del poder”. En dicha medalla se atestigua el momento
en que coincidieron “la figura mas brillante del poder soberano y la emergencia de los rituales propios del
poder disciplinario”. Este efecto de inversion en la visibilidad que va desde la figura del monarca hacia los
subditos, garantizé el asentamiento del poder disciplinario.

Asimismo, Foucault (1975: 2005: 197) plantea que las disciplinas sefialaron “el momento en que se efectaa lo
que se podria llamar la inversion del eje politico de la individualizacion”. Diriamos que en algunas
sociedades, por ejemplo, la feudal, la individualizacidn es mayuscula en lo correspondiente al ejercicio de la
soberania, vale decir, quien tiene mayor privilegio esta mas perfilado como individuo por las ceremonias, la
estirpe, los logros, la persistencia en la historia después de la muerte, las relaciones de vasallaje y soberania
que se entrelazan, factores que implican «una individualizacion “ascendente”». Respecto al régimen
disciplinario, la individualizacion opera en sentido “descendente”, mientras el poder se difunde, tornandose
“més anonimo y mas funcional”, los sujetos en quienes se ejerce el poder “tienden a estar mas fuertemente
individualizados”, a partir de la vigilancia, las medidas comparativas basadas en la “norma” y las respectivas
desviaciones.

De manera sucinta, recordaremos dos imagenes de la disciplina, la primera es nombrada por Foucault (1975:
2005: 202, 203, 212): disciplina-blogueo, concerniente a la institucion cerrada y colocada en los margenes,
ésta tenia como proposito “detener el mal” a partir de los modelos de exclusion empleados en el abordaje de
la lepra, ademds de la intervencidn que atafie a la peste, mediante el “reticulado tactico meticuloso” que
diferencia e individualiza. Aunque tales esquemas eran distintos, no tardaron en combinarse en el &mbito
psiquidtrico, penitenciario, educativo y hospitalario hacia los inicios del siglo XIX. La otra imagen es la
disciplina-mecanismo, representada por el panoptismo, se trata de un dispositivo que acelera y vuelve més
efectivo el ejercicio de poder por medio de su expansion. La trayectoria que supone el movimiento desde “un
esquema de la disciplina de excepcion” hacia “una vigilancia generalizada” se sostiene en “una
transformacion histérica” en la que se extendieron y multiplicaron en el cuerpo social los dispositivos
disciplinarios entre los siglos XVI1 y XVIII, proceso orientado a construir la sociedad disciplinaria.
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comln. Se pretendera excluir cualquier relacion distinta al procedimiento vertical que
subordina a cada uno a la autoridad soberana. En este sentido, la palabra «individuo» porta
la carga de “permanecer indiviso, unido a si mismo, por la misma linea que divide de todos
los demas”. Destaca el margen negativo que lo delimita como él mismo, diferente de otro,
frente al poder positivo proveniente del soberano. Esposito (2004: 2006: 98) invita a pensar
la soberania como un “vacio artificial®® creado en torno a cada individuo, el negativo de la

relacion o la relacion negativa entre entidades no relacionadas”.

Esposito (2004: 2006: 99) permite reconocer en Hobbes al filésofo de la paz o la
neutralizacion, gracias a las apreciaciones de Foucault (1976: 2002: 88-90), quien destaco
que la guerra se deriva de minimas diferencias entre las capacidades de los contendientes,
pues, segun Hobbes, si existieran grandes diferencias entre los hombres, se obstruiria la
guerra, considerando que uno de los escenarios posibles seria un enfrentamiento entre el
fuerte y el débil, cuyo resultado implicaria el triunfo del primero, tal situacion se apreciaria
como definitiva, precisamente por la fuerza que porta aquél. La otra opcion seria la
ausencia de enfrentamiento, en tanto el débil asumiria su condicion y no se atreveria a la
confrontacion. En otras palabras, las diferencias destacadas evitarian la guerra, en virtud de
que un conato bélico habria permitido evaluar la relacion de fuerzas y ésta quedaria
asentada, dificultando la prosecucion de la ofensiva. La vertiente alternativa sostendria la
relacion de fuerzas en la virtualidad, dado que los débiles habrian renunciado al riesgoso
combate. Por otro lado, si las diferencias son exiguas se mantendra un estado de tension,
puesto que el débil no se encuentra propiamente distante del fuerte, sino que sus

capacidades le permiten cierta proximidad con él, asi que esa posicion le insta a no

% En lineas posteriores se retomara el tema del vacio, pero, no en su matiz artificial sino como condicién
inexorable.
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claudicar, lo que prolonga la rencilla y la disposicion al enfrentamiento. La variabilidad en
la naciente relacion de fuerzas propicia el estado de guerra, ese proceso que Hobbes
distinguia como un tiempo en que se tiene la voluntad de contender en combates, pero, no
es la guerra propiamente dicha, sino una serie de artilugios que expresan ambos bandos
como medio de intimidacion, incluso podria decirse que hay algo teatral en ese intercambio

de fullerias y expresiones de rivalidad.

Acompaiiados por Foucault (1976: 2002: 90), al contemplar ese “estado de guerra”
entendido como el vaivén de sefiuelos entre los pretendidos contrincantes, se presenta esta
pregunta: “;Pero de qué manera ese estado, que no es la guerra sino los juegos de
representaciones mediante los cuales, justamente, no se hace la guerra, va a engendrar el

Estado —con mayuscula—, el Leviatan, la soberania?”’

Foucault (1976: 2002: 90-91) evoca la respuesta de Hobbes al diferenciar una
soberania de institucion y una soberania de adquisicion, aunque luego puntualiza que mas
bien se trata de una republica de institucion y una republica de adquisicién y, en ésta
sugiere dos modos de soberania, asi que en total reconoceriamos los Estados de institucion,
los Estados de adquisicion y tres modos de soberania implicados en esas formas de poder.
Abordemos las republicas de institucion, partiendo del estado de guerra que ya habiamos
identificado como un remedo, es decir, un intercambio de manifestaciones desafiantes,
concebido como un proceso que difiere de la efectiva realizacion de la guerra, cuyo cierre
apuntaria a la decision de los hombres por la transferencia de ciertos derechos o poderes
hacia quien habria de representarles. La resolucion consistiria en asignar a uno —o a varios
elementos de una asamblea—, ese derecho de representacion de los individuos, por ello, el

soberano en su investidura equivaldria a los individuos, debido a que estaria en su sitio. El
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desempefio del soberano se configura sobre los individuos representados, es una
“individualidad fabricada”, sin embargo, su figura encarna una “individualidad real”;

incluso tratandose de una asamblea con varios miembros, también seria una individualidad.

Por otro lado, Foucault (1976: 2002: 91-92) también advierte que si nos
aproximamos a las republicas de adquisicidon veremos “una soberania fundada en relaciones
de fuerza a la vez reales, histéricas e inmediatas”. Supongamos que hay un Estado
construido de acuerdo al modelo de institucién en forma inicial, imaginemos que tal Estado
recibe una agresién por parte de otro durante una guerra, esta vez si nos referimos a un
enfrentamiento armado. Uno de los Estados es subyugado por el otro, asi que su soberania
se resquebraja, el contrincante invade su espacio. Ahora los vencidos estan sometidos al
arbitrio de los vencedores, quienes podrian matarlos, la consecucion de esa posibilidad
anularia al Estado en cuestion. En cambio, si los vencidos siguen viviendo, es decir, quedan
favorecidos temporalmente con la vida, el proceso podria derivar en que estos se rebelasen
contra los vencedores, lo que significaria retomar la guerra. EI camino alternativo seria
doblegarse, este caso mostraria una relacion de dominacion proveniente de la guerra y la
posterior pacificacion. Este arreglo también se contempla como soberania, en virtud de que
los vencidos eligieron seguir viviendo aungque eso comportara la obediencia, condicion que
llevé a reconfigurar la soberania, mudando en representantes a los vencedores, en tanto que
se coloco a un soberano en el sitio de quien habia sido derrocado a partir de la guerra. El
declive no condujo a la esclavitud sin mediar el derecho, la derrota propicié un
reposicionamiento frente al miedo por el desamparo, moviéndose hacia el orden de la

soberania y atendiendo al régimen juridico propio del poder absoluto. Inclinarse por la vida
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llevé a la soberania, resultando “tan juridica y legitima”, tal como la producida en el

formato abordado previamente, es decir, el modelo de la institucion.

La tercera forma de soberania que identifica Hobbes, evocada por Foucault (1976:
2002: 92-93), se ubica en la relacion entre un nifio y sus padres, especificamente, con la
madre. El hijo depende de los padres durante los primeros afios, éstos podrian “dejarlo
morir” o hasta suscitar su muerte. El hijo no subsistiria sin ellos, en particular, sin quien
ejerza el papel de madre. Aungue no haga explicita su voluntad —sino a partir de expresar
necesidades, llantos, gritos—, llegara el momento en que termine por obedecer a los padres,
haciendo lo que la madre le encomiende, porque su vida depende de ella. Entonces, la
madre ejercerd su soberania sobre aquel. Foucault recuerda la comparacion que hace
Hobbes entre la forma en que el nifio acepta la soberania de la madre en aras de conservar
la vida y la posicion de los vencidos en su condicion de derrota. Por tanto, lo crucial en la
conformacion de la soberania es la presencia de una “voluntad radical” que impulse a vivir,
aungue eso requiera la incursion de la voluntad de otro. La soberania se concreta desde

abajo, mediante la voluntad de quienes tienen miedo al extravio.

Este recorrido sobre las implicaciones de la soberania, nos permite coincidir con
Esposito (2004: 2006: 99) cuando puntualiza que haber neutralizado el conflicto no
significa su eliminacion, en cambio, podria decirse que se le incorpora como un antigeno
pertinente para la produccion de anticuerpos en el organismo inmunizado. La defensa que
el soberano ofrece a los subditos no esta ajena de tal condicion, hasta podria considerarse su
manifestacién mas destacada, debido al empleo del instrumento para atemperar “el miedo a
la muerte violenta”, percibido como posibilidad por cada uno en manos de otro. El

instrumento es igualmente un miedo, quiza mas aceptado que el conquistado, sin embargo,
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acentuado por la disparidad en la relacion entre el sibdito y el soberano, éste mantiene el
derecho natural que los otros cedieron cuando se integraron al estado civil. Esta
circunstancia derivo en esa conexion que involucra “conservacion de la vida y posibilidad
de quitarla”. A pesar de que la segunda estaria presente de manera constante, pocas veces
seria llevada al acto por ese personaje al que le corresponde asegurarla. Si el derecho de
vida y de muerte es tomado como facultad soberana que no admite objecién, se debe a la

autorizacion proveniente del mismo sujeto sometido a ella.

Esposito (2004: 2006: 99-100) exhorta a observar que lo paraddjico en este proceso
cuya carga sacrificial lo rige, es que no esta propiamente sostenido por la distancia que va
desde el soberano hacia el subdito, se trata de la identificacion que enlaza a los individuos y
el soberano como su representante, condicion avalada por la voluntad de éstos. De tal
manera que los actos del soberano recaen en los representados, quienes habran de acometer
las consecuencias de los designios del soberano, en tanto la autoria también les implica.
Esta autoria se atribuye por una delegacion logica, el subdito habra de encarar la decision
del soberano respecto a la conservacion de la vida o su eliminacidn, a pesar de ser inocente,
es decir, el mandato de sacrificio puede realizarse integrando la excepcidén que estaria
encarnada por la inocencia del sibdito. Hay en juego una ‘“antinomia constitutiva de la
inmunizacioén soberana”, no s6lo por la tension “entre excepcion y norma”, también porque,
en cierto sentido, la excepcidn estaria vaticinada por la misma sistematizacion que supone
dejarla fuera. Esta excepcion constituye un residuo sobre el que no se puede arbitrar,
asimismo, soporta “la maquinaria de la mediacion inmunitaria”, pues actua como la
antinomia estructural situada en su base. Lo mortifero es integrado y contenido a través de

la funcién inmunitaria que intenta la proteccion de la vida, pero, la fuerza de la contencion
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podria derivar en el desfogue que rebase el contorno establecido y le lleve a retornar con
mayor intensidad mediante cruentas expresiones de violencia. Nos referimos a los rastros

de lo horrible.%®

Segln Esposito (2004: 2006: 101), la dialéctica negativa que implica la
disgregacion entre los individuos, propulsando su engarce a la soberania, también esta
involucrada en otras categorias politico-juridicas de la modernidad en su disposicién
inmunitaria. Abordémosla en lo concerniente a la categoria de propiedad, la cual devela de
manera directa la “antitesis originaria” que le da sentido mediante la oposicion de los
vocablos: «propio» y «comun», pues el primero, por definicion, se adhiere al caracter
inmune, es decir, «no comun», ademas, la idea de propiedad exacerba la particularidad
inmunitaria, basta con recordar que la inmunizacion soberana trasciende a quienes la
concretan, pero, la inmunizacion propietaria se mantiene tatuada en ellos, en virtud de su
apuntalamiento en la frontera entre los cuerpos, asi que se conjugan “inmanentizacion y
especializacion”, una forma de entender la conjuncion seria suponer que “el dispositivo
protector concentrado en la figura unitaria de la soberania se multiplicara por la cantidad de

individuos, instalandose en sus organismos biologicos”.

La categoria de propiedad es abordada por Esposito (2004: 2006: 101-103) al tomar
como referencia a Locke, cuya obra Two treatises of government (1690), nos arroja
nuevamente al tema de la conservacion de la vida, pero, condicionada por “la presencia de
algo”, se refiere a “la res propria”, puntualiza que ésta emerge de ella y la fortalece. Se

trata de un derecho de propiedad, consecuencia y presupuesto a la vez del sostenimiento de

% Ya tendremos oportunidad de abordar el tema de lo horrible u ominoso, por ahora podemos notar el papel
que en ello tiene la soberania, en tanto categoria inherente a la modernidad y portadora de un cariz
inmunitario.
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la vida, pues el humano se sirve de ciertos recursos apropiados para su existencia. Vida y
propiedad estan entreveradas en un proceso que se sostiene por la remision de una a la otra.
Resulta claro que sin vida no habria propiedad, afiadiriamos que en la ausencia de
propiedad, incluso sin que la propia vida se yerga como propiedad, seria dificil que la vida
respondiera a sus necesidades, por tanto, se extinguiria. Esposito hace notar una particular
perspectiva de Locke respecto a este topico: “la vida es simultdneamente parte de la
propiedad y externa a ella”. Dicho de otro modo, la vida se considera una propiedad en
tanto seria “uno de los bienes” que tiene cada uno. Pero, la vida también es el propio sujeto,

cuando se la concibe como el ser.

Esposito (2004: 2006: 103-104) encuentra diferencia entre Hobbes y Locke, pues en
la perspectiva del segundo, la propiedad seria precursora de la soberania encargada de
hacerla valer, “la propiedad es el presupuesto, no el resultado, de la organizacion social”.
Pero, a partir de esa postura surge una pregunta: “;donde encuentra la propiedad su
fundamento en un mundo que nos es dado en comun?” La respuesta de Locke atiende a un
soporte bioldgico. Esa separacion del otro en torno a la delimitacion de la propiedad, estaria
sustentada en una “clausula metafisica”, segun la interpretacion de Esposito, ya que nombra
al proceso: “inclusion corpdrea”, caso en el que la propiedad se manifiesta en el trabajo, esa
actividad que constituiria la “extensién del cuerpo”, capaz de modificar los recursos

otorgados por la naturaleza y verterse en ellos, hasta apropiarselos.

A través del analisis de la propiedad, Esposito (2004: 2006: 105) localiza “un
desvio” de la ruta pautada por el “autoaseguramiento subjetivo” individualizado mediante

la “repraesentatio moderna” que Heidegger reconocio. La digresion consiste en que la
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posibilidad de apoderarse del objeto radica en su incorporacion, no en su distancia respecto

al sujeto.

Notemos en palabras de Esposito (2004: 2006: 105) el papel del cuerpo en el
proceso de apropiacion: “El cuerpo es el lugar primordial de la propiedad porque es el lugar
de la propiedad primordial, la que cada uno tiene sobre si mismo”. Vale decir, la forma
basica en que logramos asirnos de un objeto corresponde a la experiencia de hacerlo

cuerpo, pues éste es la propiedad fundamental.

Esposito (2004: 2006: 105-106) dirige la mirada hacia el caracter de pertenencia del
cuerpo del individuo, cuya constitucion esta soportada en él, asimismo “lo posee” en forma
primigenia, anticipando otras relaciones de apropiacion. EI movimiento oscilatorio entre
“ser y tener” el cuerpo es el basamento “onto-juridico” de cualquier apropiacion ulterior del
individuo, desde el legado de Locke. En el andlisis de tal perspectiva, ya se observa la
accion de la légica inmunitaria, pues el mundo conferido en comun, susceptible a la
indiferenciacion, se neutraliza por ese factor implicito en la expresion inicial que tiene el
enlace que precede a los demas e incide en ellos, se trata del lazo consigo mismo a través
de la “identidad personal”. La propiedad es resguardada por el sujeto que la tiene, “ella lo
extiende, lo potencia y refuerza su capacidad de autoconservacion”, el sujeto y el proprium

se preservan uno al otro, mediante la “propia sustancia subjetiva”.

Desde la perspectiva de Esposito (2004: 2006: 106-107), el procedimiento
inmunitario de la propiedad sobrepasa al hobbesiano, ya que corresponde a la forma,
aungue también podria incluirse a la materia de la individualidad. El incremento en la

funcionalidad se encuentra asociado a la acentuacion de la contradiccion que da soporte al
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sistema, mas alla de la relacion tirante entre los individuos y el soberano, se hace referencia
al vinculo entre la propiedad y la subjetividad. Hay un vuelco que otorga otra posicion a los
elementos participantes en la l6gica de la pertenencia y constitucién, pues la cosa apropiada
estd en dependencia del sujeto que la ha adoptado, volviéndose parte de su cuerpo, sin
embargo, el propietario consigue esa condicidn por su relacién con la cosa poseida, asi que
el propio sujeto también esta en dependencia respecto a la cosa.®” El reconocimiento de este
vuelco, conduce a Esposito a ser un critico agudo frente a la interpretacion de Locke sobre
la propiedad como esa prolongacion de la identidad subjetiva. El recurso pertinente para

argumentar la critica se encuentra en los analisis de Marx (1844: 2007: 131):

[...] es superada la riqueza que se encuentra fuera del hombre y es independiente de él —que
ha de ser, pues, afirmada y mantenida sélo de un modo exterior—, es decir, es superada ésta
su objetividad exterior y sin pensamiento, al incorporarse la propiedad privada al hombre
mismo y reconocerse el hombre mismo como su esencia; asi, sin embargo, queda el hombre
determinado por la propiedad privada, como en Lutero queda determinado por la Religion.
Bajo la apariencia de un reconocimiento del hombre, la Economia Politica, cuyo principio
es el trabajo, es mas bien la consecuente realizacion de la negacién del hombre al no
encontrarse ya €l mismo en una tension exterior con la esencia exterior de la propiedad
privada, sino haberse convertido él mismo en la tensa esencia de la propiedad privada
(Marx, 1844: 2007: 131).

Dadas las condiciones expuestas, es posible admitir junto a Esposito (2004: 2006:
107-108) que hay un contraflujo que lia a la cosa y el sujeto, ese movimiento que va de uno

al otro les compromete en una difusa relacion de dominio con caracter mutuo.

Esposito (2004: 2006: 110-111) permite apreciar que la teorizacion de Locke sobre
el proceso de apropiacién lleva implicito un movimiento contrapuesto, una pérdida desde el

angulo subjetivo que podria plantearse como una “reificacion de la persona”, debido a que

®7 La traduccion al castellano del libro de Esposito, intitulado Bios. Biopolitica y filosofia (edicién 2006),
especificamente el apartado correspondiente a la categoria de propiedad, no presenta constancia en la forma
de nombrar lo apropiado, por momentos se hace referencia a un “objeto” y, en otras ocasiones, a la “cosa”.
Esta tesis trata de respetar dichos movimientos. En parrafos posteriores seréd pertinente volver al empleo de
esos vocablos, pero, ahi estaran planteados desde la teoria psicoanalitica y manifestando acepciones distintas.
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resulta susceptible al avasallamiento respecto a la cosa. De este modo, volvemos a la
contradiccion inherente a las categorias biopoliticas de la modernidad, particularmente “el
procedimiento inmunitario del paradigma propietario logra conservar la vida Unicamente
encerrandola en una orbita destinada a absorber su principio vital”. La apropiacion de la
cosa para preservar la vida del individuo, demanda una gran renuncia, dirigir la respectiva

fuerza hacia la cosa que habria de disputarle la posicién de dominio.

En cuanto a la libertad, Esposito (2004: 2006: 111-112) revisa sus incidencias
historicas y movimientos conceptuales conforme al proceso de inmunizacion moderna. A
pesar de su esfuerzo expansivo, se juega una restriccion en la trayectoria de su
significacion. La base “leuth o leudh” presente en “la eleutheria griega y la libertas latina”,
aunque también “el radical sanscrito frya” que derivé en “freedom” (vocablo inglés) y
“Freiheit” (término aleman), se asocian a “un crecimiento, una apertura, un florecimiento”.
Conviene destacar “la doble cadena semantica” que se ha generado, “la del amor (Lieben,
lief, love, asi como, de distinta manera, libet y libido) y la de la amistad (friend, Freund)”,
vertientes que proponen una ‘“connotacion afirmativa”, incluso un “valor comunitario”,
pues la concepcion de libertad atiende a un poder que une y se despliega, enlaza a los

integrantes, involucrandolos en cierta “dimensién compartida”.

Esposito (2004: 2006: 112-113) propone que el concepto de libertad tiene una
“reconversion negativa” en la modernidad. Inicialmente, «libre» suponia logicamente una
categoria opuesta, es decir, esclavo, lo que se interpretaria de este modo: «no libre». A
pesar del contraste que los comprometia, predominaba el concepto de hombre libre por
encima del concepto de esclavo. En el término eleutheros, tanto en el sentido referente a la

insercion en la humanidad o en un pueblo especifico, se mantiene “la connotacion
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positiva”, a partir de la cual, “lo negativo” seria el “trasfondo”, cuya significacién no podria
ser autbnoma. Tal relacion consigue trocarse durante la modernidad, en tanto destaca “la
libertad denominada «negativa», o «libertad de», respecto de la definida como «positiva» o
«libertad para»”. Sin embargo, Esposito advierte que ambas posturas se encuentran en una
“Orbita negativa” si las comparamos con el significado preliminar. Acude a Two concepts of
liberty, propio de Four essays on liberty (1969), texto de Berlin, para analizar una
perspectiva de libertad con gran arraigo, su analisis permite observar que dicha propuesta,
en su intento de colocar al individuo como quien “desea ser amo de si mismo”, le atribuye
querer que sus decisiones y vida se localicen en manos de éste. Dicha manera de formular
la libertad, tiende hacia la dimension negativa, debido a que pretende el “dominio del sujeto
individual sobre si mismo”, lo que conlleva “no estar a disposicion de otros, o su estar no

disponible para otros”.

¢CoAmo se relaciona la libertad con las otras categorias de la modernidad? Esposito
(2004: 2006: 114-116) expresa que solamente sujetos libres podrian igualarse por un
soberano que habria de representarlos. Estos mismos sujetos se igualan en calidad de
soberanos respecto a su individualidad, constrefiidos a ceder ante el soberano en tanto son
libres de disponer de si mismos, y a la inversa. A partir de considerar la libertad como “un
derecho a tener algo propio —precisamente, el pleno dominio sobre si en relacién con los
otros—, se perfila esa acepcion privativa, o negativa”, vale decir, adquiere un matiz
excluyente. La produccién del individuo y el marco soberano en que esta inserto, derivan
en un lenguaje de proteccion. El paradigma inmunitario consigue terreno a medida que se
desliza su significacién desde el «privilegio» hacia la «seguridad». La libertad moderna se

trata del derecho de cada “subdito individual” a que se le defienda frente a los abusos que
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pudieran menoscabar su autonomia y, por ende, su vida. Dicho de otro modo, se ofrece una
garantia de aseguramiento al individuo respecto a las intrusiones de los otros, a través de la
“voluntaria subordinacion” a una entidad que ejerce un poder distinto. Los elementos de
constriccion son inherentes a la idea moderna de libertad, pues la necesidad lleva a

transformar la nocion de libertad en lo opuesto, una ley u obligacion.

[...] la necesidad no es sino la modalidad que adopta el sujeto moderno como contrapunto
dialéctico de su propia libertad o, mejor, de la libertad como libre apropiacién de lo
«propio» (Esposito, 2004: 2006: 115-116).

En otras palabras, apropiarse de la libertad como un derecho, implico acatar los
designios del soberano como figura responsable de la seguridad del subdito a partir de la
necesidad, asi que la contradiccion presupuesta en las categorias del orden moderno vuelve

a manifestarse, ahora en la categoria de libertad puesta en revision.

Foucault (1979: 2012: 84) expuso que el liberalismo tiene como planteamiento
producir lo requerido para que el individuo sea libre. Procura que tenga “la libertad de ser
libre”. Si consideramos que el liberalismo va mas alla de ser “el imperativo de la libertad”,
pues concierne a “la administracion y la organizacion de las condiciones en que se puede
ser libre”, podriamos identificar que la base de esa practica liberal es una “relacion
problematica”, cambiante, entre la realizacion de la libertad, y eso que al propiciarla,

también amerita el riesgo de contenerla y extinguirla.

El liberalismo, tal como yo lo entiendo, ese liberalismo que puede caracterizarse como el
nuevo arte de gobernar conformado en el siglo XVIII, implica en su esencia una relacion de
produccién/destruccion [con] la libertad [...].” Es preciso por un lado producir la libertad,
pero ese mismo gesto implica que, por otro, se establezcan limitaciones, controles,
coerciones, obligaciones apoyadas en amenazas, etcétera (Foucault, 1979: 2012: 84).

“ Manuscrito, Michel Foucault: con respecto a.
Pasaje inaudible en la grabacion: [...] una relacién [...] de consumo/anulacion de la libertad.
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Entonces, hay una dualidad inmiscuida en el liberalismo, reconocida por Foucault
(1979: 2012: 85), una relacion tensa entre la produccion de libertad y su limitacion,
precisamente, a través de los mismos medios que la permitieron, vale decir, la libertad se
vive por una regulacion que la hace posible en ciertas condiciones. No necesariamente la
libertad preexiste al régimen del liberalismo, no se trata de “una zona prefabricada” que
habria de respetarse, si acaso podria serlo en forma parcial o regional. Segun el analisis de
Foucault, la libertad “se fabrica a cada instante”, al tiempo que se instaura un conjunto de

coacciones.

A partir de Foucault (1979: 2012: 85-86), interpretamos que libertad y seguridad
operan en contubernio en el arte liberal de gobernar, el cual, habria de establecer hasta
donde los diferentes intereses individuales, acaso contrapuestos, no funcionarian como un
peligro para todos. Se busca salvaguardar el interés colectivo frente a los intereses
individuales, pero, también la defensa en direccion opuesta, es decir, preservar los intereses
individuales enfrentando lo que pudiera resultar “una intrusion procedente del interés
colectivo”. Asimismo, se procura que la libertad en los procesos econémicos no se perfile
como un peligro para las empresas o los trabajadores, cuya libertad tampoco habria de
volverse un peligro en lo relativo a la empresa y su proceso productivo. Esta implicito que
se intentaria evitar que los accidentes individuales, la enfermedad y la vejez se tornen un
peligro para los individuos o la sociedad. Dicho de otro modo, la atencién a estos mandatos
dependera de las estrategias de seguridad que son el envés y, al mismo tiempo, condicion

del liberalismo.

Después de haber revisado las grandes categorias politicas de la modernidad

(soberania, propiedad, libertad), consideradas por Esposito (2004: 2006: 89-91) como
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“formas lingiiisticas e institucionales” integradas a la “légica inmunitaria”, notamos su
tendencia a reducirse al &mbito de la seguridad del sujeto, derivada del modo inmunitario

en que se ha trazado la figura del sujeto en la modernidad.

En el proximo bloque, recordaremos que la existencia de controles sociales para
proteger ciertas formas de vida, al tiempo que se mortifica a otras por exclusién, no impide
que haya fuerzas que vuelvan para expresar el exceso que fluctla entre la vida y la muerte,
ya sea que tomen forma en actos cruentos como manifestaciones del horror o, logren su

concrecion vital en actos creativos.

2.8 Pensar y actuar entre la vida y la muerte: la ruta creativa frente a la opcion

destructiva, un origen compartido

¢Que implica la nocion de individuo y su relacién con el horizonte autoconservativo
de la modernidad?, retomemos algunas puntualizaciones de Esposito (2004: 2006: 120-122)
para indicar que la inmersion del individuo en la totalidad conlleva una contradiccion en si
misma. Las ideas de Tocqueville (La democracia en América, 1951), manifiestan que el
individuo se apostara en la democracia, aunque ésta lo arroje a una separacion respecto a
los otros, debido a que es un intento de proteger esos intereses particulares que lo impulsan,
a pesar de lo excluyente que esto resulte, ademas de quedar al arbitrio de algiin amo y, con
ello, el escenario estda en disposicion de deslizarse desde lo biopolitico hacia lo
tanatopolitico, pues el pastor habra de conducir al rebafio, tratando de preservar la vida de
sus integrantes, pero, a partir de la seleccion de ciertas formas de ella, en detrimento de

otras opciones.
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Respecto a esa exclusion de algunas expresiones de vida, Esposito (2004: 2006:
156) profirio: “Para que su sustancia bioldgica pueda elevarse, la vida debe ser hendida por
una linea demarcatoria de hierro que la contrapone a si misma: vida contra vida”. Esa
formulacion implica que la vida de unos se protege a expensas de la vida de otros. En este
caso, Nietzsche (1882: 1986: 89) vuelve a ser pertinente: “Vivir —significa deshacerse
continuamente de algo en uno mismo que quiere morir—". La apuesta no s6lo seria la
proteccion de la vida para prevenir la muerte, también se trataria de conseguir que la muerte
funcione como un mecanismo que reproduzca la vida a través de su propio contraste. Esto
podria ejemplificarse mediante la renuncia a la practica médica con “los incurables”,
también con el freno de “la procreacion de los tipos biologicos defectuosos” o la
exhortacion al suicidio hacia quienes porten “taras irreversibles”, tales experiencias de
horror podrian ser un engarce entre la eugenesia decimondnica y los campos de exterminio

del siglo XX.

El afan de sostener la vida y escapar a la muerte también podria propiciar la rigidez
o el enquistamiento de aquello que se suponia vital. La pretensién de mantener intactas
ciertas formas de organizacion de la vida excluye alternativas y carcome lo que se buscaba

privilegiar.

Esposito (2004: 2006: 166) evoca nuevamente a Nietzsche (1878: 1974: 173-174), a
proposito del pardgrafo 224, intitulado “Ennoblecimiento por degeneracion”, propio de
Humano, demasiado humano; el apartado expone que la mejor manera de preservar un
pueblo implica que la mayor parte de los hombres posean “un vivo sentimiento comin”,
entreverado a su creencia. En ese punto, se robustecen “las buenas costumbres” que

permiten la sumisiéon del individuo, el caracter obtiene “fijeza” por los vinculos y
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posteriormente por la educacién. Sin embargo, en esas comunidades el peligro seria “la
bestializacion por herencia”, secuela de la estabilidad. Agrega que “el progreso
intelectual” en tales comunidades provendria de aquellos “individuos menos seguros, mas
independientes y moralmente mas débiles”, a quienes les supone la avidez por “la novedad”
y “la diversidad”. Muchos de ellos mueren por su “debilidad”, la accion ejercida queda en
las sombras, aunque si tienen descendientes resulta una via de “acomodamiento” y, en
ocasiones aportan un refuerzo hacia el “elemento estable de la comunidad”. Nietzsche
sefiala que “se inocula” un elemento considerado nuevo al ser, cuya fuerza habra de ser
grande para captar este elemento “en su sangre” y hacerlo propio. Considera que
“naturalezas en degeneracion” serian valiosas para la consecucion del progreso, pues éste
depende de un previo “debilitamiento parcial”. En manos de “naturalezas fuertes” esta la

conservacion del “tipo fijo”, pero, las débiles colaboran en su desarrollo.

Esposito (2004: 2006: 168) advierte que la logica expuesta por Nietzsche, no
pretende conservar la identidad, no se limita a la busqueda de la supervivencia, apela a la
posibilidad de alterar e innovar, ésta se encuentra inscrita en la disposicion a darle lugar a
“lo «negativo»”, a pesar del riesgo que supone su insercion, pero, precisamente por ello,
vale decir, es indispensable ese peligro constante que propulsa a una falla compleja, esa

condicién pendular que potencia y engulle a la vida.

Nietzsche (1886: 2003: 144-145) reconoce ciertos peligros que enfrenta el auténtico
filosofo, esa advertencia se encuentra manifiesta en la frase: “Corre el riesgo constante de
perderse a si mismo [...]”, esta formulacion conduce a Esposito (2004: 2006: 168-169) a

agregar algo sobre el papel del filésofo y la relacion que establece con la verdad y la vida,
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su mirada coincide con la propuesta que se ha tratado de sostener a lo largo de este segundo

capitulo.

[...] detecta la verdad de la vida en algo que continuamente la supera, una exterioridad que
nunca puede ser interiorizada, dominada, neutralizada por entero en nombre de otras
verdades mas comodas y complacientes (Esposito, 2004: 2006: 168-169).

Esposito (2004: 2006: 169-170) se pregunta qué tan conveniente seria conceder a
esta “exterioridad” (considerada como contraparte de los sistemas inmunitarios en que nos
insertamos y sostenemos), la denominacion de «comunidad», siguiendo la interpretacion de
Bataille, via Sur Nietzsche, en Euvres complétes (1973). La propuesta remite a “destellos,
relampagos de pensamiento capaces de iluminar repentinamente, por un momento, ese nexo
profundo y enigmatico entre hospes y hostis que estd en el origen de la tradicion
occidental”. Pronto somos enviados al munus comun que permite vislumbrar la categoria
opuesta, es decir, inmunitas (sic), “su centro, su nticleo incandescente”. Esposito invita a
considerar “la donacion” y “la amistad con el enemigo”, no en una perspectiva €tica, sino
ontologica, pues desde Nietzsche, “la donacion no es apertura al otro hombre, sino, acaso, a
lo otro del hombre, o respecto del hombre”. El legado nietzscheano transmite que el
hombre no es, propiamente, lo que supone ser. Incluso, no es un «ser», sino un devenir que
porta las huellas de un pasado distinto y prefigura un porvenir inexplorado. Este
deslizamiento entrafia la metamorfosis, el Ubermensch, el cual, tiene como caracteristica el
“poder de transformacién”. Su «forma de vida» se encuentra en transicién hacia otra forma,
a partir de su atravesamiento “por una alteridad que al mismo tiempo la divide y la

multiplica”.
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a) De la exterioridad al afuera, la alusion a la imposibilidad

Es pertinente hacer algunas precisiones respecto al vocablo “exterioridad” que
parece convenir a Esposito en su propuesta sobre “comunidad”. Encontramos que la
perspectiva de Deleuze (1986: 2015: 6-7) aporta una luz distinta al concepto de exterioridad
—desde la herencia foucaultiana—, cuando lo compara con el afuera. Deleuze nos recuerda
que el lenguaje es “una forma de interioridad”, en tanto “contiene, comprende las palabras,
las frases”, aunque esta interioridad es subordinada, porque también el lenguaje “es un
medio de dispersion para los enunciados”. Parcialmente, el lenguaje es una interioridad en
cuanto a las palabras y las frases, pero, las palabras y las frases serian la envoltura o corteza
de los enunciados. El lenguaje no se considera una forma de interioridad en lo relativo a los
enunciados, vale decir, el lenguaje no los contiene o comprende, éstos se distribuyen y
dispersan en el lenguaje. De este modo, el lenguaje es “una forma de dispersion” y, podria

decirse, “una forma de exterioridad”.

Deleuze (1986: 2015: 7) propone que lo mismo ocurre en la relacion entre luz y
visibilidad, la luz contiene “las cosas, los estados de cosas, las cualidades sensibles™.
Empero, hay visibilidades que la luz no contiene, sino que se dispersan en ella. En este

sentido, la exterioridad es equiparada a la diseminacion, pero, al ser una forma, es relativa.

Y bien podriamos recordar junto a Deleuze (1986: 2015: 7), el otro sentido del
vocablo “exterioridad”, una alusion a “la abertura o la disyuncién” jugandose “entre las dos
formas de exterioridad”, asi que funcionaria como “exterioridad redoblada”, porque

consideramos no soOlo las dos formas de exterioridad mencionadas, tanto el lenguaje en
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cuanto a los enunciados como la luz en cuanto a las visibilidades, apreciamos también esa
exterioridad entre ambas formas, nos referimos a la exterioridad desde una forma respecto a
la otra, ahora se trataria de “una exterioridad disyuntiva”, en tanto que “ver no es hablar,

hablar no es ver. Disyuncion entre el ver y el hablar”.

Debido a que el vocablo exterioridad remite a formas, concierne al primer eje o
dimensién en el pensamiento de Foucault, el saber. Pero si acudimos a la segunda
dimension, notaremos con Deleuze (1986: 2015: 8-9) que se trata de fuerzas, en vez de
formas, pues estariamos ubicados en el eje del poder, ahi la palabra utilizada por Foucault
ya no seria exterioridad, sino “afuera”, un término que tomo6 de Blanchot, quien solia
escribir con mayuscula la letra inicial: “el Afuera”. En apartados anteriores, hemos
sefialado varios puntos relativos al afuera, volver es necesario para insistir en la tension
entre vida y muerte, en aras de enfocar como se produce una ruta creativa o vital, distinta
de una opcion destructiva que seria una manifestacion de lo siniestro, también conocido

COMO 0mMinoso.

Pero, retomemos despacio esta marcha con Deleuze (1986: 2015: 9-12) y
recordemos que “el elemento no formal” es el afuera, es decir, carece de forma, pues el
afuera incumbe a las fuerzas. En ese tenor, agregariamos que cada fuerza se encuentra “en
relacion con otras fuerzas” —cuya procedencia es el afuera, valga la insistencia—. Cuando
Foucault considera al afuera como “la relacion de la fuerza con la fuerza”, se refiere al
diagrama. En este nivel, ain estamos en “un afuera relativo”, es decir, “un afuera
mediatizado”, tal vez por eso, si nos apresuraramos al hablar, se podria tomar a la
exterioridad como equivalente al afuera, pero, éste va mas alla de ella, considerando lo

sefialado, aunque todavia estemos aludiendo a la dimension de “un afuera indirecto”, en
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tanto se encuentra “mediatizado por las fuerzas en relacion”, asi que requerimos de una
tercera dimensién que proponga un encuentro con el afuera absoluto, un tercer eje es

pertinente, la nocion de la linea del afuera.

Junto a Deleuze (1986: 2015: 10) evocaremos que todo diagrama viene del afuera,
s6lo que no hay un primer diagrama identificable, cada uno remite a otro previo. Por haber
emergido de afuera, el diagrama seria aleatorio, consiste en “una reparticion de fuerzas
aleatorias”, mejor dicho, “es semi-aleatorio”, porque esta en dependencia de un diagrama
que le precede. Esta sucesion de diagramas, podria hallar correspondencia con la cadena de
Markov en el ambito de los matematicos, a partir de “encadenamientos semi-aleatorios”,
pues se producen “tiradas al azar”, pero, cada tirada capta condiciones de la tirada previa.
En este contexto, el proceso podria nombrarse como ‘“una sucesion de fendémenos
parcialmente dependientes, o de fendmenos semi-aleatorios”, es asi como este afuera
referente a las fuerzas se considera indirecto, porque estas fuerzas “solo nos dan el afuera

bajo una forma indirecta y mediatizada”.®®

% Esta cualidad semi-aleatoria que implica la incidencia de una tirada respecto a la subsecuente, nos recuerda
una propuesta de Freud (1895: 1950: 2001: 342-344) sobre la transmisién o conduccion de energia
{Bahnung}, traducida como facilitacion, presente en su antigua concepcion del aparato psiquico expresada en
términos neuroldgicos. Es en el Proyecto de psicologia, donde Freud planteaba que si bien la neurona singular
guarda semejanza con todo el sistema neuronal, especificando su arquitectura bi-escindida, en tanto el
cilindro-eje es el 6rgano de descarga, por otro lado, hay una tendencia hacia el almacenamiento de Qn
(cantidad que tiene como orden de magnitud el intercelular), lo cual, es posible por unas resistencias que se
oponen a la descarga, éstas se encontrarian en los contactos, asi que Freud les llamaba barreras-contacto,
anticipandose al término sinapsis, dado por Foster y Sherrington en 1897. Freud pensaba en la existencia de
neuronas pasaderas {durchlassig} al servicio de la percepcion, les llamaba ¢, éstas no producen resistencia,
por ello, no retienen Qm, a diferencia de las neuronas no pasaderas, también conocidas como v, capaces de
resistencia, ya que retienen Qn, funcionan como portadoras de la memoria, aunque quiza también de otros
procesos psiquicos. Asimismo, Freud sugirid que las neuronas v son alteradas en forma duradera por el flujo
de excitacion, vale decir, sus barreras-contacto consiguen una alteracion permanente porque se abren a una
mayor posibilidad de conduccion. Esa disposicidn de las barreras-contacto es nombrada como “grado de la
facilitacion”. De este modo, Freud (1895: 1950: 2001: 344) aseverd: “La memoria esta constituida por las
facilitaciones existentes entre las neuronas y”. En lineas posteriores, retomaremos de otro modo el asunto de
las facilitaciones, introducirlo en este apartado permite pensar en el efecto duradero, léase posterior, que
pueden llegar a tener las condiciones de produccion de un sendero conductor de energia o un diagrama semi-
aleatorio.
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Todavia con Deleuze (1986: 2015: 10-11), abordemos la tercera dimension en el
pensamiento de Foucault, ésta significaria “el encuentro con un afuera absoluto”, también
llamado por Blanchot “el afuera inmediato”, un afuera que no estaria “mediatizado por las
fuerzas”, en tanto ya es fuerza por si mismo. De este modo, se piensa en términos de: “Una
relacion con el afuera que seria absoluta”. Sin embargo, “relacion” y “absoluta” estdn en
paraddjica proximidad, pues guardan una contradiccidon. Aunque esa “relacion”, en cierto

sentido, seria “no-relacion”, pues se refiere a “lo absoluto de la relacion”.

El planteamiento de Blanchot sobre esa relacién absoluta, interpretada por Deleuze
(1986: 2015: 15) como la linea del afuera, seria “se muere”, no es la linea de la muerte, sino
“se muere”, lo que constituye “la relacion con el afuera”. En deuda con Rilke, la propuesta
de Blanchot transmite que la muerte es doble, una muerte que se enunciaria como “yo
muero”, la otra muerte se habria de enunciar a través del “se muere”. Deleuze afirma que la
muerte del “yo muero” es aquella propia de ese “instante indivisible”, en otras palabras, la
inexorable, momento conclusivo. Por otro lado, el “se muere” remite a “la muerte

coextensiva a la vida”, una muerte perpetua, sin fin.

[...] es el abismo del presente, el tiempo sin presente con el que no tengo relacion, hacia lo
gue no puedo lanzarme, porque en ella yo no muero, soy despojado del poder de morir, en
ella se muere, no se deja ni se termina de morir (Blanchot, 1955: 1992: 144-145)

Es un proceso que si bien implica al “yo”, lo hace en tanto encabalgado en “se”,

condicion incesante del morir, “se muere”.

El tercer eje en la obra de Foucault es la linea del afuera que permite “confrontacion
con el afuera absoluto”. Ese afuera va mas alld de “todo mundo exterior”, es absoluto e

inmediato, “el afuera en si mismo”, referido en el curso de Deleuze (1986: 2015: 10-12)
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como “lo imposible”, de acuerdo a la obra de Blanchot, traducida con el titulo: La

conversacion infinita.®®

[...] la imposibilidad no es nada mas que la caracteristica de lo que denominamos tan
facilmente la experiencia, pues no hay experiencia estrictamente hablando sino cuando esta
en juego algo radicalmente otro (Blanchot, 1969: 1996: 91).

En la experiencia, vocablo referido en el titulo del capitulo en lectura, se asoma el
vértigo frente a lo otro, ese efecto de lo ilimitado estaria cefiido por algunas caracteristicas,
segun Blanchot (1969: 1996: 90-91): “lo incesante” porque s6lo pasa sin asentarse en
algln presente, no alude a un pasado ni anda con perspectiva de futuro; “lo inaprehensible
de lo que uno no se desprende” porque se escabulle en aquello que no hay manera de
evitarle; “el devenir” porque en la imposibilidad no predomina el retiro estatico de “lo

unico”, pues pervive “el revolcamiento infinito de la dispersion”.

[...] la imposibilidad, lo que escapa a todo negativo, no cesa de exceder, arruinandolo, todo
positivo, siendo esto con lo que uno esta siempre vinculado por una experiencia mas inicial
que toda iniciativa, previniendo cualquier comienzo y excluyendo cualquier movimiento de
accion para desvincularse de ello. Pero a semejante relacién (que es la empresa en la que ya
no hay presa) tal vez sabemos nombrarla, puesto que siempre se intentd designarla
confusamente como pasion (Blanchot, 1969: 1996: 91).

En cierto sentido, Deleuze (1986: 2015: 11-12) conviene en afirmar con Blanchot
que la imposibilidad es “la relacion con el Afuera”, lo expuesto en lineas anteriores
conduce a decir: “[...] esa relacion sin relacion es la pasion que no se deja dominar como
paciencia, la imposibilidad es la pasion del Afuera mismo™.”® Esa vehemencia andariega
que no claudica, inasible, pero, al mismo tiempo inevitable en tanto nos atafie como la

abertura a lo multiple inagotable.

% Maurice Blanchot. (1969) La conversacion infinita. Madrid: Arena libros, 2008.

" | a version de la obra de Blanchot mencionada en la exposicion de Deleuze (1986: 2015: 8, 11-12), lleva el
titulo: La conversacion infinita, editada por Arena libros, cuyos datos aparecieron en la anterior nota al pie de
pagina. En ese texto, el concepto que ahora nos concierne es traducido como “Afuera”, sin embargo, la autora
de estas lineas localizd una traduccidn distinta: Maurice Blanchot. (1969) El di&logo inconcluso. Caracas:
Monte Avila, 1996. Ahi se emplea el término: “Exterior”, eleccion desafortunada si consideramos la
distincion presentada por Deleuze, evocada en parrafos previos.
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Frente a esta interpretacion, la imposibilidad no consiste en “no-poder”, sino que
Blanchot (1969: 1996: 91-92) supone “el poder del no” en 1o posible, acaso como el poder
que limita y contiene. Ante la pregunta: “;Deberiamos entonces decir que la imposibilidad
es el ser mismo?”, asiente. Y agrega: “Lo cual viene a reconocer en la posibilidad el poder
soberano de negar al ser”, sin embargo, la imposibilidad avizora lo que “siempre ha
precedido al ser”, vale decir, el ser sigue vigilante, aguarda en la posibilidad, a pesar de
negarse en ella, en aras de “preservarse de esta otra experiencia que siempre lo precede y
siempre es més inicial que la afirmacion nombrando al ser”, tal experiencia fue llamada
“Destino” a partir de “los Antiguos”, eso que vira respecto a cualquier propdsito, expresion

que Blanchot opta por identificar como “lo neutro”.

b) El afuera freudiano y el enigma en los origenes de la vida psiquica

Si Blanchot (1969: 1996: 91) lleg6 a decir que la imposibilidad es eso “que escapa a
todo negativo, no cesa de exceder”, hasta plantear la imposibilidad como “relacion con el
Afuera”, esta propuesta nos podria retrotraer a Freud y su texto La Negacion, producido en
1925. Hagamos un viraje para pensar en esa “otra experiencia” precedente que seria lo
“mas inicial”, acaso ese sin fondo sobre el que se erige la vida animica y respecto al cual no
hay forma de librarse, porque insiste como exceso, incluso se apela a él con el afan de

conseguir apenas un destello del fuego originario, la promesa de lo absoluto.

La préactica psicoanalitica permitia a Freud (1925: 2003: 253-255) reconocer el
modo en que se producian las ocurrencias de los pacientes, notemos como esta construida
una de ellas: «Ahora usted pensara que quiero decir algo ofensivo, pero realmente no tengo

ese propdsito». La manera en que se ha articulado la frase admite entrever un rechazo y a la
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vez una proyeccion de una ocurrencia recientemente emergida. Freud presenta otra opcion:
«Usted pregunta quién puede ser la persona del suefio. Mi madre no es». Ante eso, la
respuesta seria: “Entonces es su madre”. Se interpreta, prescindiendo de la negacion para
tomar el contenido de la expresion. En ese caso, es como si el analizante hubiera proferido
la frase de este modo: «Con respecto a esa persona se me ocurrio, es cierto, que era mi
madre; pero no tengo ninguna gana de considerar esa ocurrencia». De esa manera, un
contenido de representacion reprimida puede conseguir acceso a la conciencia si se deja
“negar”. En virtud de que la negacion podria advertirnos de lo reprimido, habria de
escucharse como “una cancelacion de la represion”, pero, no se trata de una asuncion de lo
reprimido. Por tanto, hay una separacion de la funcion intelectual respecto al proceso

afectivo.

Freud (1925: 2003: 254) sugiere que el juicio tiene como funcion intelectual:
“afirmar o negar contenidos de pensamiento”. Ante lo expuesto, interpretamos que negar en
el juicio tiene como base la represion. En otras palabras, el juicio adverso {Verurteilung} es
“el sustituto intelectual de la represion”. La via de la negacion autoriza que el pensar rompa

con las limitaciones de la represion y se apropie de contenidos favorables para su ejercicio.

En esa ruta vislumbrada por Freud (1925: 2003: 254), encontramos dos decisiones
por tomar en la funcion del juicio. La atribucion de una propiedad o el retiro de ésta a
alguna cosa. Por otro lado, la confirmacion o refutacion de la existencia en la realidad de
una representacion. En los inicios de la vida animica, la propiedad que habria de atribuirse
seria “buena o mala, Util o dafiina”. Manifestada desde las mociones pulsionales orales,
consideradas primigenias, podria interpretarse esta expresién: «Quiero comer o0 quiero

escupir esto». En términos mas detallados: «Quiero introducir esto en mi o quiero excluir
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esto de mi». Tales opciones revelan que el yo-placer originario pretende “introyectarse todo

lo bueno, arrojar de si todo lo malo™.

Freud (1925: 2003: 255) también toma revista de la otra decisién propia de la
funcién del juicio, ésta busca “la existencia real de una cosa del mundo representada”, hay
una propension del yo-realidad definitivo, proveniente del yo-placer inicial, se trata del
examen de realidad. En este caso, nos referimos a que algo situado “como representacion
dentro del yo puede ser reencontrado también en la percepcion (realidad)”. Asi que tal
puntualizacion lleva a Freud a hacer una distincion entre “afuera y adentro”, sefialando:
“Lo no real, lo meramente representado, lo subjetivo, es sélo interior; lo otro, lo real, estd

presente también ahi afuera”.

Es probable que la nocion freudiana de ‘“‘afuera” sea el antecedente de los
desarrollos elaborados por Blanchot, Foucault y Deleuze. Pero, vayamos despacio para

notar cuéles serian los puntos de convergencia entre estas perspectivas.

Las representaciones derivan de percepciones, Freud (1925: 2003: 255-256) exhorta
a considerarlas como repeticiones de ellas, esto implica que la representacion avala la
existencia de lo representado. La diferencia entre subjetivo y objetivo no se produce desde
el inicio, sino hasta que el pensar tiene “la capacidad de volver a hacer presente,
reproduciéndolo en la representacion, algo que una vez fue percibido”, situacion en la que
no se requiere que el objeto continte afuera. Diremos junto a Freud que la apuesta del
examen de realidad {de objetividad} no seria “hallar en la percepcion objetiva {real} un
objeto que corresponda a lo representado, sino reencontrarlo, convencerse de que todavia

estd ahi”. Sin embargo, puede haber discrepancia entre la percepcion y el intento de
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reproducirla en la representacion, a partir de la probable incursién de diversos elementos
que provocarian la distincion. Tendrd que intervenir el examen de realidad para la
regulacién de la incidencia de estas desfiguraciones. Este examen de realidad se instituye
porque “tienen que haberse perdido objetos que antafio procuraron una satisfaccion objetiva

{real}”.

Freud (1925: 2003: 255-256) no detalla en La Negacién, cuél es el objeto a
reencontrar, sin embargo, dicha aspiracion lleva a suponer l6gicamente que el objeto se ha
perdido o al menos se vive como si fuera de ese modo. A pesar del esfuerzo hermenéutico
que el texto demanda, podemos conjeturar que se refiere a lo abordado con anterioridad en
el blogue conocido como: El hallazgo de objeto, presente en La metamorfosis de la
pubertad, el ultimo escrito de la serie publicada con el titulo: Tres ensayos de teoria sexual
(1905: 2003: 202-203), sus lineas aluden a una experiencia que nos marca de manera
constitutiva, es decir, la primera satisfaccion sexual cuando estaba aun ligada a la nutricion,
tal situacion implicaria que la pulsion sexual tendria como objeto al pecho materno, el cual,
habria de perderse en la época en que el nifio ha conseguido “la representacion global de la
persona” de quien proviene el 6rgano que le proveia la satisfaccion. Posterior a eso, la
pulsion sexual es autoerotica, hasta que se supera el periodo de latencia se restituye la
relacion originaria. De este modo, Freud propone que desde la posicion primigenia en la
sexualidad del nifio, el acto de mamar el pecho de la madre resulta “paradigmatico”
respecto a cada vinculo amoroso. “El hallazgo {encuentro} de objeto es propiamente un

reencuentro’.

Esta idea ya estaba presente en Freud (1895: 1950: 2001: 374) desde el Proyecto de

psicologia, cuando expresa: “la imagen mnémica deseada [por el nifio] es la imagen del
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pecho materno”. Pero, seria en La interpretacion de los suefios donde Freud (1900: 2000:
557-558) mostraria de forma didactica, mediante los primeros trazos de la terminologia
psicoanalitica, el proceso constitutivo de la vida psiquica que iria desde el intento de
procurarse la exoneracion de estimulos, condicion que propicié tomar el esquema del
aparato reflejo como primer modelo explicativo, a través del cual, se podria descargar por
sendas motrices, una excitacion sensible proveniente de fuera. Sin embargo, el apremio de
la vida conmociona la sencillez de aquella funcion, asi que este factor también es un acicate
para el proyecto de constitucion psiquica. Por medio de las necesidades bioldgicas, se
experimenta de manera originaria la embestida del apremio de la vida. La necesidad interior
impondra la excitacion que habra de buscar un “drenaje” en el sector de la motilidad,
entendido como «alteracion interna», otro posible nombre seria «expresion emocional»; el
nifio hambriento caera en llanto o pataleara, tal descarga no cesard por si misma la
acometida, debido a que la excitacion venida de la necesidad interna no atafie a una fuerza
que sacuda de modo fugaz, contrario a eso, su accion ejerce una presion continua. En la
situacion del nifio, el cambio podria surgir por la intervencion de un otro que otorga
cuidados, produciendose la vivencia de satisfaccion que detiene el estimulo interno. Esta
vivencia supone la llegada a escena de una percepcion que seria nutricia (dado el ejemplo
en revisién), su imagen mnémica sigue ahi, vinculada a la huella inscrita en la memoria a
partir de la excitacion acaecida por la necesidad. La siguiente ocasion que ésta resurja,
debido al enlace formado se producird una mocion psiquica que buscard investir
nuevamente la imagen mnémica correspondiente a aquella percepcion y provocar una vez
mas, tal percepcion; dicho de otro modo, reanudar el escenario de la primera satisfaccion.
Freud (1900: 2000: 557-558) concede a esta mocion el nombre de “deseo”, el cumplimiento

de éste se logra por la reaparicion de la percepcion. Esta es la forma primitiva en que el
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aparato psiquico podria conducirse, el desear derivaria en un alucinar, segun la perspectiva
freudiana, por tanto, la primera actividad psiquica se perfila hacia una identidad perceptiva,
vale decir, aspira a repetir la percepcién concerniente a la satisfaccion relativa a la

necesidad.

Freud (1900: 2000: 558) propone que una dolorosa experiencia vital habria
modificado esta inicial actividad de pensamiento hacia una secundaria que resultara mas
compatible al fin. Debido a que el logro de la identidad perceptiva mediante el camino
regrediente no consigue el mismo resultado asociado con la investidura de tal percepcion
venida de afuera, no se obtiene la satisfaccion, asi que la necesidad persiste. La forma de
procurarse un encauzamiento de la fuerza psiquica mas proxima a fines, requiere atajar la
regresion para que no se exceda de la imagen mnémica y desde ella se intentara otro
trayecto que le permita establecer la identidad perceptiva a partir del mundo exterior, esto
implica un examen de realidad. La posibilidad de inhibir la regresion y producir el
respectivo viraje de la excitacion, serian la faena de un segundo sistema que rige la
motilidad voluntaria. Por tanto, ese proceso de pensamiento que parte de la imagen
mnémica hasta la consecucion de la identidad perceptiva gracias al mundo exterior, se
considera “un rodeo para el cumplimiento de deseo”, una estrategia que sustituiria a la

alucinacion.

Freud (1895: 1950: 2001: 373, 377, 414, 432) plantea que al inicio de la operacion
de juicio, en cuanto las percepciones son relevantes por su enlace con el objeto-deseo y sus
respectivos complejos, se separan “en una parte inasimilable {no comparable}”, vale decir,

la cosa del mundo o Ding (nombre concedido por Freud, 1895: 1950: 2001: 373), por otro

™ En la via regrediente, la excitacion opta por un sendero de reflujo, no se dirige al extremo motor sino al
extremo sensorial, hasta alcanzar el sistema de las percepciones (Freud, 1900: 2000: 536).
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lado, una conocida por el yo desde su experiencia, es decir, el comprender (la propiedad,
actividad o movimiento de la cosa). En el principio, los procesos de pensar estan
escindidos, esto anticipa la formacién de juicio porque el yo arriba a tal por medio de un
hallazgo en su organizacion, atisbada por la coincidencia de “las investiduras-percepcion
con noticias del cuerpo propio”, via a partir de la cual, Freud (1895: 1950: 2001: 432)

sugiere gque se desglosan los complejos perceptivos (complejo-cosa y complejo-propiedad).

Lacan (1959-1960: 2009: 62) hace un analisis exhaustivo respecto a das Ding a
partir del Proyecto de psicologia, legado freudiano. La lectura de Lacan sobre el texto de
Freud, permite considerar al aparato sensorial no sélo como un extinguidor o amortiguador,
sino destacar su actuacidon como tamiz, esto implica “una profunda subjetivacion del mundo
exterior”, algo selecciona o filtra, es decir, la realidad s6lo se percibe bajo un modo elegido.
La realidad interviene mediante una funcién muy particular, los signos, los cuales advierten
la presencia de aquello que se asocia con el mundo exterior, sefialandolo a la conciencia.
Desde esa perspectiva, el “mundo exterior es la cosa”, enigma que cuestiona a quienes han

pretendido una teoria del conocimiento.

Lacan (1959-1960: 2009: 68) consigue apalabrar “Ding como Fremde, extranjero”,
inclusive podria considerarse hostil, pues se vive en calidad de primer exterior, “aquello en
torno a lo cual se organiza todo el andar del sujeto”, ese andar de referencia relativo “al
mundo de sus deseos”. Instituye “la prueba de que algo después de todo, esta realmente
ahi”, una promesa que habilita a colocarse en trabazon con el “mundo de anhelos y de
espera”, encauzado hacia lo que habria de procurar el alcance de das Ding, sin embargo, el

objeto no sera vuelto a encontrar, se vive como perdido.
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En compafiia de Lacan (1959-1960: 2009: 68), diremos que das Ding, eso “Otro
absoluto del sujeto”, es aquello que se intenta reencontrar, aunque quiza solamente pueda
hallarse “‘como nostalgia”. Se consigue la localizacion de “sus coordenadas de placer”, pero
no se recupera el objeto. Por este anhelo, en respuesta al principio del placer, se buscara “la
tension Optima por debajo de la cual ya no hay ni percepcion ni esfuerzo”. Mediante la
alucinacion primordial que intenta atraer el objeto afiorado, es posible la futura

organizacion de la percepcion.

Lacan (1959-1960: 2009: 70) propone que llamemos a das Ding como “el fuera-de-
significado”. En “una relacion patética”, precisamente a partir de ese fuera-de-significado,
el sujeto mantiene distancia, aunque originalmente se haya perfilado como un modo de
relacion constituyente, es decir, la experiencia de afecto primario, previa a cualquier

represion.

Aludimos con Lacan (1959-1960: 2009: 70-71) “a esa realidad muda que es das
Ding”, vale decir, “realidad que comanda”, atisbada en la filosofia de Kant, quien procurd

abordarla desde la filosofia de la ciencia.

La aproximacioén a la lectura de Lacan (1959-1960: 2009: 74) ha permeado en la
interpretacion presentada en lineas anteriores respecto a que das Ding estaria referido en La
Negacion, texto freudiano de 1925, pues das Ding podria identificarse con el
Wiederzufinden, la tendencia a volver a encontrar”, la cual, en la obra de Freud, es la
obertura a “la orientacion del sujeto humano hacia el objeto”. Precisamente, porque se
intenta volver a encontrarlo, se puede suponer perdido, aunque nunca se le perdi6. En esta

aspiracion al objeto, “la regulacion de la trama”, diremos que las Vorstellungen se
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posicionan respondiendo a leyes que habran de organizar la memoria, a través de una
Bahnung, una facilitacion, incluso “una concatenacion”, afirma Lacan; pensado en forma
material se prefiguraria un aparato neuronal y, su funcionamiento quedaria al arbitrio del
principio del placer, el cual, regula “la busqueda del objeto” y conduce a rodeos que llevan
a mantener distancia respecto al fin. El envio de cantidad de una Vorstellung a otra

Vorstellung sostiene “la busqueda a cierta distancia de aquello en torno a lo cual ésta gira”.

Lacan (1959-1960: 2009: 84) asevera que lo desarrollado en la “interpsicologia
madre-hijo”, referido “mal” a partir de las categorias de “frustracion”, “gratificacion” y
“dependencia”, consistiria en “un inmenso desarrollo del caracter esencial de la cosa

materna, de la madre, en tanto que ocupa el lugar de esa cosa, de das Ding”.

La madre es la emisaria de das Ding, pues el vinculo inicial entre el cachorro
humano vy ella, deriva en un exceso de estimulacion, una estancia en el abismo (o lo sin
fondo) desde la vivencia de satisfaccion, un estado que rebasa las posibilidades de
significacion porque los limites entre ellos aun no estan trazados; es la escenificacion del

avasallamiento por el Otro.

En otras palabras, das Ding remite al deseo del incesto, ese “deseo esencial”
identificado por el maestro vienés, pero reconocido por Lacan (1959-1960: 2009: 84)
cuando afirma que Freud “designa en la interdiccion del incesto el principio de la ley

primordial”, por tanto, ubica al “incesto con el deseo mas fundamental”.

Recordamos con Lacan (1959-1960: 2009: 85) que la ley opera en el ambito de la
cultura, cuya consecuencia es rechazar el incesto fundamental, vale decir, el incesto que

implica al hijo y la madre. La ley que proscribe el incesto atafie a “la relacion inconsciente
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con das Ding, la Cosa”. Ese deseo por la madre esta vedado y no halla satisfaccion en tanto
su cumplimiento se considera el fin de toda demanda, tal deseo estructura al inconsciente.
La funcion del principio del placer consiste en instarnos a buscar lo que se habria de volver
a encontrar, sin embargo, no puede alcanzarse, ahi se sostiene la ley de interdiccion del

incesto.

La tesis que Lacan (1959-1960: 2009: 30) sostiene en La Etica del Psicoanalisis, se
plantea en torno a la ley moral como aquello a partir de lo cual, se manifiesta lo real “en
nuestra actividad en tanto que estructurada por lo simbélico”. En paginas posteriores, Lacan
(1959-1960: 2009: 95) retoma la propuesta de este modo: “Mi tesis es que la ley moral se

articula con la mira de lo real como tal, de lo real que puede ser la garantia de la Cosa”."

En otras palabras, Lacan (1959-1960: 2009: 94-95) sefiala que la ética inicia cuando
el sujeto se cuestiona sobre el bien que ha buscado en forma inconsciente en las estructuras
sociales, también donde es instigado a detectar la vinculacion a través de la cual aquello
que se le ha mostrado como ley estd enlazado con la estructura del deseo. Si acaso no
advirtiera inmediatamente “ese deseo tltimo que la exploracion freudiana descubrid bajo el
nombre de deseo del incesto”, elucidaria qué emite su conducta de modo que el objeto de
su deseo se sostenga a distancia para él, aunque paraddjicamente esta distancia seria

considerada proximidad, porque en la relacion del sujeto consigo mismo y en la respectiva

2 Lacan (1959-1960: 2009: 87, 94) se refiere a lo real como “lo que se encuentra siempre en el mismo lugar”.
Tal postura le llevard a decir que “encontrar lo que se repite, lo que retorna y nos garantiza que retorna
siempre al mismo lugar”, es la gran exigencia de das Ding, la cual ha instado a “surcar la estructuracion de lo
real para hacer con ¢l la ciencia, supremamente eficaz, pero también supremamente decepcionante”, asimismo
nos ha arrojado al extremo en el que es posible “cuestionar todos los lugares y donde nada ya en esa realidad,
que hemos aprendido a conmocionar tan admirablemente, responde a ese llamado de la seguridad del
retorno”.
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relacion con su deseo, el sujeto habra de ser su propio préjimo, acaso para su salvaguardia,

si evocamos el mandamiento ético “TU amaras a tu préjimo como a ti mismo”.

Lacan (1959-1960: 2009: 146-147) instiga a pensar la inaugural relacion que se
organiza en el sujeto a través del sistema psiquico que atiende al principio del placer, ella
encuentra concrecion por medio de elementos significantes a la manera de una produccion

escritural abierta a nuevas inscripciones y relecturas.

De aqui en mas, podemos decir, en forma negativa, que no hay nada entre la organizacion
en la red significante, en la red de las Vorstellungsreprasentanzen, y la constitucion en lo
real de ese espacio, de ese lugar central bajo el cual se presenta para nosotros el campo de la
Cosa como tal (Lacan, 1959-1960: 2009: 147).

En ese campo, Lacan (1959-1960: 2009: 147) asevera que Se posiciona aquello que
para Freud habrd de responder al hallazgo, eso que deberia colocarse como “el objeto
wiedergefundene, reencontrado”. La paradoja en este asunto radica en que el objeto no ha
sido perdido efectivamente, se considera reencontrado, por tanto, es su consecuencia, en
forma retroactiva, que se haya perdido. De ese modo, el objeto puede volver a hallarse sin

que sepamos de su pérdida, sabemos de ella solamente por los nuevos hallazgos.

Esta originaria pérdida implica la constitucion del sujeto deseante, no hay forma de
alcanzar la completitud, en tanto el objeto perdido se diluye en el intento de asirlo, sélo
conseguimos sustitutos. La pérdida de ese primer objeto esta vinculada con la instauracion
de la Ley fundamental, cuya transmision es posibilitada por la funcion paterna que propicia
la castracion simbdlica, via la prohibicion del incesto, dicho movimiento derivara en el
futuro reconocimiento de limites vivificantes. Esa castracion simbdlica implica que el hijo
no es uno con la madre, lo destrona, al descolocarlo de la omnipotencia que experimentaba

en la vivencia de satisfaccion cuando la madre estaba volcada en cuidados sobre él. La
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castracion simbdlica consiste en vivir con ese vacio de lo que no puede saberse, dominarse,
poseerse, porque siempre hay algo que se nos escapa, un exceso del que no podemos dar
cuenta. En esta perspectiva, el deseo no es una simple carencia, es la condicion que propicia
seguir caminando y produciendo, en tanto se asume que hay algo que se nos escurre cuando
pretendemos alcanzarlo, algo pendiente, lo imposible, pero, al mismo tiempo lo que insiste

para explorar nuevas rutas.

Con mas precision, la Ley de la palabra cimienta la interdiccion simbolica del incesto: si el
ser humano es un ser de la palabra esto significa que se halla separado del goce inmediato
de la Cosa materna. [...] Asi nos introduce en la dimensién finita, dependiente, herida de la
vida. Impone la renuncia al goce inmediato y a su fantasma de autoconsistencia. Establece
que la humanizacion de la vida implica una renuncia a la satisfaccion plena [...] Desde este
punto de vista, la Ley de la palabra —la Ley simbdlica de la castracion— introduce un
intercambio que esta en la base de todo posible pacto social: la renuncia al goce de todo, a
quererlo todo, a serlo todo, a disfrutar de todo, a saberlo todo, hace posible la obtencién de
un Nombre, volverme humano, la inscripcion en el cuerpo de la comunidad a la que
pertenezco (Recalcati, 2013: 2014: 33).

Hay una renuncia en el proceso de fundacion de la vida psiquica, el sello de la
pérdida filtra su tinta en las paginas de la historia singular, la ausencia lleva trazas de
muerte y hace posible la adopcion del simbolo, la palabra se posiciona en el lugar de lo

ausente. La Ley de la palabra es la Ley fundamental, la Ley simbélica de la castracion,”

8 Advertiremos con Recalcati (2013: 2014: 39-40) que si bien el padre representa la Ley, no habra de gozar
de ella, se encarga de transmitirla como propulsora del deseo. “El padre no es el titular de la Ley, no sabe cual
es el sentido ultimo del mundo, qué es, en Gltima instancia, justo e injusto, pero sabe cOmo mostrar a través
del testimonio plasmado en su existencia que es posible —nunca deja de ser todavia posible— dar un sentido a
este mundo, dar un sentido a lo justo y a lo injusto. La tarea del testimonio paterno es, en efecto, la de hacer
posible un sentido del mundo. [...] Heredar no es sélo recibir un sentido del mundo, sino que es también la
posibilidad de abrir nuevos sentidos del mundo, nuevos mundos de sentido”.

La vida humana no se reduce a la satisfaccion de las necesidades, pues su posibilidad entrafia al “deseo como
deseo del Otro”, es un llamado al Otro, “demanda de amor y de sentido dirigida hacia el Otro” (Recalcati,
2013: 2014: 41).

Agregaremos con Recalcati (2013: 2014: 41-42) que la vida se humaniza por el papel del grito del sujeto en
ciernes, si éste es escuchado y acogido por el Otro. El grito se torna una solicitud de reconocimiento en tanto
el Otro esté en condicién de advertirlo y dotarlo de sentido. La intervencion del Otro es el soporte de vida
ante la precariedad de ese cachorro humano. “Eso no significa, evidentemente, que pueda eliminarse el hecho
de que somos —en lo méas profundo de nuestra existencia— gritos perdidos en la noche, que la traduccién del
grito en solicitud de amor pueda evitar que quede un resto real, imposible de traducir”.
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¢sta implica “vida mortificada por el simbolo” (Recalcati, 2013: 2014: 33), sin embargo, es
por ese motivo que la vida humana se abre a las trayectorias del deseo, a partir del

(des)encuentro con lo imposible.

La propuesta de Recalcati (2013: 2014: 34-35) transmite que mientras la Ley de la
palabra se decanta en la vida, ésta no queda cual vida animal regida por el instinto, pues la
Ley de la palabra arriesga a la vida a lo imposible, torndndola humana de este modo, en
tanto le lleva a encarar la mortalidad. La vida humana no puede ser duefia de si misma
debido a que no consigue despojarse del Otro del lenguaje. Si la vida persiguiera ese ideal
de dominio terminaria mortificada en las l6gicas totalitarias que nos reconducen al estudio
sobre el paradigma inmunitario, cuyo sostenimiento depende de la contradiccion en recurrir

a lo mismo que se pretendia evitar.

c) Ladimension mortifera de la renegacion

¢Que estatuto tendria la muerte si se reniega de la vulnerabilidad ante ella?, ¢hasta
donde puede contenerse la muerte?, ¢acaso evitar la muerte a toda costa ha derivado en “lo
horrible”? Estas preguntas pueden responderse si recordamos la guerra contra el
narcotrafico lanzada por Calderon en el sexenio presidencial 2006-2012, su conexion con
los intereses de seguridad enarbolados en USA, asi como el antecedente del genocidio y la
expansion de los campos de exterminio del siglo XX en diferentes paises. Durante el
periodo calderonista, la estrategia militar frente al narcotrafico metamorfosed la punzante

historia de las desapariciones forzadas en América Latina, ademas de catalizar la recurrente

Originalmente, la vida ha sido expuesta “a su contingencia ilimitada”, lo que ha propiciado la produccion del
“ser humano como ser que proviene del Otro” (Recalcati, 2013: 2014: 34).
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exposicion de cuerpos destrozados o colgados de puentes, las fosas clandestinas, entre otras

manifestaciones ominosas producidas con frecuencia en México.

Segun Lendman (2008), el Plan México lanzado por Calderdn, también fue llamado
Iniciativa Mérida, considerado un plan de integracion a la politica militar estadounidense,
un proyecto similar al Plan Colombia (correspondiente a 1999), en ese caso, su cometido
era establecer una base militar norteamericana, preservar los intereses e inversiones de
USA mediante la regulacion de recursos como el petréleo, el gas natural y diversos metales.
También concederia estrategias de control para contener la resistencia de los trabajadores,
disolver los sindicatos y la disidencia campesina, en aras de considerar al pais como una via
de mercado libre. Asimismo, sus mas de 10000 soldados se habian entrenado en el Western
Hemisphere Institute for Security Cooperation (WHINSEC), o School of the Americas
(SOA) en Fort Benning, Georgia. Esto ha derivado en la conformacion de escuadrones
paramilitares de la muerte, mejor conocidos como Autodefensas Unidas de Colombia
(AUC), grupos identificados como responsables de masacres afines a intereses comerciales
occidentales y locales. Se financian los esfuerzos de erradicacion de drogas, pero sélo en
las zonas de las FARC-EP y ELN, las areas controladas por el gobierno estan exentas, el
tréfico es un negocio fuerte, existe el lavado de dinero de drogas que ha aportado enormes

ganancias para bancos internacionales y regionales.

Carlsen (2010) senala que el Plan México consiste en “un plan trienal de
cooperacion en la seguridad regional elaborado por el gobierno de Bush y presentado en
octubre de 2007”. El surgimiento dependié de la ampliacion del Tratado de Libre Comercio
de América del Norte (TLCAN) hacia asuntos de seguridad, desde la rubrica Alianza para

la Seguridad y Prosperidad de América del Norte (ASPAN). El Plan México se presento
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como una solicitud de ayuda estadounidense en la guerra emitida por el mandatario
mexicano Felipe Calderén. Aunque Carlsen (2010) interpreta que dicho plan era un intento
de Washington por expandir el bloque de seguridad en el que México permitiria la
contribucion del control policial en la frontera sur, asi como la participacion de agentes y
compafiias de USA en acciones de inteligencia y seguridad efectuadas en México. El
llamado Plan M¢éxico se ha concebido como una mocion “Contranarcéticos,

contraterrorismo y seguridad de la frontera”.

Agrega Carlsen (2010) que el gobierno de Obama ha secundado este plan, ademas
obtuvo fondos adicionales que sobrepasaron lo requerido por Bush al Congreso. Tan solo
después de tres afios de haber lanzado la guerra contra el narcotrafico avalada por el
gobierno de USA, la violencia asociada a la comercializacién y consumo de droga se
incrementd a mas de 15000 ejecuciones; aunado a ello, se multiplicaron por seis los

informes formales sobre violaciones a derechos humanos.

Desde la perspectiva de Lendman (2008), se aprecia que Security and Prosperity
Partnership (SPP), ya mencionada como Alianza para la Seguridad y Prosperidad de
América del Norte (ASPAN), es un pulso ominoso y altamente destructivo para la gente.
Pero, ¢cOmo interpretamos lo ominoso? Acudamos a Freud (1919: 2003: 220) para ubicar
una definicion que inicie el abordaje: “lo ominoso es aquella variedad de lo terrorifico que
se remonta a lo consabido de antiguo, a lo familiar desde hace largo tiempo™. El proceso de
andlisis contempla una revision del vocablo aleman «unheimlich», lo contrario de

«heimlich», su punto de partida es una investigacion de E. Jentsch.
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La palabra alemana «unheimlich»” es, evidentemente, lo opuesto de «heimlich» {«intimo»},
«heimisch» {«doméstico»}, «vertraut» {«familiar»}; y puede inferirse que es algo
terrorifico justamente porque no es consabido {bekannt} ni familiar. Desde luego, no todo
lo nuevo y no familiar es terrorifico; el nexo no es susceptible de inversién. Solo puede
decirse que lo novedoso se vuelve facilmente terrorifico y ominoso; algo de lo novedoso es
ominoso, pero no todo. A lo nuevo y no familiar tiene que agregarse algo que lo vuelva
ominoso (Freud, 1919: 2003: 220).

Freud (1919: 2003: 221) aclara que Jentsch no fue mas all4 de reconocer el enlace
entre lo ominoso y lo novedoso. Sin embargo, aqui se encuentra el factor basico para la
produccion del sentimiento ominoso relativo a la incertidumbre intelectual. Dicho de otro
modo, lo ominoso consistiria en la situacion en la que no nos orientamos. Si nos percibimos
orientados, habrd menos posibilidades de percatarse de la impresion de lo ominoso
proveniente de las cosas 0 eventos. Esta caracteristica de apertura hacia lo no conocido
resuena en la metafora del caminante planteada por Nietzsche, esa disposicion a perderse,

la andanza proclive a la sorpresa, sostenida en la curiosidad aludida por Foucault.

El estudio del vocablo heimlich conduce un recorrido por ciertas variantes que van
desde Heimelich, heimelig, cuyas significaciones atienden a “perteneciente a la casa, no
ajeno, familiar, doméstico, de confianza e intimo, lo que recuerda al terrufio, etc.” (Freud,
1919: 2003: 222-224), pero hay un deslizamiento hacia lo clandestino, eso que habra de
mantenerse oculto, vale decir, escondido frente a los otros. En el texto freudiano, se
recuerda la frase de Schelling: ‘Se llama unheimlich a todo lo que estando destinado a
permanecer en el secreto, en lo oculto, (...) ha salido a la luz’. Por tanto, el vocablo
heimlich propone entre sus sentidos, uno que coincide con el inverso. Lo mas propio, lo
intimo podria tornarse terrible si fuera expuesto a la mirada de otros, es decir, si saliera de

Su reserva.

“ {Téngase en cuenta que «un-» (en «unheimlich») es prefijo de negacion.}
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Freud (1919: 2003: 226-231) evoca a partir de Jentsch, las personas, sucesos y cosas
que podrian propiciar el sentimiento de lo ominoso, por ejemplo, el titubeo sobre si un ser
animado efectivamente estd vivo o, al contrario, si podria haber alma en algo inerte,
cuestionamientos que despiertan las mufiecas o las figuras de cera. También se alude a lo
ominoso en el ataque epiléptico y las expresiones de locura, en tanto precipitan en el
observador las suposiciones de “procesos automaticos” —entiéndase “mecanicos”— que
estarian ocultos detras de “la familiar figura de lo animado”. Estas manifestaciones
conducen a observar el efecto ominoso proveniente de la lectura de un cuento literario, hay
una referencia particular a «<El Hombre de la Arena», perteneciente a las Nachtstlicken
{Piezas nocturnas}, firmadas por Hoffmann. Uno de los elementos destacados en esa
historia, interpretado como ominoso, es el riesgo de dafio en los o0jos o su pérdida, un
aspecto que se considera “una angustia que espeluzna a los nifios”, pero, también presente
en muchos adultos. Incluso, convendria recordar la gran valoracion que se otorga a estos
organos cuando se dice que algo habra de cuidarse tanto “como a la nifia de sus ojos”. La
investigacion en torno a “suefios”, “mitos” y “fantasias” ha arrojado luz sobre la angustia
respecto a los ojos, interpretada como relevo de la angustia frente a la castracion. Tal
condicidn se ilustra en la figura de Edipo al provocarse la ceguera como un modo atenuado
de castracion, resolucién que intenta el castigo ante la magnitud de los crimenes efectuados;

por tanto, la castracion alude en retrospectiva hacia el deseo incestuoso por la madre.

Un sefialamiento propuesto por Freud (1919: 2003: 240-241) respecto a la
procedencia de lo ominoso, dicta que “todo afecto de una mocion de sentimientos, de
cualquier base que sea, se trasmuda en angustia por obra de la represion, [...] eso

angustioso es algo reprimido que retorna”. Otra puntualizacion seria la relativa al pasaje de
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“lo «Heimliche», {lo familiar} a su opuesto, lo «Unheimliche»”, en este caso, lo ominoso
no es propiamente algo que resulte novedoso, se trata de “algo familiar de antiguo a la vida
animica, solo enajenado de ella por el proceso de la represion”. He aqui la clave inicial
conducente al fendbmeno de lo ominoso, lo reprimido en forma originaria se refiere a la
posibilidad del incesto con la madre, pues el vinculo establecido con ella es fundante de la
vida animica, cuya carga sobrepasa al sujeto en ciernes, lo cual amerita la instauracién de
una ley que ponga un dique frente al exceso; hay en nuestros origenes algo imposible de
dominar o asir, ese resto queda como un vacio reverberante que no puede dotarse de

sentido.

Pero vivimos en una sociedad que parece renegar del vacio y, en ese lugar se
dispone a erigir fetiches, una sociedad volcada en objetos de consumo evanescentes,
entregada a paraisos efimeros, ilusionada por el oropel. A nivel social, ¢en qué ha derivado
la probable renegacion de ese vacio constitutivo, vale decir, la castracion simbolica?,

[acaso asistimos a una sociedad alienada por renegar del “se muere”?

Si atendemos a la interpretacion de Garcia Reinoso (1995: 15), localizaremos en ella

la alusion al fetichismo como esa forma de perversion incrustada en el discurso social.

[...] 1o que transmite el discurso social dominante tiene mucho de perversion (pére-version)
entendida estructuralmente como Freud lo entendia: como aquel que ignora la castracion y
en su lugar erige los fetiches (como ideales): o sea un discurso simbdlico, el lugar paterno
esta ocupado por el Amo (éxito-dinero-poder) cuyo discurso exige obediencia. El padre
simbolico es guardian de la cultura pero no hay que confundirlo con un tirano o un dios.
Los sistemas de exclusion y los ofrecimientos de identidad alienantes, contribuyen a que las
funciones materna y paterna no se cumplan demasiado bien.

Las fallas en la funcion paterna son fallas a nivel del Otro: la ley y los que deberian
representarla: no falla del padre (real) sino en el padre (simbdlico) (Garcia Reinoso, 1995:
15).
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Recordemos cémo funciona la renegacion, el mecanismo basico del fetichismo
como forma de perversion. En la obra de Freud (1927: 2001: 148-149), especificamente el
articulo intitulado Fetichismo, hallamos el término en aleman Verleugnung, proceso en el
que pervive una creencia a pesar de una percepcién que habria de desmentirla; el saber
concedido por la “realidad externa” a través de una impresién no es suficiente para
abandonar una vieja creencia. Especificamente, en el caso del fetichista se conserva la
creencia en el falo de la mujer, pero, también se resigna. Podria decirse que la creencia esta
fisurada, pues el fetiche alude a la oposicion a renunciar, éste se presenta como el sustituto
de lo ausente. La creencia en el falo de la mujer, vale decir, la madre, no consigue ser
desechada, mantiene su eficacia a pesar de que el fetichista pueda advertir conscientemente
la diferencia, en tanto un monumento se ha levantado como testaferro del horror a la

castracion.

El fetichismo apropiado en el discurso social encuentra soporte en esta época
porque culturalmente asistimos a la caida del padre, debido a que ha sido destronado como
representante de la autoridad y transmisor de la Ley, acontecer estudiado por Recalcati
(2013: 2014: 12), cuyo trabajo expresa el interés por cuestionar “lo que queda del padre en

la época de su disolucion”.

En nuestros dias, muchas manifestaciones culturales que involucran a la publicidad,
la cinematografia y los productos televisivos invitan al dispendio y la entrega a los placeres

inmediatos.

[...] el culto al placer y la logica de su puro derroche —presente en Sade y teorizada por
Bataille— se han convertido en un régimen de administracion y manipulacién biopolitica de
los cuerpos bajo la nueva Ley dictada por el discurso del capitalismo: el sexo compulsivo,
la afirmacidn de una libertad sin Ley, la repeticion eternizadora de todos los escenarios de
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Sade nos ensefian que nuestro tiempo ha hecho del placer un imperativo que, en lugar de
liberar la vida, la oprime reduciéndola a esclavitud.® (Recalcati, 2013: 2014: 24-25).

Si el discurso predominante del capitalismo transmite la idea de que todo es posible
y promueve el ejercicio de “una libertad sin Ley” como habria expresado Recalcati (2013:
2014: 24), la cotidianeidad nos desencanta, pues sefialar que basta con querer algo para
obtenerlo, niega las condiciones sociales a las que nos encontramos sujetados e inciden en
nuestras frustraciones. La sociedad capitalista de tendencia neoliberal ha derivado en una
vertiente melancolica habitando la decepcion por los proyectos sociales truncos, el
desempleo, la subcontratacion y la incertidumbre sobre el futuro, confrontada con la

vertiente fetichista.

Desde otra perspectiva, Zizek (1999: 2007: 264) refiere que nuestra era corresponde
a la “declinacion del Edipo”, propone que “la subjetividad paradigmatica” no es propia de
ese “sujeto integrado en la ley paterna mediante la castracion simbdlica”, esta época tendria
como configuracion emblematica al “perverso polimorfo”, quien “obedece el mandato

superyoico de gozar”.

¢Cuéndo vuelve lo ominoso?, ¢de qué depende su regreso a escena?, ¢qué
condiciones lo favorecen?, ;coémo podemos entender el enlace entre el fetichismo inserto en
el discurso social y la recurrencia de lo ominoso a través de la exposicion de cuerpos
desmembrados o el descubrimiento de fosas clandestinas? Una posible respuesta esta en el

consumo insaciable promovido por el actual capitalismo mediante multiples expresiones

° Es lo que advierte puntualmente Antonio Tricomi en su excelente trabajo sobre la obra de Pasolini: «La
I6gica del derroche no es ya una alternativa viable en la era del neocapitalismo triunfante. Si, por ejemplo,
Bataille habia creido necesario reconocer en la depravacion un increible valor transgresor, Pasolini se ve
obligado a percatarse de que incluso ésta es un instrumento del poder: los productores constrifien a los
consumidores a comer mierda», A. Tricomi, Sull’opera mancata di Pasolini. Un autore irrisolto e il suo
laboratorio, Carocci, Roma, 2005, p.421.
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culturales —lo desechable abunda y la obsolescencia se vislumbra como préxima en la
mayoria de las mercancias—, tal conminacion al consumo incesante robustece el lado
mortifero del deseo, en tanto exhorta al traspaso mortificante de los limites, pues desde la
publicidad, la mercancia™® anhelada promete la ilusién de inmediata pertenencia a un
elevado estrato social, la belleza y la juventud prolongada que desafia al tiempo. En otras
palabras, se ofrece llenar el vacio con una entelequia provisional que porta la fachada de lo
eterno, por lo tanto, hay una insistente provocacion a renegar lo imposible; la renegacion de
la castracion simbolica estd en juego. Lo real ominoso se presenta como el efecto de un
poder destructivo insoportable que reaparece como heredero del deseo, pues, a fin de
cuentas, el deseo es deseo de muerte, en tanto busca recuperar el objeto que se vive como
perdido, pero, ya lo hemos dicho, éste nunca se tuvo efectivamente, cuando estuvo aun no
podia considerarsele objeto, ya que no se habia efectuado una diferenciacion del sujeto en
ciernes respecto a ese primer objeto; dicho de otro modo, se intenta retornar a la vivencia
de satisfaccion, acaso esa exigencia sea la que estimule a conseguir la estabilidad, vale
decir, volver a la quietud de lo inorgéanico, terminar con la tensién, llegar al cero absoluto
de las sumas de excitacion. Podemos aseverar que el poder destructivo vehiculizado en lo

ominoso refiere a Acheronta mediante la pulsion de muerte.”

™ Marx (1867: 2008: 38) advirtio que “[...] la forma mercancia y la relacién de valor de los productos del
trabajo en que esa forma cobra cuerpo, no tiene absolutamente nada que ver con su caracter fisico ni con las
relaciones materiales que de este caracter se derivan. Lo que aqui reviste, a los ojos de los hombres, la forma
fantasmagorica de una relacion entre objetos materiales no es mas que una relacién social concreta establecida
entre los mismos hombres. [...] Asi acontece en el mundo de las mercancias con los productos de la mano del
hombre. A esto es a lo que yo llamo el fetichismo bajo el que se presentan los productos del trabajo tan pronto
como se crean en forma de mercancias y que es inseparable, por consiguiente, de este modo de produccidn”.
> En Mas alla del principio de placer, Freud (1920: 2001: 56) esbozé “una pulsion de la necesidad de
restablecer un estado anterior”. En un texto posterior, intitulado El problema econémico del masoquismo,
Freud (1924: 2003: 165-166) recordd que “atribuimos al aparato animico el propdésito de reducir a la nada las
sumas de excitacion que le afluyen, o al menos mantenerlas en el minimo grado posible”, este afan seria
conocido como principio de Nirvana, segun Barbara Low, esta propuesta es reconocida por el propio Freud,
quien agregaria que “el principio de Nirvana expresa la tendencia de la pulsion de muerte”.
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Recapitulemos sobre el nexo entre lo ominoso y el fetichismo. Ubicamos al fetiche
como un resguardo ante el horror a la castracion, por otro lado, la situacion ominosa nos
estremece porque remite al horror a la castracién (simbolica). A pesar de los controles
establecidos socialmente para intentar la proteccion de ciertas formas de vida, mientras se
mortifica otras tantas con su discriminacion a traveés de la eliminacion directa o gradual,
hay fuerzas que remontan y nos recuerdan el exceso indomefiable, un resto que se debate
entre la vida y la muerte, porque podria derivar en actos cruentos que sean vehiculos del

horror o, por el contrario, en actos creativos a partir del matiz vivificante del deseo.
d) El horrory el deslizamiento al debate entre lo humano y lo inhumano

En este apartado intentamos precisar como la ruta creativa y la opcion destructiva
tienen un origen compartido. Conviene aproximarnos a una propuesta tedrica reciente en
torno al horror referido a la violencia contemporanea, Cavarero (2007: 2009: 12) acufia el
término “Horrorismo” que hace frente al vocabulario politico a través del cual se insiste en
conceptos como “terrorismo” y “guerra” para aludir a la violencia presente. También se
busca reconducir la atencion hacia las victimas en lugar de concentrarla en los guerreros. El
proyecto se dirige a “reconocer que es la vulnerabilidad del inerme en cuanto especifico
paradigma epocal la que debe venir a primer plano en las escenas actuales de la masacre”.
En vez de enfocarse en el asesino, cuya figura incrementaria las posibilidades de
intimidacion, la pretension es lograr la identificacion con quienes han sido victimas, una

forma de hacer lugar a su palabra frente al silencio que les oscurece,”® incluso tiende a

® Aunque Cavarero (2007: 2009: 12) también exhorta a no olvidar “el alarido”, jcémo entenderlo?
Podriamos evocar ese grito que somos en el fondo, pues si bien se alcanza una cierta traduccion de éste en
“solicitud de amor” desde el sujeto en ciernes, no olvidemos que permanece “un resto real, imposible de
traducir”; al respecto puede verse Recalcati (2013: 2014: 42).

193



desaparecerles cuando la mirada se limita al artifice del estruendo proveniente del acto

cruel.

Cavarero (2007: 2009: 26) admite que la iconografia relativa a la Revolucion
Francesa nos ha aproximado a las cabezas degolladas, desde la exhibicién que hacian los
verdugos ante la muchedumbre. Si bien pudiera hablarse de cierta forma de repeticion de
esa practica en la actualidad, estaria fuera de foco “la racionalidad mecanica” vehiculizada

en la guillotina.

El matiz sefialado por Cavarero (2007: 2009: 26) concerniente al horror en los
tiempos que corren, se refiere a la puesta en escena del crimen, porgue el evento es captado
por una camara y, expuesto a la audiencia internacional, lo que le convierte en “una ofensa
intencional a la dignidad ontoldgica de la victima”. En este caso, el acento esta en
“deshumanizar”, a partir de la desfiguracion del cuerpo como simbolo que nos implica,
pues la destruccion va mas alla de la particularidad del suceso y la victima en cuestion.
Dicho de otro modo, es probable que esta violencia extrema se oriente hacia “nulificar a los
seres humanos antes aun que a matarlos”, proceso que recae en mayor medida en la
produccién del horror que en la estrategia de terror utilizada, debido a que el acto
destructivo es llevado a la dimensidn del espectaculo susceptible a la difusion inmediata,
vale decir, la propagacion de su registro despierta la repugnancia en quien lo mira y la

disolucion de la especificidad del acaecimiento de la muerte.

Ante el hallazgo ominoso de un cuerpo colgado de un puente o la ubicacién de un
cuerpo desmembrado, quien mira la escena queda capturado, acaso mudo frente a un suceso

que lo rebasa en su posibilidad de significacion, Rivera (2011:11) propone que tales
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acciones destructivas son realizadas “para que no se pueda hablar de ellas”, precisamente

77

porque provocan el horror paralizante,’” en tanto agreden no sélo una vida humana,

" El horror paralizante que deja sin habla frente a un cuerpo destrozado recuerda el efecto esclertico
producido en quien mira la cabeza de Medusa, cuya representacién pictérica realizada por Caravaggio,
muestra una figura con la boca abierta en sefial de sobresalto, la expresion hace pensar en un grito callado, no
solo por tratarse de una imagen visual, sino por el juego especular que Cavarero (2007: 2009: 37) reconoce en
la obra, pues pareciera que quienes la miramos producimos el grito silenciado, aunque otra posible
interpretacion seria que es la misma “experiencia del horror” el factor que ahoga el grito.

Por otro lado, Freud (1922: 1940: 2001: 270-271) tiene un texto intitulado “La cabeza de Medusa” que resulta
pertinente para el analisis del horror ante un evento ominoso que anoticia sobre la verdad de la castracion, a
pesar del esfuerzo renegatorio respecto a la diferencia, debido a que propone: “El terror a la Medusa es
entonces un terror a la castracion, terror asociado a una vision. [...] La vision de la cabeza de Medusa
petrifica de horror, transforma en piedra a quien la mira. jEI mismo origen en el complejo de castracion y el
mismo cambio de afecto!” En ese articulo, Freud (1922: 1940: 2001: 270-271) equipara el petrificarse a la
ereccion, dicho estado opera como consuelo para quien mira, porque la petrificacion le confirma que tiene un
pene. Por supuesto que la renegacion de la castracion no se reduce a su literalidad en torno a la ausencia de
pene en la mujer, hay en la base una elusion de la diferencia, lo cual implica la infraccion mortificante de los
limites propios de la condicion deseante.

Agamben (1977: 2006: 54) sugiere que el conflicto en la Verleugnung fetichista que ha devenido en un
sintoma perverso radica en la contradiccion “entre la percepcion de la realidad, que lo obliga a renunciar a su
fantasma, y su deseo, que lo empuja a negar la percepcioén, el nifio no hace ni lo uno ni lo otro, 0 méas bien
hace simultaneamente las dos cosas, desmintiendo por una parte la evidencia de su percepcién y reconociendo
por otra parte su realidad”. Asimismo, Agamben (1977: 2006: 70) presenta una comparacion entre el proceso
que ocurre en el fetichista y la sinécdoque, cuando sefiala que en el fetichismo también opera una “sustitucién
de la parte por el todo”, ya sea una parte del cuerpo o un objeto contiguo al acompafante sexual. Argumenta
esta comparacion entre el fetichismo y la sinécdoque al proponer que en ésta “el término sustituido es, por el
contrario, a la vez negado y evocado por el sustituto con un procedimiento cuya ambigiiedad recuerda de
cerca la Verleugnung freudiana”. Posteriormente, Agamben (1977: 2006: 72) confirma la ambigiiedad del
proceso, pues admite que el objeto-fetiche tiene el caracter de la presencia en tanto es tangible, sin embargo,
“en cuanto presencia de una ausencia” también resulta inmaterial porque alude a aquello que no es posible
poseer.

En la misma linea se encuentra el analisis de Mannoni (1969: 2006: 10) quien plante6: “lo que ante todo es
repudiado es el desmentido que una realidad inflige a una creencia”, él acudio al recurso teorico freudiano de
la “actitud dividida” frente a la creencia, tom6 como ejemplo un caso mencionado por Freud (1921: 1941:
2001: 173-174), el paciente estaba celoso del cufiado y “una decidora de la suerte” le habia predicho que éste
moriria en julio o agosto por “un envenenamiento con langostas u ostras”, esto no sucedid, pero cuando el
paciente narré el evento en noviembre, parecia estar complacido con la coincidencia entre la prediccion y el
gusto del cufiado por las langostas, asi como la intoxicacion sufrida por éste el afio anterior, suceso que lo
habia llevado al borde de la muerte. El paciente sabia que el cufiado no habia muerto, pero aun asi la
prediccion le parecia grandiosa.

Mannoni (1969: 2006: 11) elucidd una férmula: “Ya lo sé, pero aun asi...”, ésta expresa una doble posicion
frente a la creencia en la que puede distinguirse que el saber consciente no basta para renunciar a una
creencia, a pesar de advertir su caracter ilusorio. ;Como podria aplicarse esta formula en el fetichista?,
Mannoni (1969: 2006: 11) propuso que el fetichista “sabe bien que las mujeres no tienen falo, mas no puede
en este caso agregar ningun «pero aun asi» porque para €l ese «pero aun asi» es el fetiche”.

Laplanche y Pontalis (1967: 2004: 364-365) retomaron el aporte freudiano que considera la renegacion de la
castracion como el prototipo de subsiguientes renegaciones de la realidad, pero se preguntaron “qué entiende
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también la condicion humana. La paralizacion y el silencio del sujeto que mira la escena
ominosa no manifiestan una identificacion con la victima sino con el victimario, tal efecto
presentifica al ausente, es decir, al productor del evento horrible. Esto nos conduce a
repensar los limites entre lo humano y lo inhumano, pues la escena empuja a quien mira a

cuestionarse si también seria capaz de esa expresion cruenta.

Zizek (2005: 102-104) sugirié que desde Lacan puede hallarse una concepcion de lo
“humano” que enfatiza la limitacion, en tanto el ser-humano “es una actitud especifica de

2

finitud, de pasividad, de exposicion vulnerable...”, asimismo sefala que el cimiento del
ser-humano es la “exposicion pasiva a una Otredad opresiva”. Advertidos de esta condicion
que cuestiona la dicotomia en la creencia que considera “inhumanas” a las situaciones en
que “nuestra voluntad es violada, frustrada, bajo la presion de una violencia exterior”,
frente a una definicion de “humanidad” que supone “la autonomia de la voluntad”, habra
que recordar un tercer estatuto, una alternativa que va mas alld de la oposicion binaria: “¢l
no es humano” se refiere a lo “exterior a la humanidad, animal o divinidad”. La

categorizacion “¢él es inhumano” implica que éste se encuentra “marcado por un

aterrorizante exceso”, el cual se contrapone a lo que reconocemos como “humanidad”, sin

Freud por «realidad» de la castracion o percepcion de ésta”, pues advirtieron que si lo renegado es «carencia
de pene» en la mujer, es complicado referirse a percepcion o realidad en este asunto, debido a que la ausencia
no se percibe sino en relacion a una posible presencia. La propuesta seria que la renegacion de la castracion
no opera sobre una percepcién, en tanto la castracién no se percibe efectivamente, vale decir, la renegacion se
produce sobre “una teoria explicativa de los hechos (una «teoria sexual infantil»)”. Estos autores nos
recuerdan que Freud asoci6é el complejo o la angustia de castracion con la reunién de dos aspectos,
“comprobacion de la diferencia anatomica de los sexos y amenaza de castracion por el padre”. Estos matices
nos llevan a considerar que la renegacion no actuaria sobre la percepcién de un hecho en si, mas bien se
trataria de una operacion sobre una teoria sexual infantil, uno de los factores fundantes de la vida psiquica.

Pero, retomemos el hilo frente a la pardlisis que provoca lo ominoso, pues éste revela, para quien puede
leerlo, la verdad de la castracion simbolica; mirar lo horrible nos anoticia sobre los limites y las diferencias
que hemos pretendido eludir mediante el control de la vida a través del paradigma inmunitario, ese artificio
politico cuya paradoja consiste en mortificar para preservar la vida, pues los regimenes politicos seleccionan y
excluyen a portadores de fuerzas que suponen podrian contravenir a lo instituido, sin embargo, el intento de
sofocacion es falible, las fuerzas pueden retornar con mayor impetu y expresarse en modos crueles, tal como
sucede actualmente en los hallazgos ominosos.
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embargo, “es inherente a ser-humano”. Probablemente, este cambio de perspectiva
provenga de la revolucion kantiana, debido a que en el contexto prekantiano, los humanos
eran concebidos como “seres de razdn” que habrian de oponerse a “los excesos de las
lujurias animales y la locura divina”, pero con Kant y el idealismo aleman, se apuntala una
posicion distinta, ésta admite que el exceso por encarar es inmanente, “el verdadero nicleo
de la propia subjetividad” tiene a la noche como metéafora, vale decir, “Noche del Mundo”
diverge de la Luz de la Razon que se proponia acometer a la oscuridad. Esto conduce a
aseverar que si en el contexto prekantiano “un héroe se vuelve loco”, implica que se
encuentra despojado de su humanidad porque “las pasiones animales o la divina locura se
han apoderado de é1”. Por otro lado, desde la herencia kantiana se interpreta que el nicleo

de un ser humano estalla en forma desmedida en la locura.

Lyotard (1988: 2006: 10) se plantea preguntas en torno a lo inhumano, cada una
deja entrever una acepcion diferente: “;Y si, por una parte, los humanos, en el sentido del
humanismo, estuvieran obligados a llegar a ser inhumanos? ;Y si, por la otra, lo “propio”
del hombre fuera estar habitado por lo inhumano?” La propuesta con ambos
cuestionamientos seria distinguir la inhumanidad del sistema, frente a la otra que tiene al
alma como rehén. El sistema conduce a ‘“hacer olvidar lo que se le escapa”. En
contrapartida, la angustia vista como el estado en el que un espiritu es embestido “por un
huésped familiar y desconocido que lo agita”, puede no sélo hacerlo delirar sino pensar, la

situacion se complica en el intento de evadirlo, en vez de permitir su descarga.

La alusion al tema de lo inhumano, requiere pensar qué es lo humano, asi que
Lyotard (1988: 2006: 11) cuestiona si seria “la miseria inicial” propia de la infancia o la

disposicion que abre a una condicidn atravesada por el lenguaje que habré de insertarnos en
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la vida comdn, en tanto aproxima a “la conciencia y la razén adultas”. Suponer que la
segunda tiene como base a la primera lleva a preguntarse si esta dialéctica no tendria algin
“resto”, sin embargo, en caso de no contar con ¢él, como entender ese afin de lucha para
tratar de ajustarnos a las instituciones, aunque también el esfuerzo por modificarlas en aras
de procurar una vida en conjunto, aunado al “poder de criticarlas, el dolor de soportarlas y
la tentacion de huir de ellas”. Mas alla de referirse a los desvios o incompatibilidades frente
a las normas, el sefialamiento incluye a expresiones que transitan en el ambito institucional,
es decir, “la literatura, las artes, la filosofia”, consideradas ‘“huellas de wuna

indeterminacioén”, ese legado de la infancia que se porta a través del tiempo.

A pesar del caracter cotidiano de estas expresiones, Lyotard (1988: 2006: 11)
sugiere que la concepcion de humanidad también apela a condiciones contrapuestas, pues
en el nifio, su precariedad y el momento previo al habla, manifiestan lo propiamente
humano, en tanto revelan su desamparo y prefiguran los venideros. El rezago del nifio
frente a la humanidad constituye al mismo tiempo el factor que lo hace dependiente del
soporte concedido por “la comunidad adulta”, la cual habra de mirar en su disparidad “la

falta de humanidad de que padece y lo que la llama a ser mas humana”.

Lyotard (1988: 2006: 12) enfatiza que el titulo de humano se intercambia “entre la
indeterminacion natal” y, por otro lado, “la razdn instituida o que se instituye”, asi también
sucede con el vocablo inhumano. Advierte que toda educacidn es inhumana porque entrafia
coaccibn vy terror, la referencia es hacia “la menos controlada”, aquella que Freud nombré
“castracion” y que le llevo a decir, respecto a la “manera adecuada” de guiar a los nifios,

que “estara mal” de cualquier modo. En contraste, la dosis de “desamparo e
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indeterminacion” que pudiera agujerear lo instituido resulta tan amenazante que se le

atribuye “un poder inhumano de desenfreno” desde la posicion del “espiritu razonable”.

¢De ddnde proviene el sistema a traves del cual se ejerce la coaccién a la que esta
sometida la indeterminacion natal, incluso con la apariencia de lo permisivo? Lyotard
(1988: 2006: 13) responde que no se debe a la razon del humano, asociada a las Luces, sino
que deriva de “un proceso de desarrollo” que atiende a la diferenciacion, ésta se juega en el
inicio entre dos elementos, pero habra de dar lugar a un tercer término para permitir “un
mejor ajuste”, es decir, “mas confiable, pero también de mayor capacidad”, pues la
mediatizacion flexibiliza la insercion a partir de la apertura hacia la diversificacion de

vinculos entre elementos.

Pensado de este modo, la ruta convencional del desarrollo complica que el “analisis
y la practica” enarbolen la creencia en una opcion distinta al sistema, asi que parece una
suerte de atrapamiento, aunado a lo perimido que se encuentra el ideario revolucionario que
caracterizo a generaciones de la segunda mitad del siglo XX, la pregunta de Lyotard (1988:
2006: 14-15) seria: “;qué otra cosa queda como “politica” mas que la resistencia a esta
inhumanidad?”, asimismo se plantea si la posibilidad de resistir radica en la deuda con esa
indeterminacion del alma de la que ha nacido y no cesa de hacerlo, dicho de otro modo, la
deuda “con el otro inhumano”. La propuesta de Lyotard es no olvidar esa deuda con la
infancia ante la imposibilidad de saldarla, los caminos para testificarla serian “la escritura,

el pensamiento, la literatura, las artes”.
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e) Laescritura como expresion creativa 'y modo de resistencia

Por un lado, lo disruptivo’® como agente del horror, por otro lado, el acto de
creacion como posibilidad vivificante en tanto vehiculo de resistencia, ambos con el mismo
origen, lo sin fondo. Deleuze (1978: 2007: 288) sefial6 que Malraux decia sobre el arte: “es
la unica cosa que resiste a la muerte”, la frase se actualiza al ver “una silueta de tres mil
afios antes de nuestra era”, pero, Deleuze afind la propuesta cuando asever6 que el arte no
es lo unico que resiste: “No todo acto de resistencia es una obra de arte, aunque lo sea en
cierto modo. No toda obra de arte es un acto de resistencia aungque, sin embargo, en cierto

modo, lo es”.

El propio Deleuze (1978: 2007: 289) identifico en el acto de resistencia frente a la
muerte la posibilidad de manifestarse en dos formas: una obra de arte o una lucha humana.
La manera en que explico la relacion entre una y otra, implicé acudir a una expresion de
Paul Klee: “Ya sabéis, falta el pueblo”, pues la obra de arte demanda y anticipa un pueblo

que falta.

Respecto a la escritura como acto creativo y su relacion con la vida, Deleuze (1993:

2009: 15) menciono:

La salud como literatura, como escritura, consiste en inventar un pueblo que falta. Es propio
de la funcién fabuladora inventar un pueblo. No escribimos con los recuerdos propios, salvo
que pretendamos convertirlos en el origen o el destino colectivos de un pueblo venidero
todavia sepultado bajo sus traiciones y renuncias (Deleuze, 1993: 2009: 15).

® Benyakar (2003: 2006: 42) propone pensar lo disruptivo en tanto “evento o situacion con la capacidad
potencial de irrumpir en el psiquismo y producir reacciones que alteren su capacidad integradora y de
elaboracion”.
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La escritura podria funcionar como un proceso que impulsa el proyecto de un
pueblo; el vuelco creativo concede los trazos de otras opciones de organizacion que

apuntan a la transformacion.

f) La senda pulsional hacia el acto de creacion

Desde la perspectiva freudiana, el acto de creacion depende de un destino de la
pulsion (Trieb), su trayectoria dirige la fuerza al trabajo cultural, debido a su cualidad de
“permutar la meta sexual originaria por otra, ya no sexual, pero psiquicamente emparentada

con ella, se le llama la facultad para la sublimacion” (Freud, 1908: 2003: 168).

Sin embargo, podriamos preguntarnos hasta donde es posible distanciarse de la meta
sexual si reconocemos que todo el cuerpo esta en disposicion al placer, su estimulacion en
multiples zonas despierta excitaciones, por tanto, la sexualidad rebasa la actividad del
aparato genital y su capacidad reproductiva. Lacan (1959-1960: 2009: 138) nos invita a
pensar que la sublimacion concedida al Trieb —cuya satisfaccion es diferente a su meta
originaria, considerada “natural”— es el caracter que distingue al Trieb frente al instinto,
pues va mas alla de éste, en virtud de su relacion “con das Ding como tal, con la Cosa en

tanto que ella es diferente del objeto”.

Precisamente, la recurrencia en la busqueda de un objeto variable a lo largo de la
vida, responde al intento perpetuo de un reencuentro, aungue s6lo consigamos sustitutos de
lo que se vive como perdido, dicho de otro modo, la pulsién es posible a partir de la Cosa,
Lacan (1959-1960: 2009: 138) sefiala que “ella esta en el nucleo de la economia libidinal”,
afirmacion que nos retrotrae a lo expuesto en paginas anteriores respecto a los origenes de

la vida psiquica.
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Lacan (1959-1960: 2009: 139) optd por presentar de esta forma a la sublimacion:

El objeto es aqui elevado a la dignidad de la Cosa, tal como podemos definirla en nuestra
topologia freudiana, en la medida en que ella no se ha deslizado en, sino que es delimitada
por la red de los Ziele. En la medida en que este nuevo objeto es promovido en cierta época
a la funcion de la Cosa puede explicarse ese fendmeno que, socioldgicamente, siempre se
presentd a quienes lo abordaron como francamente paradéjico (Lacan, 1959-1960: 2009:
139).

La sublimacion se realiza no s6lo como un desvio de la pulsidn respecto a la meta
sexual originaria, posibilitandole una dimension que sobrepasa la funcion bioldgica,
también estd inmiscuida la movilidad propia del juego del deseo entre distintos objetos

durante el trayecto de la vida.

[...] el deseo no es mas que la metonimia del discurso de la demanda. Es el cambio como
tal. Insisto en ello —esa relacion propiamente metonimica de un significante con el otro que
llamamos el deseo, no es el nuevo objeto, ni el objeto anterior, es el cambio de objeto en si
mismo (Lacan, 1959-1960: 2009: 350).

El deseo no aspira a la satisfaccion de la necesidad biologica sobre la cual intervino
la madre para atender la funcion nutricia, tampoco se trata de demanda de amor, sino de la
distincién entre la necesidad y la demanda,” el deseo resulta de la bisagra entre ambas, no
encuentra la satisfaccion total, su porvenir resiste a la fijeza, el deseo es errante, se desplaza

entre multiples objetos en cada historia particular, mediante la sublimacion.

“El objeto es aqui elevado a la dignidad de la Cosa”, asi hemos contemplado a la
sublimacion a partir de Lacan (1959-1960: 2009: 139). Conviene agregar un aspecto sobre

la Cosa, se trata de:

[...] aquello que de lo real —entiendan aqui un real que todavia no tenemos que limitar, lo
real en su totalidad, tanto lo real del sujeto como lo real con lo cual tiene que ver como
siéndole exterior— aquello que, de lo real primordial, diremos nosotros, padece del
significante (Lacan, 1959-1960: 2009: 146).

"Respecto al deseo, Lacan (1958: 2001: 671) afirm6: “Asi, el deseo no es ni el apetito de la satisfaccion, ni la
demanda de amor, sino la diferencia que resulta de la sustraccion del primero a la segunda, el fendmeno
mismo de su escision (Spaltung)”.
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La Cosa es delegada de lo real, pero pende del significante, gracias a ella somos
arrojados a una trama vincular, el anhelo de un objeto remite a otro previo, aunque también
podria prefigurar al proximo. Esa red nos sostiene a través del hallazgo de lo “buscado en
las vias del significante” (Lacan, 1959-1960: 2009: 147), la busqueda apunta a un “mas alla
del principio del placer”. En atencion a las leyes del principio del placer, “el significante
proyecta en ese mas alla la igualizacion (sic), la homeostasis, la tendencia a la carga
uniforme del sistema del yo como tal —al hacerlo”. La ruta del principio del placer procura
el méas bajo nivel de tensién que organiza el trabajo del aparato psiquico al distribuir la

carga entre significantes.

A partir de lo sefialado, Lacan (1959-1960: 2009: 148-149) habria de plantearse en
qué forma la relacion entre el hombre y el significante, hace posible su relacion “con un
objeto que representa a la Cosa”, lo que implica preguntarse “qué hace el hombre cuando
modela un significante”. La respuesta otorgada por ¢l mismo conduce a la que podria ser la
mas antigua funcién artistica, la concerniente al alfarero, asi que exhorta a recordar a
Heidegger, quien elabor6 destacados estudios sobre el sujeto de la creacion; la sugerencia

es volver a lo expuesto sobre das Ding, cuya dialéctica es trabajada desde el vaso.

Quiero simplemente atenerme hoy a la distincion elemental, en el vaso, de su uso como
utensilio y de su funcioén significante. Si es verdaderamente significante y si es el primer
significante modelado por las manos del hombre, s6lo es significante, en su esencia de
significante, ni mas ni menos que todo lo que es significante —en otros términos, nada de
particularmente significado. [...] Ese nada de particular que lo caracteriza en su funcion
significante es precisamente en su forma encarnada lo que caracteriza el vaso como tal. Es
justamente el vacio que crea, introduciendo asi la perspectiva misma de llenarlo. Lo vacio y
lo pleno son introducidos por el vaso en un mundo que, por si mismo, no conoce nada igual.
A partir de este significante modelado que es el vaso, lo vacio y lo pleno entran como tales
en el mundo, ni mas ni menos y con el mismo sentido (Lacan, 1959-1960: 2009: 149).
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El proceso de produccion del vaso repasa el vacio, lo reafirma para dar forma a la
obra. Este significante modelado por las manos acaso seria el principal referente para la

creacion desde el vacio.

Ahora bien, si ustedes consideran el vaso desde la perspectiva que promovi primero, como
un objeto hecho para representar la existencia del vacio en el centro de lo real que se llama
la Cosa, ese vacio tal como se presenta en la representacion se presenta como un nihil,
como nada y por eso el alfarero, al igual que ustedes a quien (sic) les hablo, crea el vaso
alrededor de ese vacio con su mano, lo crea igual que el creador mitico, ex nihilo, a partir
del agujero (Lacan, 1959-1960: 2009: 151).

El acto de creacion a través de la sublimacion nos remite al vacio originario, pues
esta escenificado en la obra. El vacio es el enigma que insiste, falla en su intento de
escribirse y, por eso, permite seguir creando, precisamente porque ese vacio no hay manera
de colmarlo. En cada obra reverbera el aullido primigenio que no puede significarse en su
totalidad, el estado prematuro en que nacemos nos hace requerir del otro, su intervencion es
el cimiento, pero, también es el contacto con el exceso por la estimulacion que implica el
cuidado y la funcion nutricia hacia el cachorro humano en plena fragilidad;

paraddjicamente, ese exceso es la antesala de un vacio de lo que no alcanza significacion.

Rajchman (1991: 2001: 85) afina la propuesta de Lacan, cuando dice:

La sublimacién no representaria a esta Cosa perdida en nuestros amours; “recrearia” el vide
dejado por esta pérdida, que para nosotros es “irrepresentable” desde el punto de vista
estructural. Por medio de esta recreacion, la pérdida del objeto descubriria otro destino
distinto al de la angustia, la depresién, la perversién o la neurosis (Rajchman, 1991: 2001:
85).

Recapitulemos, el acto creativo mediante la sublimacion recrea el vacio, por otro
lado, la expresion de crueldad desde la vertiente perversa de la subjetividad revela la
renegacion del vacio. Ambas remiten al mismo origen, sin embargo, presentan formas

distintas de sobrellevar el enigma constituyente.
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g) Laescritura como metéafora energética del aparato psiquico

En péaginas anteriores, mostramos a la sublimacion como un destino de la pulsion,
otro seria la represion ejercida sobre una representacion (o contenido ideativo) de la
pulsion. La representacion reprimida se consideraria inconsciente y trataria de llegar a la
consciencia, sin embargo, s6lo podria conseguirlo en forma desfigurada a través de los
Ilamados retornos de lo reprimido, por ejemplo, lapsus linguae, actos fallidos, suefios,
sintomas, enamoramientos. La experiencia clinica del psicoandlisis freudiano podria
desvelar algo del material reprimido que alcanzo6 expresion por medio de esos retofios de lo
reprimido, aunque la ruta del sintoma seria la mas desdichada; la apuesta seria abrir canales
sublimatorios que ofrezcan nuevas formas de descarga pulsional frente a las antiguas que

quiza reflejaban la pesadez de ciertas trazas fantasmaticas en los pasos del sujeto.

El proceso no corre sin dificultades, durante el analisis emergen manifestaciones
que se oponen al reconocimiento del material inconsciente, instando a la compulsion de
repeticion de lo reprimido, en vez de su asuncion a partir del recuerdo y posterior
reelaboracion. Esa oposicion a reconocerse en el propio material inconsciente responde al
principio de placer, debido a que se intenta el ahorro del displacer que provocaria “la

liberacion de lo reprimido” (Freud, 1920: 2001: 20).

La manera en que Freud (1920: 2001: 36-37) pudo explicar como “se entrama lo
pulsional con la compulsiéon de repeticion” comporta pensar a la pulsion como ‘“un
esfuerzo, inherente a lo organico vivo, de reproduccion de un estado anterior que lo vivo
debid resignar bajo el influjo de fuerzas perturbadoras externas”. La formulacién podria

sorprender, si s6lo hubiéramos considerado en la pulsion una cualidad de empuje “en el

205



sentido del cambio y del desarrollo”, pero, la concepcion reciente entrafia lo opuesto, vale
decir, una tendencia “conservadora”. De este modo, encontramos pulsiones conservadoras
en busca de la repeticion (pulsiones de muerte), ademas de “otras que esfuerzan en el

sentido de la creacion y del progreso” (pulsiones de vida).

Freud (1920: 2001: 38) lleg6 a plantear que un estado antiguo seria la meta final a la
que aspira todo bregar organico, es decir, lo vivo apuntaria a volver a un momento inicial

que abandono; su regreso dependeria de los rodeos suscitados durante la propia evolucion.

En otras palabras, si todo lo vivo halla la muerte, Freud (1920: 2001: 38) afirma:
“La meta de toda vida es la muerte; y, retrospectivamente: Lo inanimado estuvo ahi antes

que lo vivo”.

Posteriormente, Freud (1920: 2001: 40) también caracterizé a las pulsiones de vida
como conservadoras del mismo modo que las otras, pues “espejan estados anteriores de la
sustancia viva”, incluso asever6 que lo serian en grado mayor porque llegan a ser
“resistentes a injerencias externas”, asimismo ‘““‘conservan la vida por lapsos mas largos”, es
decir, las pulsiones de vida nos sostienen a través de la produccion de redes, la energia
despliega acueductos, se canaliza y distribuye entre los multiples objetos con los que nos
vinculamos. Las pulsiones de vida conceden un soporte vital a partir de un trayecto

complejo en el decurso de la energia, cuyos rodeos aplazan la muerte.

Ya en el capitulo 1 nos habiamos aproximado al proceso secundario como una
funcion del aparato psiquico de «ligar» o enlazar las mociones pulsionales que son
gobernadas por el proceso primario, dicho de otro modo, el proceso secundario mesura al

proceso primario mientras troca “su energia de investidura libremente movil en investidura
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predominantemente quiescente (tonica)”’, segun Freud (1920: 2001: 60). Durante dicha
transformacion no se percibe displacer, el principio de placer no queda anulado, podria
decirse que la transposicion responde al principio de placer, “la ligazén es un acto

preparatorio que introduce y asegura el imperio del principio de placer”.

Desde esta perspectiva, Freud (1920: 2001: 60) advirtié que el principio de placer
seria “una tendencia que esté al servicio de una funcién: la de hacer que el aparato animico
quede exento de excitacion, o la de mantener en €l constante, o en el nivel minimo posible,
el monto de la excitacion”. En ese momento, Freud se debatiria entre esas tres opciones,
pero ya podia vislumbrar que tal funcion formaria parte de “la aspiracion mas universal de

todo lo vivo a volver atrés, hasta el reposo del mundo inorganico”.

Por otro lado, Lacan (1959-1960: 2009: 256-257) arriesga un giro a la inversa en el

tema de la pulsion de muerte:

La pulsion como tal, y en la medida en que ella es entonces pulsién de destruccion, debe
estar mas alla del retorno a lo inanimado. ;Qué puede realmente ser entonces? —salvo una
voluntad de destruccion directa, si puedo expresarme asi para ilustrar aquello de lo que se
trata.

No coloquen para nada el acento en el término de voluntad. Cualquiera sea el eco de interés
que pudo despertar en Freud la lectura de Schopenhauer, no se trata de nada que sea del
orden de una Wille fundamental y es sélo para hacer sentir la diferencia de registro con la
tendencia al equilibrio que la estoy llamando asi por el momento. Voluntad de destruccion.
Voluntad de comenzar de cero. Voluntad de Otra-cosa, en la medida en que todo puede ser
puesto en causa a partir de la funcion del significante.

Si todo lo que es inmanente o implicito en la cadena de los acontecimientos naturales puede
ser considerado como sometido a una pulsién llamada de muerte, esto es asi s6lo en la
medida en gue hay cadena significante. Es exigible, en efecto, en ese punto del pensamiento
de Freud, que aquello de lo que se trata sea articulado como pulsién de destruccion, en la
medida en que pone en duda todo lo que existe. Pero ella es igualmente voluntad de
creacién a partir de nada, voluntad de recomienzo.

Esta dimension es introducida una vez que la cadena histérica es aislable y cuando la
historia se presenta como algo memorable y memorizado en sentido freudiano, algo
registrado en la cadena significante y dependiente de su existencia (Lacan, 1959-1960:
2009: 256-257).

207



Nuevamente Ilegamos al punto aludido en diversos momentos en el transcurso de
este capitulo 2, la expresion de vida depende de la posibilidad de la muerte. En este caso, el
afan creativo supone el asomo de la nada. En la repeticion no sélo hay un intento de volver
a un estado previo, lo inanimado, también se juega la diferencia, el empuje a la eclosién de
Otra-cosa. El acto conclusivo es la muerte de un episodio en nuestra historia, pero también
es condicién para el resurgimiento vital. La propuesta es visualizar una metafora energética
al considerar que la vida se organiza como un tejido escritural a través de las inscripciones
concernientes a la cadena significante; en otras palabras, se cargan de afecto los registros (o
huellas mnémicas), lo que permite la distribucion de la energia mediante cauces o
facilitaciones (Bahnung),® este proceso configura el sistema mnémico propio del aparato

psiquico.

Martinez (2013: 7-8) realiz6 una investigacion sobre la concepcion de aparato
psiquico como una maquina de escritura, tomé como referencia “Freud y la escena de la
escritura”, un texto de Derrida (1967: 1989: 271-317), quien ofrecio elementos para tal
perspectiva desde una relectura del articulo “Nota sobre la pizarra magica”, obra en la que
Freud (1924-1925: 243-247) plante6 el interés por ubicar un instrumento para
complementar la funcionalidad de la memoria, un artilugio dispuesto al “registro de los
signos” que podria mirarse como “una porcidon materializada del aparato mnémico”.
Después de descartar la hoja de papel y la pizarra ordinaria por tener un limite en cuanto a
la recepcién de los trazos, optd por describir los aspectos de un juguete conocido como

«pizarra magica», este objeto brinda dos ventajas frente a los mencionados, presenta “una

8 En paginas previas nos referimos a las facilitaciones (Bahnung), un concepto presente en Proyecto de
psicologia, Freud (1895: 1950: 2001: 342-344) lo utiliza para reconocer su participacion en la construccion de
la memoria por medio de surcos o cauces conductores de energia capaces de producir un efecto duradero.
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superficie perceptiva siempre dispuesta y huellas duraderas de los caracteres recibidos”, en
otras palabras, permite apertura ilimitada en el campo perceptivo, asi como una base

susceptible al registro perdurable de lo trazado.

La pizarra magica es una tablilla de cera o resina de color oscuro, colocada en un marco de
carton; hay sobre ella una hoja delgada, transparente, fija en el extremo superior de la
tablilla de cera, y libre en el inferior. Esta hoja es la parte mas interesante del pequefio
aparato. Consta de dos estratos que pueden separarse entre si, salvo en ambos margenes
trasversales. El de arriba es una lamina trasparente de celuloide, y el de abajo, un delgado
papel encerado, también trasparente. Cuando el aparato no se usa, la superficie inferior del
papel encerado adhiere levemente a la superficie superior de la tablilla de cera (Freud,
1924-1925: 244-245)

Freud (1924-1925: 245) explicd que en esta pizarra magica pueden trazarse signos
encima de la lamina de celuloide, no es necesario el lapiz, gis o tinta, la escritura se produce
por un punzon deslizandose en la superficie, la presion sobre la base condiciona la escritura
como en las inscripciones de los antiguos; mientras se efectlan los trazos, éstos se
transfieren entre la superficie inferior del papel encerado hacia la tablilla de cera, los surcos
se hacen visibles en una escritura oscura que destaca en la superficie transparente del
celuloide. En caso de buscar la destruccion del registro, se toma la parte inferior libre de la
hoja que cubre el juguete para separarla de la tablilla de cera. Este movimiento,
aparentemente borra los trazos recientes, lo que admite nuevos registros, sin embargo,
aquellos se han quedado grabados en la tablilla de cera, tales aspectos le distinguen de la
tradicional pizarra escolar que no mantiene huellas y, requiere borrar para la procuracion de

espacio a proximos textos.

De acuerdo con Freud (1924-1925: 245-246), la hoja de celuloide protege al papel
encerado, su funcion es equivalente a la «proteccion antiestimulo» externa del sector
perceptivo en el aparato psiquico, orientada a disminuir la magnitud de las excitaciones

para que el sistema no se vea rebasado y, después se encuentra la superficie receptora de
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estimulos, vale decir, el sistema Percepcion-Consciencia, su simil en el juguete seria el
papel encerado. Los trazos duraderos en la tablilla de cera, considerada la capa inferior, se
equiparan a las huellas mnémicas que se conservan en el Inconsciente o Preconsciente,
sistemas contiguos al sistema Percepcidn-Consciencia, pues éste no guarda nada, habra de

permanecer abierto a la captacion de estimulos.

Ante esta exposicion, podemos comprender la forma en que Martinez (2013: 8) se
plantea al aparato psiquico como una maquina de escritura, no precisamente por el modo de
funcionamiento del objeto clasico, sino por la légica de inscripcionalidad referida por

Derrida.

Asimismo, conviene recordar las caracteristicas del aparato psiquico reconocidas en
la Carta 52, un texto temprano en el que Freud (1896: 2001: 274) revela a su amigo Fliess,

un proceso de inscripcion de huellas mnémicas en varios estratos:

[...] TG sabes que trabajo con el supuesto de que nuestro mecanismo psiquico se ha
generado por estratificacion sucesiva, pues de tiempo en tiempo el material preexistente de
huellas mnémicas experimenta un reordenamiento segun nuevos nexos, una retrascripcion
{Umschrift}. Lo esencialmente nuevo en mi teoria es, entonces, la tesis de que la memoria
no preexiste de manera simple, sino mdltiple, esta registrada en diversas variedades de
signos (Freud, 1896: 2001: 274).

Freud (1896: 2001: 275) todavia utilizaba en ese periodo algunos términos del
lenguaje neuroldgico, pues su formacion académica original provenia de ese sector. El
esquema expuesto en la Carta 52 estaba configurado por neuronas que reciben las
percepciones dispuestas a la conciencia, las cuales no almacenan huellas. A continuacion
estan los signos de percepcion, Freud considerd que ellos serian “la primera transcripcion
de las percepciones”. La proxima transcripcion es la inconciencia, sus huellas son

inaccesibles a la conciencia. La tercera transcripcion es propia de la preconciencia, relativa
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a las representaciones-palabra. Las investiduras susceptibles de conciencia provienen de la
preconciencia, “esta conciencia-pensar secundaria es de efecto posterior {nachtraglich} en

el orden del tiempo™.

Freud (1895: 1950: 2001: 400-403) aborda desde el inicio de su obra este concepto
de gran valor sobre la temporalidad en la vida psiquica: nachtraglich, la traduccién al
espafiol del Proyecto de psicologia lo presenta como “efecto retardado” para referirse a la
condicion en que un recuerdo reprimido ‘“ha devenido trauma”. Se trata de una
resignificacion a posteriori. La huella mnémica puede alterarse (asi como los trazos
duraderos en la tablilla de cera de la pizarra magica pueden modificarse o volverse mas
complejos por la posibilidad de la reescritura y sobreescritura), desde ciertas experiencias
actuales que favorezcan un nuevo sentido y produzcan eficacia psiquica en forma
retroactiva. EI concepto implica la presentificacion del pasado, pues la inscripcion viabiliza
multiples interpretaciones dependiendo de las particularidades de cada momento en que se
producen, tales variaciones repercuten en la singularidad de nuestra andanza; la
intensificacion de un conflicto a partir de su actualizacion podria precipitar la ruta
sintomatica. Por otro lado, la alterabilidad de las inscripciones a través del tiempo también
opera en la experiencia clinica del andlisis cuando el contexto de interpretacién moviliza a

la diversificacion de opciones vivificantes por obra de la sublimacion.

De esa manera, la sublimacién representa esta faz de la exploracion freudiana de la ética
gue mira hacia la promesa de esta Ultima: promesa de un nuevo tipo de vinculo que nos
reuniria como sujetos del inconsciente, la promesa de una erética nueva (Rajchman, 1991:
2001: 83).

A partir de las facilitaciones (Bahnung), la vitalidad nomade permite producir redes
complejas mediante los proyectos que fraguamos y los vinculos afectivos en que nos

implicamos, estos enlaces nos sostienen, organizan la energia y hacen esperar a la muerte.
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h) El encuentro entre vida y escritura: una experiencia

El desarrollo previo nos permite retomar de otro modo la idea de Foucault (1985:
2007: 55) sobre la vida como “capaz de error”, no s6lo en su cualidad errante, también por
la polisemia (o el malentendido) que la guia a través del lenguaje, el equivoco nos lleva a
enlazarnos —por medio de la palabra—a los otros como sustitutos del objeto perdido que se
desea “recuperar” (aunque no se haya tenido en un sentido estricto), pues éste seria la
piedra de toque de la mortifera plenitud afiorada. Por tanto, ese deambular de la vida nos
permite prolongarla a partir de la posibilidad de tejer enlaces con los otros. La vida
trastocada por el lenguaje desafia a la muerte, pero mientras la posterga, en cierto modo,

consigue hacerla presente.

Escribir es colocarse en esa distancia que nos separa de la muerte y de lo que estd muerto.
Al mismo tiempo, es aquello en lo que esa muerte va a desplegarse en su verdad, no en su
verdad escondida y secreta, no en la verdad de lo que ha sido, sino en esa verdad que nos
separa de ella y hace que no estemos muertos, que yo no esté muerto en el momento en que
escribo sobre esas cosas muertas. Esa es la relacion que, para mi, debe constituir la
escritura.

[...] escribir es perder el propio rostro, perder la propia existencia. No escribo para
proporcionar a mi existencia la solidez de un monumento. Intento mas bien reabsorber mi
propia existencia en la distancia que la separa de la muerte, y por eso mismo,
probablemente, la guia hacia la muerte (Foucault, 1968: 2012: 81-82).

Foucault expresd en esas lineas desde donde escribia, se refirié al lugar que
habitaba en la produccién del texto, es decir, como se ponia en juego en el acto de la
escritura al distanciarse de la muerte y, al mismo tiempo, convocarla a manifestarse en su
verdad, esa verdad que en su despliegue de sentidos, nos aleja de la muerte. Escribir es
arriesgarse a la dispersion, es diluir la existencia para luego hallarse transformado, aunque

perviva la atraccién hacia la muerte.

Jamas pienso del todo lo mismo, por el hecho de que mis libros son para mi experiencias,
en un sentido que querria el mas pleno posible. Una experiencia es algo de lo que uno
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mismo sale transformado. Si tuviera que escribir un libro para comunicar lo que ya pienso
antes de comenzar a escribir, nunca tendria el valor de emprenderlo. Sélo lo escribo porque
todavia no sé exactamente qué pensar de eso que me gustaria tanto pensar. De modo que el
libro me transforma y transforma lo que pienso. Cada libro transforma lo que pensaba al
terminar el libro precedente. Soy un experimentador y no un teérico. Llamo tedrico a quien
construye un sistema general, sea de deduccién, sea de analisis, y lo aplica de manera
uniforme a campos diferentes. No es mi caso. Soy un experimentador en el sentido de que
escribo para cambiarme y no pensar lo mismo que antes (Foucault, 1978: 2013: 33-34).

Foucault pensaba al libro como experiencia, en tanto lo implicaba subjetivamente,
lo vivia como un esfuerzo de transformacién, un proceso que conducia a pensar de otro
modo. El acto de la escritura arroja a un proceso de pérdida, demanda la disposicién a
confrontarse con lo que se considera propio, es una oportunidad para ponerse a prueba a si
mismo y a las ideas. La escritura cuestiona lo instituido, incluso como menciona Aguilar
(2017: 242) ““es una herramienta de produccion de subjetividad”. Escribir es volcarse en el
texto, vale decir, entregarse en cada trazo, pues la palabra compromete vida, pero, también
la prolonga, porque escribir es un llamado al futuro, si consideramos que al escribir
tenemos la expectativa de que el texto propicie multiples opciones de significacion en

quienes lo lean.

En el libro, la relacion con la experiencia debe permitir una transformacion, una
metamorfosis, que no sea simplemente la mia sino que pueda tener determinado valor, que
sea accesible para los otros de forma tal que estos puedan hacer esa experiencia.

[...] esa experiencia debe poder ligarse hasta cierto punto a una practica colectiva, una
manera de pensar. Es lo que sucedi6, por ejemplo, con un movimiento como el de la
antipsiquiatria o el movimiento de los presos en Francia (Foucault, 1978: 2013: 39).

La transformacién se produce entre la muerte y la vida, pues involucra el abandono
de ciertas regularidades y la construccion de otras condiciones de vida, acaso mMas

inclusivas hacia sus diversas formas de expresion.

Trato de realizar los analisis mas precisos y mas diferenciales para indicar cdmo cambian,
se transforman y se desplazan las cosas. Cuando estudio los mecanismos de poder, procuro
estudiar su especificidad; nada me es mas ajeno que la idea de un amo y sefior que nos
impone su propia ley. No admito ni la nocién de sefiorio ni la universalidad de la ley. Al
contrario, me consagro a comprender mecanismos de ejercicio concreto del poder, y lo hago
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porque quienes estan inmersos en esas relaciones de poder, quienes estdn implicados en
ellas, pueden, en sus acciones, su resistencia y su rebelion, escaparseles, transformarlas; en
una palabra, dejar de estar sometidos. Y si no digo lo que hay que hacer, no es porgue crea
gue no hay que hacer nada. Muy por el contrario, me parece que quienes, al reconocer las
relaciones de poder en las cuales estan implicados, han decidido resistirlas o escapar a ellas,
tienen mil cosas por hacer, inventar, forjar. Desde ese punto de vista, toda mi investigacion
se basa en un postulado de optimismo absoluto. No hago mis analisis para decir: asi son las
cosas, ustedes han caido en la trampa. Solo digo esas cosas en la medida en que considero
que contribuyo a transformarlas. Todo lo que hago, lo hago para que sirva (Foucault, 1978:
2013: 95-96).

Los escritos de Foucault son una instigacion al cambio, no sdlo singular sino
colectivo, pues los analisis sobre las relaciones de poder advierten la posibilidad de
movimiento, la vida se manifiesta en la resistencia hacia el poder mortificante desde el cual
se intenta controlarla. Asimismo, la vida va més alld del texto, su flujo desborda los
contornos, excede los lineamientos discursivos e institucionales cuando se procura

cuestionar la ritualidad y el sectarismo doctrinario.

Aguilar (2017: 220-241) plantea una doble funcionalidad de la escritura en los

trabajos que Foucault elabord sobre este ejercicio.

La lectura de una serie de fuentes nos ha llevado a formular la hipotesis de que la escritura
posee una doble funcién: por una parte, produce un efecto de desintegracion subjetiva. Esto
se corresponde con un amplio periodo en el que Foucault se interesa por la triada de
literatura locura y muerte. Por otra parte, la escritura también produce un efecto de
recomposicion de la subjetividad, coincidiendo con el periodo en el que aparece la nocion
de escritura de si que el autor extrae del helenismo. Por consiguiente, el acto de escribir
tiene dos facetas fundamentales: la dispersion del si mismo y su reagrupacion. Creemos que
en la obra de Foucault se advierte esta doble funcionalidad de la escritura, ligada a esos
movimientos de desintegracidn y reconstruccion subjetiva (Aguilar, 2017: 220).

Foucault (1978: 2013: 35) reconocié a Blanchot, Nietzsche, Bataille y Klossowski
como los autores que le habian permitido un desplazamiento en relacion a su formacion
universitaria, notaba en ellos que “su problema no era el de la construccién de un sistema,
sino de una experiencia personal”. Durante su paso en la universidad, se habia aproximado

a las “grandes maquinarias filosoficas que se llamaban hegelianismo, fenomenologia...”.
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¢Qué encontraba en aquellos autores alternos a la academia? Foucault (1978: 2013:
35-36) hallaba en ellos, una version de experiencia distinta a la del fenomendlogo, pues
pensaba que éste colocaba “una mirada reflexiva sobre un objeto cualquiera de lo vivido,
sobre lo cotidiano en su forma transitoria, para captar sus significaciones”, sin embargo,
Bataille, Nietzsche y Blanchot le ofrecian una perspectiva en la que “la experiencia consiste
en tratar de alcanzar cierto punto de la vida que esté lo méas cerca posible de lo invivible. Lo
que se necesita es el maximo de intensidad y, al mismo tiempo, de imposibilidad”. Leia en
estos autores que la funcion de la experiencia era “arrancar al sujeto a si mismo, procurar
que ya no sea el mismo, o arrastrarlo a la aniquilacion o la disolucion. Es una empresa de
desubjetivacion”. Esa idea de experiencia limite fue la que reson6 en Foucault y, a partir de
la cual, manifesto en qué forma concebia a sus libros: “como experiencias directas

tendientes a arrancarme a mi mismo, a impedirme ser el mismo™.

Jordana (2013: 204) nos recuerda que esta nocion de experiencia en la que quien
piensa atraviesa la transformacion, le viene de los autores aludidos, pero, “la dimension
critica del pensamiento respecto a si mismo, el gesto del pensamiento como limite se
vincula con el gesto kantiano”. Foucault traslada la practica critica del pensamiento a
categorias de experiencia historicas, no las reduce a la conciencia, lo que advierte el a
priori histérico.®* Pensamos desde la experiencia historica, asi que la transformacién ocurre

en esa condicion de historicidad.

También Jordana (2013: 205) advierte que la transformacion excede el espacio

literario, vale decir, la experiencia requiere del lenguaje, pero va mas alla del ejercicio

8 Foucault (1966: 2008: 158) expresé respecto al a priori historico: “Este a priori es lo que, en una época
dada, recorta un campo posible del saber dentro de la experiencia, define el modo de ser de los objetos que
aparecen en él, otorga poder tedrico a la mirada cotidiana y define las condiciones en las que puede
sustentarse un discurso, reconocido como verdadero, sobre las cosas”.
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literario. Ese factor que el pensamiento habria de problematizar en la transformacion es la

cuestion de la verdad.

Ya en el apartado 1 del presente capitulo evocamos la atribucion que Foucault
(1984: 2007: 10) hacia a los juegos de verdad, por medio de ellos, “el ser se constituye

historicamente como experiencia, es decir como poderse y deberse ser pensado”.

Foucault va a ir descubriendo y aislando las distintas relaciones con la verdad que emergen
de los distintos ambitos en que ésta entra en juego. Asi pues, verdad en relacion al
conocimiento y en tanto que sujetos de conocimiento, pero verdad también en nuestras
relaciones, en nuestros modos de influir unos sobre los otros y verdad, por Gltimo, en la
relacién con nosotros mismos. [...] Verdades que no pueden subsumirse las unas respecto a
las otras, sino que entran en relacion. Verdades que funcionan dentro de un particular juego
histérico y que pueden deslizarse hacia otro transformandolo, permanecer en sordina
durante un tiempo e irrumpir con fuerza en otro espacio. Considerando los tres ejes que
Foucault analizé (conocimiento, gubernamentalidad, subjetividad) como tres ejes en
relacion, no solo se trata de trazar las relaciones entre ellos, cada uno de ellos se ha
transformado histéricamente y también las relaciones entre ellos han variado histéricamente
a distintos ritmos, en distintos espacios (Jordana, 2013: 205-206).

A través de sus investigaciones, Foucault (1984: 2007: 10) aspiraba a contribuir a
una historia de la verdad, ya sea en la produccién de conocimiento, las relaciones de poder,
asi como en las relaciones con uno mismo. De manera similar a Jordana, Morey (1989:
1990: 21) identifica tres dimensiones en la obra foucaultiana, conocidas también como:

saber, poder y subjetividad.

Durante los altimos afios de su vida, Foucault se dedicdé al estudio de la subjetividad
a través de las préacticas de si de la Antigliedad grecorromana. Reconocio la importancia de

analizar las formas en que se ejercia la relacion de si consigo,® en aras de una techne tou

8 _a relacion de si consigo seria una opcion alterna a la concepcion juridica del sujeto de derecho, segin la
teoria del poder politico como institucion. Foucault (1984: 1999: 414) sefialo: “[...] la gubernamentalidad
implica la relacién de uno consigo mismo, lo que significa exactamente que, en esta nocién de
gubernamentalidad, apunto al conjunto de practicas mediante las cuales se pueden constituir, definir,
organizar e instrumentalizar las estrategias que los individuos, en su libertad, pueden tener los unos respecto a
los otros. Son individuos libres quienes intentan controlar, determinar y delimitar la libertad de los otros v,
para hacerlo, disponen de ciertos instrumentos para gobernarlos. Sin duda eso se basa, por tanto, en la
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biou (el arte de vivir) que ameritaba una askesis, “un aprendizaje de si por si mismo”. De
acuerdo con Foucault (1983: 2013: 149), éste fue uno de los principios valorados por los

pitagdricos, los socréticos y los cinicos.

Mas bien parece que entre todas las formas adoptadas por este entrenamiento (que suponia
abstinencias, memorizaciones, examenes de conciencia, meditaciones, silencio y escucha
del otro), la escritura —el hecho de escribir para si mismo y para algin otro (autrui)— hubiera
empezado a desempefiar bastante mas tarde un papel considerable. En todo caso, los textos
de la época imperial que se refieren a las practicas de si otorgan a la escritura un amplio
espacio (Foucault, 1983: 1999: 291).

Foucault (1983: 1999: 291-292) recordd que Séneca promovia la préctica de la
escritura, no solo la lectura; asimismo, Epicteto, aunque se hubiera abocado a la ensefianza
oral, instd a escribir como parte del ejercicio personal. Habia una triada sugerida:
meditacion, escritura y entrenamiento. La fase inicial corresponde al “ejercicio del
pensamiento sobre si mismo que reactiva lo que sabe, vuelve a hacer presentes para si un
principio, una regla o un ejemplo, reflexiona sobre ellos, los asimila y se prepara para
afrontar lo real”. El proceso podia desarrollarse de dos maneras, la primera atenderia al
orden en que se mencionaron las tres acciones, “de la meditacion a la actividad de la
escritura y de ésta al gymnazein, es decir al entrenamiento en situacion real y a la prueba”.
La otra opcion, seria una trayectoria circular donde la meditacion es previa a las notas cuya

relectura enviaria nuevamente a la meditacion.

Mas alla de la ruta del ejercicio, la escritura estaria considerada como una fase
fundamental del proceso al que conduce la askesis. Al considerar a la escritura como parte

del entrenamiento de si, Foucault (1983: 1999: 292) le reconoce “una funcién

libertad, en la relacion de uno consigo mismo y la relacién con el otro. Mientras que, si se intenta analizar el
poder no a partir de la libertad, de las estrategias y de la gubernamentalidad, sino a partir de la institucion
politica, s6lo es posible considerar al sujeto como sujeto de derecho. Estariamos ante un sujeto dotado o no de
derechos y que, mediante la institucion de la sociedad politica, los ha recibido o perdido: con ello se remite a
una concepcién juridica del sujeto. En cambio, la nocidn de gubernamentalidad permite, eso creo, hacer valer
la libertad del sujeto y la relacion con los otros, es decir, lo que constituye la materia misma de la ética”.
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ethopoiética”,®® vale decir, “es un operador de la transformacion de la verdad en éthos”.

Los documentos en que se expresd este proceso fueron los hypomnémata y la

correspondencia.

Los hypomnémata, en sentido técnico, podian ser libros de cuentas, registros publicos,
cuadernos individuales que servian de ayuda-memoria. Su uso como libro de vida, como
guia de conducta parece haber llegado a ser algo habitual en todo un publico cultivado. En
ellos se consignaban citas, fragmentos de obras, ejemplos y acciones de los que se habia
sido testigo o cuyo relato se habia leido, reflexiones o razonamientos que se habian oido o
que provenian del propio espiritu. Constituian una memoria material de las cosas leidas,
oidas o pensadas, y ofrecian tales cosas, como un tesoro acumulado, a la relectura y a la
meditacion ulteriores. Formaban también una materia prima para la redaccion de tratados
mas sistematicos, en los que se ofrecian los argumentos y medios para luchar contra un
defecto concreto (como la colera, la envidia, la charlataneria, la adulacién) o para
sobreponerse a determinada circunstancia dificil (un duelo, un exilio, la ruina, la desgracia).
[...] se trata, no de perseguir lo indecible, no de revelar lo oculto, no de decir lo no dicho,
sino, por el contrario, de captar lo ya dicho; reunir lo que se ha podido oir o leer, y con un
fin, que es nada menos que la constitucién de si (Foucault, 1983: 1999: 292-293).

Estos cuadernos reunian fragmentos de lo percibido a partir de la ensefianza oral o
mediante la lectura, también eran repositorios de reflexiones. En cierto sentido,
funcionaban como artilugios mnémicos para la configuracion de si, porque abrian el
espacio al proceso de apropiacion de lo vivido, primero en el tiempo del trazo, despues en

el reencuentro con el episodio a través de la lectura de su registro.

La escritura como ejercicio personal hecho por si y para si es un arte de la verdad inconexa
0, mas precisamente, una manera reflexiva de combinar la autoridad tradicional de la cosa
ya dicha con la singularidad de la verdad que en ella se afirma y la particularidad de las
circunstancias que al respecto determinan su uso (Foucault, 1983: 1999: 295).

La practica de la escritura dirigida al mismo que la efectla, entreteje la autoridad del
argumento convalidado y la verdad de quien lo metabolizd, asi como las respectivas

condiciones que le conceden actualidad.

8 E| término eto-poética es utilizado en la traduccion al espafiol de “Historia de la sexualidad, 2 - El uso de
los placeres”, pero, en el texto “La escritura de si”, publicado en “Estética, ética y hermenéutica”, aparece
como ethopoiética.
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Foucault (1983: 1999: 296-297) retomd proposiciones de Séneca, presentes en
Epistolas morales a Lucilio (Libro XI, carta 84), sobre la subjetivacion en la practica de la
escritura, cuando se unifican materiales heterogéneos —explorados en la lectura de obras de
diferentes autores—. Entre tales ideas, destaca la comparacion entre la unificacion de

referencias y la digestion de los alimentos.

Por una parte, se trata de unificar estos fragmentos heterogéneos mediante su subjetivacién
en el ejercicio de la escritura personal. [...] El papel de la escritura es constituir, con todo lo
que la lectura ha constituido, un «cuerpo» (quicquid lectione collectum est, stilus redigat in
corpus). Y dicho cuerpo ha de comprenderse no como un cuerpo de doctrina, sino —de
acuerdo con la metéfora tan frecuentemente evocada de la digestion— como el propio cuerpo
de quien, al transcribir sus lecturas, se las apropia y hace suya su verdad: la escritura
transforma la cosa vista u oida «en fuerzas y en sangre» (in vires, in sanguinem).

[...] Pero, a la inversa, el escritor constituye su propia identidad a través de esta recoleccion
de cosas dichas. [...] Lo que es preciso constituir en lo que uno escribe es su propia alma;
pero como un hombre lleva sobre su rostro la semejanza natural de sus antepasados, del
mismo modo es bueno que quepa percibir en lo que escribe la filiacion de los pensamientos
gue se han grabado en su alma. Mediante el juego de las lecturas escogidas y de la escritura
asimilativa, debe poder formarse una identidad a través de la cual se lea toda una genealogia
espiritual (Foucault, 1983: 1999: 296-297).

En la escritura puede confeccionarse una imagen del tejido animico, portador de una
diversidad de discursos que nos atraviesan y en los que habriamos de reconocernos. Los
trazos no sélo forman un texto, también contribuyen a dar forma a quien se piensa durante

la escritura; la alteracion aguarda como probabilidad en los intersticios de la obra.

De acuerdo con Foucault (1983: 1999: 297), la epistola ofrece una experiencia
distinta cuando otro interviene a la distancia en un ejercicio personal, pues la carta por
enviar, actda en el remitente mientras escribe, ademas de incidir en el destinatario, tanto en

la lectura como en la relectura.

Escribir es, por tanto, «mostrarse», hacerse ver, hacer aparecer el propio rostro ante el otro.
Y por ello hay que entender que la carta es a la vez una mirada que se dirige al destinatario
(por la misiva que recibe, se siente mirado) y una manera de entregarse a su mirada por lo
gue se le dice de uno mismo.

219



[...] El trabajo que la carta opera sobre el destinatario, pero que también se efectua sobre el
escritor por la carta misma que éste envia, implica una «introspeccion»; sin embargo, esto
se ha de comprender no tanto como un desciframiento de si por si mismo, cuanto como una
apertura de si que se da al otro (Foucault, 1983: 1999: 300).

Escribir una carta es una convocacién en la que se lanza una mirada al destinatario
y, al mismo tiempo, es una estrategia por la cual el remitente propicia que el otro lo mire en

el acto de la lectura. Escribir es compartirse ante quien lee, es abrirse al otro.

Concluimos este capitulo con la siguiente afirmacion: la vida se sostiene a la manera
de una escritura. Esta idea se expuso en tres vertientes, la escritura como acto creativo, vale
decir, expresion de vida en tanto modo de resistencia frente al poder mortificante. También
se mostro a la escritura como parte de una metafora energética propia del aparato psiquico,
pues la energia se distribuye en cauces o surcos que permiten el enlace de representaciones
y producen una historia mediante redes complejas, desde la accion de la pulsion de vida y
la pulsion de muerte. Ademas nos referimos a los estudios sobre la escritura realizados por
Foucault, consideramos sus trabajos en torno a la literatura relacionada con la locura y la
muerte, éstos apelaban a la dispersion como condicion para el cambio. Luego nos
remitimos a sus investigaciones respecto a la escritura de si como practica subjetivante,
dicho de otro modo, el ejercicio de la escritura que contribuye a una askesis por su funcion
ethopoiética. En tales perspectivas sobre la escritura se encuentra en juego la vida como
experiencia, pues propicia la transformacion. En el siguiente capitulo, retomaremos el tema
de la trasformacion a partir del encuentro entre sujeto y verdad, cuyo proceso resituaria al
sujeto frente a la fijeza mortificante de la alienacion, considerada como la adhesion

obediente hacia lo instituido.
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Capitulo 3

El sentido estético de la implicacion de la verdad en procesos de subjetivacion

En el capitulo 2, presentamos a los procesos de subjetivacion como encarnacion de
vida, sefialamos que la posibilidad de transformacién supone la experiencia de la
confrontacion con la muerte en diferentes modos, el primero nos atraviesa desde la
constitucion psiquica por el vacio de sentido relativo al enigma de origen, propiciado por la
hiancia que leg6 el objeto perdido, cuya ausencia resuena en cada nueva apuesta afectiva,
pues se intenta encontrar lo que se perdid en el principio de la vida psiquica. Pero también
la muerte nos concierne a través de ese abismo al que expone el pensamiento del afuera
como instrumento para cuestionar lo instituido y favorecer cambios en el saber, asi como en
la configuracion social. Planteamos que el sostenimiento de la vida sucede a la manera de
una escritura, elaboracion propuesta en tres sentidos, es decir, en cuanto acto creativo que
resiste a la dimension mortificante del poder; también argumentamos que el aparato
psiquico freudiano seria semejante a un artificio de escritura, mientras la energia se
organiza entre los cauces que habrian de enlazar a las representaciones que trazan nuestra
historia; después acudimos a la investigacion realizada por Foucault en torno a la escritura
de si en la antigiedad grecorromana, recordamos que constituyd una destacada préactica de
si durante la época imperial, una de las formas en que se procuraba la askesis, el

aprendizaje de si por si mismo, en busca del arte de vivir, la techne tou biou.
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3.1 El giro vital en los estudios sobre gubernamentalidad

Frente a las restricciones propias de las técnicas de administracion de la vida y los
cuerpos que caracterizarian a la modernidad, Foucault (1976: 1987: 173) asever6 que Si
habria formas en que la vida lograra sustraerse a dichas regulaciones,® aunque tardé
algunos afios en tejer los argumentos desde el eje de la subjetividad que confirmarian esa
declaracion anticipada. Fue necesario un movimiento en el rumbo del abordaje, a partir de
“la nocion de saber-poder a la nocion de gobierno por la verdad” (Foucault, 1980: 2014:
30); en cierto sentido, podria pensarse como un deslizamiento que irfa del biopoder®® hacia
el estudio de la gubernamentalidad, acaso porque esta ultima permitia resituar el lugar de la
subjetividad respecto al predominio que parecian haber tomado tanto el poder como los
modos de construccion de saber, asi lo reconoce Gros (1996: 2007: 125-126) cuando
recuerda el trabajo de Foucault realizado en los afios setenta, especificamente, sus analisis
sobre las ciencias humanas pensadas como discursos verdaderos que ‘“acompafian y
reconducen un sistema de poder (la disciplina)”. En ese territorio, “la palabra verdadera
obrard como resistencia al poder”. Sin embargo, dentro de los estudios genealogicos del
propio Foucault, el sujeto era declarado “como el correlato o el producto de una tecnologia
de poder”. A la silueta del individuo se cefiia el mecanismo disciplinario, éste enfundaba la
piel de los “comportamientos corporales”, mientras plasmaba el perfil del individuo en la
configuracion de ciencias humanas. Por otro lado, seria en los afios ochenta, cuando se

pretenderia “mostrar de qué modo la subjetividad, en tanto relacidon consigo mismo,

8 Foucault (1976: 1987: 173) expreso: «... habria que hablar de “biopolitica” para designar lo que hace entrar
a la vida y sus mecanismos en el dominio de los calculos explicitos y convierte al poder-saber en un agente de
transformacion de la vida humana; esto no significa que la vida haya sido exhaustivamente integrada a
técnicas que la dominen o administren; escapa de ellas sin cesar».

8 Recordemos que Foucault (1976: 1987: 168) identificd en el biopoder a dos polos: anatomopolitica y
biopolitica.
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introduce un juego de subjetivacion que se complica con un juego de gubernamentalidad y

con un juego de verdad”, entre tales complicaciones acomete la libertad.

La concentracién en el estudio de las relaciones de poder habia llevado a Foucault a
una dindmica iterable, lo sugerimos en el capitulo 2 de esta tesis, cuando planteamos, desde
la interpretacion de Esposito (2004: 2006: 62-63), la posibilidad de que el poder se
escindiera por requerir una contraofensiva para mantener su flujo, también sefialamos que
la vida brotaria como un agente de la resistencia, una fuerza proveniente del mismo origen
que el poder al cual se pretendié oponer. Ademas, convendria pensar en otra via por
desprenderse, quiza el poder conseguiria afianzarse por engullir el caracter otrora
transgresor que portaba la expresion de resistencia. Visto de ese modo, resultaria dificil
salir de una trayectoria recurrente, por ello, Foucault redisefidé el enfoque de la
investigacion, donde el gobierno resulta un modo de abordar el poder, pues se encuentra en

juego.®

Foucault (1982: 2001: 253) expresd que las relaciones de poder entrafian tanto el
uso de la violencia como la procuracion del consenso, sin embargo, ninguno de ellos se
presentaria como ‘el principio o la naturaleza basica del poder”. Entonces, ;cOmo

pensariamos al ejercicio de poder a partir de Foucault?

Es una estructura total de acciones dispuestas para producir posibles acciones: incita,
induce, seduce, facilita o dificulta: en un extremo, constrifie o inhibe absolutamente; sin
embargo, es siempre una forma de actuar sobre la accion del sujeto, en virtud de su propia
accion o de ser capaz de una accién. Un conjunto de acciones sobre otras acciones
(Foucault, 1982: 2001: 253).

8 Foucault (1979: 2012: 218) sefialo durante el curso “Nacimiento de la biopolitica”, la relacién entre
gubernamentalidad y poder: “[...] lo que propuse llamar gubernamentalidad, es decir, la manera de conducir
la conducta de los hombres, no es mas que la propuesta de una grilla de andlisis para esas relaciones de
poder”.
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El ejercicio de poder se presentifica a traves del modo de incidir en la accion de
otro, incluso desde su potencialidad, ya sea para favorecerla o limitarla. Segin Foucault
(1982: 2001: 253), la especificidad de las relaciones de poder habra de ubicarse en su
articulacion con el término la conduite, su pertinencia radica en que apunta a “conducir a
otros” desde ciertos “mecanismos de coercion”, aunque también se refiere al modo
particular de comportamiento en un campo relativamente abierto a la diversidad de
opciones. De tal forma, la practica del poder reside “en guiar las posibilidades de conducta
y disponerlas con el proposito de obtener posibles resultados”, tal aseveracion sugiere que
el poder no se reduce a un enfrentamiento entre dos contrincantes o a la ligadura de uno
hacia el otro, en mayor medida indica “una cuestion de gobierno”. La significacion del
vocablo “gobierno” en el siglo XVI resuena en la propuesta de Foucault (1982: 2001: 253-
254), mas alla de la alusion a “estructuras politicas o a la direccion de estados”, atiende a
“la forma en que podria dirigirse la conducta de los individuos o de los grupos”, vale decir,
si bien haria referencia a “las formas legitimamente constituidas de la sujecion politica o
economica”, el acento estd puesto en los “modos de accidon”, cuyo destino seria “actuar

sobre las posibilidades de accion de otras personas”.

Foucault (1980: 2016: 120-121) expres6 que las relaciones de poder no se
encuentran distribuidas de modo homogeéneo o al azar, sino que su organizacion dependeria
de un desequilibrio a través del cual ciertas personas pueden actuar sobre otras, pero no
necesariamente ocurriria del mismo modo a la inversa, debido a que su “posicion tactica o
estratégica” es distinta. Este desequilibrio fue la clave para que Foucault pensara la
disposicion del gobierno, pues reconocidé que habria “puntos o dominios, gradients,

vecteurs de gobierno en las sociedades”. De esta manera, su analisis se orientaria hacia la
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técnica que posibilita la direccion de la vida de unas personas por otras, “a pesar del hecho
(o gracias al hecho) de que en una sociedad siempre hay relaciones de fuerza entre la

gente”. El enfoque estaria puesto en una “disimetria de las correlaciones de fuerzas”.

El ejercicio de poder concebido como la incidencia sobre las acciones de otros,
expresado mediante el “gobierno de los hombres por otros hombres”, contempla la libertad,
pues segun Foucault (1982: 2001: 254), s6lo sobre sujetos libres frente a multiples
posibilidades de conducta puede ejercerse el poder. La saturacién de la totalidad por ciertos
factores no admite las relaciones de poder. Por otro lado, entre poder y libertad la
confrontacion no esté establecida con nitidez, la libertad seria precondicion para el ejercicio
de poder y, al mismo tiempo, soporte permanente que permite la resistencia. En “la
reluctancia de la voluntad y la intransigencia de la libertad”, Foucault centra las relaciones
de poder. No se trata precisamente de una libertad esencial, sino de un “agonismo”, es

decir, mutua “incitacion y lucha”, en tanto habria provocacion constante.

Durante su trayectoria, Foucault (1982: 1999: 444-445) se habia propuesto esbozar
“una historia de las diferentes maneras en que los hombres, en nuestra cultura, elaboran un
saber sobre si mismos: economia, biologia, psiquiatria, medicina y criminologia”. Mas alla
de adoptar “ese saber como un valor ya acufiado”, se buscaria “analizar esas pretendidas
ciencias como «juegos de verdad»”, éstos se encuentran relacionados a técnicas especificas

a través de las cuales los humanos intentan comprenderse.

De acuerdo con Foucault (1982: 1999: 445), tales técnicas se distribuyen en 4

grupos:

[...] cada uno representa una matriz de la razén practica: 1) las técnicas de produccion
gracias a las cuales podemos producir, transformar y manipular objetos; 2) las técnicas de
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sistemas de signos, que permiten la utilizacion de signos, de sentidos, de simbolos o de la
significacion; 3) las técnicas de poder que determinan la conducta de los individuos, les
someten a ciertos fines o a la dominacion y objetivan al sujeto; 4) las técnicas de si, que
permiten a los individuos efectuar, solos o con la ayuda de otros, algunas operaciones sobre
su cuerpo y su alma, sus pensamientos, sus conductas y su modo de ser, asi como
transformarse, a fin de alcanzar cierto estado de felicidad, de fuerza, de sabiduria, de
perfeccion o de inmortalidad (Foucault, 1982: 1999: 445).

Foucault (1980: 2016: 45) pens6 que la genealogia del sujeto en la civilizacién
occidental tendria que involucrar a las técnicas en que ciertos individuos disponen la
conducta de otros, asi como a aquellas técnicas en que los individuos realizan acciones
sobre si mismos, vale decir, el interés estaria puesto en la interaccion de ambos grupos de
técnicas, en virtud de su convocacion entre si. El propio Foucault llam6 “gobierno” a ese
encuentro que incumbe a la forma en que los individuos son regidos por otros y la forma en
que ellos mismos se encauzan, pues gobernar no consistiria en forzar a la gente a cumplir la
exacta voluntad del gobernante, existe “un equilibrio inestable” a través de un aspero
engarce que atafie a las técnicas de coercion y las tecnicas que hacen posible construir o

transformar el si mismo.

Después de haberse abocado al tema del gobierno mediante las técnicas de
dominacion, Foucault (1980: 2016: 46) busco analizar el gobierno desde las técnicas de si.
La nocion de gobierno habia sido identificada previamente por Foucault (1978: 2011: 136)

como un tipo de poder situado historicamente, la “gubernamentalidad”.

Con esta palabra, “gubernamentalidad”, aludo a tres cosas. Entiendo el conjunto constituido
por las instituciones, los procedimientos, analisis, y reflexiones, los célculos y las tacticas
gue permiten ejercer esa forma bien especifica, aunque muy compleja, de poder que tiene
por blanco principal la poblacion, por forma mayor de saber la economia politica y por
instrumento  técnico esencial los dispositivos de seguridad. Segundo, por
“gubernamentalidad”, entiendo la tendencia, la linea de fuerza que, en todo Occidente, no
dej6 de conducir, y desde hace mucho, hacia la preeminencia del tipo de poder que
podemos llamar “gobierno” sobre todos los demas: soberania, disciplina, y que indujo, por
un lado, el desarrollo de toda una serie de aparatos especificos de gobierno, [y por otro] " el

“ Michel Foucault: también el desarrollo.
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desarrollo de toda una serie de saberes. Por ultimo, creo que habria que entender la
“gubernamentalidad” como el proceso o, mejor, el resultado del proceso en virtud del cual
el Estado de justicia de la Edad Media, convertido en Estado administrativo durante los
siglos XV y XVI, se “gubernamentaliz6” poco a poco (Foucault, 1978: 2011: 136).

De acuerdo con esa definicién, la gubernamentalidad se inscribia en la dimension
del poder en el escenario politico, pero mas tarde, la gubernamentalidad seria como una
bisagra entre las técnicas de poder y las técnicas de si, la relacion de los dos grupos de
técnicas permitiria el contrapunto para no quedar en el atrapamiento del aparente
predominio del poder-saber, pues las técnicas de si enarbolan la dimension de la

subjetividad desde el escenario de la ética.

Cuando Foucault (1981: 1999: 255-257) se comprometio en la indagacion de las
técnicas de si, partio del Alcibiades de Plat6n®” para referirse al cuidado de sf; anticipé que
los estudios que habrian de dar continuidad al proyecto, integrarian “una historia del
«cuidado de si mismo», entendido como experiencia, y también como técnica que elabora y

transforma esta experiencia”. Ese proyecto se localiza en el cruce entre “una historia de la

subjetividad y un analisis de las formas de «gubernamentalidad»”.

La nocion de gubernamentalidad se vuelve pertinente para analizar los procesos de

subjetivacion, porque la articulacion de la verdad®® en ciertas condiciones de libertad, apela

8 La edicién consultada por la autora de esta tesis es: Platon (1959) Alcibiades, o de la naturaleza del hombre.
Buenos Aires: Aguilar, Biblioteca de Iniciacion Filoséfica. Se identifica ese dialogo como “El Primer
Alcibiades” con la intencion de diferenciarlo del texto conocido como “Sobre la plegaria” o “Segundo
Alcibiades”. Véase la nota “a” del traductor Angel Gabilondo respecto a Michel Foucault (1982) Las técnicas
de si, en Estética, ética y hermenéutica. Obras esenciales, Volumen I1l. Barcelona: Paidds, 1999, pag. 446.

8 Respecto a la relacion entre el sujeto y la verdad, recordemos algunos aspectos sefialados por Foucault
(1980: 2016: 56): “[...] en la medida en que seguimos las préacticas del examen de si y la confesion en la
filosofia helenistica y romana, el si mismo, como habran advertido, no es algo que deba descubrirse o
descifrarse como un texto muy oscuro. Advertirdn que la tarea no es sacar a la luz lo que seria la parte mas
oscura de nosotros mismos. El si mismo, al contrario, no debe descubrirse sino constituirse, constituirse por la
fuerza de la verdad. Esa fuerza radica en la calidad retorica del discurso del maestro, y en parte esta calidad
retorica depende de la presentacion del discipulo, que debe explicar cuan lejos estd su manera de vivir
respecto de los verdaderos principios que conoce”.
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al sujeto en el arte de gobernar a otros y en el gobierno de si mismo. Foucault dirige la
mirada hacia la consideracion de la vida como una obra de arte en la antigliedad
grecorromana, dada la implicacion activa del sujeto en su propia subjetivacion a partir de
proferir la verdad que le concierne, vale decir, se trata de un proceso en que el sujeto asume

la vida a través del cuidado de si como una estética de la existencia.®®

Tiempo después, Foucault (1982: 1999: 456) asevero: “En el Alcibiades, el alma esta en relacion especular
con ella misma —una relacion que esta ligada al concepto de memoria y justifica la existencia del didlogo
como método que permite descubrir la verdad que habita el alma—. Pero entre la época de Platon y la época
helenistica se modifica la relacion entre el cuidado de si y el conocimiento de si”.

Posteriormente, Foucault (1982: 1999: 459-460) expresé: “He hablado de tres técnicas de si definidas por la
filosofia estoica: las cartas a los amigos y lo que revelan de uno mismo; el examen de si mismo y de su
conciencia, que comprende la evaluacion de lo que se ha hecho, de lo que se habria debido hacer y la
comparacion de ambos aspectos. Me gustaria en este momento considerar una tercera técnica definida por los
estoicos: la askesis que no es una revelacion del si mismo secreto sino un acto de rememoracion.

Para Platon, el individuo debe descubrir la verdad que se esconde en él. Para los estoicos, la verdad no es algo
que hay que descubrir en el individuo, sino en los 18goi, los preceptos de los maestros. El discipulo memoriza
lo que ha oido, convirtiendo las palabras de sus maestros en reglas de conducta. El objetivo de estas técnicas
es la subjetivacion de la verdad. [...]

En la préctica cristiana, el ascetismo va siempre acompariado de cierta forma de renuncia a si mismo y a la
realidad, de la que el si mismo forma parte, y a la que hay que renunciar para acceder a otro nivel de realidad.
Este movimiento por el que se accede a renunciar a si mismo es el que distingue el ascetismo cristiano.

En la tradiciédn filoséfica inaugurada por el estoicismo, la askesis, lejos de designar la renuncia a si mismo,
implica la consideracién progresiva de si, el dominio de si —un dominio al que se accede no renunciando a la
realidad, sino adquiriéndola y asimilando a ella la verdad-. El objetivo final de la &skesis no es preparar al
individuo para otra realidad, sino permitirle acceder a la realidad de este mundo. La palabra que describe tal
actitud es, en griego, paraskeuazo («prepararse»). La &skesis es un conjunto de practicas mediante las cuales
el individuo puede adquirir, asimilar la verdad, y transformarla en un principio de accién permanente. La
alétheia serd el éthos. Es un proceso de intensificacion de la subjetividad”.

8 Sacchi y Saidel (2014: 29) también advierten en los estudios de Foucault sobre gubernamentalidad, una
manera distinta de aproximarse a la vida, desde el analisis de las técnicas de subjetivacion: “Es sabido que a
partir de la introduccion de la problematica de la gubernamentalidad Foucault desplaza ligeramente su modo
de abordar los problemas inherentes a la biopolitica. Cuando realiza la genealogia de este modo de ejercicio
del poder consistente en la conduccién de conductas, comienza una primera retroversién hacia las formas
propias de la pastoral cristiana. Pero, posteriormente, esta nocion de gubernamentalidad permitira abordar de
manera mas precisa la cuestion del gobierno ya no sélo de los otros sino también de uno mismo. Es en ese
marco que sus investigaciones daran lugar a una genealogia de las técnicas de subjetivacion mediante las
cuales los hombres han gobernado la propia conducta de manera autdnoma. La interrogacion se centrard
entonces en los modos en que determinadas técnicas de gobierno permiten la produccidn de subjetividad a
partir de précticas de si. En ese contexto Foucault abordard el bios ya no en sentido de la biologia moderna,
como objeto de saber-poder inscripto en los juegos de verdad de la scientia, sino el bios a partir del revés de
la biopolitica y como aquello que puede ser objeto de préacticas de subjetivacion éticas capaces de dar a la
propia existencia una forma bella. En efecto, Foucault entiende el bios no como una vida ya cualificada sino
como una existencia ser cualificada a través de unas techné tou biou que el hombre debe practicar para
hacerse verdaderamente libre [...]".
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Hasta este punto, hemos considerado el modo en que Foucault hizo un viraje en su
estudio para resituar el tema de la subjetividad en relacién al poder y el saber, la estrategia
utilizada fue considerar el gobierno como un aspecto basico en el abordaje del poder. La
gubernamentalidad se analiz6 inicialmente desde el ambito politico, més tarde la
perspectiva sobre gubernamentalidad se abrié para considerar la articulacion entre técnicas
de poder y técnicas de si. Cuando el estudio sobre gubernamentalidad se inclind hacia las
técnicas de si, la subjetividad tomd un lugar distinto en la cartografia foucaultiana, pues
permitio apreciar las formas en que la vida puede encarnarse en procesos de subjetivacion

de cara al poder mortificante.
3.2 La apropiacion estética de la vida desde el cuidado de si

De acuerdo con Foucault (1984: 2009: 42), el arte de la existencia® o techne tou

biou estaria dominado por el precepto de “cuidar de uno mismo”.

En la idea de la techne tou biou me interesan varias cosas. Por un lado, la idea, de la que
hoy estamos un poco alejados, de que la obra que tenemos que hacer no es sélo, 0 no es en
lo fundamental, una cosa (un objeto, un texto, una fortuna, una invencidn, una institucion)
gue dejemos tras nuestro paso, sino simplemente nuestra vida y nosotros mismos. Para
nosotros solo hay obra de arte cuando algo escapa a la mortalidad de su creador. Para los
antiguos, la techne tou biou se aplicaba por el contrario a esa cosa pasajera que es la vida de
quien la plasmaba, sin perjuicio, en el mejor de los casos, de dejar tras de si la estela de una
reputacion o la marca de una reputacion. Que la vida, por ser mortal, tenga gue ser una obra
de arte es un tema notable.

Por otra parte, en el tema de una techne tou biou me parece que hubo una evolucion en el
transcurso de la Antigliedad. Ya Sécrates hacia notar que ese arte debia ser dominado ante
todo por el cuidado de si. Pero, en el Alcibiades, era para poder ser un buen ciudadano y
tener la capacidad de gobernar a los otros para lo que era preciso “cuidar de si mismo”.
Creo que ese cuidado de si se autonomiza y termina por convertirse en un fin en si. Séneca
queria apresurarse a envejecer para poder por fin ocuparse de si mismo (Foucault, 1983:
2013: 203).

% En el capitulo 1, presentamos el modo en que Foucault (1984: 2007: 13-14) propuso pensar a “las artes de
la existencia”, retomemos la idea: “Por ellas hay que entender las practicas sensatas y voluntarias por las que
los hombres no s6lo se fijan reglas de conducta, sino que buscan transformarse a si mismos, modificarse en su
ser singular y hacer de su vida una obra que presenta ciertos valores estéticos y responde a ciertos criterios de
estilo”.
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La produccién de una obra artistica actualiza una virtualidad, cuya expresion resulta
incompleta. Su forma convoca el recuerdo de algo ausente, asi lo advierte Quignard (2009:
2015: 8) cuando profiere la frase: “hay, en toda imagen, una imagen que falta”. El acto
creativo proviene del deseo, ante el ardor de una ausencia. En cierto sentido, la creacion es
un intento de figurar lo que estéd por venir, pero también alude al dolor por lo perecedero.
La persistencia de una obra a través de su reconocimiento, mas alla de la durabilidad
bioldgica de su autor, ha sido un pardmetro para considerar su insercion en el &mbito del
arte. Sin embargo, en la antigiiedad grecorromana la vida fue materia de arte, a pesar de su
transitoriedad, quiza ese factor fue decisivo para ello, pues el afan estético por ocuparse de

si mismo podria haber sido el intento de asir lo que inevitablemente habré de escabullirse.

Gonzélez (2001: 57-58) reconocio la forma en que Socrates, desde su constante
ejercicio cuestionador, propulsaria la transformacion de la vida humana en “vida
filosdfica”, igualmente la filosofia habria cambiado, al convertirse “en una manera de
vivir’.  Analicemos como se realiza ese vinculo entre vida y filosofia, mientras
consideramos la implicacion del sujeto comprometido en el cuidado de si (la inquietud de

si, el ocuparse de si mismo).

Llamemos “filosofia”, si quieren, a esta forma de pensamiento que se interroga, no desde
luego sobre lo que es verdadero y lo que es falso, sino sobre lo que hace que haya y pueda
haber verdad y falsedad y se pueda o no se pueda distinguir una de otra. Llamemos
“filosofia” a la forma de pensamiento que Se interroga acerca de lo que permite al sujeto
tener acceso a la verdad, a la forma de pensamiento que intenta determinar las condiciones
y los limites del acceso del sujeto a la verdad. Pues bien, si llamamos “filosofia” a eso, creo
que podriamos llamar “espiritualidad” a la busqueda, la practica, la experiencia por las
cuales el sujeto efectla en si mismo las transformaciones necesarias para tener acceso a la
verdad. Se denominara “espiritualidad”, entonces, el conjunto de esas busquedas, practicas
y experiencias que pueden ser las purificaciones, las ascesis, las renuncias, las conversiones
de la mirada, las modificaciones de la existencia, etcétera, que constituyen, no para el
conocimiento sino para el sujeto, para el ser mismo del sujeto, el precio a pagar por tener
acceso a la verdad (Foucault, 1982: 2002: 33).
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En esta perspectiva, la filosofia supone cuestionarse sobre las circunstancias que
posibilitan o bloquean la via hacia la verdad. Por otro lado, la espiritualidad consistiria en la
experiencia referente a las operaciones mediante las cuales el sujeto realiza en si mismo
ciertas transformaciones para la consecucion de la verdad. De ese modo, la espiritualidad y

la filosofia se entrelazan en direccidn al encuentro entre el sujeto y la verdad.

Foucault (1982: 2002: 33-34) aseverd que habria minimamente tres caracteristicas
de la espiritualidad de acuerdo al modo como se presenta en Occidente. La puesta en juego
del ser mismo del sujeto permite el arribo a la verdad, es decir, el sujeto accede a ella si ha
tenido una conversion o transformacion, la conversion puede realizarse mediante un
movimiento que desclava al sujeto de su estado “(movimiento de ascension del sujeto
mismo; movimiento por el cual, al contrario, la verdad llega a él y lo ilumina)”, este
proceso es llamado “movimiento del eros (amor)”. La otra forma que posibilitaria la
transformacion para la consecucion de la verdad seria “un trabajo de si sobre si mismo”,
dicho de otro modo, “la ascesis (askesis)”. Ademas, la espiritualidad propone que la
apropiacion de la verdad, en tanto proceso abierto, produce efectos que son fruto del
“rumbo espiritual” elegido para encontrarla, aunque también implica efectos “de
contragolpe”. El sujeto es iluminado por la verdad, pensémoslo como un encuentro que
subvierte; “la verdad es lo que le da la tranquilidad del alma”. En ese tenor, podemos
reconocer que la verdad no es meramente el resultado de un acto de conocimiento, sino que
“en la verdad y en el acceso a ella hay algo que realiza el sujeto mismo, el ser mismo del

sujeto, o que lo transfigura”, se trata de una transformacion en el sujeto.

Digamos esquematicamente esto: durante todo el periodo que llamamos Antigledad, y
segun modalidades que fueron muy diferentes, la cuestion filosofica del “como tener acceso
a la verdad” y la practica de la espiritualidad (las transformaciones necesarias en el ser
mismo del sujeto que van a permitir ese acceso), pues bien, esas dos cuestiones, esos dos
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temas, nunca se separaron. No estaban separados para los pitagéricos, es muy notorio. No lo
estaban, tampoco, para Sécrates y Platon: la epimeleia heautou (inquietud de si) designa
precisamente el conjunto de las condiciones de espiritualidad, el conjunto de las
transformaciones de si mismo que son la condicion necesaria para que se pueda tener
acceso a la verdad. Por lo tanto, durante toda la Antigliedad (entre los pitagoricos, en
Platon, en los estoicos, en los cinicos, en los epiclreos, en los neoplatonicos, etcétera), el
tema de la filosofia (¢,como tener acceso a la verdad?) y la cuestién de la espiritualidad
(¢cuales son las transformaciones necesarias en el ser mismo del sujeto para tener acceso a
la verdad?) jamas se separaron (Foucault, 1982: 2002: 35).

Foucault (1982: 2002: 43) propuso que en las formas de saber del marxismo y el
psicoandlisis se podrian localizar “las cuestiones, las interrogaciones, las exigencias”
relativas a la epimeleia heautou (cuidado de si o inquietud de si) y, por ello, su asociacion a
“la espiritualidad como condicion de acceso a la verdad”. Sin embargo, estas formas de
saber no consideraron exactamente esta perspectiva, ya que se tendid a encubrir tales

condiciones de espiritualidad a través de formas sociales.

La idea de una posicion de clase, de efecto de partido, la pertenencia a un grupo, la
pertenencia a una escuela, la iniciacion, la formacién del analista, etcétera, nos remiten sin
duda a las cuestiones de la condicion de la formacion del sujeto para tener acceso a la
verdad, pero se las piensa en términos sociales, en términos de organizacion. No se las
piensa en el filo historico de la existencia de la espiritualidad y sus exigencias. Y al mismo
tiempo, por otra parte, el precio pagado por trasponer, reducir esas cuestiones “verdad y
sujeto” a problemas de pertenencia (a un grupo, una escuela, un partido, una clase, etcétera)
fue, desde luego, el olvido de la cuestion de las relaciones entre verdad y sujeto” (Foucault,
1982: 2002: 43).

Por otro lado, Foucault (1982: 2002: 43-44) reconocio que solamente Lacan ha sido
quien después de Freud, intentd encauzar la cuestion del psicoanalisis en las relaciones
entre sujeto y verdad, por supuesto, distinguiéndose de “la tradicion historica de esta
espiritualidad, sea la de Socrates o la de Gregorio de Nisa, y de todos sus intermediarios”.
Foucault (1982: 2002: 44) puntualiz6 que Lacan busco trabajar una tematica que tiene una
dimension histdrica, pero, también espiritual: “la del precio que el sujeto debe pagar para

decir la verdad, y la del efecto que tiene sobre €l el hecho de que haya dicho, que pueda

* En lo concerniente a esta relacion verdad-sujeto, el manuscrito aclara que el hecho de no haber sido “nunca
pensada tedricamente” provoco “un positivismo, un psicologismo en el psicoanalisis”.
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decir y haya dicho la verdad sobre si mismo”. De acuerdo con Foucault (1982: 2002: 44),
cuando Lacan rescata este asunto,”* desde la concepcion psicoanalitica, hay un regreso de
“la mas antigua tradicion, la mas antigua interrogacion, la mas antigua inquietud de la

epimeleia heautou, que fue la forma mas general de la espiritualidad”.

Recordemos con Foucault (1982: 2002: 17) el privilegio concedido a lo largo de la
historia de la filosofia al precepto délfico gnothi seauton (condcete a ti mismo) —una
formula considerada precursora de las relaciones entre sujeto y verdad—, frente al olvido en
que habia permanecido por muchos afios la nocion de epimeleia heautou, la inquietud de si.
Pero, Foucault (1982: 2002: 19-20) logra ubicar en textos relativos a la figura de Sdcrates,
la presencia del gnothi seauton en un vinculo, incluso podria encontrarse “en una especie
de subordinacién con respecto al precepto de la inquietud de si”, es decir, el condcete a ti
mismo apareceria integrado en el ambito de la epimeleia heautou, en tanto forma o

aplicacion del principio que impulsa a cuidar de si.%

%% Lacan (1953-1954: 1981: 39-40) manifestd: “Insisto en el hecho de que Freud avanzaba en una
investigacién que no esta marcada con el mismo estilo que las otras investigaciones cientificas. Su campo es
la verdad del sujeto. La investigacion de la verdad no puede reducirse enteramente a la investigacion objetiva,
e incluso objetivamente, del método cientifico habitual. Se trata de la realizacién de la verdad del sujeto,
como dimensidn propia que ha de ser aislada en su originalidad en relacién a la nocién misma de realidad: es
aqui donde he puesto el acento en todas las lecciones de este afio”.

%2 E| principal motivo que Foucault (1982: 2002: 32-33) sefial6 para el olvido de la inquietud de si en el
transcurso de la historia de la filosofia, a pesar de su relevancia en la cultura antigua, fue algo que llamé
“momento cartesiano”, pues el proceder cartesiano expuesto en Meditaciones metafisicas propuso a la
evidencia presentada a la conciencia como punto de partida en el trayecto filoséfico. En ese sentido,
encontramos al autoconocimiento como forma de conciencia en el rumbo cartesiano. Aunado a ello, si la
evidencia de la existencia del sujeto se colocaba como principio de acceso al ser, “este autoconocimiento (ya
no con la forma de la prueba de la evidencia sino con la de la indubitabilidad de mi existencia como sujeto)”
hizo del “condcete a ti mismo” una via predominante hacia la verdad. Foucault (1982: 2002: 33) reconocid
que habia una distancia importante desde el gnothi seauton socratico respecto al rumbo cartesiano. Sin
embargo, la revision de este rumbo cartesiano permite apreciar como éste fue decisivo para que el gnothi
seauton se situara “como momento fundador del proceder filoséfico”, lo que llevd a insertarle a partir del
siglo XVII entre “una serie de practicas o de actitudes filoséficas”. Asi como el rumbo cartesiano “recalificod”
al gnothi seauton, por otro lado, particip6 en “descalificar el principio de la inquietud de si”.
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Veamos algunos fragmentos de la Apologia de Socrates para ubicar su alusion al
conocete a ti mismo y el cuidado de si, esta exploracion permitird reconocer la necesaria

conversion del sujeto para el acceso a la verdad.

Atenienses, 0s respeto y 0s amo; pero obedeceré a Dios antes que a vosotros y, mientras yo
viva, no cesaré de filosofar, dandoos siempre consejos, volviendo a mi vida ordinaria y
diciendo a cada uno de vosotros cuando os encuentre: Buen hombre, ;como siendo
ateniense y ciudadano de la mas grande ciudad del mundo por su sabiduria y por su valor,
cOmo no te avergiienzas de no haber pensado mas que en amontonar riquezas, en adquirir
crédito y honores, en despreciar los tesoros de la verdad y de la sabiduria y de no trabajar
para hacer tu alma tan buena como pueda serlo? (Platon, 1962: 2001: 13-14)

En este segmento, Sdcrates expresa que valora algo opuesto a lo que atrae a gran
parte de la gente, en tanto no se ha enfocado en hacer fortuna, acumular lujos u obtener
galardones; esta posicion deja ver su ejercicio cuestionador ante los intereses habituales de

quienes no se han ocupado de su alma.

Y si alguno me niega que se halla en este estado y sostiene que tiene cuidado de su alma, no
se lo negaré al pronto, pero lo interrogaré, lo examinaré, lo refutaré; y si encuentro que no
es virtuoso, pero que aparenta serlo, le echaré en cara que prefiere cosas tan abyectas y tan
perecibles a las que son de un precio inestimable (Platon, 1962: 2001: 14).

Socrates ha hecho suya la practica de filosofar y exhortar a los demas a ocuparse de
si mismos, porque atiende la encomienda de Dios respecto a impulsar al cuidado del alma,
este precepto habra de colocarse mas alla de cualquier aspecto frivolo. Retomemaos algunas

de las palabras de Sécrates:

Toda mi ocupacion es trabajar para persuadiros, jévenes y viejos, que antes que el cuidado
del cuerpo y de las riquezas, antes que cualquier otro cuidado, es el del alma y de su
perfeccionamiento; porque no me canso de deciros que la virtud no viene de las riquezas,
sino, por el contrario, las riquezas vienen de la virtud y que es de aqui de donde nacen todos
los demds bienes puablicos y particulares (Platon, 1962: 2001: 14).

Estas ideas de Socrates, confirman el compromiso asumido en torno al cuidado de

si, éste incluye el proposito de difundirlo entre los otros. En su discurso también se refiere a
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las circunstancias que advierten sobre el acuerdo realizado con Dios, desde el cual, Socrates

habria de “punzar” a los ciudadanos con su interpelacion.

Que ha sido Dios el que me ha encomendado esta mision para con vosotros es facil inferirlo
por lo que os voy a decir. Hay un no sé qué de sobrehumano en el hecho de haber
abandonado yo durante tantos afios mis propios negocios por consagrarme a los vuestros,
dirigiéndome a cada uno de vosotros en particular, como un padre o un hermano mayor
puede hacerlo y exhortandoos sin cesar a que practiquéis la virtud.

Si yo hubiera sacado alguna recompensa de mis exhortaciones, tendriais algo que decir;
pero, veis claramente que mis mismos acusadores, que me han calumniado con tanta
impudencia, no han tenido valor para echarmelo en cara y menos para probar con testigos
que yo haya exigido jamas ni pedido el menor salario y, en prueba de la verdad de mis
palabras, os presento un testigo irrecusable: mi pobreza (Platén, 1962: 2001: 15).

En esas lineas, leemos la renuncia de Socrates sobre las actividades que le hubieran
procurado comodidades materiales, pues eligio promover el cuidado de si. Esta posicion

atarfie a la posicion del maestro como transmisor de un proyecto ético.

El cuidado de si es ético en si mismo; pero implica relaciones complejas con los otros, en la
medida en que este éthos de la libertad es también una manera de ocuparse de los otros. [...]
El éthos implica asimismo una relacion con los otros, en la medida en que el cuidado de si
hace capaz de ocupar, en la ciudad, en la comunidad o en las relaciones interindividuales, el
lugar adecuado — bien sea para ejercer una magistratura o para tener relaciones de amistad-.
Y ademas, el cuidado de si implica también la relacién con el otro en la medida en que, para
cuidar bien de si, hay que escuchar las lecciones de un maestro (Foucault, 1984: 1999: 399).

Continuemos con el discurso de Sdcrates sobre la relevancia de su compromiso.

Pero quiza, fastidiados y sofiolientos, desecharéis mi consejo y, entregdndoos a la pasién de
Anito, me condenaréis muy a la ligera. ;Qué resultara de esto? Que pasaréis el resto de
vuestra vida en un adormecimiento profundo, a menos que el dios no tenga compasién de
vosotros y 0s envie otro hombre que se parezca a mi (Platén, 1962: 2001: 15).

De acuerdo con la lectura de Foucault (1982: 2002: 23), la inquietud de si referida
en los argumentos de Socrates podria compararse con el “primer despertar”, es decir,

cuando “se abren los ojos, salimos del suefo”, al percibir “la primerisima luz”.

Ahora evoquemos la forma en que las esperanzas son incluidas en las dltimas

palabras de la Apologia de Sécrates.

235



Esta es la razon jueces mios, para que nunca perdais las esperanzas aun después de la
tumba, fundados en esta verdad: que no hay ningiin mal para el hombre de bien ni durante
su vida ni después de su muerte; y que los dioses tienen siempre cuidado de cuanto tiene
relacion con él; porque lo que en este momento me sucede a mi no es obra del azar y estoy
convencido de que el mejor partido para mi es morir desde luego y libertarme asi de todos
los disgustos de esta vida (Platon, 1962: 2001: 25).

La muerte préxima no representa un mal para quien considera haber sido un hombre
de bien. En la cercania de la muerte, Socrates encara la decision de los jueces, pero,
principalmente, las implicaciones de un ejercicio cuestionador que instigaba a ocuparse de
si mismo, en vez de extraviarse en lo mundano de los bienes materiales o la apariencia de

belleza.

Hemos constatado en estos fragmentos del discurso de Sdcrates su exhortacion a los
otros a ocuparse de si mismos, Foucault (1982: 2002: 22-24) destaca entre estas palabras
algunos aspectos importantes. Si Sdcrates incita a los otros a ocuparse de si mismos ha sido
por el encargo de los dioses. La actividad desempefiada por Socrates es el ejercicio de una
funcion, responde al lugar asignado por los dioses, por ello, se le ha enviado a los
atenienses, para cumplir su cometido; en cuanto Sdcrates no esté para atender la
encomienda, tal vez sea otro el enviado para impulsarlos a ocuparse de si. Por otro lado,
mientras Socrates intenta ocuparse de los demas, deja de lado algo propio, pues no se ha
dedicado a actividades rentables, no pretendi6 fortuna, tampoco aspir0 a una carrera
politica. He aqui el conflicto en cuanto al “ocuparse de si mismo” que propone el filosofo y
lo que en éste implica, en un sentido efectivo, ocuparse de si mismo, o quiza “sacrificarse”.
En relacion a los conciudadanos, notamos que Socrates se arroga “el papel de quien
despierta”, pues la inquietud de si es pensada “como el momento del primer despertar”,
acaso porque el “acceso a la primerisima luz” simbolizaria el encuentro con la verdad.

Foucault (1982: 2002: 24) también recuerda que Sdcrates se equipara con el tabano, un
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insecto que va a la zaga de los animales, los pincha y estimula su marcha. En este caso, la
inquietud de si actiia como un aguijon que habra de adentrarse en los interpelados, penetrar
en su existencia para movilizarlos, pues consiste en “un principio de desasosiego

permanente a lo largo de la vida”.

La revision de los elementos mencionados, posibilita a Foucault (1982: 2002: 24)
anticipar su intencién de aligerar la carga que pudo haber tenido el gnothi seauton por
encima de la epimeleia heautou. Su trabajo de investigacién sobre Alcibiades es
emblematico en torno al abordaje de la inquietud de si, considerada el marco que autoriza el

precepto del condcete a ti mismo.

A pesar de haberse asociado el gnothi seauton a la figura de Socrates durante un
largo periodo de la historia de la filosofia, Foucault (1982: 2002: 24) lo mostré como “el
hombre de la inquietud de si”, ademas, sefiald que asi lo fue en textos tardios por estoicos,

cinicos y, principalmente, para Epicteto.

La investigacion de Foucault (1982: 2002: 24) nos lleva a apreciar que la epimeleia
heautou no solo involucra el gnothi seauton en sus inicios vinculados a Socrates, sino que
la inquietud de si persiste en calidad de “principio fundamental para caracterizar la actitud

filosofica a lo largo de casi toda la cultura griega, helenistica y romana”.

Destaguemos algunos puntos relativos al desarrollo de la epimeleia heautou,

indicados por Foucault (1982: 2002: 28-29):

Podemos pensarla como una actitud general, una forma de apreciar el entorno, asi
como la manera de situarse en el mundo, ademas del modo de actuar y vincularse con los

demas.
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La epimeleia heautou implica una forma de atencion particular, un vuelco en la
mirada, debido a que si antes estuvo puesta en el exterior, la inquietud de si habrad de

conducirla a “uno mismo”, colocando atencion en la actividad del pensamiento.

Ademas, nombra a las acciones que se realizan sobre uno mismo, mediante ellas, el
sujeto habrd de hacerse cargo de si, transformarse, modificarse, transfigurarse. Segun
Foucault (1982: 2002: 29), estas practicas serian ejercicios insertos en “la historia de la
cultura, de la filosofia, de la moral, de la espiritualidad occidental”, cuya presencia se

prolongaria ampliamente.

Foucault (1982: 2002: 29) aseverd que la extension en el tiempo de la inquietud de
si, “una formulacion filosofica precoz”, tiene lugar a partir del siglo V a. C., hasta arribar a
los siglos IV y V d. C., lo que abarcaria “toda la filosofia griega, helenistica y romana, asi
como la espiritualidad cristiana”. Las caracteristicas de su ejercicio y su respectiva
permanencia le convierten en un sobresaliente fenomeno inscrito dentro de “la historia de

las practicas de la subjetividad”.

Pero, el “ocuparse de si mismo”, segun Foucault (1982: 2002: 45), no era
primordialmente “una consigna para filosofos”, su arraigo rebasaba la practica de un
filosofo que cuestionaba a los jovenes. Dicho de otro modo, mas que “una actitud
intelectual”, podria considerarsele “una vieja sentencia de la cultura griega”. Un texto de
Plutarco, Apophtegmes laconiens, aunque tardio, permite a Foucault (1982: 2002: 45-46)
evocar esta sentencia “ancestral y plurisecular”, mediante palabras proferidas por un
lacedemonio, Alexandrides, un espartano que respondio a la pregunta sobre por qué si los

espartanos poseian tierras enormes, no eran ellos mismos quienes las cultivaban, en vez de
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hacerlo, las dejaban a los ilotas. Alexandrides contestd que seria para ocuparse de ellos
mismos. Foucault (1982: 2002: 46) expreso que esa respuesta no atendia a un interés por la
filosofia, sino a “una forma de existencia ligada a un privilegio”, pues la posibilidad de los
aristocratas espartanos de ocuparse de si mismos se sostenia en delegar labores a otros. Esta
referencia muestra que el “ocuparse de si mismo” es un principio de gran alcance, no
necesariamente tendria un matiz filosofico. Su factibilidad dependeria de un privilegio, el

caso expuesto supondria “un privilegio politico, econdémico y social”.

Ahora rememoremos el material de este apartado. Consideramos al cuidado de si
como un modo de dar forma a la propia vida, es decir, un proceso de transformacion
posibilitado por el engarce entre espiritualidad y filosofia, en busca del encuentro entre
sujeto y verdad. Revisamos alusiones al cuidado de si en el discurso de Sdcrates, pero
también apreciamos con la investigacion de Foucault, el amplio alcance del cuidado de si

en la cultura griega, mas alla del espectro filosofico.

3.3 El cuidado de si como punto de partida para encarar la aspiracion politica

A partir del analisis de Foucault, aproximémonos al texto Alcibiades para identificar
los motivos por los cuales Sécrates recomienda, particularmente a este joven, el cuidado de
si. En la parte inicial de este didlogo de Platon (1959: 25-27), Socrates explica por qué
hasta ese momento habla a Alcibiades. Entre sus primeras frases, le recuerda que él no lo
habia abordado como los otros enamorados, a pesar de haber sido el primero en amarlo
apasionadamente; atribuye a un impedimento divino la causa de no haber tenido contacto
en otro tiempo. Su decisién actual ha dependido de notar una nueva intencion en

Alcibiades, pues antes de ella, lo habia evitado. La deteccidn de una juvenil pretension se
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refleja en la respuesta que Sdcrates supone daria Alcibiades ante un cuestionamiento de
doble punta: en caso de que un dios le diera a elegir entre seguir viviendo con lo que tiene o
morir ahora por no contar con la posibilidad de conseguir algo méas, la muerte seria la

opcion seleccionada.

En este punto, podemos preguntarnos junto a Foucault (1982: 2002: 47) sobre la
situacion de Alcibiades: “;Qué es lo que éste ya tiene y con respecto a qué quiere otra
cosa?” Acudamos al texto platonico para considerar las caracteristicas de Alcibiades

percibidas por Socrates.

[...] th perteneces a una de las familias mas esclarecidas de tu ciudad, que es la mas grande
de las de Grecia, y por tu padre tienes amigos y parientes ilustres en gran namero, los que,
si algo necesitases, te ayudarian. Por parte de tu madre no son, en verdad, ni de condicion
inferior ni menos numerosos.

De todo lo que dije pienso que tu mayor ventaja es el poder de Pericles, el hijo de Xantipo,
a quien tu padre dejé como tutor tuyo y de tu hermano, el cual no s6lo puede hacer lo que
quiere en esta ciudad sino en toda la Hélade, e incluso, en muchos y grandes pueblos
barbaros. Te reputaré también entre los ricos, aunque de esto es de lo que menos te
vanaglorias (Platon, 1959: 25-26).

Ademas de estos elementos, Foucault (1982: 2002: 47) rememord algo que es bien
sabido, la belleza de Alcibiades. Ha tenido muchos enamorados, pero los ha rechazado por
su arrogancia. Por otro lado, Socrates ahi continda, es el Unico, porque mientras Alcibiades
despreciaba a los otros, los afios le arrebataban la mocedad. En el momento del dialogo
platonico referido, Alcibiades se encuentra en la “edad critica de los muchachos”, un
periodo en que su condicién ya no permite amarlos, debido a “la percepcion ética de los
aphrodisia”, cuya estructuracion contempla “principio de isomorfismo sociosexual y

principio de actividad”.

Alcibiades no se conforma con lo que ahora tiene, su expectativa no se reduce a

aprovechar las presentes ventajas relativas a la fortuna, la familia y sus vinculos; en cuanto
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a su belleza, €l sabe que ha ido menguando con el tiempo, no podra disponer de ella del
mismo modo en el futuro. Entonces, ¢en qué ha puesto Alcibiades sus ojos que lo ha vuelto
interesante para Socrates? Foucault (1982: 2002: 48) destacaria que Sécrates ha advertido
las pretensiones de Alcibiades dirigidas a lo politico, busca el gobierno de la ciudad, asi que
“va a transformar su estatus privilegiado, su primacia estatutaria, en accion politica, en
gobierno efectivo de ¢l mismo sobre los otros”. Después de aprovechar o negar a otros el
disfrute de su belleza, Alcibiades se inclina “hacia el gobierno de los otros (luego del eros,
la polis, la ciudad)”. Ese pasaje propicia que el dios acceda a que Sdcrates se aproxime a

Alcibiades.

Segun el texto de Platén (1959: 27-28), Socrates encuentra en Alcibiades la
esperanza de presentarse a hablar ante el pueblo de Atenas y, en el acto, ser honrado como
no lo fue Pericles ni otro antecesor, esa condicion le concederia “el mayor poder en la
ciudad”. Las palabras siguientes de Socrates conducen a imaginar la expansion territorial
del ejercicio de poder que vislumbra en Alcibiades, en caso de acompariarlo en su trayecto.
Tal exposicion sorprende a Alcibiades, quien solicita a Socrates le explique la forma en que
por su intervencidn conseguiria dichos honores. La estrategia no serd revelada
inmediatamente, SoOcrates guiara a Alcibiades a través de una serie de preguntas para

transmitirle el lugar que uno tendra respecto al otro para lograr su cometido.

Repasemos junto a Foucault (1982: 2002: 55), los contextos en que surgiria la
formula “preocuparse por si mismo” en el dialogo Alcibiades. En principio, nos
encontramos con un contexto similar a otros textos de juventud de Platon, se trata de “un
paisaje politico y social”, referente a los jovenes aristocratas, quienes tendran como futuro

el ejercicio de poder respecto a la ciudad y los conciudadanos. Desde temprana edad, estos
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muchachos ambicionan el predominio sobre los otros, esto incluye a sus rivales
pertenecientes a la misma ciudad, asi como a quienes son externos a ella. La apuesta suele
ser hacia “una politica activa, autoritaria y triunfante”. La duda seria si los privilegios
adquiridos hereditariamente por haber nacido en una familia aristocratica concederian la
capacidad de gobernar a otros. Al cuestionar las relaciones entre una condicion privilegiada
de origen y la genuina capacidad de gobierno, surge la exigencia de ocuparse de si mismo

en tanto hay que gobernar a los demas.

Luego, Foucault (1982: 2002: 49, 50, 56) manifestd que el siguiente elemento de
contextualizacion concierne a la pedagogia, la critica presentada en el dialogo que estamos
trabajando es congruente con otros dialogos socréaticos, debido a que se piensa en dos
formas a la pedagogia. Por un lado, la préctica educativa en Atenas estaria en desventaja al
compararla con la educacion espartana, caracterizada por “el rigor constante” y su enérgica
inclusion en “reglas colectivas”. También habria comparacion entre la educacion ateniense
y la sabiduria oriental, aunque este cotejo seria mas comdn en los ulteriores escritos
platonicos. En la tradicion de la educacion persa se provee a los jovenes principes de cuatro
grandes maestros que habran de aleccionar en sabiduria, justicia, templanza y valor. Si
Alcibiades llegara a gobernar, tendria que enfrentarse a los rivales externos, Esparta y el
Imperio Persa, ¢en qué condiciones formativas estaria Alcibiades ante tales adversarios?
Socrates le recuerda que después de la muerte de sus progenitores fue cedido a Pericles,
quien ejerce poder en un amplio territorio, pero no pudo educar a sus dos hijos, “ambos
inttiles”. Esto implica que la relacién con el tutor no hizo posible procurarle una formacion
consistente. Ademas, fue el propio Pericles quien lo encomendd a un esclavo, cuya

ignorancia no habria de beneficiar en ningun sentido a Alcibiades. Estos aspectos indicados
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por Socrates, trazan una critica para que Alcibiades se cuestione hasta donde estd en
posibilidades de responder a los desafios que entrafia su aspiracion politica. Si no cuenta
con la misma riqueza que sus opositores, pero, principalmente, su educacion ha sido
precaria, lo oportuno seria que reflexionara sobre si, por ello, Sdcrates lo instiga a
conocerse a si mismo. Foucault (1982: 2002: 50) interpreta esta presencia de la nocion
gnothi seauton como “un consejo de prudencia”, es decir, la indicacion a mirarse para
evaluar su situacion frente a esos otros que encabezan gobiernos; la apreciacion le
permitiria advertir que no s6lo esta en posicion de desventaja respecto al estado de su
fortuna y educacion, ademéas no ha procurado un lugar menos desventurado. ElI cambio
dependeria de atender esas inconsistencias a través de “un saber, una tekhne”, sin embargo,
Socrates le sefiala que no cuenta con la tekhne para gobernar la ciudad y minimamente estar
en el mismo nivel que sus adversarios, la prueba de su carencia es la encrucijada a la que
Alcibiades es llevado por Sécrates cuando lo cuestiona sobre qué seria el buen gobierno de
la ciudad. Cuando Alcibiades acepta estar en un atolladero, reconoce su ignorancia, pero

Socrates lo tranquiliza por estar a tiempo de cuidarse a si mismo.

En este contexto del anlisis pautado por Foucault (1982: 2002: 51-52), decimos
que la inquietud de si esta vinculada a la asuncion de “la insuficiencia de la educacion de
Alcibiades”, aunque este caso revela un conflicto mayor, la insuficiencia de la educacion
ateniense, observable en el aspecto propiamente pedagdgico por haber dejado encargada a
un esclavo la educacion de un joven aristocrata con posibilidad de construir un proyecto
politico. Este asunto conduce a la otra critica, ahora sobre el aspecto amoroso en el vinculo
formativo, “eros por los muchachos”, experiencia que en Alcibiades no ocurri6 como

correspondia, pues los hombres que lo buscaban sélo querian su cuerpo, no les interesaba
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“ocuparse de ¢é1”, asi que tampoco pretendian conducirlo a ocuparse de si mismo. En cuanto
termind su juventud deseable, lo desatendieron. Hasta este punto, notamos que la inquietud
de si no s6lo se inserta en un proyecto politico, también es algo a lo que se aspira, en tanto

respuesta al reconocimiento del déficit pedagdgico.

La situacién representada por Alcibiades no parecia aislada, Foucault (1982: 2002:
56) aseverd que en Atenas, el vinculo amoroso con jovenes se distanciaba de la intencién
formativa que lo habia gestado. Los hombres maduros iban detrds de los muchachos
durante su lozania, pero cuando llegaban a la edad critica, los dejaban. Después de haber
pasado una infancia apartada de la conduccion, sin lecciones de un maestro, los jovenes
requeririan una guia para desarrollarse en el ejercicio de la politica, dicha condicién seria el
efecto de “esa doble falta de la pedagogia (escolar o amorosa), de ocuparse de si”’. Notemos
que el “ocuparse de si mismo” aqui no esta directamente relacionado con el gobierno de los
otros, su conexion se realiza con “ser gobernado”. De tal manera, podriamos diferenciar
“ocuparse de si para poder gobernar”, frente a la otra: “ocuparse de si en la medida en que

uno no ha sido gobernado lo suficiente y como es debido”.

En este didlogo socratico, la inquietud de si es un quehacer de jovenes, aunque
Foucault (1982: 2002: 52) recordd que en la Apologia de Socrates, éste decia en su defensa
que los dioses le habian conferido el oficio de cuestionar a jovenes y viejos, en aras de
impulsarles a ocuparse de si mismos. Asi que en la Apologia de Socrates, la inquietud de si
“aparece como una funcion general de toda la existencia”, pero en el Alcibiades, concierne
a un proceso formativo de los jovenes, mediante “una relacion entre ellos y su maestro, o

ellos y su amante, o ellos y su maestro y amante”.
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Foucault (1982: 2002: 52-53) también expresd que ocuparse de si mismo no se
vuelve perentorio cuando Alcibiades se plantea una carrera politica, sino por el
reconocimiento de su ignorancia respecto a lo que implica “ocuparse de la ciudad”. Debido
a que ignora “cual es el objeto del buen gobierno”, habra de ocuparse de si mismo. Este
aspecto despliega dos preguntas por abordar: “;cudl es ese yo por el que hay que
preocuparse cuando se dice que hay que preocuparse por si mismo?” La otra cuestion se
refiere al modo en que la inquietud de si posibilitard a Alcibiades conocer la tekhne

requerida para el gobierno de los otros.

Hay un largo camino para llegar a saber que el alma es el si mismo del que
corresponde ocuparse, tratemos de seguir las pistas de Socrates en el Alcibiades de Platon
(1959: 113-122), primero sugiere que Si N0S conocemos a Nosotros Mismos eso propiciara
que conozcamos “la manera de cuidarnos mejor”. Luego expresa que saber “lo que nosotros
mismos somos” dependeria de encontrarnos a nosotros mismos, pero, no solo conviene
preguntarse cual seria la via para ello, ademas habria que pensar en los alcances y las
limitaciones de ese encuentro. La clave inicial estd en el habla, cuando Sdcrates dice a
Alcibiades que al hablarle esta valiendose del lenguaje, eso conduce a cuestionar: “;Hay
distincién, por tanto, entre el hombre que se sirve de una cosa y la cosa misma de que se
sirve?”, Alcibiades se apresura a contestar afirmativamente, Socrates le cuestiona si hay
diferencia entre el hombre y su cuerpo, Alcibiades asiente, aunque no con la misma certeza
que en la respuesta anterior. Después viene la pregunta sobre lo que es el hombre,
Alcibiades no sabe coOmo contestar, Socrates lo rescata diciendo “es quien se sirve del
cuerpo”. A continuacion, le invita a pensar si quien se sirve de él seria el alma, incluso

sugiere: “se sirve prevaleciendo sobre ¢1”. Mas tarde, el didlogo se desliza hacia el tema de
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los seres que constituyen al hombre: “El alma, el cuerpo o los dos juntos, que constituyen el
todo”. Socrates sintetiza las ideas cuando manifiesta que el hombre mandaria en el cuerpo,
la cuestion siguiente seria si el cuerpo se ordenaria a si mismo, ellos coinciden en que no
sucederia de ese modo. Lo que estd pendiente por analizar es la idea del hombre como un
“todo” integrado por cuerpo y alma que ordena en el cuerpo, aunque si una de las partes no
interviniera en la direccidn, como podria atribuirse el mando al “todo”. Sécrates deduce:
“Pero, puesto que ni el cuerpo ni el todo son el hombre, resta decir, seglin yo creo, que, 0
no son nada o, si son algo, que sea el alma precisamente el hombre”. La aseveracion no es
concluyente, sin embargo, posibilita retomar el asunto sobre el “si mismo”, éste seria
considerado ahora de manera particular y no absoluta, en concordancia con la propuesta del
alma como “lo mas importante que hay en nosotros”. Entonces, cuando conversan Socrates
y Alcibiades, se trata de una conversacion de almas. Por lo tanto, conocerse a si mismo

implica conocer la propia alma.

Pensemos con Foucault (1982: 2002: 70), qué alma estaria indicada en este proceso
trazado por Socrates: “Es el alma tnicamente en cuanto es sujeto de la accidon”. También
podemos rescatar la expresion “se servir de”, utilizada por Foucault durante su clase en ¢l
College de France, la traduccion al espafol seria “valerse de”, respecto al verbo en griego

khresthai, asi como el sustantivo khresis.

Khresthai (khraomai: me valgo) designa, de hecho, varios tipos de relaciones que pueden
tenerse con algo o consigo mismo. Desde luego, khraomai quiere decir me valgo de, utilizo
(utilizo un instrumento, una herramienta). Pero puede designar igualmente un
comportamiento, una actitud mia. Por ejemplo, en la expresion ybriskhos khrestai, cuyo
sentido es: comportarse con violencia (asi como nosotros decimos “usar de la violencia”;
como podran ver, “usar” no tiene aqui en absoluto el sentido de una utilizacion; significa
comportarse con violencia). Khraomai, por lo tanto, es asimismo una actitud determinada.
Khresthai designa también cierto tipo de relaciones con el otro. [...] Como podran ver,
entonces, cuando Platdn (o Socrates) se vale de esta nocion de khresthai/khresis para llegar
a identificar qué es ese heauton (y aquello a lo que éste hace referencia) en la expresion
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“ocuparse de si mismo”, en realidad quiere designar no una relacion instrumental
determinada del alma con el resto del mundo o el cuerpo sino, sobre todo, la posicion de
algiin modo singular, trascendente, del sujeto con respecto a lo que lo rodea, a los objetos
que tiene a su disposicion, pero también a los otros con los cuales estd en relacion, a su
propio cuerpo Yy, por Gltimo, a si mismo. Podemos decir que cuando Platdn se vale de esa
nocion de khresis para tratar de ver qué es el si mismo del que hay que ocuparse, lo que
descubre no es en absoluto el alma sustancia: es el alma sujeto (Foucault, 1982: 2002: 70-
71).

Segun la investigacion de Foucault (1982: 2002: 71), la nocién de khresis persistio
en la tradicion de la inquietud de si; estuvo para los estoicos, también se considero
manifiesta en la propuesta tedrica y su respectivo ejercicio por parte de Epicteto. El
proyecto de ocuparse de si mismo se realiza en tanto “sujeto de”, las opciones consideradas
son: “sujeto de accion instrumental, sujeto de relaciones con el otro, sujeto de
comportamientos y actitudes en general, sujeto también de la relacion consigo mismo”. Es
por situarse como sujeto que “debe velar por si mismo”. De este modo, la vivencia del alma
en tanto sujeto, responde a la pregunta “;qué es si mismo, qué sentido hay que dar al si

mismo cuando se dice: hay que ocuparse de si?”

En el arribo a este punto, apreciamos con mayor nitidez, gracias al trabajo de
Foucault (1982: 2002: 72-73), cual es el motivo de Socrates para aproximarse a Alcibiades
cuando éste ya no es tan joven. Socrates es distinto a los otros enamorados, no se interesa
en el cuerpo y la apariencia de belleza, se preocupa por el alma de Alcibiades, “por su alma
sujeto de accion”. En otras palabras: “Socrates se preocupa por la manera en que Alcibiades
va a preocuparse por si mismo”. Esta actitud de Socrates es la que caracteriza al maestro
involucrado en despertar la inquietud de si para el joven en formacion, debido a que llegar a
ocuparse de si mismo, se efectla en relacion con la presencia afectiva de un maestro, quien
experimenta desde su amor, la preocupacién por la inquietud que el muchacho habra de

dirigir sobre si mismo. Al tratarse de un amor desinteresado del maestro hacia el joven, se
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convierte en la referencia para el surgimiento de la inquietud que habré de tenerse como

sujeto.

Procedamos a abordar la segunda cuestion, ;como opera esta inquietud de si que
permitird el gobierno de los otros? Consideremos junto a Foucault (1982: 2002: 76-82) que
el ocuparse de si nos regresa a la idea de conocerse a si mismo. Ya habiamos visto el gnothi
seauton en forma de “consejo de prudencia”, vale decir, una exhortacion a examinar si
Alcibiades tenia cualidades a la altura de sus ambiciones. Mirar hacia si y encarar las
propias limitaciones atiende al propdsito de ocuparse de si mismo. La otra alusion al gnothi
seauton se presentaba asociada a la incitacion a ocuparse de si mismo, aunque su registro
atendia a un asunto metodologico, “;qué es ese si mismo del que hay que ocuparse, qué
quiere decir ese heauton, a qué se refiere?”” Una ocasion mas en que puede leerse el gnothi
seauton, tiene que ver con la pregunta por aquello en lo que radica la ocupacion de si. Aqui
se transmite la fuerza de la conexion entre ambos preceptos: “la inquietud de si debe

consistir en el autoconocimiento”.

Si coincidimos con Foucault (1982: 2002: 79) en que “ocuparse de si mismo es
conocerse”, conviene preguntarse por el procedimiento que posibilita conocerse a si mismo.
Encontramos en el Alcibiades, la metafora de los 0jos como recurso para el conocimiento

del alma sobre si misma.

Evoquemos la secuencia del texto Alcibiades, presentada por Platon (1959: 129-
133), relativa a la incursién de la mirada en el conocimiento del alma. Sécrates cuestiona a
Alcibiades sobre el objeto en que podriamos mirarnos a nosotros mismos, Alcibiades

responde que seria un espejo o lo que pudiera parecérsele, Socrates le interpela si en los
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0jos mismos no estaria un aspecto de tal cualidad, pues cuando dirigimos nuestra mirada a
los ojos de quien se encuentra frente a nosotros, el rostro se visibiliza en ellos a la manera
de un espejo, mediante la pupila, porque se produce el reflejo de la figura de quien mira.
Por otro lado, cuando el ojo mira hacia otra zona del cuerpo humano u otro objeto, no logra
verse, solamente lo consigue en eso que resulta similar. Dicho esto, Socrates propone que el
alma podré conocerse si mira también a un alma, especialmente, al lugar en que se localiza
“su facultad propia, la inteligencia, o bien a algo que se le semeje”. Luego Socrates
pregunta si habria en el alma una zona mas divina que la esfera donde se ubican “el
entendimiento y la razéon”. Alcibiades responde que no. Después, Sdcrates propone que
quien mejor se conoce a si mismo lo ha conseguido por mirar en esa parte divina. También
sugiere que el conocerse a si mismo podria considerarse “sabiduria o buen sentido”. El
conocimiento sobre lo que nos conviene estd supeditado al conocimiento de nosotros
mismos. Mas adelante, afirma que si alguien ignora lo que le concierne, ignora del mismo

modo, lo referente a los demas.

Cuando Foucault (1982: 2002: 79-80) examina ese fragmento respecto a ver el alma
por dirigir la mirada a algo de su naturaleza, presenta unas variaciones en la traduccion
frente a la version referida en esta tesis, especificamente, menciona que la propuesta es
mirar: “al principio mismo que constituye su naturaleza, es decir, el pensamiento y el saber
(to phronein, to eidenai)”, términos que aparecen en lugar del par: “el entendimiento y la
razon”. Segun el dialogo platonico, ese factor que reune tales aspectos, se considera
“divino”, habra que atender a éste para aprehender el alma. Pero Foucault (1982: 2002: 80)
encuentra en esto “un problema técnico”, pues se cuestiona si este pasaje es auténtico,

debido a que promueve que en la mirada a dios o la divinidad, hallamos ‘el mejor espejo de
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las cosas humanas para quien quiera juzgar la calidad del alma”. Asimismo, el dialogo
estima que en ese espejo estaria la mejor condicidén para conocernos. El segmento también
manifiesta que los espejos luminosos pueden hacer un mejor papel que el ojo, igualmente el
alma puede apreciarse mejor si es vista a través de la luminosidad de Dios, en vez de

pretender mirarla en un alma como la nuestra.

De acuerdo con Foucault (1982: 2002: 80), esta seccion solamente es citada en La
Préparation évangélique, obra de Eusebio de Cesarea, motivo por el cual se cree que pudo
haber sido intercalada, “sea por una tradicion neoplatonica, sea por una tradicion cristiana,
sea, por Ultimo, por una tradicién platonico cristiana”. Mas alla de que ese pasaje fuera
escrito por Platdbn o se haya incorporado posteriormente, Foucault (1982: 2002: 80)
reconoce la propuesta del texto, en tanto sostiene el autoconocimiento por el conocimiento

de lo divino.

Recapitulemos con Foucault (1982: 2002: 81) la direccion final del texto. El
conocimiento de lo divino que nos lleva a conocernos a nosotros mismos, a partir de la
inquietud sentida hacia nosotros, propiciara la consecucién de la sabiduria para el alma,
precisamente por ese encuentro con lo divino en tanto principio de pensamiento y
conocimiento. Cuando el alma logre esta sabiduria por la aproximacion a lo divino, “podra
volver al mundo de aqui abajo”, estard en disposicion de comportarse en forma
conveniente, lo que permitird tener el saber adecuado para el gobierno de la ciudad,

mediante la blsqueda de la justicia.

Platon (1959: 138) puso en voz de Socrates que quienes obran “injustamente” y

miran por “lo impio y tenebroso”, actian como quienes “no se conocen a si mismos”. Por
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tanto, en este didlogo, Platdn (1959: 137) puntualizé que es la procuracion de sabiduria y
justicia lo que Socrates recomienda, en vez de volcarse en un arbitrario ejercicio de poder

por no conocerse ni ocuparse de si mismo.

A pocas lineas de culminar el texto, Platon (1959: 136) afirm6 en Sécrates que la
felicidad de las ciudades no esta en “murallas, trirremes o arsenales”, tampoco en “mucha
poblacion ni grandeza”, si esta ausente la virtud. Por ello, Socrates advirtio a Alcibiades
que si su pretension es “conducir recta y convenientemente los asuntos de la ciudad”,
habria de incentivar la atencion a la virtud en los ciudadanos. Luego, Sécrates pregunto:
“;Pero seria posible dar lo que no se tiene?”, Alcibiades se precipitd a contestar: “De
ningin modo”. En ese contexto, Sdcrates se sirvido de este cuestionamiento, aparentemente
sencillo, para impulsar nuevamente a Alcibiades a cuidar de si, al haberse despertado el

interés por el gobierno de la ciudad.

Antes de deslizarnos al siguiente topico, recordemos que el recorrido en este
apartado ha considerado el acercamiento entre Socrates y Alcibiades, cuando conversaron
sobre el modo en que el cuidado de si habria de conducir al gobierno de la ciudad, el
abordaje incluyé el analisis sobre ese si mismo que seria objeto de cuidado, es decir, el

alma.

3.4 El enigma del amor

El cuestionamiento planteado por Platéon (1959: 136): “;Pero seria posible dar lo
que no se tiene?”, articulado por Socrates en el texto Alcibiades, es el puente para pensar a
partir de Lacan (1960-1961: 2006: 145) en “la formula de que el amor es dar lo que no se

tiene”, sin embargo, el psicoanalista francés asegurd haberla localizado en El Banquete,
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otro texto de Platdn, aunque dijo que ahi figuraba en relacion con el discurso. Explico la
presencia de la frase de este modo: “Se trata de dar un discurso, una explicacion valida, sin
tenerla”.” La expresion surge cuando Di6tima intenta exponer “a qué pertenece el amor”,

la zona referida también concierne a la doxa.

Pues bien, el amor pertenece a una zona, a una forma de asunto, de cosa, de pragma, de
praxis, que esta al mismo nivel y es de la misma cualidad que la doxa, a saber, que hay
discursos, comportamientos, opiniones —tal es la traduccion que damos del término doxa—
que son verdaderos sin que el sujeto pueda saberlo. La doxa puede ser perfectamente
verdadera, pero no es episteme, uno de los temas mas trillados del pensamiento platénico
consiste en distinguir cuél es su campo. El amor, en cuanto tal, forma parte de ese campo.
Esta entre epistemé y amathia, al igual que se encuentra entre lo bello y lo feo. No es ni lo
uno ni lo otro (Lacan, 1960-1961: 2006: 145).

En aras de inscribir el vocablo “pragma” en relacion con otros abordajes, Lacan
(1960-1961: 2006: 97) recordd que “la incidencia en lo real”,” se corresponde con un
término proveniente de Platon, presente en la Carta VII: 10 mpaypo, su insercion atiende a
“la operacion de la dialéctica”. Se trata de la cuestion a la que acudid en el seminario en
torno a la ética, ahi la nombré “la Cosa”, su concepcion implica: “el gran asunto, la realidad
altima, aquella de la cual depende el propio pensamiento que a ella se enfrenta, que la
discute y que, por asi decir, no es sino una de las formas de practicarla”. La theoria,

término coetaneo, sobrepasa el caracter contemplativo, no consiste en la mera

% Evoquemos el fragmento referido del texto EI Banquete de Platén (1962: 2001: 519-520):

«-¢ Y crees que no se puede carecer de la ciencia sin ser absolutamente ignorante? ;No has observado que hay
un término medio entre la ciencia y la ignorancia?

-¢Cuél es?

-Tener una opinion verdadera sin poder dar razén de ella; ¢no sabes que esto, ni es ser sabio, puesto que la
ciencia debe fundarse en razones; ni es ser ignorante, puesto que lo que participa de la verdad no puede
Ilamarse ignorancia? La verdadera opinion ocupa un lugar intermedio entre la ciencia y la ignorancia».

* Prise sur le réel. Se refiere a un contacto directo y activo. Tiene la connotacion de “influencia sobre”, pero
también la de aprehender, asir. [N. del T.]
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intelectualizacion de la praxis, tampoco es su punto de partida. “Ella misma, la theoria, es

el ejercicio del poder, to pragma, el gran juego”.*

Lacan (1960-1961: 2006: 145) propuso que la dimension ilustrada a través de la
doxa, permitiria manifestar al amor, desde la perspectiva platdnica, localizado “entre
episteme y amathia”, “entre lo bello y lo feo”, se ubica “petad, entre los dos”. Pero mas
alla de esta definicion “de lo intermedio”, Lacan (1960-1961: 2006: 146) asever6 que
Diétima también alude a “lo demodnico, como intermediario entre los inmortales y los
mortales, entre los dioses y los hombres”. A partir de esto, Lacan encontraria ocasion para
plantear que los dioses “pertenecen al campo de lo real”. Lo demoénico, no s6lo el amor, es
portavoz del mensaje de los dioses a los mortales. Habra oportunidad de retomar este

asunto en paginas posteriores.

Vemos con Lacan (1960-1961: 2006: 50-51) el punto de partida del amor dispuesto
entre dos vocablos: el erastés (el amante) y el eromenos (el amado). El primero se
caracteriza no so6lo por “lo que le falta”, también por no saber qué es lo que le falta. Frente
a éste, el amado no sabe lo que tiene para despertar el interés en el amante. En el vinculo
entre amado y amante no hay exacta correspondencia, lo que el amante no tiene, tampoco

estd en el amado, aunque el amante se lo atribuya mientras lo considera digno de amarlo.

Desde estos elementos, Lacan (1960-1961: 2006: 51) presentd la metafora del amor;
le llamd metéfora en el sentido de una sustitucion, porque la funcion del erastés, vale decir,
el amante en tanto “sujeto de la falta”, sustituye al eromenos en su funcion. Tenemos como

ejemplo un caso evocado por Fedro durante ElI Banquete, es el vinculo entre Patroclo y

* La grande affaire. Traducimos “juego” por la resonancia entre la expresion francesa y la inglesa big Deal,
con su connotacion politica. [N. del T.]
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Aquiles; Lacan (1960-1961: 2006: 59-60) destacé que Patroclo no era el amado, pues
Aquiles era “mucho mds joven e imberbe”, este ultimo aspecto fue materia de
cuestionamiento frecuente respecto al amor de muchachos, la pregunta en circulacion era
cudndo es momento para amarles, previo a la barba o luego de su aparicion. Aquiles no
tenia barba, €l era el amado. Por otro lado, Patroclo tenia alrededor de diez afios mas. La
hazafa de Aquiles es elogiada porque él estaba en posicién de elegir su accién. La madre le
habia advertido que si optaba por no matar a Héctor, podria regresar tranquilo a casa vy,
probablemente alcanzaria la vejez en plenitud. Pero si decidia matar a Héctor, entonces, la
muerte también iria por el. Aquiles no apuesta por una larga vida, su actuacion rompe con
lo esperado para el lugar de amado que ocupaba en el amor con Patroclo. Lacan (1960-
1961: 2006: 60) manifest6: “En efecto, lo que los dioses encuentran sublime, mas
maravilloso que ninguna otra cosa, es que el amado se comporte como se esperaria que se
comportara ¢l amante”. En el vinculo entre Aquiles y Patroclo, el sacrificio del primero es
notable porque proviene de quien habia sido el amado, tal maniobra lo mueve de lugar con
respecto al amor, hacia una posicién activa. La significacion del amor entrafia dicho

movimiento.

El acuerdo entre los participantes del texto EI Banquete habia sido proferir discursos
en honor a Eros, cuando llegé el turno de Socrates, éste hizo hablar a Di6étima. Dada la
situacion, Lacan (1960-1961: 2006: 139-142) se pregunt6 por los motivos para incluirla.
Por un lado, podria creerse que acudir a Diotima para discurrir sobre el amor seria una
estrategia para no incordiar a Agaton, quien habia tomado la palabra previamente y, cuya
participacion portaba ambigiiedades. Otra hipotesis es que en materia del amor, el método

socratico encuentra limites. Un apunte que aqui conviene recordar es que Aristofanes
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introdujo un término que al francés es trasladado como diecisme, es decir, “la Spaltung, la
division del ser primitivo completamente redondo”. La utilizacion del vocablo retrotrae a
una practica habitual en las relaciones comunitarias dentro de la politica, la idea seria
terminar con una ciudad adversaria, a través de la dispersion de los pobladores y su
ubicacion en “campos de reagrupamiento”. Asimismo, la presencia del término diecismo
remueve concepciones psicoanaliticas, por ello, Lacan lo asocid con el vocablo “Spaltung,
evocador de la particidn subjetiva”. A partir de esto, el psicoanalista francés cuestiond “si
Sécrates se borra, se dieciza” al conjurar a una mujer para que hable en su lugar, debido a
que en el tema del amor, hay algo que rebasa el saber de Socrates. Aunque bien vale sefialar
algo que Lacan admitio, especialmente por haberlo destacado Wilamowitz-Moellendorff,
hay distincion entre lo desarrollado por Socrates desde el metodo dialéctico y lo que se ha
expuesto como mito. Esto no sélo ocurre en cuanto al amor, pues el arribo a un limite

relativo a lo viable desde la epistémeé, lanza hacia el mito para tratar de “ir mas alla”.

Lacan (1960-1961: 2006: 143-144) también recordd que Agaton pensaba al Eros:
“en el sentido, diria yo, de que quien desea es el dios Bello”. Pero, Socrates le argumenta
que desear algo bello, supone que no se lo posee. Estos términos se mantendran en el
discurso de Didtima, “una sacerdotisa, una maga”, mujer de Mantinea a la que se le
adjudico un logro relevante en Atenas, “mantener la peste a raya durante diez afios”.
Socrates se hace el ingenuo mientras atiende a las expresiones de Diotima, le pregunta si el
amor por no ser bello, entonces, seria feo. El juego de los opuestos que se inclina por uno u
otro responde al método de cuestionamiento socratico, Diotima lleva el abordaje a un
angulo de apreciacion distinto, mientras le regresa la pregunta reestructurada: “;Por qué iba

a ser feo todo lo que no es bello?”, parafrasis de Lacan desde la cual revisaremos el mito
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transmitido por Platon que cuenta como surgié el Amor, a partir del encuentro de I16pog y

I1evio.

La version del texto El Banquete a cargo de Ledn Robin, consultada por Lacan
(1960-1961: 2006: 144), tradujo a Poros por “Expediente ”, opcion que le parecia adecuada
si se le relacionaba con “Recurso”. Otra posibilidad seria “Astucia”, en tanto provino de
Mnjtic, interpretada como la invencion, mas que como sabiduria. En cuanto a “la madre de
amor, Penia, a saber, Pobreza, incluso Miseria”, representa “amopio”, porque es “carente de
recursos”. Recordemos que la aporia es un atolladero que puede experimentarse en el

proceso filosofico, cuando “nos quedamos sin recursos”.

En El Banquete de Platon (1962: 2001: 521-522), por medio de Sdcrates, la
sacerdotisa de Mantinea narra que cuando nacié Afrodita, los dioses tuvieron una fiesta,
Poros era uno de los invitados. Penia se acercd a la puerta para buscar restos de comida, al
tiempo que Poros, ebrio por el néctar, poco tardé en quedarse dormido. En su arraigado
desconsuelo, Penia quiso tener un hijo con Poros. El encuentro entre ambos dio origen a
Eros, cuya fecundacion coincidié con el nacimiento de quien representa a la belleza,
Afrodita. Este evento los unid, Eros es acompariante de Afrodita, debido a que el amor se
dirige a quien porta belleza. Eros circula entre la precariedad heredada de la madre y la
perseverancia del padre. Se mueve por su aspiracion hacia la belleza. En ocasiones,
desfallece para luego despertar con el brillo de la vida ante una nueva motivacion. Aquello
que obtiene lo entrega sin mesura, “nunca es rico ni pobre”. Del mismo modo, se ubica
“entre la sabiduria y la ignorancia”. Los dioses no filosofan ni tienen el deseo de
convertirse en sabios. Puede agregarse que quienes se consideran sabios no filosofan.

Tampoco los ignorantes lo hacen, porque su condicion les basta para creerse poseedores de
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la belleza y la sabiduria, aunque estas cualidades les sean ajenas. Entonces, son los
filosofos quienes se encuentran en una posicion intermedia entre los sabios y los ignorantes,
ahi mismo Eros tiene su sitio. La sabiduria es valorada como uno de los aspectos mas
bellos, si Eros ama lo bello, por ende, “es amante de la sabiduria, es decir, filésofo; y como

tal se halla en un medio entre el sabio y el ignorante”.

Volvamos a la exposicion de Lacan (1960-1961: 2006: 145) para puntualizar ciertos
elementos concernientes al origen del amor; lo activo es lo femenino, ante lo masculino
presentado como deseable. La formula propuesta “el amor es dar lo que no se tiene” se
confirma en la figura de Aporia (o Penia), porque “no tiene nada que dar salvo su falta,

aporia, constitutiva”.

Tanto en el amor como en el saber, nos apostamos desde la falta. Lacan (1960-1961:
2006: 154-155) destaco esta convergencia, cuando recordd que Diotima se refiridé al amor
como perteneciente a la naturaleza de los demonios, mediadora entre Inmortales y mortales.
A fin de ilustrarlo, emplea una comparacioén con “la doxa, la opinién verdadera”, localizada
en una posicion intermedia: “entre la epistémeé, la ciencia en el sentido socrético, y la amathia,

la ignorancia”. Pero aunque la opinion sea verdadera, el sujeto no puede dar cuenta de ella, “no sabe

por qué es verdad”.

A este respecto he destacado esas dos formulas tan chocantes. La primera, dvev tod &yewv
Aoyov dodvau, caracteriza a la doxa —dar la formula sin tenerla —, y responde como un eco a
la formula que aqui mismo damos como la férmula del amor, que es precisamente dar lo
gue no se tiene. La otra formula, enfrentada a la primera y no menos digna de ser
subrayada, da, por asi decir, al patio, hacia la amathia. La ddéxa, en efecto, tampoco es
ignorancia, pues aquello que, con suerte, alcanza lo real y encuentra lo que es, 10 yap t00
6vtog tuyydvov, (como iba a ser, en absoluto, una ignorancia?

Esta es ciertamente la impresion que debe producirnos lo que podria llamar la
escenificacion platonica del didlogo. Aunque al principio se ha planteado que las cosas del
amor son las Unicas respecto a las cuales Sécrates algo conoce, sélo puede hablar de ellas,
precisamente, permaneciendo en la zona del él no sabia. Aun sabiendo, él mismo no puede
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hablar de lo que sabe y tiene que hacer hablar a alguien que habla sin saber (Lacan, 1960-
1961: 2006: 155).

En la intervencion de Socrates se manifiesta una imbricacion de estas formulas, a
partir del reconocimiento de una verdad que se porta sin poseerla y, en la dificultad para
articularla en su nombre, alguien mas habla en él. El saber sobre el amor se manifiesta
haciendo honor a lo que implica la experiencia amorosa, porque no puede mas que revelar

lo inasible, respecto a lo que el sujeto se muestra en falta.

Lacan (1960-1961: 2006: 155) retomé la expresion: “El no sabia”, para asignarla a
Poros, “el que todo lo sabe y todo lo puede, el recurso por excelencia”, condicion
modificada cuando se queda dormido y “ya no sabe nada”, momento en que se engendra al
Amor, porque la femenina Aporia tiene la iniciativa para el encuentro, ella actia como
“erastes, la deseante original”, pues por ser antecesora del Amor, no ha sido eromenon, le
caracteriza la falta. En este vinculo, no sucede la metafora del amor presentada en paginas
previas, no hay sustitucion de posiciones, precisamente, porque falta en el inicio el

eromenon. Por ello, se trata del “tiempo 16gico anterior al nacimiento del Amor”.

Hasta este momento, hemos apreciado la metafora del amor que supone un
movimiento de posicion, desde colocarse como amado hasta el ejercicio de la funcién de
amante. Recordamos que cuando nacid Afrodita, ocurrio el encuentro entre Poros y Penia,
lo que dio origen a Eros, por ello, éste se caracteriza por estar entre los opuestos, la
abundancia y la carencia, también se ubica entre epistemé y amathia. Es un filsofo, ama el
saber, aspira al saber, porque no se considera un sabio ni un dios, sino un demonio, un

mensajero entre inmortales y mortales.
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3.5 La jugada de Alcibiades

A partir de otro fragmento del dialogo El Banquete, Lacan (1960-1961: 2006: 158)
resaltd la encarnacion de la metafora del amor, “el juego de la sustitucién de uno por otro”;
incluso ese episodio podria confirmar una de sus ensefianzas: “es preciso ser tres para amar,
no solo dos”. Después de contarse historias sobre el Amor, hay un vuelco en el didlogo, a
través de “la entrada de unos hombres ebrios, para devolvernos alli como a lo real”. Entre
esos hombres se encuentra Alcibiades, cuya embriaguez sélo le permite dirigirse al hombre
que reconoce, se trata de Agaton, “el amo de la casa”. Al acomodarse junto a él, no se

percata que se ha colocado “en la posicion peta&V, entre los dos, entre Socrates y Agaton”™.

Segun Lacan (1960-1961: 2006: 158), ahi también nos hallamos nosotros, durante el
debate que fluctia entre quien sabe y, sin embargo, “muestra que debe hablar sin saber, y
aquel que, no sabiendo, ha hablado sin lugar a dudas como un pavo, pero aun asi ha
hablado bien, como Socrates ha destacado —Has dicho cosas muy bellas”. Acaso desde la
relectura ocupemos ese estatuto intermedio para presenciar la caucion del saber que no se

sabe y el atrevimiento de la bisofiez.

Continuemos con los comentarios de Lacan (1960-1961: 2006: 158-160) sobre la
actuacién de Alcibiades, quien tiene un sobresalto al percibir la presencia de Sécrates, asi
recordaremos que desde el inicio su participacion se caracteriza por el escandalo, porque
“cuando el amor se manifiesta en lo real no tiende a la armonia”. Alcibiades presentifica lo
que se habia expuesto como discurso antes de su llegada; la forma de vivir su amor hacia
Socrates le hace querer “quedarselo para €1”. ;Qué es lo que se pretende en el amor? “En el

corazon de la accion de amor se introduce el objeto de codicia tnico”. En El Banquete,
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Lacan (1960-1961: 2006: 160) encontrd que el objeto que se esconderia en “ese sileno

hirsuto de Socrates”, seguin el deseo de Alcibiades, seria: ayoipa.

Recordemos junto a Lacan (1960-1961: 2006: 161-163, 178), algunos de los
elementos del discurso de Alcibiades para distinguir la presencia de 4galma y el sentido
que toma en el texto, en principio, “ornamento, adorno”, luego se abrird a otras acepciones.
Alcibiades introduce una variacion en “las reglas del juego”, hara elogio del otro, épainos,
especificamente de Sdcrates, en vez de elogiar al Amor como se habia hecho antes de su
intervencion. El cambio no es menor, debido a que “serd en acto” como se exprese la
cuestion del amor. Hay “una funcion simbolica”, porque “lo que expresa tiene entre el que
habla y aquel de quien se habla una especie de funcion de metafora del amor”, quiza porque

mientras elogia al otro le declara el amor.

Lacan (1960-1961: 2006: 178-179) recurrié a Retorica, libro 1, capitulo 9, obra de
Aristoteles, a pesar de su distancia temporal respecto al texto ElI Banquete, ahi localiza el
épainos, “un despliegue del objeto en su esencia”, sin embargo, el épainos elaborado por
Alcibiades muestra ambigiiedad, “como si tanto por una necesidad de la situacion como por
una implicacion propia del genero, el elogio pudiera llegar tan lejos como para hacer que se
rian de aquel a quien se elogia”. Pareciera que Alcibiades no tiene mas remedio que elogiar
a SOcrates, pues el amor sentido hacia éste, le hace esperar un reclamo por no dirigirle el
elogio, al mismo tiempo, supone la oportunidad para producir “el castigo publico” o la

venganza contra quien lo ha rechazado.

En los comentarios de Lacan (1960-1961: 2006: 163-164) sobre El Banquete, se

revisa la descripcion de Socrates emitida por Alcibiades, donde menciona “las
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disposiciones amorosas” que le llevan a aproximarse hacia los jovenes bellos. También se
refiere a su amplia ignorancia, aunque pudiera ser mera apariencia. Luego Alcibiades
compara a Socrates con el sileno, porque su aspecto no es bello, pero también por sugerir
“un embalaje que tiene el aspecto habitual de un sileno, es un continente, una forma de
presentar algo”. He aqui lo destacable, la configuracion espacial. “Lo importante es lo que
hay en el interior. Agalma puede perfectamente significar ornamento o adorno, pero aqui

es, ante todo, joya, objeto precioso —algo que esta en el interior”.

Asimismo, en El Banquete de Platén (1962: 2001: 532-533), Alcibiades compara a
Socrates con el satiro Marsias, tanto por su exterior como por el embeleso que producen
“los sonidos que su boca sacaba de sus instrumentos”, el satiro lo haria con la flauta,

Socrates conseguiria arrobar a quien le escucha a través de sus discursos.

Lacan (1960-1961: 2006: 164-165) destaco otra parte del discurso de Alcibiades, se
refirio a la denuncia de que el enamoramiento de Socrates por los bellos muchachos solo es
aparente, porque no le importa lo bello que alguno sea. Cabe preguntarse “;cudl es el fin
que persigue?”, la cuestion tiene lugar, aunque se ira respondiendo gradualmente. Ya se
habia comentado que los bienes exteriores (entre ellos, la riqueza), no le interesan, tampoco
estd detras de ventajas que ilusoriamente darian felicidad a la mayoria, pero no porque le
caracterice el desinterés hacia los bienes apreciados por los demas, sino que son los bienes
en general lo que rechaza. Alcibiades también sefiala a Sdcrates por su pretendida
ingenuidad, ante la forma pertinaz en que interroga. Se tendria que abrir el sileno para
descubrir qué hay adentro, acaso entreabierto puedan asomarse los agalmata. Por supuesto,
Alcibiades duda que alguien haya observado esto antes, pues él habla desde la pasion;

afirma haber encontrado “esos &galmata, tan divinos ya —ypvcd, es de oro— tan
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completamente bellos, tan extraordinarios”, Alcibiades queda maravillado por ellos que

haria “lo que Socrates pudiera ordenar”.

Es recomendable tener paciencia para seguir esta marcha. Lacan (1960-1961: 2006:
165) apunt6 que en ese momento del discurso de Alcibiades no se especifica “qué son esos
agalmata, en plural”, pero lo que si se transmite es que generan “una subversion” y llevan a
hacer lo que pudiera indicar el propietario. Esas condiciones remiten a la pregunta “Che
vuoi?”, pensada por Lacan como relativa al “filo esencial de la topologia del sujeto”, la
cuestion podria presentarse asi: “;Hay un deseo que sea verdaderamente tu voluntad?”

Aqui se vislumbra un desarrollo posterior, la interrogante sobre el deseo del Otro.

La palabra agalma desperto la curiosidad de Lacan (1960-1961: 2006: 165) durante
la lectura del texto Hecuba, una tragedia de Euripides. Asegurd que el hallazgo ocurrio un

poco antes de introducir la funcion del falo “en la articulacion entre la demanda y el deseo™.

Hécuba dice — ;Adonde me llevan, adonde me van a deportar? La tragedia de Hécuba se
sitla, en efecto, en el momento de la toma de Troya, y entre todos los lugares que ella
considera en su discurso se encuentra Delos. ¢La llevaran pues a aquel lugar, sagrado y
pestilente al mismo tiempo? Como ustedes saben, alli no estaba permitido ni parir ni morir.
Y entonces, en la descripcion de Delos, Hécuba menciona un objeto que alli era célebre. La
forma en que habla de él indica que se trataba de una palmera. Esta palmera, dice, es ®divog
Gyaipo diog, 0 sea — mdivog, del dolor, dyoiua diag, este ultimo término designa a Leto. Se
trata del nacimiento de Apolo, y la palmera es el agalma del dolor de la divina (Lacan,
1960-1961: 2006: 166).

En este apartado, Lacan (1960-1961: 2006: 166) ubica el asunto del parto, aunque le
parece “bastante extrafio”, en tanto hay una relacidon con “ese tronco, ese arbol, esa cosa
magica erigida”, objeto que reenvia al “registro de la tematica del falo”, pues el fantasma
que lo coloca como objeto infantil estd en perspectiva. El fetiche reverbera esa

significacion.
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Podemos notar junto a Lacan (1960-1961: 2006: 166-167), otro sentido para
agalma. Su presencia en ese momento de la obra Hécuba, no se traduce “como ornamento
o adorno”, tampoco haria referencia a “estatua”, tal como aparece en ciertos textos; incluso
hay casos en que la expresion “thedn agalmata” ha sido considerada como “estatuas de los
dioses”. La funcion del fetiche es la pista para abordar ese otro sentido que se juega en
Hécuba. Al respecto, el psicoanalista francés asocio el fetiche de una tribu de la curva del
Niger, un objeto “informe” en el que se vierten sustancias secretadas por el cuerpo; la
mezcla y acumulacién de estos liquidos hacen pensar que el fetiche no se reduce a “una
imagen o un icono, en lo que éstos puedan tener de reproduccion”, sino que se encuentra

rodeado de diversos “efectos”.

Lacan (1960-1961: 2006: 167-168) tambien se refirio a la raiz de 4galma, aunque
con cierta reserva por el riesgo de que la etimologia se entronice por encima de las

posibilidades del significante.

Hay autores que lo comparan con ayavdg, con esa palabra ambigua que es &yapou, Yo
admiro, pero también envidio, estoy celoso de, que se convertird en ayalw, soportar
penosamente, y luego dyaiopot, que significa estar indignado. Los autores necesitados de
raices —quiero decir de raices que sean portadoras de un sentido, algo absolutamente
contrario al principio de la linguistica— aislan yo) o yel, el gel de yehdw, el gal que es el
mismo que en yAvn, la pupila, y en yaAnvnyv, que el otro dia les cité de paso, el mar que
brilla porque estd perfectamente liso. En resumen, en la raiz hay escondida una idea de
brillo. Ay adc, Aglaé, la brillante, tiene para nosotros un eco familiar. Esto no se opone a lo
gue tenemos que decir al respecto. Pero aqui lo pongo entre paréntesis, porque no es mas
gue una oportunidad para mostrarles las ambigliedades de la idea segun la cual la
etimologia nos conduce, no hacia un significante, sino hacia una significacion central.
Porque también cabe interesarse, no por el gal, sino por la primera parte de la articulacion
fonematica, es decir, aga, que es propiamente lo que nos interesa del 4galma en su relacion
con el agathos.

Dentro de este género, ustedes saben que no desdefio el alcance del discurso de Agaton,
pero prefiero ir decididamente a aquella gran fantasia de Cratilo. Alli veran ustedes que la
etimologia de Agaton es dyaoctog, el admirable (Lacan, 1960-1961: 2006: 167-168).
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Si bien la raiz se dirige hacia “admirar”, luego podria aproximarse a “envidiar”,
“estar celoso”. El otro sentido por destacar se refiere al “brillo”. Desde estas acepciones,
volvemos a Hécuba, la tragedia de Euripides (1963: 2014: 213-214), justo cuando Taltibio,
el mensajero, describe el sacrificio de Polixena, quien descubri6 su pecho y lo ofrecié para
ser herida. Segun Lacan (1960-1961: 2006: 169), la exposicion del seno llevé a compararlo
con &galma. Pero, no precisamente la finura del seno habria de invocar el recuerdo de la
estatuaria griega, el psicoanalista francés se pronunci6 por el empleo de este vocablo para
indicar que hay “dvanto, agalmata” colgados en santuarios, mientras se realizan las
ceremonias. Por tanto, los agalmata pudieran asociarse a la carga del exvoto, asi se

concluiria: “los senos de Polixena son bellos como senos de exvoto™.

La ofrenda implica una renuncia, un desprendimiento de un objeto valorado.
Podemos conservar la imagen de la ofrenda de Polixena para retrotraernos a un concepto
psicoanalitico: objeto parcial, el emblema bien podria ser el pecho al que nos referimos en
los capitulos anteriores, cuya pérdida es decisiva para la configuracion subjetiva. ;Como se
aprecia el brillo de la vida sin hacer del encuentro con la muerte una experiencia? Lacan
(1960-1961: 2006: 169) nos recordd el brillo que porta agalma. Luego del destello no

queda mas que la afioranza.

El caracter parcial del objeto es considerado por Lacan (1960-1961: 2006: 170)
“como eje, centro, clave, del deseo humano”, probablemente por el deslizamiento
metonimico. Y si retomamos el tema del amor, conviene que nos preguntemos qué es lo
que se ama, sin olvidar la cuestién qué es lo que se desea. El sujeto con quien nos
vinculamos esté atravesado por el lenguaje, esa condicidn es recordada por Lacan (1960-

1961: 2006: 172) como la Spaltung, division entre la enunciacion y el enunciado (Lacan,
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1959-1960: 2009: 364), desde la cual, nosotros reconocemos que es posible interesarse por
el otro y dirigirse a él para hablar(le) de amor. Respecto a esto, Lacan (1960-1961: 2006:
172) senal6: “el sujeto con quien, de entre todos 10s sujetos, tenemos el vinculo del amor es
también el objeto de nuestro deseo”. Ya habra oportunidad de matizar la frase, por ahora
diremos que en la ilusion del amor, anhelamos esa coincidencia. La relevancia de la

proposicion radica en aquello hacia lo que apunta el deseo, el estatuto de objeto.

Ante lo dicho por Lacan (1960-1961: 2006: 173) en ese momento tedrico, podemos
pensar al agalma como el objeto parcial, “el pecho, el falo o la mierda”. Dicho objeto
concierne al campo del deseo en que el psicoanalisis se ha adentrado, incluso agalma seria

considerado en ese tiempo: “el punto principal de la experiencia analitica”.

¢Que fue lo que cautivé a Alcibiades? Lacan (1960-1961: 2006: 177) expresé: “hay
agalmata en Sdécrates, y esto es lo que provoco el amor de Alcibiades”. Los agalmata en
Socrates se condensarian en la figura del saber. Lacan (1960-1961: 2006: 180) recordd que
la cualidad de orador, su habilidad con la palabra era la que hacia suponerle un saber a
Socrates; Alcibiades confiaba en que su apariencia atractiva seria suficiente para que
Socrates le correspondiera con una declaracion que sellaria el vinculo y le permitiria
obtener lo més valioso, el brillo del saber socratico. Pero, la historia es conocida, Socrates
no cede ante los encantos de Alcibiades, su oposicion a entrar en el juego del amor se liga,
paraddjicamente, a lo que Lacan (1960-1961: 2006: 181) ubica como punto de partida
respecto a lo que se ha dicho sobre Sécrates: “él sabe”, pero su saber es relativo al amor, el
Unico saber que reconoce en él mismo, a partir del cual, es capaz de hacer una renuncia,
precisamente porgue en el ofrecimiento de Alcibiades hay una demanda que Socrates sabe

gue no puede satisfacer.
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Cuando Alcibiades ha concluido su explicacion sobre lo que quiere, Scrates admite
haber escuchado algo sensato en aquel, pues el poder, la belleza descubierta en Socrates
habria parecido de otro calado en comparacidn con la que porta Alcibiades, cuya aspiracién
al encuentro carnal trabaria un intercambio de una belleza por otra, pero en el texto de
Platon (1962: 2001: 536), encontramos como Sdcrates se resiste: “en lugar de la apariencia

de lo bello quieres adquirir la realidad y darme cobre por oro”.

Ese fragmento fue destacado por Lacan (1960-1961: 2006: 182), sin embargo, lo

matiz6 desde su recuerdo:

Y al mismo tiempo quieres intercambiar lo que en la perspectiva socréatica de la ciencia es la
ilusién, la falacia, la doxa que no conoce su funcidn, el engafio de la belleza, por la verdad.
Y ciertamente, a fe mia, eso es trocar cobre por oro (Lacan, 1960-1961: 2006: 182).

Socrates se rehusa al pretendido intercambio, no sélo por la disparidad entre lo
ofrecido y lo esperado a cuenta, tambien porque €l mismo es prudente cuando apunta a la
imposibilidad de hacerlo efectivo, porque sabe que no puede dotar a Alcibiades del “oro”
de la verdad que le ha supuesto, en tanto lo carece. SOcrates asume su ignorancia, mantiene
con ella una relacion productiva que le hace continuar interrogandose en busca del saber.
La posicion de Socrates da cuenta de los limites en el saber. Por un lado, en el sentido de
aquello que aun no se sabe, pero podria saberse a partir de la investigacion provocada por la
curiosidad; por otro lado, su humildad frente al saber se sostiene en el reconocimiento de un

aspecto sefialado por Gonzalez (2001: 63): “lo que no se puede saber”, por estar mas alla

del alcance humano.

Cuando Lacan (1960-1961: 2006: 182) siguié comentando este episodio, sefiald el
desengafio al que Socrates llevo a Alcibiades, puesto que no se entrampé en los hilos de la
complaciente fascinacion; dicho de otro modo, se sustrajo de la sobrevaloracion desde la
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que Alcibiades lo miraba. Ante esta decision, conviene preguntarse por qué Sdcrates no se
asent6 en el lugar al que Alcibiades lo convocaba, si “todo el mundo sabe que Alcibiades
fue su primer amor”. ;Qué es lo rechazado en el momento en que Sécrates se deslinda de
tener dentro de si un valor tan deslumbrante como el oro? La respuesta de Lacan (1960-
1961: 2006: 183) remite a la metafora del amor. Sdcrates no responde a la demanda de
amor de Alcibiades que esta en juego en su ofrecimiento, es renuente al canje, porque si lo
realizara, se colocaria como erastés, posicion que implicaria admitirse como eromenos

previamente.

Es que Socrates no puede sino negarse, porque considera que no hay en él nada que sea
amable. Su esencia es este ovd&v, este vacio, este hueco y, para emplear un término que ha
sido empleado ulteriormente en la meditacion neoplatonica y agustiniana, este kénasis, que
representa la posicion central de Socrates (Lacan, 1960-1961: 2006: 183).

Segun Lacan (1960-1961: 2006: 183), este vacio se opone a la categoria de “lleno”
que Soécrates habria adjudicado a Agatdn, inclusive sugirié que en la forma en que se
traslada liquido “de un vaso lleno a un vaso vacio”, asi se llenaria por ¢l. En el texto de
Platén (1962: 2001: 496), esta intervencion ocurrié cuando Socrates iba incorporandose a la
reunién, después de pensar un rato en los alrededores. Al verlo llegar, Agaton le solicito
sentarse junto a él con el afan de participar de sus pensamientos recién descubiertos,
Socrates dudd que la sabiduria pudiera transitar desde un espiritu hacia otro durante el
encuentro entre dos hombres, agregé que si eso sucediera, seria él mismo quien se
beneficiaria de ese contacto, ante la sabiduria que ya resplandece en la juventud de su
interlocutor. En cambio, aseverd que su propia sabiduria era “una cosa mediana y equivoca,
o, por mejor decir, es un suefio”. Agaton le respondi6: “Eres muy burlon”, pues notd la

ironia en esta comparacion.
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Lacan (1960-1961: 2006: 183) manifestd que esa posicion de Socrates relativa al
saber, desde el vacio, solia caracterizarle; luego especificd dicho talante en Socrates a
través de una frase: “salvo en lo referente a las cosas del amor, no sabe nada”. Pero, ;qué
implica este posicionamiento socratico en cuanto vacio respecto al saber? “Amathia,
inscientia, traduce Cicerén, forzando un poco la lengua latina”. Aqui habria una distincion:
“Inscitia es la ignorancia bruta, mientras que inscientia es el no saber constituido como tal,
como vacio, como llamada del vacio en el centro del saber”. Es un no saber abierto al

reconocimiento, pues no se oculta, sino que se encara.

Congruente con su posicion de vacio en el saber, Socrates no acepta ser portador de
algo amable, es decir, digno de amar, pues responder como erastés, supondria haberse
colocado antes como eromenos, lo que entrafaria secundar la suposicion de Alcibiades
sobre el &galma, en tanto oro de la verdad en el interior de Sécrates. En otras palabras, la
metafora del amor donde el amado se convertia en amante al exponer su falta y dirigirla a
quien ama, no es encarnada en Socrates, porque si lo hiciera, tomaria a Alcibiades como un
artilugio para evadir la falta. Lacan (1960-1961: 2006: 183) observa en Socrates una
postura distinta a Alcibiades frente al amor, a partir de la cual, se niega a “entregar, por asi
decir, el simulacro”. Socrates rechaza “haber sido ¢l mismo, en forma alguna, un objeto
digno del deseo de Alcibiades —tanto como del deseo de nadie”, por ello, se sustrae de la
escenificacion en que Alcibiades le declara el amor, porque éste implicitamente demanda a

Socrates que le muestre “los signos de su deseo”.

Sin embargo, Lacan (1960-1961: 2006: 185-186) también indic6 que Alcibiades si
es amado, incluso es algo que sabe. “El milagro del amor” ha obrado en ¢l por volverlo

deseante. Durante la declaracion de amor, no se quebranta la efigie de Alcibiades, “cuyos
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deseos no conocen limites”; la manera en que se inserta en el campo del amor de acuerdo a
su referencia, “demuestra un caso muy notable de ausencia de temor a la castracion”. Por
tanto, puede arriesgarse a realizar “una escena femenina” hacia Socrates, ese elemento
forma parte del “elogio”, desde donde contribuye a trazar “la figura impasible de
Socrates”. En este caso, la impasibilidad atribuida a Sécrates consistiria en esa negativa a
“ser tomado como pasivo, amado, eromenos”. Es tan imperturbable que “lo mas dramético”

no consigue doblegarlo.

Poco después, Lacan (1960-1961: 2006: 186-187) evocé el ultimo fragmento del
discurso de Alcibiades, cuando se dirigio a Agaton para convencerlo de las desventajas de
involucrarse con Socrates. A pesar de su apariencia “accesoria”, esa precaucion permitio al
psicoanalista francés sostener que lo siguiente por articularse en voz de Sdcrates es una
interpretacion lanzada a Alcibiades, respecto a su interés por Agaton, pues la escucha de su
discurso no s6lo ha propiciado notar como aspira a que Sécrates lo ame exclusivamente a
él, también pretende erigirse como el Unico que ame a Agaton. El discurso de Alcibiades
sostiene una expectativa triangular, su disposicién es confirmada cuando Sécrates hace el
elogio de Agatdn, lo que involucra la manifestacion de deseo a Agatdn y la peticion de lo
mismo que Alcibiades previamente le dirigid. Pero, ¢por qué Socrates se orienta de ese
modo a Agatdon después de rechazar a Alcibiades? Lacan (1960-1961: 2006: 187) propuso
que el elogio proferido por Sécrates hacia Agatdn es su forma de responder a la demanda
presente de Alcibiades. Esa accion, en cierto sentido, reenvia el deseo de Alcibiades hacia

el deseo del Otro, respecto al cual esta en funcion.

Lacan (1960-1961: 2006: 187) insistidé en que Socrates no podia mas que rehusarse

al amor de Alcibiades porque sabia que no contaba con ese “objeto Uinico”, asignado a ¢l a
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través de la mirada enamorada de Alcibiades. A pesar de eso, tal deseo se mantuvo en
Alcibiades, también respecto a Agaton, ya que pretendia hallar en éste “el mismo punto
supremo donde el sujeto se aniquila en el fantasma, sus agalmata”. Esta idea ira
desarrollandose gradualmente, pero ahora podemos decir que en el amado se busca ese
objeto perdido de origen, la forma presente de establecer el vinculo remite a la construccion
fantasmatica o trama desde la cual se intenta acceder al deseo, sin embargo, en una légica
rigidizada entre las pautas instauradas, el amante consigue el desencuentro topandose con
una pared cristalina, una especie de pantalla al servicio de una ganancia que no es
reconocida por el sujeto sino como un sufrimiento, cuya estampa de garantia es la
repeticion de una manera de gozar. La ironia esta en buscar en el otro un objeto que se vive
como perdido aunque nunca se tuvo y, no sélo eso, es propio de nuestra historia en la

misma medida que alude a la ajenidad del ser.

Esa forma de amar se sostiene en la expectativa de un regreso, porque el sujeto de la
declaracién de amor aspira a que el otro conteste con su entrega a través de una demanda.
El malentendido del amor radica en suponer que el amado tiene lo que falta al amante, la
respuesta positiva del amado convertido en amante les envuelve en una afirmacion mutua

que les hace olvidar temporalmente la falta que les convoco.

Lacan (1960-1961: 2006: 188) mostr6 la ensambladura ilusoria entre “el ideal del
yo, el yo ideal y a —el agalma del objeto parcial-", los tres términos participan en el asunto
clave de esta dialéctica socratica, tal aspecto fue ubicado por Freud como “lo esencial del
enamoramiento”, se refiere al “reconocimiento del fundamento narcisista, en cuanto
constituye la sustancia del yo ideal”. ;Qué configura la disposicion especular en que se

juegan estos tres elementos? “La encarnacion imaginaria del sujeto”, asi la nombro Lacan
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(1960-1961: 2006: 188), antes de mencionar que “el demonio de Socrates es Alcibiades”, si
recordamos que Di6tima propuso que el amor es un demonio, el emisario que lleva los

mensajes de los dioses (desde lo real) hacia los mortales.

Distinguimos con Lacan (1960-1961: 2006: 395) al ideal del yo como ‘“una
introyeccion simbo6lica”, mientras el yo ideal “es el origen de una proyeccion imaginaria”. %
La consecucion de una “satisfaccion narcisista” asociada al yo ideal estriba en la viabilidad
de remisién a ein einziger Zug, ese rasgo Unico que podria tratarse de un signo por medio

del cual se interioriza la mirada del Otro; la disposicion de este einziger Zug por parte del

sujeto entrafia “coincidir con él en su relacion con el Otro”.

Si Lacan (1960-1961: 2006: 197) reiterd la importancia del agalma en el interior de
Socrates, segun la declaracion de Alcibiades, fue porque ahi esta en juego una estructura en

que se halla algo primordial en la posicion del deseo.

Un objeto puede adquirir asi respecto al sujeto el valor esencial que constituye el fantasma
fundamental. EI propio sujeto se reconoce alli como detenido, o, para recordarles una
nocion mas familiar, fijado. En esta funcion privilegiada, lo llamamos a. Y en la medida en
que el sujeto se identifica con el fantasma fundamental, el deseo en cuanto tal adquiere
consistencia, y puede ser designado —el deseo en juego para nosotros esta también
arraigado, por su posiciéon misma, en la Horigkeit, es decir, para volver a nuestra
terminologia, se plantea en el sujeto como deseo del Otro, A mayuscula (Lacan, 1960-1961.:
2006: 198).

El 4galma esta entrevisto en el objeto que se ha llamado a, un objeto decisivo
respecto a la trama fantasmatica que permite al sujeto situarse en relacién a la pregunta por

el deseo del Otro al cual esta subordinado. El recorrido analitico a través del fantasma

% El yo ideal se constituye como la imagen lograda de una mitica perfeccion, el basamento narcisista del crio
a partir del alojamiento afectivo otorgado por la madre mediante un proceso especular. El ideal del yo es un
conglomerado de referentes que implican funciones a las que el sujeto es convocado desde la aspiracion a
desempefiar.

271



fundamental que se confecciond para atender al deseo del Otro, hard posible el

reconocimiento del deseo del sujeto.

Lacan (1960-1961: 2006: 198) propuso A: “como el lugar de la palabra, ese lugar
siempre evocado en cuanto hay palabra, ese lugar tercero que existe siempre en las
relaciones con el otro, a, en cuanto hay articulacion significante”. Eso implica que el Otro
es del orden simbolico, ese Otro es un lugar requerido, aunque también cuestionado sobre
qué es lo que lo acredita. Se trata de “un Otro perpetuamente evanescente”, posicion a la

que nos conduce.

Cuando Lacan (1960-1961: 2006: 414) abordd la funcion del Otro, es decir, el Otro
del sujeto hablante, propuso que por medio de éste “interviene la incidencia del significante
para todo sujeto —para todo sujeto con quien tengamos que ver como psicoanalistas”. Ahi

puede colocarse ese lugar de lo que operaria en tanto ideal del yo.

Tratemos de pensar a partir de Lacan (1960-1961: 2006: 198-199) en el movimiento
que involucra la demanda de amor al Otro y la manifestacion del deseo, pues cuando
ocurre, ya no es “el Otro al que aspiramos”, se produce una decadencia ‘“hacia algo que es
de la naturaleza del objeto”. En el ambito del deseo, no es un sujeto sino un objeto a lo que
se alude. Es en este asunto donde encontramos “el mandato espantoso del dios” respecto al
tema del amor, el adjetivo “espantoso” es pertinente porque el encargo consiste en
desfallecer ante el objeto designado, asi que nosotros terminamos cargando la depreciacion,
mientras que el objeto se sobrevalora,®® precisamente esa exaltacion ampara “nuestra

dignidad de sujeto” porque no nos deja como “un sujeto sometido al deslizamiento infinito

% Por ello, Lacan consideraba que Alcibiades era el demonio de Sdcrates.
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del significante”. Esa dignidad del sujeto radica en la individualidad que se produce por esa

relacion particular en que se deriva “como sujeto en el deseo”.

En esta seccion del capitulo, evocamos la manera en que Alcibiades declara el amor
a Socrates, mientras hace su elogio; notamos cuél es el motivo para que Sécrates lo
rechace, pues darle un signo de su deseo seria colocarse como amante, luego de consentir la
posicion de amado; pero Sdcrates no acepta ser tomado de ese modo, porque sabe que no

cuenta con aquel objeto por el cual Alcibiades lo considera amable.

3.6 El desafio del deseo desde el amor de transferencia

Si Lacan (1960-1961: 2006: 200) tomo El Banquete de Platon para tratar el tema del
amor cuando se propuso hablar de transferencia en su seminario, fue porque la relacion
transferencial entre analizante y analista en el contexto de la clinica psicoanalitica abre una
via de trabajo en el amor, no sélo en el automatismo de repeticion al que solia referirse en
el abordaje de la transferencia. El discurso apuesta a enfocar “la funcion del deseo” en el

analizado, pero principalmente en el analista.

Lacan (1960-1961: 2006: 201-202) evocoO la forma en que Freud descubrio la
transferencia como algo “espontaneo”, un fenomeno tan inquietante que alejo a Breuer de
los inicios de la investigacion psicoanalitica por el enamoramiento expresado en Anna O. a
través del drama de pseudocyesis. Pronto llegéd a asociarse la transferencia con “la presencia
del pasado” porque ésta se descubre en la actualidad de la escucha analitica. Otro elemento
que tempranamente se vaticind y luego se confirmo en el transcurso del trabajo analitico,
fue que la transferencia podia ser “manejable” por medio de la interpretacion, cuyo

ejercicio ya formaba parte del proceso psicoanalitico al funcionar como un mecanismo
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propicio para “la rememoracion en el sujeto”, lo que haria suponer que habria algo que se
opusiera a la rememoracion, aunque en ese tiempo no se supiera exactamente que era. Si la
transferencia es manejable por obra de la interpretacion, podria ser “permeable a la accion
de la palabra”. Asimismo, la transferencia sostiene “la accién de la palabra”, por tanto,
mientras se descubre la transferencia también se revela que el efecto de la palabra se debe a
que la transferencia ya estaba ahi, incluso antes de dar cuenta de ello. Esto conduce a
cuestionarse respecto a los alcances de la interpretacion de la transferencia, pues
posiblemente se mantenga “una especie de limite irreductible”, debido a que el analista
realiza el analisis, la intervencion y la interpretacion en la transferencia, a partir de la
posicion concedida por la transferencia. Podria decirse que resta “un margen irreductible de
sugestion” vinculado a lo que la teoria esta en condiciones de suscitar. Sin embargo, este

factor no obstruye el trayecto del analisis, aunque habra que atender a esta aporia teorica.

En la transferencia, Lacan (1960-1961: 2006: 202-204) destaca “la presencia del
pasado”, pero ademas “es una presencia en acto y, como los términos alemanes y franceses
lo indican, una reproduccion”. La cuestion por pensar es que si se trata de una
reproduccion, como podria serlo sin que resulte “una simple pasivizacion del sujeto”; la
clave esta en que se trata de “una reproduccion en acto”, asi que “algo creador” se muestra
en transferencia, lo que nos desliza a decir que la transferencia surge “como una fuente de
ficcion”, porque hay construccion en ese encuentro en que el sujeto se apuesta, esto implica
colocarse en forma creativa ante el Otro al que se le dirige la produccion de fenGmenos
psiquicos para que sean escuchados. Por tanto, la transferencia se expresa en ese vinculo

con quien se habla, este elemento marca “una frontera” y favorece apreciar el fendmeno de
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la transferencia en su especificidad, sin que se pierda en la amplitud de la repeticion propia

del inconsciente.

Retomemos EIl Banquete junto a Lacan (1960-1961: 2006: 204-206) para hacer
notar “su caracter vivificante”. La confesion de Alcibiades se realiza ante los otros que
participan de la reunion, todos ellos forman ‘el tribunal del Otro”. La confesion es
relevante porque exhibe el intento de subordinar a Socrates al objeto de deseo de
Alcibiades, presentado en el seminario sobre la transferencia como: “4galma, el buen
objeto”, el cual estaria en el interior de Sécrates, quien seria su envoltorio. Entonces, el
atrevimiento de Alcibiades de mostrar que Socrates estd sometido ante €l por su deseo,
lleva la expectativa de sefialar que simplemente es envoltorio. A pesar de que Alcibiades
algo supone del deseo de Socrates, busca la exposicion del signo que le confirme que
agalma esta a su disposicion. Lo que ocurre es el rechazo, asi que Alcibiades no consigue
lo que esperaba y queda en vergiienza. Conviene preguntarse qué deseo mueve a Alcibiades
a mostrarse publicamente; en qué posicion se ubica frente a Socrates cuando lo elogia, al
mismo tiempo que lo denuncia; por qué su exposicion desinhibida le permite demandar
amor a la misma figura que intenta degradar, aunque falle en ambas pretensiones, pues no
consigue el signo de deseo de vuelta, tampoco logra deshonrar a Socrates. Probablemente,
la respuesta a estas cuestiones se hallaria en la interpretacion que Sdcrates lanza a
Alcibiades, cuando le indica que ha actuado de ese modo por Agaton, asi que su deseo no
es tan evidente en la declaracion que hizo. SAcrates hace saber a Alcibiades que ahora su
deseo estd apuntando a alguien mas, el tercero en juego es Agatdn. La interpretacion de
Socrates desvela eso que esta anudado en la manifestacion de Alcibiades, “no es algo

fantasmatico que venga del fondo del pasado y que ya no tenga existencia”. Podriamos
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decir que la forma en que Socrates procede respecto a ese asunto, encuentra convergencia
con cierto modo de intervenir en la situacién de analisis, porque el objeto de deseo que se
sefiala no es el mismo que participaria desde la constitucién del fantasma en el pasado, sin
embargo, la produccién del vinculo actual no deja de estar matizada por la incursién del
fantasma. En ese proceso dirigido a “la busqueda de la verdad”, encontramos que “la
realidad”, en tanto presente, ejerce la transferencia. Desde el saber sobre el amor, Socrates
ha podido indicar donde esta el deseo de Alcibiades y, realiza algo mas, al participar en “el
juego de dicho deseo por procuracion”, pues luego emitiria el elogio de Agatdn. El otro
ingreso de juerguistas en ese punto de la reunidn desvia la atencidn, por ello, permanece la
incdgnita sobre el saber socratico del amor, debido a que no esta explicito, pero entre lineas

se nos ha dado una pista.

Pensemos con Lacan (1960-1961: 2006: 207) en que el deseo de Socrates, en esta
situacion, “no es sino llevar a sus interlocutores al yvd0t ceavtdv, lo que se traduce,
llevado al extremo, en otro registro, como ocupate de tu alma”. Esa interpretacion de Lacan
muestra el caracter vivificante en el texto ElI Banquete, sugerido en lineas anteriores,
ademas, se adelanta por dos décadas a la propuesta de trabajo de Foucault respecto a la

relacion entre los preceptos condcete a ti mismo y ocuparse de si mismo (o cuidado de si).

Por una parte, en efecto, y les explicaré mediante qué mecanismo, Sdcrates es uno de
aquellos a quienes les debemos el hecho de tener un alma —quiero decir, el hecho de haber
dado consistencia a cierto punto, sefialado por la interrogacién socréatica, con la
transferencia que ésta engendra. Pero si es cierto que lo que Sdcrates sefiala de esta forma
es, sin saberlo, el deseo del sujeto tal como yo lo defino, deseo del que Sdcrates, de forma
efectiva ante nosotros, manifiesta hacerse lo que debemos llamar ciertamente su complice —
si esto es cierto y si lo hace sin saberlo, he aqui a Sdcrates en un lugar que nosotros
podemos comprender perfectamente, y al mismo tiempo podemos comprender como, a fin
de cuentas, ha inflamado a Alcibiades.

Porque el deseo en su raiz y en su esencia es el deseo del Otro, y es aqui, hablando con
propiedad, donde esta el resorte del nacimiento del amor, si el amor es lo que ocurre en ese
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objeto hacia el cual tendemos la mano mediante nuestro propio deseo, y lo que, cuando
nuestro deseo hace estallar su incendio, nos deja ver por un instante esa respuesta, esa otra
mano gue se tiende hacia nosotros como su deseo (Lacan, 1960-1961: 2006: 207).

Desde esta perspectiva, ocuparse del alma conduciria a la pregunta por el deseo,
cuya produccién responde al deseo del Otro, aspecto que posibilita el malentendido del
amor, pues al aproximarnos al otro para manifestar el deseo, tanto la eleccién de objeto
como la forma de vincularse con éste, dependen del enigma que se porta en la historia

particular a partir del deseo del Otro.

Lacan (1960-1961: 2006: 207) llega a sefialar que el deseo de Sécrates, en tanto
misterio por ser deseo del Otro, ha cautivado a Alcibiades por medio del amor, quiza “el
unico mérito de Socrates” seria que su saber sobre el amor le permite reconocerlo como
“amor de transferencia”, posicion desde la cual se dirige a Alcibiades para “remitirlo a su

verdadero deseo”.

Esa hazafa socratica nos lleva a pensar en la forma en que el analista esta colocado
en el fendbmeno de la transferencia, pues aunque se trate de un amor manifiesto en el

analizante, es cardinal que el analista asuma el modo en que participa del proceso.

Lacan (1960-1961: 2006: 223-224) también indic6 que tan solo por haber
transferencia, el analista se implica “en la posicion de ser aquel que contiene el agalma”,
acaso por la expectativa del analizante derivada de suponerle un saber, porque el analista,
“s6lo en la medida en que sabe qué es el deseo, pero no sabe lo que desea ese sujeto —con el
cual estd embarcado en la aventura analitica— esta en posicion de tener en él, el objeto de
dicho deseo”. En atencion a las categorias empleadas para pensar la relacion de amor,
encontramos que el sujeto recibido en analisis, desde el principio es considerado “digno de
interés y de amor, eromenos ”, éste seria el efecto manifiesto; por otro lado, habria un efecto
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latente asociado “a su no-ciencia, a su insciencia”, la cual estaria referida al “objeto de su
deseo de un modo latente, quiero decir objetivo o estructural”, objeto que remite al Otro.
Por esa condicion, el analista funcionaria como delegado del deseo del Otro, “virtualmente
constituido como erastes”. La metafora del amor acontece cuando se sustituye al eromenos
por el erastes. Es posible que en la apertura del analisis ya puedan aparecer las expresiones
incandescentes del amor de transferencia. En ese aspecto, corresponde pensar “la cuestion
del deseo del analista y, hasta cierto punto, la de su responsabilidad”. Tratemos este asunto

de manera gradual.

Preguntémonos nuevamente con Lacan (1960-1961: 2006: 266): “;Por qué
Alcibiades demanda este deseo de Socrates, del que por otra parte sabe que existe, porque
en eso es en lo que se basa? ¢Por qué demanda verlo, quiere verlo, como signo?” Socrates
no se engafia en cuanto sabe lo que implica la demanda. En caso de ver al deseo en calidad
de signo se bloquearia la ruta que lleva a advertir una subordinacién respecto al deseo del
Otro. Pero, ¢qué es un signo? Lacan (1960-1961: 2006: 266) contestaria: “Ser lo que

representa algo para alguien es la definicion del signo”.

Lacan (1960-1961: 2006: 267) propuso que el signo a dar seria “el signo de la falta
de significante”, aunque no se soporte, en tanto “provoca la mas indecible angustia”, pero

propicia el acceso “a lo que es de la naturaleza del inconsciente”.

Si consideramos con Lacan (1960-1961: 2006: 265) al “falo como significante”,
desde luego no se trataria de una funcion orgénica, sino que lo abordariamos como “el

centro de toda aprehension coherente de lo que esta en juego en el complejo de castracion”.

Porque la castracién es idéntica a lo que llamaré la constitucion del sujeto del deseo en
cuanto tal —no del sujeto de la necesidad, no del sujeto frustrado, sino del sujeto del deseo.
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En el sentido en que ya he profundizado en esta nocion ante ustedes, la castracion es
idéntica a aquel fendmeno por el que el objeto de su falta, la del deseo —porque el deseo es
falta— es, en nuestra experiencia, idéntica al instrumento mismo del deseo, el falo.

El objeto de su falta, la del deseo —cualquiera que sea, e incluso en un plano distinto que el
del plano genital-, para ser caracterizado como objeto del deseo y no como tal o cual
necesidad frustrada, deberd ocupar el mismo lugar simbdlico que ocupa el propio
instrumento del deseo, el falo, es decir, ese instrumento en la medida en que es elevado a la
funcion del significante (Lacan, 1960-1961: 2006: 332).

Si la propuesta de Lacan (1960-1961: 2006: 332-333) es que el objeto del deseo se
posiciona en el mismo lugar simbdlico que el instrumento del deseo, el falo, en tanto
significante, consideraremos que ese lugar simbolico seria “el lugar del punto muerto
ocupado por el padre en tanto que ya muerto”, pues la voz desfallece para articular la ley,
dicho de otro modo, la instauracion de la ley depende de la muerte de quien la sostiene,

precisamente para que resulte una transmision, en vez de una tirania.

Cuando Lacan (1960-1961: 2006: 304-305) aseverd: “el deseo del sujeto es
esencialmente, como yo se lo ensefio, el deseo del Otro con A mayuscula”, el genitivo seria
subjetivo y, a la vez, objetivo. El lugar donde esta el Otro es donde se desea, en aras de ser
en ese lugar, “deseo de alguna alteridad”. En la situacion analitica, durante la busqueda del
objetivo referente a “lo que desea ese otro que viene a nuestro encuentro”, se requiere que
el analista se implique en “la funcién de lo subjetivo”, al representar en forma temporal, el
significante del objeto que alude al deseo. Habra que preservar vacio el lugar®® al que es

. , . 97
convocado el “significante que solo puede ser anulando a todos los demas”, ese ©.

Segun Lacan (1960-1961: 2006: 305), la dificultad de la funcién analitica consiste

en que el analista se ve impelido a “saber ocupar su lugar” de manera que sea posible para

% Castagnolo (2015) lo expresa de este modo: “el lugar que ofrece un analista es un lugar vacante, vacio, al
deseo del sujeto para poder realizarse como deseo del Otro”.

7 Lacan (1960-1961: 2006: 270) designd de este modo a ®: simbolo del lugar donde se produce la falta de
significante.
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el sujeto ubicar el significante faltante; la operacién ocurre a traves de una paradoja de la
funcion en la que se emplaza al analista a ser “presencia real”, precisamente ahi “donde se

nos supone saber”.

La demanda de analisis se articula con la suposicion de saber en el analista, cuyo
soporte es la disparidad en el amor de transferencia. De acuerdo con Lacan (1960-1961:
2006: 395-396), se dirige amor a “un ser que puede hablar”, debido a que el amor se juega
en el ambito de “lo incondicional de la demanda”. Mas alla de lo solicitado explicitamente,
se profiere como “demanda de ser escuchada”; la incondicionalidad radica en la
implicacion del deseo, “no se trata del deseo de esto o de aquello, sino del deseo, sin mas™.
Asi vemos suscitarse desde el inicio, la presencia de la metafora del deseante en el amor, el
proceso entraia a lo sustituido, el deseado, pues se desea “el deseante en el otro”, lo que
admite haberse situado en la posicion de deseable. Esta disposicion nos hace retomar la
idea ya expuesta sobre el amor: “es dar lo que no se tiene”; la respuesta amorosa remite a la

cuestion de la falta.

Pero, ¢qué es lo que no se tiene y, sin embargo, se pretende dar? Conservemos esta
pregunta mientras recordamos con Lacan (1962-1963: 2007: 122) que la transferencia no se
reduce a reproducir una condicion antigua, la otra coordenada corresponde al ‘“amor
presente en lo real”. A partir de este amor, se erige el cuestionamiento principal de la
transferencia, producido por el sujeto en torno al “a4galma, a saber, lo que le falta, pues es

con esta falta con lo que ama”.
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Poco después, Lacan (1962-1963: 2007: 131) reemplazé el término agalma por el

objeto a ® para referirse a “lo que no se tiene” cuando se trata de amor.

¢Cémo a, objeto de la identificacion, es también a, objeto del amor? En la medida en que
arranca metaféricamente al amante, para emplear el término medieval y tradicional, del
estatuto bajo el cual se presenta, el de amable, erdmenos, para convertirlo en erastés, sujeto
de la falta —aquello por lo que se constituye propiamente en el amor. Es lo que le da, por asi
decir, el instrumento del amor, en la medida en que se ama, que se es amante, con lo que no
se tiene.

Si a se llama a en nuestro discurso, no es tan solo por esta funcion de identidad algébrica de
la letra que predicamos el otro dia, sino, para decirlo, humoristicamente, porque es lo que
ya no se tiene.” Por eso este a que en el amor ya no se tiene, se lo puede reencontrar por via
regresiva en la identificacion, en forma de identificacion con el ser. Por eso Freud califica
exactamente con el término regresion el paso del amor a la identificacion. Pero, en esta
regresion, a permanece como lo que es, instrumento. Es con lo que se es que se puede tener
0 no, por asi decir (Lacan, 1962-1963: 2007: 131).

Estos parrafos acentlan lo expuesto en paginas anteriores, aunque con un matiz,
amar implica situarse como “sujeto de la falta” respecto al objeto a. Allouch (2011: 210-
211) lo sintetiza de este modo: “Amar, hacerse sujeto de la falta, es dar ¢l objeto a, dar
entonces, lo que no se tiene, y sin embargo se es”. El vocablo “instrumento” en los
fragmentos evocados, deriva en que el amante en calidad de objeto a, se instrumentalizaria,
quiza por la expectativa del “intercambio”, lo que insistiria en una versiéon del amor

supeditada a un anclaje imaginario.

Podemos sintetizarlo del siguiente modo. La articulacién de la demanda de amor
implica colocarse como amante, pero, también aceptarse como deseable que aspira al
deseante en el otro. Cuando alguien acoge la falta del demandante, dirigiéndole la suya, se

suscita un encuentro que configura un amor narcisista, una ilusoria completitud sostenida

% En las clases dedicadas a la angustia, el objeto a fue considerado por Lacan (1962-1963: 2007: 114) como
“la causa del deseo”. En el siguiente periodo de trabajo de su seminario, Lacan (1964: 2010: 110) expuso: “El
objeto a es algo de lo cual el sujeto, para constituirse, se separé como 6rgano. Vale como simbolo de la falta,
es decir, del falo, no en tanto tal, sino en tanto hace falta. Por tanto, ha de ser un objeto —en primer lugar,
separable —en segundo lugar, que tenga alguna relacion con la falta”.

= Ce qu’on n’a plus. [N. del T.]
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en una pretendida correspondencia desde lo imaginario. En esa forma de amar, el espejeo
con el otro es un recurso para la confirmacion del sujeto, un regodeo en el que el respectivo
amado taponea el deseo. El analista sabe que la demanda es incondicional, por tanto, no
contesta como un enamorado convencional que se entrega al otro mientras espera su amor.
¢Cudl es la condicion del analista que le permite sustraerse del anzuelo? De acuerdo con
Lacan (1959-1960: 2009: 358), el analista tiene “un deseo advertido”, precisamente por su
propio trayecto de andlisis. Ese deseo es pregunta constante sobre la ruta a seguir, después
de su experiencia como analizante. No hay forma de eludirlo, su reverberacién propicia que

el analista acompafie a otros a escucharse en su verdad, mas alla de los cantos de sirena.

Segun Lacan (1960-1961: 2006: 440), ningun objeto tendria mayor valor que otro
en lo concerniente al campo del deseo; ese duelo lo encara el deseo del analista. Podemos
notar un ejemplo en El Banquete. A pesar de la insensatez de Agaton, hacia él estaria
dirigido el elogio en voz de Socrates. Aunque su discurso sea fragil, Agaton es
contemplado como “el objeto amado”. Cuando Alcibiades ha terminado de hablar sobre
Socrates desde la idealizacion y el dolor por el rechazo, Sdcrates le sefiala que su escena
dramética ha sido por Agatén. En cierto sentido, ese episodio muestra la funcion del
analista, posibilitada por un duelo que marca una préactica. Por supuesto, el estilo en el

ejercicio de la funcién varia de acuerdo al caso y los respectivos involucrados.

Repasemos el material de este bloque, trabajamos el tema del amor de transferencia,
esa experiencia afectiva que hace posible el analisis, aunque conlleve ciertas
complicaciones. EIl analista escucha y reconoce la importancia de la demanda amorosa del
analizante, pero no cede ante ella, pues sabe “socraticamente” que no porta lo que el otro

espera a partir de la idealizacion. Sin embargo, hay algo que si tiene, se trata de ese deseo
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del que pudo dar cuenta en su propio analisis. Desde ese lugar, interviene para que el

analizante se encuentre con la falta.

3.7 Fin de partida

¢Por qué el analista no perpetia la idealizacion? EI analista sabe de la
incompletitud; si se colocara como idolo estaria eludiendo la falta, lo que conduciria a
postergar la muerte que estd involucrada en la separacion que ocurre al terminar esa
experiencia clinica de andlisis. El trabajo ético del analista se sostiene en la asuncion del

deseo a través de la vivencia de la muerte.

[...] la transferencia no es la puesta en acto de una ilusion que, segun se supone, nos lleva a
esa identificacion alienante que es la de cualquier conformizacion, asi fuera a un modelo
ideal, modelo al que en ningun caso, ademas, puede servir de soporte el analista—, la
transferencia es la puesta en acto de la realidad del inconsciente (Lacan, 1964: 2010: 152).

Adaptarse a un modelo idealizado por identificacion con el analista, via la
transferencia, seria una especie de complicidad que engancha a una complacencia
narcisista. La propuesta de Lacan (1964: 2010: 152) respecto a la transferencia como
“puesta en acto de la realidad del inconsciente”, es el punto de partida para recordar como
la sexualidad esta acoplada a la dimensidn inconsciente, pues luego reviso en su seminario

el tema de la pulsién y, su (des)encuentro con el objeto.

[...] ese objeto que, de hecho, no es otra cosa mas que la presencia de un hueco, de un
vacio, que, segin Freud, cualquier objeto puede ocupar, y cuya instancia s6lo conocemos en
la forma del objeto perdido a mindscula. El objeto a minuscula no es el origen de la pulsion
oral. No se presenta como el alimento primigenio, se presenta porgue no hay alimento
alguno que satisfaga nunca la pulsion oral, a no ser contorneando el objeto eternamente
faltante (Lacan, 1964: 2010: 187).

Es por esa falta incolmable que vamos errantes entre la vida y la muerte. La
afioranza por un objeto inaprehensible nos lleva a crear proyectos, construir vinculos y

trazar una compleja historia en el intento de recuperarlo, sin embargo, permanece de
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manera modificada en un cuerpo que excede la dimension bioldgica, un cuerpo saudade
que no termina de tenerse, un cuerpo para hacer ser mientras se tiene la expectativa de un

futuro, desde el deseo.

Alli es donde esta citado el analista. En la medida en que se supone que el analista sabe, se
supone también que ira al encuentro del deseo inconsciente. [...] el deseo es el eje, el
pivote, el mango, el martillo, gracias al cual se aplica el elemento-fuerza, la inercia, que hay
tras lo que se formula primero, en el discurso del paciente, como demanda, o sea, la
transferencia. El eje, el punto comun de esta hacha de doble filo, es el deseo del analista,
que designo aqui como una funcién esencial. Y no me vengan a decir que no nombro ese
deseo, porque es precisamente el punto que solo es articulable por la relacion del deseo con
el deseo.

Esta relacion es interna. EI deseo del hombre es el deseo del Otro. ¢(No esta reproducido
aqui ese elemento de alienacién que les designé en el fundamento del sujeto como tal? Si el
hombre sélo puede reconocer su deseo a nivel del deseo del Otro, y como deseo del Otro
¢no le aparecera esto como un obstaculo a su desvanecimiento, punto en que su deseo jamas
puede reconocerse? Esto ni esta planteado ni tiene por qué plantearse, ya que la experiencia
analitica nos muestra que el deseo del sujeto se constituye cuando ve el juego de una cadena
significante a nivel del deseo del Otro (Lacan, 1964: 2010: 243).

El deseo del analista es vehiculo para la localizacion de las coordenadas del deseo
del analizante. El analista es quien mediante el reconocimiento de su deseo estd en
disposicion de escuchar la diferencia que pugna por manifestarse en el discurso del
analizante, a partir del deseo del Otro. Sin embargo, el proceso no es sencillo, Lacan (1964:

2010: 265) destaco que hay un momento transferencial en que el ideal del yo es el

(13

significante central en el vinculo, esto propicia que el analizante se considere ‘“tan

satisfactorio como amado”.

[...] la maniobra y la operacion de la transferencia han de regularse de manera que se
mantenga la distancia entre el punto donde el sujeto se ve a si mismo amable y ese otro
punto donde el sujeto se ve causado como falta por el objeto a y donde el objeto a viene a
tapar la hiancia que constituye la division inaugural del sujeto.

El objeto a minuscula no franquea jamas esa hiancia. Los remito a la mirada como al
término mas caracteristico para captar la funcion propia del objeto a. Justamente a se
presenta, en el campo de espejismo de la funcién narcisista del deseo, como el objeto
intragable, si me permiten la expresion, que queda atorado en la garganta del significante.
En ese punto de falta tiene que reconocerse el sujeto (Lacan, 1964, 2010: 278).
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No hay una imagen ilusoria que suture la herida constitutiva, el trabajo con la
transferencia habra de llevar a que el analizante advierta su division de sujeto,* al

percatarse en retrospectiva de haberse situado en el lugar de la falta en tanto objeto a.

El anélisis constituye una experiencia si el sujeto encuentra una salida’® para

producir su transformacion desde la verdad de su condicién deseante, por tanto, el proceso
no habré de obturarse mediante la identificacion con el analista. La puerta que se abre para
evitar el atrapamiento de esa identificacion, consiste en marcar, lo que Lacan (1964: 2010:
279) atisbé como “la distancia existente entre el objeto a mindscula y la 1 mayUscula

idealizante de la identificacion”.

% De acuerdo con Allouch (1985: 2008: 75), al final de un analisis, lo que habra de hallarse es un “sujeto
advertido”, porque se ha operado en éste el efecto de la division de sujeto. En este aspecto, podemos
remitirnos a la propuesta de Lacan (1967-1968: 185) sobre ese efecto acaecido en la postrimeria del analisis:
“[...] el acto psicoanalitico consiste esencialmente en esta especie de efecto de sujeto que opera
distribuyendo, si se puede decir, lo que va a constituir el soporte, a saber, el sujeto dividido, el $ porque ésta
es la adquisicion del efecto de sujeto al término de la tarea psicoanalizante, es la verdad que es conquistada
por el sujeto, sea cual fuere y bajo cualquier pretexto que sea embarcado, es a saber, por ejemplo para el
sujeto mas banal, el que viene a los fines de ser aliviado: éste es mi sintoma, ahora tengo la verdad; quiero
decir que es en la medida en que eso no es todo lo que habia de mi (moi), en la medida en que hay algo
irreductible en esta posicion del sujeto que se llama en suma esfuerzo nombrable, impotencia para saberlo
todo, que yo estoy aca y que, a Dios gracias, del sintoma que revelaba lo que queda enmascarado en el efecto
de sujeto del que repercute un saber, ;he levantado yo lo que alli hay enmascarado? Con seguridad no
completamente. Algo queda irreductiblemente limitado en ese saber. Es al precio —ya que he hablado de
distribucion de que toda la experiencia ha girado alrededor de ese objeto a del que el analista se hace el
soporte, el objeto a en tanto que es lo que, de esta division del sujeto ha sido y sigue siendo estructuralmente
la causa de esta division del sujeto. Es en la medida en que la existencia de este objeto a se ha demostrado en
la tarea psicoanalitica ¢y cdmo? Todos lo saben: en el efecto de transferencia; es en tanto que es el partenaire
el que, por la misma estructura instituida por el acto, lleg6 a cumplir la funcién que, desde que el sujeto ha
intervenido como efecto de sujeto, que tomado en la demanda instaurando el deseo se encontrd determinado
por esas funciones que el andlisis ha abrochado como las de objeto nutricio, el seno, objeto excremental, el
escibalo, la funcién de la mirada y de la voz. Es alrededor de estas funciones, en la medida en que en la
relacién analitica han sido atribuidas a quien es el partenaire, que esta el pivote y el soporte, como dije la
Gltima vez, el instrumento que ha podido realizar la esencia de la funcién del $, a saber, la impotencia del
saber”.

190 Murillo (2016: 9-11) propone algunos elementos para pensar el fin de analisis en términos de espacialidad
y no de temporalidad, a partir de la produccion de salidas. “Las salidas en el anlisis significan siempre que
las estructuras se transforman: las estructuras de los conflictos, de la transferencia, de los sintomas, etc. [...]
El mundo en el que vivimos tiene en general una estructura mortificante y las realidades institucionales en las
que convivimos adoptan una estructura de encierro que se presentan como sin salida. [...] Salirse de una
estructura no quiere decir liberarse del padre, sino producir una salida alli donde este no la pudo producir. Es
un problema familiar que se anuda con un problema social mas amplio. [...] Salirse de una estructura requiere
siempre una mezcla de valentia y de prudencia. [...] Cuando se sale por alguna puerta, no se pasa a otro lado,
sino que todo el conjunto del espacio se transforma. Salirse de una estructura es transformarla”.
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¢Y qué sucede con la transferencia al final de un analisis? Lacan (1964: 2010: 275)
criticd una expresién conocida como “liquidacion de la transferencia”. Al principio, se
vali6 de la ironia para plantear un posible vaciamiento. Luego dijo: “Si la transferencia es la
puesta en accion del inconsciente, ¢querran decir que la transferencia podria ser liquidar al
inconsciente?” ;Desapareceria el inconsciente después de vivir un analisis? Eso parece
dificil. Posteriormente, se cuestioné si lo que se liquidaria seria “el sujeto al que se supone
saber”. Esto resultaria parad6jico, como podria liquidarse en el final del analisis a tal sujeto
al que se supone saber, si podria decirse que es cuando éste “empieza precisamente a saber
algo” sobre quien ha sido el analizante. Entonces, jen qué consiste esa liquidacion? Se trata
de liquidar el engafio en que la transferencia se dirige al cierre del inconsciente, cuyo
mecanismo seria la relacion narcisista donde el sujeto se coloca como objeto amable. En la

peticion de amor al Otro, se convoca a un espejismo.

Lacan (1964: 2010: 281) manifest6: “[...] si la transferencia es aquello que de la
pulsion aparta la demanda, el deseo del analista es aquello que la vuelve a llevar a la
pulsion”. Durante el proceso, el analista habrd de renunciar a la idealizacion a la que lo
cleva el analizante, ademas de “servir de soporte al objeto a separador”. La remision del
sujeto al objeto a, asi como el atravesamiento del fantasma le conducen a habérselas con la

pulsion.

La exposicion de Lacan (1964: 2010: 282) insiste en que se puede rebasar el campo
de la identificacion mediante “la separacion del sujeto en la experiencia”, debido a que el

deseo del analista corre en direccion opuesta a la identificacion.
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Después del trayecto analitico, ¢,como se situa el sujeto en relacidén al amor?, ¢algo
cambiaria en la forma de vivirlo? Lacan (1964: 2010: 283) podria responder: “El amor, que
en la opinién de algunos hemos querido degradar, sdlo puede postularse en ese méas alla
donde, para empezar, renuncia a su objeto”. En cierto sentido, la frase alude a la presencia
de la muerte como un modo de posibilitar vida, porque la nueva forma de vivir el amor
comporta un duelo. El analisis abre una via para amar en el reconocimiento de la diferencia,
porque se aprecia la imposibilidad de la completitud; siempre hay algo que falta, no

tenemos mas que el deseo, cuya movilidad nos lleva a jugarnos en el devenir.

Hagamos una sintesis de los elementos abordados en este apartado. Nos referimos a
la division del sujeto como efecto del trabajo analitico, consideramos la relevancia del
deseo del analista para que el analizante no quede sumergido en la identificacion con el
analista en el fin de partida. Luego nos cuestionamos sobre el tema del amor para pensar
coémo podria concebirse después de la experiencia de analisis, a raiz de advertir el deseo y

su relaciéon con el devenir.

3.8 La apuesta por un trazo (est)ético de la vida

De acuerdo con Butler (2009: 45), hay una transformacién del yo en el encuentro
con otro, tal situacién expresa la imposibilidad del yo de mantenerse “dentro de si”, por
tanto, se propicia un movimiento “fuera de si mismo”, donde “la tinica manera de

conocerse” depende de una mediacion externa a partir de una convencion.

Butler (2009: 59) nos recuerda que ciertos aspectos de la propia experiencia
corporal estan més alla de las posibilidades de incluirse en un relato, aunque anidan “la

condicion corporal del dar cuenta de uno mismo en forma narrativa”. En otras palabras, nos
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referimos a aquella “exposicion” inenarrable, cimiento de la “singularidad”. En conexion
con ello, aludimos a “relaciones primarias” que son inasibles, sin embargo, dejan
“impresiones” indelebles y persistentes, lo que implica una “opacidad parcial” en la
historia particular, a pesar de portarla. Ademas, las “normas” que posibilitan la articulacion
del relato sobre si, en cierto sentido, son ajenas, esta condicién vuelve “sustituible” (o
variable) a quien busca su historia, porque ésta es reconstruida en cada intento de contarla.
Dicha cuestion es considerada por Butler (2009: 59) como “desposesion en el lenguaje”, su
posibilidad de acrecentarse estaria en funcion de dar cuenta de si mismo a otro, porque “la

estructura de interpelacion” reemplazaria a “la estructura narrativa”.

¢Que alternativa existe frente a la imposibilidad de dar cuenta de si mismo en forma
total? Butler (2009: 60) propone que tenemos el recurso de “ficcionalizar”, pues los
origenes nos resultan enigmaticos. De tal manera que el relato es incompleto, aunado a que

las condiciones de articulacidon no sostienen “una historia definitiva”.

Junto a Butler (2009: 78-79), podemos decir que la experiencia psicoanalitica revela
mediante el discurso que el inconsciente no es una pertenencia, va mas alla de lo
domenable, escapa a la voluntad y la consciencia, mientras el sujeto queda “desposeido
desde el comienzo como resultado de la interpelacion del otro”, vehiculizada por la
transferencia. Ademas de favorecer la reconstruccion de la historia particular, la
transferencia y la contratransferencia apuntan a que admitamos que hay algo imposible de
llevarse a la palabra. La situacion transferencial hace una recapitulacién de material
inconsciente, al tiempo que el analizante vive la desposesion en cuanto es interpelado. Por
supuesto que tal condicidon no consiste en que el otro lo posea, el analista “también es

desposeido y llama y es llamado, en una relacion que, por esa razén, no es reciproca”. Sin
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embargo, el analista habra de transitar esa desposesion con mayor soltura —porque su
propia experiencia de analisis lo ha confrontado con las pérdidas, es decir, las renuncias—,

factor que abre la disposicion a la escucha del inconsciente.

Coincidimos con Butler (2009: 83) en que no aspiramos a “la articulabilidad total”
en el final del andlisis, tal expectativa “implicaria un dominio lingiiistico y yoico sobre el
material inconsciente que procuraria transformar el inconsciente mismo en una articulacion
reflexiva consciente”, eso es imposible, debido a que el yo no puede estar al tanto de forma

intencional de todas las fuerzas que lo propulsan.

Desde la perspectiva de Butler (2009: 90-91), “la estructura de interpelacion no es
un rasgo de la narracion”, ella considera que seria “una interrupcion del relato”. Cuando se
lanza el discurso al otro, el sujeto trata de configurarlo con verosimilitud. El proceso se
vuelve interlocutorio en el afan de dar cuenta de si mismo frente al otro. Por tanto, Butler
(2009: 91) atribuye a esa articulacion una ‘“‘autoria espectral”. La verdad que puede
manifestarse atiende a “una dimension relacional del lenguaje”, su emergencia brota en la
discontinuidad, porque apostamos a “la aceptacion de los limites de la cognoscibilidad en

uno mismo y en los otros”.

La verdad no cabe en una definicibn hecha de palabras, porque apenas nos
aproximamos a ella, vuelve a la sombra, pero se asoma en los intersticios. Coincidimos con
Butler (2009: 92) en que hay algo que no logra apalabrarse en el intento de dar cuenta de si
mismo, pero eso no nos desliga de responsabilidades, porque el discurso siempre
incompleto remite a la relacionalidad con otro(s), a partir de la cual nos constituimos.

Butler (2009: 92) afirma “estamos éticamente implicados en la vida de otros”, frase que nos
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recuerda la dimension historico-social de la subjetividad. Si bien el decir tiene un caracter

inacabado, también el sujeto que lo emite, en virtud del devenir a través del deseo.

Aunque el sujeto sea considerado “efecto del significante”, Herrera (2008: 198)
también recuerda que queda “un resto: el objeto a”. Asimismo, evoca que el ser, desde el
psicoanalisis, es objeto a, el cual va mas alla del significante. Las palabras son rebasadas
por lo real, no consiguen nombrarlo, pero su decurso y discontinuidad desprenden ese resto
que es objeto a. Podria decirse que la simbolizacion proviene de lo real, aquello inatrapable
para la red significante, “también es un resto del proceso de simbolizacion”. Sin embargo,

proponer que lo real es anterior a la simbolizacion, implica un sentido l6gico, porque la

. . . 99 101
palabra vehiculiza retroactivamente “cl ser estaba ahi”.™

Herrera (2008: 214) planted6 una (po)ética del psicoandlisis basada en el
reconocimiento del instante en el cual “el ser no se dice, se hace”, sefialo que “hacer el ser”
seria una especie de “acto de parto” que podria ligarse a la poiesis, considerada “la causa

que hace que lo que no es llegue a ser”.

La (po)ética del psicoanalisis no conduce al ser sino al no-ser, al no-ser que esta por ser, al
instante en que se hace el ser, el objeto del deseo. Se trata de un instante privilegiado en el
que el analizante hace de su existencia tragica un acto libre: un cuadro, un libro, una
escultura, un poema, una melodia, 0 como sostiene Foucault: una estética de la existencia.
Lo maravilloso y lo misterioso de la creacidn es este objeto que no habia. El acto analitico
inaugura un instante enigmatico en el que el arte y la vida se tocan para hacer el ser. Sélo a
partir de aqui se comprende que deseo y creacion sean un solo real.

Es pues desde el instante, tiempo privilegiado del inconsciente, que me permito proponer
una (po)ética del psicoandlisis, como una ética que es condicién de la estética. Lo imposible
de decir pone al analizante frente a lo real, el objeto causa del deseo como objeto perdido,
ante cuya falla se hace su propio objeto (Herrera, 2008: 214).

191 Esta idea puede asociarse a la siguiente aseveracion de Lacan (1953-1954: 1981: 240): [...] lo que vemos
bajo el retorno de lo reprimido es la sefial borrosa de algo que s6lo adquirira su valor en el futuro, a través de
su realizacién simbdlica, su integracion en la historia del sujeto. Literalmente, nunca sera sino algo que, en un
momento determinado de realizacion, habré sido”.
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En el psicoanalisis se actualiza la imposibilidad de aprehender el ser, sin embargo,
Herrera (2008: 202) menciond que en el sujeto se propicia: “un saber hacer con su falta”. El
acto analitico remite a la techne tou biou de la antigiiedad grecorromana, porque concibe en
la vida un sentido estético, posibilitado por el hallazgo de la verdad de la falta, la verdad del
deseo, ésa que nos lanza a reconocer los limites pautados por la finitud, desde la ética, pero
también nos exhorta a encarnar la vida de otra manera, porque el reconocimiento de la

poiesis historizante®

en el proceso de subjetivacion, instiga a la transformacién como un
modo de hacerse cargo del aspecto creativo de la subjetividad. Es por ello que el

psicoanalisis afirma la posibilidad de una estetica de la existencia.

Este capitulo finaliza un trayecto de investigacion en busca de formas de encarnar la
vida como experiencia a traves de procesos de subjetivacion, primero nos referimos al
movimiento teorico efectuado por Foucault relativo al tema de la gubernamentalidad y su
viraje desde las técnicas de poder hacia las tecnicas de si. Luego dirigimos la atencion al
término techne tou biou y su manifestacion en el cuidado de si, mediante la procuracion del
encuentro entre el sujeto y la verdad. Tambiéen sefialamos que el cuidado de si era un
proceso para enfrentar el interés politico por el gobierno de la ciudad. El propio cuidado de
si nos llevé a pensar en el amor involucrado en esa relacion entre amante y amado, maestro
y discipulo. El sujeto logra ocuparse de si porque el otro le ha transmitido el proceso al
ocuparse previamente de él, a partir del amor desinteresado, tal condicion del amor por
parte del maestro es la que permite al sujeto dirigir la mirada hacia si mismo. Recordamos
la declaracion de amor de Alcibiades hacia Socrates, quien se resistio a la seduccion y, por

otro lado, lo recondujo a su deseo, un episodio comparable a lo que ocurre en la dindmica

192 proceso que podria vincularse a lo que Butler (2009: 60) llamé “ficcionalizar”.
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de la transferencia, cuyo andlisis permite encontrarse con la verdad del deseo. Asimismo,
planteamos la posibilidad de amar de otro modo después de la travesia analitica, nos
referimos a un amor que acepta la renuncia respecto al objeto para abrirse a otros
encuentros en la asuncién de la diferencia. Por tanto, se cae en cuenta que es posible

desplegar nuevas rutas y apostarse en sus trazos por una estética de la existencia.
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Conclusiones

Presentamos en el primer capitulo un abordaje de las condiciones de posibilidad de
la alienacién en sociedades de control, apuntalado por una revision de estudios previos
sobre las implicaciones sociales y psiquicas de dicha posicion. El recorrido nos llevo a
evocar la interpretacion de Marx sobre la alienacion como la devaluacion del obrero frente
a su obra, pues ésta no le pertenece, a pesar de haber dedicado tiempo y energia en su
produccion. Pronto se le despoja materialmente del objeto, en cuanto concluye su
participacion en el proceso de elaboracién, sin embargo, el objeto producido nunca fue
suyo, debido a que las circunstancias para el desarrollo del trabajo estan en funcion del
capitalista, quien posee los medios de produccion. Asi que la obra es retirada del obrero,
porque ésta habra de volverse mercancia. Esa distancia entre ambos es el punto de partida
para pensar la alienacion del trabajador por ser despojado de un objeto tangible que él
produjo, aunado a ello, su desempefio es retribuido con un salario que apenas le permite
cubrir las necesidades para seguir asistiendo al lugar de trabajo y, por otro lado, procrear a
la generacion que habra de continuar el proceso monotono y desgastante, lo que conduce al
trabajador a un repliegue en sus intereses particulares, porque se concentra en una vida
mecanizada que atiende a la cotidianidad de un trabajo en el que no logra reconocerse como
parte del conjunto humano, pues en la perspectiva de Marx (1844: 2007: 112-114), la vida
genérica es equiparable a la vida productiva, pero, la actividad vital que consideraba propia
de la esfera humana tendria que ser consciente y libre (en respuesta a su voluntad),
caracteristicas dificiles de conseguir y sostener desde el trabajo alienado, aungque no se
descarta que esa complicacion para lograr y mantener un quehacer libre y consciente se

presente en la generalidad, porque si bien es posible ejercer ciertas actividades sin coaccion
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explicita ni austeridad econdmica, no es meramente individual la eleccion del trabajo a
desempefiar ni el modo de realizarlo, es decir, no sélo la voluntad y la consciencia
respaldan la decision; el momento historico-social y la historia particular (matizada por los
discursos transmitidos por los referentes cercanos) son elementos que mediatizan la
inclinacion por cierta actividad frente a otras opciones. Podriamos decir que la clave para
aproximarse al ejercicio de una actividad vital en contraposicion al trabajo alienado, estaria
en el reconocimiento de la “potencialidad subjetiva”, esa disposicidon a crear que Pagura
(2006: 7) interpreta en la actividad vital humana, lo que implica identificar que hay una
multiplicidad de alternativas que laten en la virtualidad y pueden hallar actualizacion en la
configuracion de una obra. Por supuesto, reconocer la “potencialidad subjetiva”, también
implicaria pensar en el lugar social que se ocupa, lo que supondria preguntarse por las
formas en que se organiza la sociedad a traves de sus instituciones y significaciones
imaginarias sociales; llegar a tal cuestionamiento no es sencillo, pero seria factible, si
consideramos la reflexividad a la que Castoriadis (1986: 1998: 139-140) le apostaba desde

la subjetividad humana.

También podemos recordar otras versiones de alienacion que trabajamos en el
capitulo 1 y retomamos en el siguiente. Por ejemplo, nos referimos a la posicion de
sometimiento ante un discurso promovido por una figura idealizada, en otras palabas, se
trataria de una adhesion dogmatica (Aulagnier, 1979: 2007: 45-47). Asimismo,
consideramos esa acepcidn de alienacion en que los sujetos evitan pronunciarse en asuntos
comunes, no procuran ser participes de las decisiones que atafien a la sociedad, debido a
una conformidad acritica, una especie de docilidad respecto al orden establecido. En el

primer capitulo, buscamos las condiciones que habrian de propiciar esas expresiones de
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alienacion. Nos remitimos a las vertientes del biopoder, la anatomopolitica y la biopolitica;
pensamos en la preservacion del caracter individualizante y totalizante del poder pastoral en
el ambito politico moderno y, mas tarde, nos aproximamos a las “sociedades de control”,
aquellas que se establecerian después de las “sociedades disciplinarias”, ambas abordadas
por Deleuze a partir del trabajo de Foucault. De esa manera, pensamos que el control social
se vale de artilugios mas sutiles que la practica del encierro —propia de las sociedades
disciplinarias para la procuracién de cuerpos productivos—, pues el “sistema de informacion
general” es un compafiero constante, permite el registro de datos personales, habitos de
consumo, ideas politicas y ubicaciones geograficas, mientras vende al usuario comun la
ilusion de la sagacidad y la presencia en cualquier momento y lugar. Ademas, la
incertidumbre laboral ante estrategias de subcontratacion, asi como la recurrencia de
despidos masivos en empresas que en otro tiempo se consideraban consolidadas, lleva al
sujeto a cuestionarse sobre sus habilidades como empresario de si mismo cuando no
obtiene los resultados esperados, lo que redunda en un sentimiento de culpa que lo
mantiene en la misma posicidn, incrédulo sobre su posibilidad de desarrollarse y
ateniéndose a las logicas institucionales por el riesgo de perder el puesto tambaleante que
tiene. Aunado a esto, el capitalismo actual se ha decantado hacia el consumo continuo de
productos y servicios que habran de reemplazarse una y otra vez, debido a su pronta
obsolescencia, una logica que deriva en una deuda interminable en el afan por adquirir el
servicio —probablemente, ofrecido mediante una aplicacion— o el artefacto mas novedoso
del mercado, objeto que se erige como fetiche y retrotrae al mecanismo de la renegacién de

la castracion, proceso caracteristico de la vertiente perversa de la subjetividad.
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Zizek (1999: 2007: 264) sugiere que el “perverso polimorfo” seria la configuracion
emblemética de esta época. Desde la posicion perversa es posible realizar actos cruentos,
los cuales pueden considerarse ominosos, porque la lectura de su crudeza remite a la verdad
de la castracion, la verdad de los limites, la verdad de la finitud, la verdad de la muerte
como condicién vital de la que pretende renegarse socialmente mediante el paradigma
inmunitario, pues en éste se ha instrumentalizado e instituido la muerte como artificio
politico moderno para preservar a la comunidad por medio de la eliminacion de los
elementos que se consideran peligrosos o prescindibles para el resto, sin embargo, esas
vidas que se ha intentado postergar, excluir o anular, no se sofocan del todo. En ciertas
condiciones, las fuerzas remontan y su manifestacion alude al exceso indomefiable que
puede descargarse en actos cruentos que apelen a la muerte o, por otro lado, expresen vida
en actos creativos a través de la sublimacion, el mecanismo sobre el cual, Lacan (1959-
1960: 2009: 139) expreséd: “El objeto es aqui elevado a la dignidad de la Cosa”, es decir,
Das Ding, el objeto perdido que nunca se tuvo, pero tiene que vivirse como perdido para
producir el deseo de intentar reencontrarlo; cada proyecto del sujeto es una apuesta afectiva

por hallar ese objeto irrecuperable.

El tema del deseo nos pone nuevamente entre la vida y la muerte, porque el afan por
recuperar el objeto perdido es la aspiracion a la completitud, algo imposible en vida, ya que
implicaria la ausencia de tension, la muerte. Pero, el deseo también tiene un matiz vital,
puede prolongar la vida y aplazar la muerte cuando el sujeto se compromete afectivamente
con aquellos proyectos que son sustitutos del objeto perdido, el engarce de esos proyectos
constituye una red que sostiene con vida. En el capitulo 2, expusimos que la vida del sujeto

se organiza a la manera de un tejido escritural, porque su historia se va trazando en virtud
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del despliegue de la energia pulsional a través de canales que enlazan y cargan de afecto a
las huellas mnémicas, esta distribucion de la energia entre las inscripciones configura el
sistema mnémico del aparato psiquico. Todavia en el mismo tema, pero partiendo de la
perspectiva de Deleuze, aseveramos que la escritura, en su estatuto de acto creativo, seria
una forma de resistencia ante el poder mortificante. Ademas, acudimos al trabajo de
Foucault (1983: 1999: 292) sobre la escritura de si entre las précticas subjetivantes de la
antigliedad grecorromana, porque su inclusion en una askesis tiene una dimension

ethopoiética, debido a que seria “un operador de la transformacion de la verdad en éthos”.

Fue en el capitulo 2 donde sefialamos el basamento subjetivo que sostiene a las tres
formas de alienacion evocadas en estas conclusiones: la sumision ante el discurso
promovido por otro (Aulagnier, 1979: 2007: 45-47); la evasion de pronunciamientos sobre
asuntos comunes, asociada a la pasividad o conformidad acritica respecto a las decisiones
tendientes a orientar los rumbos de la sociedad; la concepcion de trabajo alienado en que la
actividad vital se ha instrumentalizado para preservar la vida individual (Marx, 1844: 2007:
112-114). Estas formas de alienacion se sostienen en la inadvertencia de lo Otro. Desde
Castoriadis (1975: 2010: 166), encontramos que la posibilidad de la autonomia dependeria
del reconocimiento de la incidencia del discurso del Otro en el sujeto, su asuncion en aras

de un reposicionamiento.

A partir de la relacién entre Sécrates y Alcibiades, recordamos en el capitulo 3,
algunas investigaciones de Foucault sobre el cuidado de si; el vinculo entre ambos
personajes también fue abordado por Lacan, cuyo trabajo nos permitio pensar en el amor de
transferencia que se suscita durante la experiencia psicoanalitica, asi como la forma en que

el andlisis de dicho amor habra de propiciar un viraje hacia el deseo. En el psicoanalisis se
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admite que el deseo del sujeto ha estado alienado en el deseo del Otro, a traves de la
configuracion del fantasma mediante el cual se intentaba responder al enigma del deseo del
Otro, sin embargo, dicha trama fantasmatica apunta a “ficcionalizar” (Butler, 2005: 60),
recurso al que acude el sujeto ante la imposibilidad de dar cuenta de si mismo en forma
total, pues en sus origenes, previos al lenguaje, no habia un sujeto diferenciado de la madre,
justamente, el analisis propone encontrarse con un real sobre lo que no logra simbolizarse y
llevarse a la palabra, apenas logra bordearse mediante el atravesamiento del fantasma. Esa
falta de saber es la que propicia la ficcionalizacion, el caracter creativo de la subjetividad

que habremos de apropiarnos al final del anlisis para abrir otras vias hacia la vida.

Si Foucault (1976: 1987: 165-169) abordo el tema de las tecnologias de poder a
través de las cuales se intenta administrar y controlar la vida, mientras se produce
mortificacion en la pretension de sostener ciertas opciones de vida, entonces, diremos que
abocarse a las técnicas de si como el otro elemento de la gubernamentalidad, le permitié
distinguir una apropiacion estética de la vida, mediante el estudio del cuidado de si que fue
la forma emblematica de techne tou biou (Foucault, 1983: 2013: 203). En el tiempo actual,
podriamos hallar en el psicoandlisis a una techne tou biou, porque el encuentro con la
verdad implica hacer ser, pues el sujeto se vuelve su propia verdad (aunque no pueda
apalabrarla en su totalidad, precisamente porque la verdad tiene que ver con la
incompletitud), lo que supone una experiencia que conduce a un reposicionamiento
subjetivo, es decir, una transformacion como un modo de reconocerse en la vida y hacerse
cargo de ella, porque se ha advertido el deseo que no sélo remite a los limites de la finitud,

también a la posibilidad de crear en disposicion de apertura al porvenir.
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