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1. Introduccion.

Debido a la amplitud de este capitulo introductorio de nuestra tesis, se nos hace
imprescindible, presentar, a modo de preambulo, un leitmotiv de lo que ha sido nuestro recorrido
filosofico. Tal vez lo mas oportuno sea comenzar la exposicion mediante una pregunta, la pregunta
que ha inspirado nuestra investigacion. Por lo pronto, esta pregunta es una pregunta amplia que,
como ocurre habitualmente en filosofia, se cuestiona la esencia de algo. Se establece del siguiente
modo: ;Qué es el inconsciente? Inmediatamente después, y para explicar el porqué de nuestra

grafia, se abre otro interrogante: ;Hay razones para, con mayuscula, nombrar al Inconsciente?

Nuestro viaje se ha hecho de la mano de un amigo filos6fico, de la mano de un seductor’,
de la mano de alguien que, indudablemente, se interesa y se sumerge en la problemadtica del
Inconsciente y que signa la accion que le es propia como deseo, ocurriendo asi que el deseo, como
en Grecia, es deseo del Ser, siempre que con “Inconsciente” en mayuscula, queramos mentar un
primer principio ontologico, aquello a partir de lo cual el pensamiento piensa’. En Gilles Deleuze
hemos encontrado un pensar especialmente dedicado a romper con la concepcion de un
inconsciente encarcelado en el sujeto, es decir, de un inconsciente fundamentalmente psicologico.
No solo hemos tratado de mostrar otro Inconsciente que no es el inconsciente del sujeto, es decir,
que no es el resto excluido por la conciencia y abandonado en el subsuelo de la voluntad
individual, sino que también nos hemos permitido combatir esa otra concepcion del inconsciente
que por colectiva, no deja de ser psicologica. Tampoco nos contentamos con una idea de
inconsciente que lo sitie como alma colectiva, si ese alma es el alma forjada en un suceder
histérico (e historicista) en el que va ganando tramas fantasmaticas, ya sean €stas constituidas
como revés de la Ley, ya sean arquetipos culturalistas que constrifian todo acaecer social,

eliminando, por ello, el propio caracter de Acontecimiento de cualquier cosa que pueda ocurrir’. Es

! Cfr. Para tildar a Deleuze de seductor nos valemos de la definiciéon que Roméan Reyes hace del término en su

articulo “De la seduccion. Fragmentos” en Nomadas. Revista critica de Ciencias Sociales y Juridicas de la
Universidad Complutense de Madrid, 11, 2005.1/1. ISSN 1578-6730. p. 2: “Un seductor serad (...) quien invita a
transitar por caminos desconocidos (o prohibidos) para aquellos a los que pretende seducir. Probablemente
también desconocidos (o prohibidos) para el propio seductor. Un seductor deberia ser antes un transductor que un
inductor. El seductor invita a generar senderos que, sin duda, no llevan a parte conocida alguna”.

Cfr. Ver F. Zourabichvili en Deleuze. Una filosofia del acontecimiento. Ed. Amorrortu. Buenos Aires, 2004. p.
134.

Cfr. La eliminacion del Acontecimiento coincidiria con algo asi como el final de la Historia, si bien no debemos
confundir una politica del Acontecimiento con ningun tipo de historicismo. El historicismo tiene una tendencia a la
escatologia, a la predeterminacion. El historicismo suele caer en el transcendentismo o en el relativismo absoluto.
En cualquier caso, se estaria negando el verdadero Acontecimiento. Es por eso que F. Zourabichvili en Deleuze.
Una filosofia del acontecimiento. op.cit., afirma que la filosofia del Acontecimiento pone en crisis la propia idea de
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porque no nos contentamos, como podemos apreciar, con Freud, pero tampoco con Jung o con
Lacan, por lo que hemos acudido a Deleuze en nuestro intento por mostrar un Inconsciente
Ontologico que entronque con la tradicion filoséfica de la antiguedad griega en la que ni el
humanismo ni el antropocentrismo habian, aun, desvirtuado el concepto de alma o de Pensar,
manteniéndose éste como ley no humana de la Naturaleza, como /ogos, como nous, como nous
poietikos, como objeto privilegiado de la Teologia en términos aristotélicos, como campo

transcendental®.

Asi, en nuestro primer capitulo, que es un capitulo introductorio, nos hemos encargado de
situar el punto de arranque de nuestro interés por Deleuze. Escribimos en €l una prehistoria de la
formulacion de nuestro problema y de nuestro apego al pensador francés. Para ello, viajamos hasta
Nietzsche y Freud, leidos, en principio, desde su resonancia. Escogemos especialmente la
problemadtica de la conciencia, mostrando como ambos pensadores la comprenden como fendémeno
superficial, como efecto, como realidad producida y no constituyente o no privilegiada como sede
de lo legislativo de la realidad. Como descubrimos en ambos intelectuales el postulado de la
génesis moral de la conciencia, es decir, la comprension del nacimiento de la conciencia como aval
de un individuo inmerso en una sociedad que lo insta a prometer y a endeudarse, hemos querido
descubrir en ellos la concepcion del otro lado, del Inconsciente como principio no moral y no
politico que permitiera, por ello, el acontecer politico, la innovacioén politica no constrefiida por
figuras simbolicas prefijadas. Asi es como pasamos desde obras como Genealogia de la moral de
Nietzsche o de Totem y tabu de Freud, entre otras muchas, al estudio de perspectivas mas actuales
como El sujeto y la mdscara de Gianni Vattimo. El nos informa de cierto desencuentro entre
Nietzsche y Freud, de una desemejanza en la evaluacion acerca del proceso de civilizacion o
moralizacion del ser humano. Inclinando la balanza hacia el vitalismo no orgénico de Nietzsche,
Vattimo nos conduce hacia El Anti Edipo, de Gilles Deleuze y Félix Guattari, obra con la que ya
nos sumergimos de lleno en nuestra problematica: la busqueda de una concepcion ontologica del
Inconsciente que recoja solo y selectivamente al mejor Freud, al Freud de Mas alla del principio
del placer. Este Freud resulta, a su vez, muy cercano a Georges Bataille, pensador del que nos
hemos nutrido abundantemente para perseguir a un Deleuze especialmente centrado en la
reivindicacion de la univocidad del Ser y de la diferencia ontoldgica de éste con respecto de lo
ente. Nos gusta particularmente sentir en Deleuze un despertar de Anaximandro, del mutuo darse

de vida y muerte, a través de la lectura de Bataille y de Heidegger, en los que encontramos la

Historia como representacion homogeneizada de los sucederes a partir de un transcendentismo imaginado desde el
futuro o la meta.

* F. Zourabichvili: Deleuze. Una filosofia del acontecimiento. op.cit. p. 63.

8



importancia de la mortalidad del ser humano, de la conciencia de la finitud y del impulso, desde

dicha conciencia, hacia la inconsciencia de la infinitud del dpeiron.

Si la conciencia es el pensamiento con sentido de un sujeto, ;desde donde es posibilitado?
Hemos querido entender que desde un Pensar sin sujeto y sinsentido. Su sinsentido nombra la
caducidad de los sentidos construidos y sefiala un limite, el limite posibilitante del pensamiento®, el
horizonte desde el cual la vida es humanamente vivible®. Se trata del limite anhipotético que, para
decirlo con el Platon de Heidegger y, en nuestro espacio-tiempo, con la profesora Ofate,
denominamos Bien ontologico (y no moral)’. Hemos querido rastrear, entonces, un Inconsciente
que fuera el primer principio indemostrable, a partir del cual se destinan sentidos y se amenazan
sus solidificaciones. Para ello nos hemos servido tanto de Deleuze como de sus portavoces, en
especial los incardinados en el mundo hispano. Hablamos de Miguel Morey y de José Luis Pardo,
y sobre todo de sus meritorias traducciones de Deleuze, de Francisco José Martinez, con el que
hemos abundado en la comprension de la ontologia deleuzeana y de la guattariana y del que hemos
recogido la pista de una critica esquizoanalitica de la razén psicoanalitica, de Juan Manuel
Aragiies, con el que hemos insistido en la univocidad del Ser en Deleuze, conduciéndonos asi hacia

la busqueda, en su obra, de una filosofia consistente del Inconsciente, etc. Asimismo, resulta claro

> Nos servimos del término de la profesora Teresa Ofate, que ha puesto a circular la idea de limite posibilitante

como limite ontolégico e inmanente en su obra y a lo largo de los afios en su curso de doctorado “El limite del
pensar en Martin Heidegger”.

Cfr. El sinsentido vendria a constituir el Ser-Pensar inmanente de Deleuze tal y como lo expone A. Nufiez:

“..pues el Ser —ahora no en las alturas sino en el corazon y en la superficie de la Tierra, de la materia y el
pensamiento—, desaparecido incluso como Ser y derramado en esta Tierra, devenido Tierra, no es un orden ni
impone una jerarquia desde si mismo, sino todo lo contrario, es lo que hace y deshace cada orden, lo que
posibilita que haya siempre lo nuevo y que otros mundos sean posibles y reales” (A. Nuiez: La ontologia de Gilles
Deleuze: de la politica a la estética. UNED. Madrid, 2009. p. 52); Para perseguir una adecuada nocion de limite a
nivel ontolégico opuesta al limite configurado desde el no-ser que condenaria a la carencia a todo ente, ver A.
Nufiez: La ontologia de Gilles Deleuze: de la politica a la estética. op.cit. pp. 284 y ss., donde la autora expone la
concepcidon deleuzeana de limite como limite no externo ni negativo sino inmanente e intensivo. El limite, por
tanto, se diferenciaria claramente de algo asi como el contorno. Se trata mas bien de un horizonte.

Cfr. Otras opciones interpretativas situarian la carnalidad en la primacia ontoldgica, y asi, el sinsentido en las
profundidades del cuerpo, de modo semejante a como lo comprende Deleuze en Logica del sentido. Por ejemplo
Merleau-Ponty, segun nos explica M* C. Lopez diria que “... el sentido no es constituido por la conciencia sino
instituido dentro de un sistema estructurado diacriticamente en el interior de la fabrica carnal de diferenciaciones
que somos y establecemos” (“De la expresividad al habla. Un modelo diacritico de interculturalidad” en Paradojas
de la interculturalidad. Filosofia, lenguaje y discurso. Biblioteca Nueva. Madrid, 2008. p. 38). El lenguaje en
sentido constituyente o, mejor dicho, las condiciones de posibilidad del lenguaje que nosotros vamos a hallar en el
Inconsciente entendido como logos heracliteo estan en la voz de las cosas mismas: “Y, en cierto sentido, como dice
Valeéry, el lenguaje es todo, ya que no es la voz de nadie, es la voz misma de las cosas, de las olas y de los bosques”
(Ibid. 40). El lenguaje en sentido constituyente, es decir, el logos, es el que hace posible la reunion de todo lo
diverso. Por eso el lenguaje formaria parte de la ontologia, tal y como sefiala M* C. Lopez. Con ello, no quiere
decir que todo se reduzca al lenguaje hablado puesto que “;Qué habria que decir si no hubiera mads que cosas
dichas?” (Ibid. p. 43). Refiriéndose a Merleau-Ponty: “Asi responde este filosofo, sin reductivismos, al
inmanentismo post-hermenetitico, es decir, a la conviccion de que el ser estd apresado en el lenguaje, y también a
la afirmacion de que los significantes unicamente hacen referencia a otros” (Ibid. p. 44).



el agenciamiento ofatista con el que hemos incorporado a Deleuze y con el que lo hemos

incardinado en la tradicion filosofica griega.

Toca ahora delimitar lo que ha sido nuestra atencion a la obra de Deleuze. En nuestra
busqueda de una critica de la razdn psicoanalitica como reproposicion del Inconsciente en términos
presocraticos de arché, nos hemos visto obligados a centrarnos en aquellas zonas en las que
Deleuze emprende con principalidad esta tarea. Asi, nos hemos convertido en estudiosos,
deseamos que profundos, de algunas zonas de Diferencia y repeticion, obra con la que habremos
descubierto la pulsion de muerte freudiana como afirmacion del Eterno Retorno de la Diferencia;
de buena parte de Logica del sentido, en la que habremos encontrado a un Deleuze a punto de ir
mas alla de las ensefianzas lacanianas al comprender a Edipo como fantasma o acontecimiento
incorporeo, como efecto de sentido y no como causa ni como transito privilegiado del
Inconsciente; de El Anti Edipo, donde asistimos a un Deleuze-Guattari, preocupado por las
implicaciones politicas del quehacer psicoanalitico, por su ensimismamiento en lo politico
constituido y por las consecuencias de un inconsciente capturado en el familiarismo edipico; de
Mil mesetas, méxima representante de la potencialidad y de la vitalidad ontoldgica del pensamiento
de Deleuze y ensayo de lo que seria un ;Qué hacer? pero un ;qué hacer con nuestro deseo para
que sea politicamente constituyente? También hemos focalizado nuestra atencion sobre algunas de
las monografias de Deleuze, sobre todo las dedicadas a Spinoza, por cuanto nos interesaba hacer
notar la fuerza inconsciente del cuerpo®, constituido a partir del deseo, asi como convocar un poder
politicamente constituyente, y a Nietzsche, por cuanto nos resultaba imprescindible laborar ese
poder constituyentye desde la alegria y la sobreabundancia de las fuerzas inconscientes mas que a
partir de una conciencia cansada de nacer, una y otra vez, sin apuntalar nunca el arrojo necesario
para la accion’. También han sido puntos de parada, en nuestro viaje, obras menores como
Presentation de Sacer-Masoch, que nos ha interesado para poner de relieve el papel de la
maternidad en la inmersion al mundo simbdlico del lenguaje y para romper con las versiones
lacanianas que ven el deseo deleuziano prefigurado en el goce lacaniano que es, sin embargo, un
goce del super-yo, como advertimos en el segundo apartado, el dedicado a la doxografia, de

nuestra introduccion. También hemos consolidado las herramientas intelectuales que se nos

¥ Como dice M* C. Lopez, bajo inspiracion merleau-pontiana, €l cuerpo es un “sistema de funciones de movimiento

que posibilita la vida intencional (...) u operante antes de ser representativa. Esta intencionalidad primigenia ya
habia sido identificada por Husserl como constitutiva de significaciones a través de una retencion de recuerdos
primarios, segun los cuales una vivencia se amplia a otra sin necesidad de un acto posicional de la conciencia”
(Ibid. p. 33).

Como dice M. Morey comentando a Beckett: “Se trata de ir mas alla de la estructura personal (...): remontar su

nucleo fundacional, el Edipo, y abrirse a la sabiduria dionisiaca del <<cuerpo troceado>>, unica experiencia de
resurreccion” (M. Morey: Pequerias doctrinas de la soledad. Ed. Sexto Piso. Madrid, 2007. p. 38).
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ofrecieron en E/ Anti Edipo con Didlogos, obra de Deleuze en colaboracion con Claire Parnet.
Hemos desatendido, en cambio, tanto la mayor parte de las obras deleuzeanas dedicadas al analisis
de la expresion artistica, bien, por salirse de nuestra problematica, bien por no estar sino poniendo
en practica critica las herramientas conceptuales elaboradas en libros mas abarcantes desde nuestro
punto de vista o desde la perspectiva de nuestros intereses. Digamos, ademas que, para rastrear la
zona mas eminentemente estética de la obra deleuzeana podemos ya acudir al excelente escrito de
nuestra compaiera y amiga Amanda Nufiez: La ontologia de Gilles Deleuze: de la estética a la
politica, y sobre todo al escrito que le sirvid como proyecto de investigacion: Gilles Deleuze:
imagen del pensamiento y pensamiento de la imagen. Por otra parte, no podemos dejar de advertir
el porqué de nuestro “descuido” de la obra en solitario de Félix Guattari, que tanto ha contribuido a
problematizar, precisamente, el inconsciente del psicoanalisis y las modalidades del deseo, y que
tan presente ha estado en las reflexiones deleuzeanas. Inmediatamente se nos ocurre decir que la
elaboracion de una tesis nos obliga a delimitar, a elegir, no sin por ello, sufrir el duelo de
abandonar a aquellos que hemos ido dejando atras. Sin embargo, parece imprescindible, justificar
nuestras preferencias y, en este caso, exponer los motivos por los que hemos estudiado a Deleuze
con preferencia respecto de Guattari. Por un lado, encontramos que la obra de Deleuze ha
inspirado, de modo mas directo, aventuras filoséficas dentro incluso de los movimientos sociales,
invitando, por ejemplo, al postfeminismo, trabajado en torno a la critica al centraje en la
genitalidad y a la critica del parentesco familiarista que imposibilitaria la produccion de
comunidades afectivas mas amplias, como advertiremos en el Gltimo y mas largo de los apartados
de nuestra tesis, dedicado a las derivas politicas del pensamiento deleuziano. Por otra parte, no
podemos evitar nuestra incardinacién a un espacio-tiempo que, en nuestro caso, es el hispano y,
por ello, debemos senalar como importa que la obra de Deleuze ha sido mas difundida y mas
recibida en el panorama intelectual espafiol desde el cual hemos crecido aqui, que la obra de
Guattari, si bien encontramos verdaderos expertos al respecto en pensadores como Francisco José
Martinez. Por ultimo, nos parece correcto sefialar una mayor ligazén de Deleuze con la tradicion
filosofica. Ciertamente, Guattari habria ayudado a Deleuze a no caer en el excesivo academicismo
y a inventar modos de expresion filosofica casi palpables, sensuales, vibrantes. Sin embargo, nos
han resultado mas rigurosos atn los tratamientos ontologicos de Deleuze. Por otra parte, si en
Guattari hay una importante critica de la razén psicoanalitica, esta se estaria dando, sin embargo,
desde el interior de la experiencia terapuética y no tanto desde la Filosofia Primera como creemos
que ocurre en Deleuze y como tratamos de mostrar en los capitulos cuarto y quinto de nuestra tesis
(dedicados a la critica de la dialéctica y de la representacion, respectivamente, en la razén

psicoanalitica). Deciamos anteriormente que nos importaba sobremanera indicar el Inconsciente
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como principio ontoloégico que tal vez, por un lado, rige el mundo dntico-cinético con el principio
de no-contradiccion, mientras que por el otro retine a los contrarios sin cancelarlos. Para ello
hemos intentado alejarnos de las concepciones psicologistas del inconsciente, en las que a veces
parece navegar también el propio Guattari, mas preocupado que Deleuze por el proceso de
subjetivacion y menos preocupado que €l por el ambito de la copertenencia ontologica del Ser-

Pensar.

Sin extendernos mas, esperamos que este conjunto de explicaciones que ofrecemos como
preambulo sean lo suficientemente sugerentes como para adentrarnos en la introducciéon a nuestro
trabajo. Del mismo modo, depositamos en esta intruduccion la fe en que motive a la lectura

completa de la obra y que nos ponga sobre la pista de lo que han sido nuestras conclusiones.

1.1. Nuestro recorrido: autores, obras y experiencias que han empujado

nuestro camino desde Freud a Deleuze y mas alla.

En este primer paso del camino, intentamos esbozar una especie de prehistoria del
problema que atraviesa nuestra tesis. Se trata, sobre todo, de trazar unas lineas que valgan como
imagen de nuestra trayectoria, es decir, que contextualicen el arranque de nuestra investigacion.
Con ello deseamos sefialar el punto de preocupacion filoséfica del que hubo de derivar el
desenvolvimiento de nuestro viaje, dedicado a indagar y problematizar los conceptos de deseo y de

Inconsciente.

Podriamos decir, resumidamente, que lo primero fue la seduccién por el psicoanalisis;
luego, la atraccion hacia Nietzsche al reencontrarlo, desde Freud, como un filéosofo del
Inconsciente; después, la busqueda del paralelismo entre ambos y la incodgnita politica que
planteaban (principalmente si tomamos en cuenta la extensisima y contradictoria literatura a la que

cada uno, por su parte, dio lugar'®); mas adelante, nuestra indagacion nos condujo a un lugar

1% Cfr. Ver, por ejemplo, a Nietzsche como conceptor de la politica como arte, de la cultura como sintoma de lo

politico y como descubridor del impulso estético de la politica desde la vision tragica griega en L. E. de Santiago
Guervos: “Arte y politica: el <<dionisismo politico>> del joven Nietzsche” en Politica, historia y verdad en la
obra de F. Nietzsche, coordinado por J. E. Esteban Enguita y J. Quesada. Huerga y Fierro Editores. Madrid, 2000.
G. Vattimo distinguira un Nietzsche politizado en Deleuze y un Nietzsche mas apolitico y estético en Derrida en
“Nietzsche 1994” en G. Vattimo: Didlogo con Nietzsche. Ed. Paidos. Barcelona, 2002. También resulta interesante
el analisis de la critica de Nietzsche a la democracia desde sus planteamientos ontologicos, tematica que se puede
seguir en D. F. Paredes: La critica de Nietzsche a la democracia. Facultad Nacional de Colombia. Bogota, 2009,
obra en la que se aborda la voluntad totalizante de la democracia como perteneciente a la razon metafisica y al
cierre del perspectivismo. Hay zonas claramente politicas en la obra de Freud. Encontramos un esquema de
discusion de esas cuestiones antropologicas y sociales en el capitulo “Freud, la sociedad, la historia” de C.
Castoriadis: El ascenso de la insignificancia. Ed. Catedra. Madrid, 1998. También podemos consultar la relacion
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concreto de la obra de Gianni Vattimo, en la que parecia sugerirse algun tipo de desencuentro entre
ambos pensadores; sin embargo, esta ultima parada se constituyd en el trampolin desde el cual nos
sumergiriamos de lleno en la zona filosofica que finalmente ha inspirado la presente tesis, dado
que Vattimo nos habria remitido a otra parte de la geografia del pensamiento de la
postmodernidad, al mencionar El Anti Edipo de Gilles Deleuze y Félix Guattari. Asi comenzaria el

presente interés por la inagotable obra de Deleuze.

De este modo, la prehistoria del siguiente trabajo es el fruto de dos recorridos. El primero
ensaya una convergencia entre Nietzsche y Freud, basada en una serie de categorias que, a nuestro
juicio, comparten ambos pensadores a lo largo de sus andlisis acerca de la idea de yo y que van
dirigidas a lo que podriamos llamar una deconstruccion del sujeto. El segundo camino surge a
partir de las aportaciones interpretativas de Vattimo en El sujeto y la mascara y de Deleuze en El
Anti Edipo. La comunidad entre estos textos la encontramos en torno a la formulacion de una
advertencia, a saber: una lectura operada en el encuentro de Nietzsche desde Freud, o de Freud
desde Nietzsche, es tan seductora como limitada y confusa. Asi, siguiendo este aviso, se abre ante
nosotros un terreno de divergencias que antes no habiamos atendido y que es tan relevante, o mas,
que el anterior, en cuanto que nos lleva a comprender hasta qué punto Nietzsche rompe con el
imperio de la dialéctica, mientras que Freud continta preso en soluciones hegelianizantes''. Esta
sera la problematica que seguiremos para desembocar en la filosofia del Inconsciente y del deseo

en Gilles Deleuze.

La pregunta puede formularse asi: ;qué nos aguarda tras la deconstruccion del sujeto
ilustrado?, ;podemos alcanzar la meta nietzscheana del transhombre desde la cura psicoanalitica o
desde el cuidado terapeutico de Freud'?? Y, asimismo, ;podemos entender la radical revolucion de
Nietzsche contra la logica de la represion-representacion-civilizacion desde la modesta
sublimacion freudiana?, ;es suficiente optar por la sublimacion para ser un espiritu libre, si es que

algo asi pudiera acontecer?, ;redime el psicoandlisis el pasado al modo nietzscheano o

del psicoanalisis de Freud con su propio contexto politico-social en B. B. Fuks: Freud y la judeidad. Ed. Siglo
XXI. Mexico, 2006.

Cfr. Una lectura alternativa de la obra hegeliana, como la que realiza Judith Butler, nos ofrece la imagen de un
marco en el que confluyen tanto Nietzsche como Freud. Hegel habria expuesto un esquema del problema de la
sujecion en su nocion de “conciencia desventurada”. El esclavo de Hegel se libera del amo externo solo para verse
sumergido en un mundo normativo. Asi naceria el sujeto como conciencia desventurada y temerosa de la
transitoriedad, temor frente al cual se levanta el universo de la ética. Para ahondar en esta lectura de Hegel ver J.
Butler: Mecanismos psiquicos del poder. Ed. Catedra. Madrid, 2001. cap. 1: “Vinculo obstinado, sometimiento
corporal. Relectura de la conciencia desventurada de Hegel”.

Cfr. Segun Touraine, parece que Freud es mucho mas pesimista que Nietzsche en cuanto a pensar la posibilidad de

una transmutacion de los valores, ya que en Freud la cultura humana es, ante todo, represion de los instintos. Ver J.
L. Tejada: Las fronteras de la modernidad. Ed. Plaza y Valdés. México, 1998. p. 159.
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simplemente lo justifica al modo hegeliano?

Demos, en primer lugar, algunas pinceladas que sirvan para exponer el porqué y el donde
de la pretendida convergencia entre Nietzsche y Freud, asi como de las divergencias que, en
principio, resultan mas evidentes. ;Donde encontramos su comunidad? ;Qué asuntos, qué
planteamientos y, también, qué sugerencias relampaguean en las obras de ambos pensadores con
semejante fulgor? ;Qué sensibilidades compartidas nos han llevado a sentir la resonancia entre dos
filosofias de la psicologia cercanas en el tiempo pero distantes en el tono y en las disciplinas
académicas que encontramos en su base? ;Qué tematicas afines han tratado nuestros pensadores y

qué voluntades, sin embargo, diferenciarian el caracter de sus empresas?

1.1.1. Deconstruccion del sujeto y génesis moral de la conciencia.

Por perseguir la idea, en nuestra investigacion, de un pensamiento sin sujeto, nos vemos
encomendados a la tarea, reivindicada expresamente por el postestructuralismo y por el
pensamiento débil, de deconstruir al sujeto, haciendo ver que aquello que se entendid, durante la
modernidad, como su ntcleo, la conciencia o realidad yoica, no es mas que un efecto de superficie.
Si durante mucho tiempo se quiso encontrar en la conciencia lo mas original e irrepetible, algo asi
como la verdad sobre el interior de cada alma humana, deseamos mostrar, desde la perspectiva de
la postmodernidad, como la conciencia es lo menos profundo que en cada uno de nosotros habita e,
indudablemente, lo menos original®. Este proposito postmoderno ha sido informado por el decir de
Freud y de Nietzsche y, por ello, nos ocupamos, en lo que sigue, de sefialar algunas resonancias
problematicas entre ambos pensadores. Lo que deseamos hacer notar es que deconstruir el sujeto
requiere, en primer lugar, descentrarlo, romper la imagen de una realidad subjetiva pivotada sobre
la conciencia y el yo. Para ello tratamos de hacer una breve genealogia de la conciencia misma,
descubriendo cudles son los poderes y las intenciones a las que sirve, para descubrir, en los efectos
de la conciencia sobre la vida, la voluntad de poder que la endereza. La conciencia, tanto en Freud
como en Nietzsche, es una realidad superficial y muy reducida, que logra diferenciarse
timidamente de una gran masa psiquica de caracter inconsciente. La conciencia, ese lugar desde el

cual damos cuenta de nosotros mismos, tiene, pretendemos aqui, un origen moral. Toda conciencia

3 En palabras de Beckett: “;Creen que creo que soy yo quien hablo? También esto es cosa de ellos. Para hacerme

creer que yo tengo un Yo mio, y que puedo hablar de él, como ellos del suyo. Otra trampa para capturarme entre
los vivos” (citado en M. Moroy: Pequerias doctrinas de la soledad. op.cit. p. 38).

14



1'*. Seria ese conglomerado de imperativos y de prohibiciones que,

surge como conciencia mora
desde el nacimiento, nos interpela, ese conjunto de seducciones y rechazos que amueblan el deseo,
el que nos instala definitivamente en el lenguaje, y es ese lenguaje el lugar en el que nace la idea de
yo. La conciencia es un relato que recoge noticias, mas o menos dispersas, de un cuerpo
individuado por cierto deseo, por cierto conatus. Ese relato es el relato de una memoria fabricada
con recuerdos que construimos en el mismo presente con el fin de dar una continuidad y una
coherencia a la existencia. Esa memoria viene demandada por un mundo que nos exige prometer
y cumplir. Cualquier cultura, dice Lévi-Strauss tiene por condicion de posibilidad cierta
precomprension de la nocion de intercambio. Estas relaciones de don y contradon daran lugar, en
los extremos, a términos personales que se responsabilicen de las deudas. Prometer y contraer
deudas son, quizas, las relaciones sociales por excelencia. De estas relaciones surge un sujeto que
aparentemente pivota sobre la conciencia o autoreconocimiento ydico y que se hace responsable de
promesas y deudas. La conciencia, como vemos de la mano de Nietzsche y de Freud, es
originariamente conciencia moral, conciencia de deberes y de normativas. Asi, lejos de encontrar
en la conciencia lo mas singular de cada individuo, encontramos lo mas general de una cultura
moral concreta, encontramos los codigos que, de modo ordinario, rigen las relaciones entre
individuos. Freud decia que en el inconsciente se hallaba lo mas bajo y lo mas alto del individuo.
De hecho, en el inconsciente encontramos los instintos (ello) que seran reprimidos o sublimados en
la operacion civilizatoria, pero también las fuerzas que motivan la propia represion (super-yo). El
super-yo, como veremos, se forma a partir de la primera identificacion del individuo con el padre,

identificaciébn que conlleva la definitiva asuncion de la Ley, y reinard con la fuerza del

4" Cfr. J. Rajchman: Deleuze. Un mapa. Ed. Nueva vision. Buenos Aires, 2004. p. 105: “Freud resolvidé esta

paradoja, segun Deleuze, afirmando que no reprimimos nuestros deseos porque tenemos una conciencia; por el
contrario, tenemos una conciencia porque reprimimos nuestros deseos”.

“... la durée est en soi mémoire. Bergson nous montre que le souvenir n’est pas la représentation de quelque chose
qui a été; le passé, c’est ce dans quoi nous nous plagons d’emblée pour nous souvenir” (G. Deleuze: “Bergson” en
L’ile déserte. Les Editions de Minuit. Paris, 2002. p. 39) (... la duracion es, en si misma, memoria. Bergson nos
muestra que el recuerdo no es la representacion de algo que ha sido; el pasado es aquello en lo que nos situamos
inmediatamente para recordar”); “Mais en fait <<la mémoire ne consite pas du tout dans une régression du
présent au passé>>. Ce que Bergson nous montre, c’est que, si le passé n’est pas passé en méme temps qu il est
présent, non seulement il ne pourra jamais se constituer, mais il ne pourra pas davantage étre reconstitué a partir
d’un présent ultérieur. Voila donc en quel sens le passé coexiste avec soi comme présent. la durée n'est que cette
coexistence elle-méme, cette coexistence de soi avec soi. Alors le passé et le présent doivent étre pensés comme
deux degres extrémes coexistant dans la durée, degrés distingués | 'un par son état de détente, |'autre par son état
de contraction (Ibid. p. 39) (“Pero, de hecho, <<la memoria no consiste, en absoluto, en una regresion del
presente al pasado>>. Lo que nos muestra Bergson es que, si el pasado no es pasado al mismo tiempo que es
presente, no solo no podra constituirse nunca sino que, ademds, no podra ser reconstituido adicionalmente a
partir de un presente ulterior. He aqui, por lo tanto, en qué sentido el pasado coexiste con el presente: la duracion
no es mas que esta coexistencia misma, esta coexistencia de si consigo. Entonces, el pasado y el presente deben ser
pensados como dos grados extremos coexistentes en la duracion, grados distinguidos el uno por su estado de
distension, el otro por su estado de contraccion”) ;.. le présent est seulement le degré le plus contracté du passée”
(Ibid. p. 40) (“... el presente es solamente el mas alto grado de contraccion del pasado™).
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inconsciente, imponiendo al individuo la postergacion o la supresion de la satisfaccion de sus
pulsiones mas primarias. Asi, todo lo que pasa al inconsciente por represion, pasa en funcion de
una instancia hipermoral también inconsciente. Cuando decimos que no hallaremos en la
conciencia la singularidad o autenticidad del individuo, no pretendemos que las areas inconscientes
de cada sujeto contengan la carga original de la personalidad, pero si afirmamos que es el
inconsciente el lugar desde el que puede acontecer lo nuevo. Al tratar de mostrar la génesis moral
de toda conciencia en las obras de Freud y de Nietzsche, nos detenemos en su critica del
monoteismo, dada la profunda intimidad entre este tipo de pensamiento religioso y la conciencia
moral. Si bien la sabiduria ética guarda mas relacion con un conocimiento médico o etoldgico,
racionalmente informado, las prescripciones morales parecen funcionar, mas bien, con el impetu

ciego y enérgico de la religiosidad monoteista

Freud, desde su practica neuroldgica y psiquiatrica, encontr6 en el tratamiento de las
neurosis y en la elaboracion de los suefios un importante campo de investigacion, donde la
privacion de voluntad en actos y pensamientos se encuentra especialmente agudizada,
otorgandonos ejemplos paradigmaticos de una determinacidon otra que operaria a pesar del querer
del individuo. Freud se nos presenta, asi, como redescubridor del inconsciente y, sobre todo, como
compilador de la casuistica con la que éste se manifiesta en la vida humana. De este modo, el yo,
que en la modernidad hubiera resultado mas o menos autoevidente, quedara definitivamente
descentrado. El problema del yo, de su lugar en el conjunto de los poderes mentales del individuo
humano, se revela vital a partir de la introduccion del inconsciente en el entramado psiquico. Freud
se opone al tratamiento trascendental del yo propio de pensadores enmarcados en distintas
modalidades de idealismo subjetivo, en el que la autoidentidad es entendida como unidad
originaria que constituye al resto del mundo. Freud remueve esta problematica para apostar por la
defensa de un proceso constituyente que opera de modo inverso, siendo el mundo humano, el
mundo de la norma y del lenguaje, el que otorga al individuo su potencialidad reflexiva. Otra
cuestion relacionada con esta inversion es la de despejar la primacia ontoldgica de lo inconsciente
presubjetivo respecto de lo consciente personal, si bien la primacia ontoldgica del inconsciente
sobre la conciencia no se admite con rotundidad en la obra freudiana, dado que, en multiples

ocasiones, se tratan los contenidos inconscientes como resto de operaciones represivas sobre un
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deseo inicialmente consciente'®’. Asi, en el plano individual, dominan, en principio, un conjunto
de impulsos previos a la voluntad y, en ese sentido, inconscientes, que se manifiestan, sin embargo,
en forma de deseos conscientes. La operacion educativa, de acuerdo con los imperativos culturales,
obra sobre esos impulsos, ya restringiendo su satisfaccion, ya desviando su energia hacia otras
potencias productivas del ser humano. Para establecer claramente la primacia ontoldgica del
inconsciente, tendriamos que asegurar un terreno ya no para la represion sino para la forclusion, es
decir, para lo que es repudiado antes incluso de hacerse consciente. Quedaria preguntarnos, en
cuanto al plano social, si funciona como sede del inconsciente o si, por el contrario, es el lugar de
la conjuracion del mismo. Lo social, tal y como, en cada momento, estd constituido, dispone cierta
inercia en el comportamiento individual. Sin embargo, esta inercia que Nietzsche denomina
“instinto de rebafio”, no podria ser llamada inconsciente por cuanto el instinto de rebafio supone,
precisamente, la atrofia de los instintos mas nobles del ser humano, de aquellos que vienen
sugeridos por un divino inconsciente. Establecer la primacia del inconsciente resulta decisivo a la
hora de poder pensar un deseo no prefabricado por la Ley, es decir, no inventado por la
prohibicion. Es por ello que consagramos gran parte de nuestra investigacion a explorar las
condiciones de un deseo constituyente, para lo cual hace falta postular un Inconsciente Ontologico,

diferente y previo al inconsciente psicologico'®.

6 Cfr. Como observaremos més adelante, es en Mds alld del principio del placer donde Freud mas claramente prima,

ontologicamente, al Inconsciente e incluso al deseo sobre el sujeto personal, dado que la pulsion de muerte implica,
en el individuo, cierto anhelo de continuidad frente a la existencia discreta y, consecuentemente, un instinto de
despersonalizacion. Para encontrar una reescritura de Anaximandro en este escrito freudiano ver: B. Castellanos:
“Comentario a Tiempo y Ser de Martin Heidegger”. Nomadas. Revista critica de Ciencias Sociales y Juridicas de la
Universidad Complutense de Madrid, 23, 2009.2/1. ISSN 1578-6730. pp. 11-14.

Cfr. En este sentido Bruce Fink, en The Lacanian Subjcet. Princeton University Press. Princeton, 1995, distingue
en Lacan dos concepciones diferentes de lo Real o inconsciente: uno presimbolico que seria forcluido y otro
generado como resto por el orden simbélico, en el juego del deseo y la Ley. Zizek, por su parte, hace una lectura
extrafia de Deleuze y diriamos también de Lacan ya que iguala lo Real lacaniano con lo virtual deleuzeano y, hasta
ahi, nos parece comprensible, pero inmediatamente identifica lo virtual deleuzeano como lo simbdlico y a partir de
entonces ya no comprendemos esta serie de identificaciones (S. Zizek: Organos sin cuerpo. Ed. Pre-textos.
Valencia, 2006. p. 19). Ciertamente tanto lo simbdlico como lo virtual funcionan como limite posibilitante del ser y
del pensar, pero mientras que lo simboélico esta culturalmente cargado, lo virtual seria precultural e, igualmente,
transcultural.

Cfr. Necesitamos aqui hacer notar la diferencia de nuestro analisis, seglin el cual Deleuze plantea un deseo primero,
no ligado, o cadtico, es decir, que pasa a velocidad infinita de unas configuraciones o de unas representaciones a
otras, de la vision de A. Sauvagnargues que afirma en Deleuze. Del animal al arte. Ed. Amorrortu. Buenos Aires,
2006, p. 102 que el deseo es segundo, es construido. Estamos de acuerdo en que el deseo no admite ya la
diferenciacion entre natural y cultural pero es preciso, igualmente, diferenciar el deseo de caracter constituyente de
los dispositivos de deseo que si serian segundos. Del mismo modo nos alejariamos de la comprension de esta
pensadora que aleja el concepto de Inconsciente del de cuerpo sin 6rganos, afirmando que éste es co-perteneciente
con un plano de consistencia (p. 107). Nosotros entendemos que Inconsciente y cuerpo sin 6rganos son co-
pertenecientes como physis y nous o logos, siendo este logos lo mismo que Inconsciente y siendo a su vez plano de
inamanencia. Tal vez las apreciaciones de A. Sauvagnargues sobre la secundariedad del deseo se hagan, quizas
desde el interés en remarcar la inmanencia del deseo, tal y como ocurre en buena parte de los escritos guattarianos.
Ciertamente, el deseo nunca aparece como energia libre sino que esa es una forma de percibirlo. Inmanentemente el
deseo siempre aparece bajo un modo, concretamente bajo un modo de produccion. Asi, el suefio gauttariano, por
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Freud dice que el individuo es un ello psiquico desconocido en cuya superficie aparece el
yo: el yo es una parte del ello modificada por la influencia del mundo exterior, que intenta
gobernar sobre la masa inconsciente pulsional, para sustituir el principio del placer por el de la
realidad. En El malestar en la cultura dice Freud que “en condiciones normales nada nos parece
tan seguro y establecido como la sensacion de nuestra mismidad, de nuestro propio yo. Este yo se
nos presenta como algo independiente, unitario, bien demarcado frente a todo lo demds. Solo la
investigacion psicoanalitica (...) nos ha ensefiado que esta apariencia es engarniosa, que, por el
contrario, el yo se continua hacia dentro, sin limites precisos, con una entidad psiquica

”19 - Ademas, si

inconsciente que denominamos ello y a la cual viene a servir como de fachada
hacia el exterior parece mantener sus limites claros y definidos, esto es producto, no obstante, del
aprendizaje, puesto que el lactante aiin no distinguiria su yo del mundo exterior, como fuente de las
sensaciones que le llegan. El sentir del nifio no se produce, todavia, bajo el esquema de sujeto-

objeto. A este modo de experienciar se lo denomina “sentimiento oceanico”.

De esta manera, Freud entra en conexion con la temdtica propuesta por Nietzsche bajo el
sugerente titulo de “ficcion del sujeto”. En el caso de Nietzsche, la primacia ontologica del
Inconsciente impersonal como fuerza presubjetiva (que maquina voluntad de poder®') con respecto
tanto del yo como de la conciencia queda fijada: “... del mismo modo que el pueblo separa el rayo
de su resplandor y concibe el segundo como un hacer, como la accion de un sujeto que se llama
rayo, asi la moral del pueblo separa también la fortaleza de las exteriorizaciones de la misma,
como si detrds del fuerte hubiera un sustrato indiferente, que fuera duefo de exteriorizar y,
también, de no exteriorizar fortaleza. Pero tal sustrato no existe; no hay ningun <<ser>> detrds

del hacer, del actuar, del devenir; <<el agente>> ha sido ficticiamente anadido al hacer, el hacer

ejemplo, no es, como tampoco el de Deleuze, anarquista: “El deseo, en cualquier dimension que se le considere,
nunca es una energia indiferenciada, nunca es una funcion de desorden. No hay universales, no hay una esencia
bestial del deseo. El deseo es siempre el modo de produccion de algo, el deseo es siempre el modo de construccion
de algo”. (Micropolitica. Cartografias del deseo. Traficantes de suefios. Madrid, 2006. p. 150).

' S. Freud: El malestar en la cultura. Ed. Alianza, Madrid, 2000. p. 9.

2 Jbid. p. 12 (utilizaremos la expresion Ibid. toda vez que nos refiramos a la obra citada inmediatamente antes).

2! Cfr. En G. Galvan: Gilles Deleuze: ontologia, pensamiento y lenguaje. Un logos problemdtico. Universidad de
Granada. Granada, 2007. p. 94, el autor explicita que el método genealdgico nietzscheano consistiria en el acceso a
la dimension de la voluntad de poder que no ha de entenderse como accion consciente de un sujeto sino como
composicion de fuerzas que constituyen el inconsciente necesario del pensamiento (/bid. p. 94), aquello que lo
impulsa a plantearse ciertos problemas y a pensar en una direccion determinada (/bid. p. 95). Se trata de pensar la
voluntad de poder, no como voluntad de dominio sino de modo no antropomorfico (/bid. p. 140). El concepto de
voluntad de poder no remite a la subjetividad humana sino que tiene un valor ontoldgico, yendo mas allé incluso de
la vida organiza (/bid. p. 141).
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es todo”*

. Asi, el sujeto queda comprendido como proceso de sujecion a la moral, es decir, como
individuo al cual poder imputar responsabilidades, y la moral a la busqueda de seguridad: “Por un
instinto de autoconservacion, de autoafirmacion, en el que toda mentira suele santificarse, esa
especie de hombre necesita creer en el <<sujeto>> indiferente, libre para elegir””. Desde la
perspectiva de Nietzsche, la historia de la razon y la historia de la moral estan emparentadas. Como
mas adelante sefiala Bataille, la adopcion de la perspectiva racional, formateada por la logica del
trabajo y de la acumulacion, es, en si misma, una apuesta moral. Desde este punto de vista, el
leitmotiv principal de la moral es la busqueda de seguridad y conservacion. Por otra parte, la
aplicabilidad del juicio moral depende de las posibilidades de responsabilizacion. Los filésofos
medievales, adscritos a religiones monoteistas, impulsaron, como nunca antes se habia hecho, el
concepto de sujeto, de individuo libre y, por ello, responsable, tnico e irrepetible. De este modo,
Agustin de Hipona recogia a Platon pero alejando la idea pitagorica de la transmigracion de las
almas que implicaba una cierta transcendencia del alma sobre el individuo personal. A partir de
entonces el alma seria inmortal pero no eterna, introduciéndose asi un confuso y mitico origen del
alma y una problematica inmortalidad individual. Tomés de Aquino, por su parte, pretende
reanudar la filosofia aristotélica. Sin embargo, lo haria individualizando el nous poietikos*. De esta
manera, se perderia definitivamente el proyecto de concebir un pensamiento sin sujeto, concepcion
que los griegos esbozaron bajo el nombre de logos® o nous. Nietzsche estd poniendo de relieve
este olvido deconstruyendo al sujeto o, lo que es lo mismo, sefialando su genealogia, es decir, las
condiciones de posibilidad a partir de las cuales éste surge. Asi, el sujeto quedara prendido de la
moral. Siendo la moral un asunto social, la realidad subjetiva viene a entenderse como derivada de

lo social, como pliegue o carga de lo social constituido en cada época y lugar.

El problema que sigue sin resolverse, tanto en la obra freudiana como en la nietzscheana, es
el del lugar ontologico del individuo. El sujeto es producido, como también lo es el yo. Sin

embargo, el estatuto del individuo biologico queda sin especificar®, pareciendo que, tanto Freud

22 F. Nietzsche: Genealogia de la moral. Ed. Alianza. Madrid, 1997. p. 59.

3 Ibid. p. 61.
2 Cfr. Sobre el problema para los cristianos de la unidad del alma en Platon y de la inmortalidad del alma en
Aristoteles, ver E. Gilson: El espiritu de la Filosofia Medieval. Ed. Rialp. Madrid, 2004. pp. 81-87.

»  Cfr. G. Galvan ya reconoce en Gilles Deleuze: ontologia, pensamiento y lenguaje. Un logos problemdtico. op.cit..
p. 516, que el logos griego coincide con el descubrimiento filoséfico no racionalista de un plano de inmanencia.
Nosotros lo hemos identificado con el Inconsciente.

% Cfr. Para ver como Colli problematizé la cuestion del individuo y del principio de individuacion en Nietzsche ver
N. Aragay: Origen y decadencia del logos. Giorgi Colli y la afirmacion del pensamiento tragico. Ed. Anthropos.
Barcelona, 1993. pp. 50-51. También puede ser interesante, para problematizar la cuestion del principio de
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como Nietzsche, asumen de antemano su primacia ontoldgica. Este punto quedard aun por

deconstruir y en ello trabaja el postestructuralismo en general y Deleuze en particular, con ayuda

de Spinoza y su particular concepcion del cuerpo®’.

La idea de sujeto entendido como una realidad ficcionada, producida y reproducida desde

otro ambito que constituye el campo de sus condiciones de posibilidad, proporciona una

comprension mas social del yo, en el caso de Nietzsche. Encontramos una percepcion mas

culturalista en la reflexion freudiana. En todo caso, ambos se habrian alejado de la naturalizacion

27

individuacion en Nietzsche enlazar su deconstruccion del yo con la idea de cuerpo como pluralidad de fuerzas en
devenir como hace Modnica Cragnolini en “La constitucion de la subjetividad en Nietzsche” en G. Meléndez :
Nietzsche en perspectiva. Universidad Nacional de Colombia. Bogota, 2001. p. 52-53. En G. Vattimo: Didlogo con
Nietzsche. op.cit. pp. 142-143, se trata el principio de individuacion en Nietzsche como desfundamentacion en
lugar de como fundamentacion, siendo el individuo division en si. M. L. Bacarlett, en Friedrich Nietzsche: La vida,
el cuerpo y la enfermedad. Universidad Autonoma de México. México, 2006. pp. 51-53, esboza una solucion
habitual al problema de la individuacion en Nietzsche, atribuyéndose el principio de individuacion y la experiencia
de la individualidad al acceso apolineco al mundo, y encontrandose en la via dionisiaca el conocimiento de lo
monstruoso, la experiencia de la pérdida de la individuacion. Asi, la existencia del individuo como tal dependeria
de la perspectiva apolinea. Respecto a Freud, se entenderia que es el conjunto de pulsiones entrecruzadas las que
funcionan como principio de individuacion, segiin F. J. Ramos en Estética del pensamiento Ill. La invencion del si
mismo. Ed. Fundamentos. Madrid, 2008. p. 99.

Cfr. Se hace conveniente sefialar aqui la importancia de una obra conjunta coordinada por M C. Lopez y J. Rivera
y titulada El cuerpo. Perspectivas filosoficas. UNED. Madrid, 2002. En ella aparecen varios textos que muestran la
preocupacion filosofica moderna y postmoderna sobre el problema de la individuacion corporal. Si hacemos una
lectura trasnversal, hallaremos una tonica que liga el cuerpo individual con el deseo, el querer o la voluntad. Habria
una intuicidon mas o menos formulada del conatus, es decir, de la constitucion del individuo como centro de deseo.
Resumiremos algunos de los capitulos, concretamente los que refieren a pensadores modernos, ya que de la
postmodernidad, nos encargaremos a lo largo de nuestra investigacion. En “El cuerpo en Espinoza”, F. José
Martinez, expone la version spinozista del cuerpo como realidad modal que expresa de cierta manera la esencia de
Dios en cuanto extensa. Junto con la concepcion mecanicista de los cuerpos, aparece, asi, una vision intensiva y
vitalista. Los individuos se pueden descomponer siempre en individuos que son a su vez compuestos, sin que
podamos llegar a puros atomos. El individuo compuesto, sin embargo, se mantiene aunque sus componentes
cambien, siempre y cuando se conserve en ellos cierta relacion de reposo y movimiento. El individuo mas grande
es la Naturaleza y en ella, todos los cuerpos, aunque en diversos grados, son animados. En “La reflexion
transcendental sobre el cuerpo propio. Kant, Fichte y Schelling” J. Rivera de Rosales habla de la necesidad, en la
perspectiva kantiana, de identificarse con un cuerpo para situarse en el mundo. En el cuerpo se hundiria nuestra
animalidad y mediante ¢l se promocionaria la conservacion y la propagaciéon. El cuerpo se individuaria como
medio para alcanzar fines y como centro neuralgico de destrezas y aprendizajes. El cuerpo organico es, entonces, la
objetivacion de una finalidad. En Fichte, la individuacion corporal del ser humano también se define a partir de una
praxis a la que el resto del mundo humano le exhorta. La individuacion haria del cuerpo un agente eficiente que
daria unidad a una serie de puntos iniciales. La individuacion haria, asimismo, del cuerpo un centro de
conocimiento. El cuerpo para Fichte tampoco es una mera substancia sino una accion. Es Schelling quien de
manera mas rotunda comenzé a hablar de una naturaleza prerreflexiva como principio activo y creador,
relacionando asi el cuerpo y el Inconsciente como physis y logos. Ocurriria, sin embargo, que mientras que los
pensadores spinozistas postmodernos deconstruyen la subjetividad incluso en el ser humano, Schelling subjetivaba
toda la naturaleza. En “La corporalidad en Schopenhauer”’, M. Suances se hace cargo de la comprension
schopenhauariana de la individuacion corporal como instrumento inmediato con el que se lleva a cabo el mundo de
la representacion. El cuerpo se establece como centro coognoscitivo y como voluntad o conocimiento inmediato de
las afecciones. Todos los movimientos del cuerpo, incluso los inconscientes, son manifestaciones directas de la
voluntad. La conservacion y el acto sexual son rotundas afirmaciones de la voluntad. En “Psicofisiologia
nietzscheana del arte y de la decandencia”. D. Sanchez Meca propone nietzscheanamente, el cuerpo como hilo
conductor no reductible a condiciones fisicas medibles sino como lugar de crecimiento y debilitamiento de la
fuerza. El cuerpo no seria una unidad estable sino la reunioén, en cada momento, de una pluralidad de voluntades de
poder, funcionando con una sabiduria inconsciente. En Nietzsche, el cuerpo estd en clara relacion con el
Inconsciente. El cuerpo se individuaria como centro de interpretaciones pero, a su vez, es el resultado de una
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moderna de la realidad yoica. Hubo una incursion del padre del psicoandlisis en el campo social y
econémico como espacio posibilitante de la psique subjetiva e individual, pero también un
temprano aborto de tal linea de investigacion en favor de una subsuncion de lo social y de lo
individual en una arquetipica culturalista (seguida luego por el psicoanalisis estructuralista) que lo
acercaria, mas de lo que tal vez quisiera, al mundo simboélico junguiano, por un lado, y a la
paralisis, como sefialaremos mas adelante y sobre todo en el capitulo sexto y ultimo, en las

capacidades politicamente proyectivas, por otro. Valga el siguiente texto freudiano como prueba de

interpretacion. La salud se produce cuando uno se aduefia de su propio caos. En “Apuntes para una fenomenologia
del cuerpo”, J. San Martin se encarga de la nocion de cuerpo en Husserl, en el que el cuerpo como carne, hace
referencia al 6rgano de la voluntad. El cuerpo se conforma como el medio para la praxis. El cuerpo es el lugar del
movimiento inmediato de la voluntad. El cuerpo se individiia como campo de localizacion de las sensaciones y
como soporte de la conciencia, como centro de orientacion o punto cero en relacion a otras cosas. En “Vision de la
corporeidad en la ontologia y la literatura de J. P. Sartre”, A. Arifio sefala el dualismo, tal vez involuntario, de
Sartre que contrapone conciencia y cuerpo como ser para si y ser en si, repectivamente. La conciencia introduce el
no-ser poniendo asi cierto orden en el caos fisico. El cuerpo aparace individuado cuando la conciencia lo concibe
como propio y se presenta, entonces, como centro en torno al cual se ordena el mundo. La individuacion del cuerpo
se presenta como algo caprichoso, como un recorte arbitrario respecto del caos. Pero asi, el cuerpo individuado
aparece como punto de vista. La extrafiaciéon del propio cuerpo se produce porque, para la conciencia propia o
ajena, el cuerpo es un objeto, un medio. La profesora M* C. Lopez, especialista en la obra de Merleau-Ponty,
tendria mucho que ofrecer a cualquier reflexion sobre el cuerpo y sobre la relacion del cuerpo con la conciencia y
con el Inconsciente. Bajo influjo del fenomenodlogo francés, propone el cuerpo como lugar de inscripcion del
lenguaje y como producto de éste al mismo tiempo. En el cuerpo habria, ademas, un simbolismo natural: el del
gesto. De esta interesante manera se pone en continuidad cuerpo, pensamiento y lenguaje. Asi, se produce una
inmanencia entre el mundo del sentido y el mundo material del cuerpo vivido (M?*. C. Lopez: “De la expresividad al
habla. Un modelo diacritico de interculturalidad” en Paradojas de la interculturalidad. op.cit. p. 34). El cuerpo
toma la imagen de matriz simbolica. El gesto del que hablabamos es natural y cultural a un tiempo, deshaciendo
asi, la dicotomia clasica. Este gesto se forma en un contexto diacritico o relacional, que es nuestro posicionamiento
en el mundo (/bid. p. 37). En “La existencia como corporeidad y carnalidad en la filosofia de M. Merleau-Ponty”
en la obra conjunta antes citada, El cuerpo. Perspectivas filosoficas, M* C. Lopez se refiere al cuerpo como
realidad prediscursiva y condicion de posibilidad del discurso. El cuerpo se veria individuado como centro
intencional, como proyecto vital preconsciente. El cuerpo aparece también como centro laborioso de capacidad de
trabajo y transformacion. El esquema corporal nos lo hacemos a partir del cuerpo como sedimentacion, en el que se
han inscrito algunos codigos y a partir de la experiencia motriz. El cuerpo es, al mismo tiempo, constituido y
constituyente, es el horizonte de nuestra experiencia y base de la subjetividad. El cuerpo es vida pensante y
deseante. D. Castrillo expone magistralmente en “El estatuto del cuerpo en psicoanalisis: del organismo viviente al
cuerpo gozante” la distincidén entre organismo bioldgico que, en Freud ain no se habria deconstruido y cuerpo
gozante, es decir, cuerpo afectado por la introduccion del lenguaje, que supone una nueva potencialidad: el influjo
de lo psiquico sobre lo somatico. En el sintoma histérico se ofrece un campo de investigacion ejemplar a partir del
cual Freud descubriria que los cuerpos humanos hablan, expresando una verdad oculta en la verbalidad. Asi, el
cuerpo aparece como incorporacion de lo simbdlico. En los seres lingiiisticos habria un déficit en lo que seria una
satisfaccion sexual plenamente lograda, por lo que tenemos sintomas o satisfacciones sustitutivas que, sin embargo,
hacen sufrir repetidamente (goce). Freud sefiald que en el ser humano lingiiistico, las funciones de
autoconservacion no aparecen puras sino mezcladas con funciones erégenas. Lacan explicara de modo brillante que
no se nace con un cuerpo sino que se construye (encontramos aqui la pista de Deleuze). Para ello hace falta un
organismo viviente mas una imagen que aporte el sentimiento de unidad del cuerpo. De ahi la importancia, en el
mundo humano, del espejo. El bidlogo Bolk habia destacado una debilidad de la cria humana que nace
prematuramente, lo cual provoca una prolongada descoordinacion motriz que hace sentir el cuerpo en tanto que
fragmentos. La imagen en el espejo anticiparia al nifio la coordinacion de la que todavia carece. Es necesario que se
apropic de la extrafeza de esa imagen volviéndose hacia otro ser (madre) que le certifica su unidad. Esta
certificacion se repetiria en la historia de las identificaciones del sujeto en busca del reconocimiento. El cuerpo se
construye porque el sujeto ha nacido antes en el discurso y seguira en el discurso una vez muerto. El cuerpo, para
Lacan, es la desnaturalizacion del organismo, al que se imponen ritmos simbolicos. El sujeto no puede renunciar al
lenguaje que implica la pérdida del goce total porque su propia génesis esta en el lenguaje. El lenguaje constituye y
aliena.
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dicha cercania: “No puede haberse ocultado a nadie que postulamos la existencia de un alma
colectiva en la que se desarrollan los mismos procesos que en el alma individual. Admitimos que
la conciencia de la culpabilidad, emanada de un acto determinado, ha persistido a través de
milenios enteros, conservando toda su eficacia en generaciones que nada podian saber ya de
dicho acto...”*; “Sin la hipétesis de un alma colectiva y de una continuidad de la vida afectiva de
los hombres que permita despreciar la interrupcion de los actos psiquicos, resultante de la
desaparicion de las existencias individuales, no podria existir la psicologia de los pueblos. Si los
procesos psiquicos de una generacion no prosiguieran desarrollandose en la siguiente, cada una
de ellas se veria obligada a comenzar desde un principio el aprendizaje de la vida, lo cual
excluiria toda posibilidad de progreso en este terreno”™. Notese la diferencia entre el postulado de
un alma colectiva, imaginada a semejanza del alma individual, de la propuesta que nosotros
queremos seguir aqui: la de un pensamiento sin sujeto, pensamiento que seria preindividual. Como
aprecia Heidegger, lo colectivo no deja de ser una suma de individuos sobre la que se imprimen las
caracteristicas del sujeto aislado, mientras que lo que funciona como condicion de posibilidad,
tanto de lo individual como de lo colectivo, recibe el nombre de “comunitario” y debe ser, en tanto
que presubjetivo, inconsciente. Notese también la vinculacion entre el mito del alma colectiva y el
mito del progreso, entendido dialécticamente. A nada nos recuerda mas que al desenvolvimiento de
esa macroconciencia que Hegel dio en llamar “Espiritu Absoluto”. Desde nuestra perspectiva, en
cambio, nos gustaria recoger la pista nietzscheana de un Inconsciente comunitario, relacional y
presubjetivo, ajeno a la logica del progreso o, como expresaria Heidegger, la pista del lugar “donde
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todo es cobijado y resguardado para otro levante””. Desde esta perspectiva, el Inconsciente seria

el Pensar de lo que, eternamente, retorna, del Ser de lo ente.

Freud afirma que lo que conforma el caracter es la sustitucion de una carga de objeto por
una identificacion. Se trata de una modificacion del caracter por abandono del objeto como medio
que tiene el yo para dominar al ello. Dice que cuando la identificacion llega a ser numerosa,
intensa e incompatible, se da una disociacion del yo. La historia de las diversas identificaciones
cristalizaria en el super-yo. La génesis del super-yo seria la primera identificacion con el padre.
Esta identificacion del yo conserva su significacion especial y se opone al contenido restante como

super-yo, residuo de las primeras elecciones de objeto del ello, y enérgica formacion reactiva hacia

%S, Freud: Tétem y tabu. Ed. Alianza. Madrid, 2000. p. 183.

¥ Ibid. pp. 183-184.

0 M. Heidegger: De camino al habla. Ed. del Serval, Barcelona, 2002. p. 40.
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las mismas, que reinara sobre el yo como “conciencia” moral y sentimiento de culpabilidad. Este
seria el nodulo del que parten las religiones y los sentimientos sociales establecidos por
identificacion con individuos basados en el mismo super-yo. En este punto también encontramos
una clara consonancia con el pensamiento nietzscheano: Nietzsche es muy consciente de que el ego
es una imagen historicamente condicionada, de modo que la persecucion de fines egoistas indica la
radical pertenencia a la sociedad, al grupo particular en que se vive y con el que nos enfrentamos:
“la mayoria de los hombres, piensen y digan cuanto quieran de su <<egoismo>>, a pesar de todo
no hacen en toda su vida nada por su ego, sino por el fantasma del ego, que sobre ellos se ha
formado en la cabeza de su entorno y que se han comunicado con ellos. En consecuencia, todos
ellos viven juntos en una niebla de opiniones impersonales, semipersonales, y valoraciones tan

arbitrarios, como poéticas, uno siempre en la cabeza de otro, y ésta a su vez en otras cabezas...”".

Si bien Freud hace hincapié, sobre todo, en la 6rbita familiar como conformadora del yo al
servicio de las exigencias del super-yo, también remite en multiples ocasiones (por ejemplo en
Psicologia de las masas) a ambitos sociales mas amplios como organizaciones, instituciones,
partidos politicos..., o a la influencia del profesorado en algunos ensayos sobre los centros
educativos®. La diferencia o matiz se encontraria en que Freud explica estos fendmenos bajo el
esquema edipico familiar mientras que Nietzsche invertiria, de alguna manera, la ecuacion,
considerando a la familia méas bien como un hilo conductor y reproductor de las relaciones de

dominio social®*

. Lo que en ambos pensadores se registra es la denuncia de la presencia en nosotros
de un impulso a cumplir determinadas acciones morales. Es lo que se llama “la voz de la
conciencia™*. Para Nietzsche, ésta no es otra cosa que la presencia en nosotros de la autoridad de
la sociedad en que vivimos y, coincidiendo con Freud, dird que la conciencia “no es la voz de Dios
en el corazon del hombre, sino la voz de algunos hombres en el hombre™. El nexo entre moral y

sociedad se presenta asi como un nexo necesario en el que no hay moral donde no hay voz de la

conciencia, y por tanto, donde no hay sociedad®. Asi, el individuo se conforma como transito de lo

31 F. Nietzsche: Aurora. Ed. EDAF. Madrid, 2005. p. 149.

32 Ver “Sobre la psicologia del colegial” en S. Freud: Introduccion al narcisismo y otros ensayos. Ed. Alianza.

Madrid, 1989.

3 G. Vattimo: El sujeto y la mdscara. Nietzsche y el problema de la liberacién. Ed. Peninsula, Barcelona, 2003. p.

346 y 354.
% Ibid. 161.
3% F. Nietzsche: Humano, demasiado humano. Ed. Akal. Madrid, 1998. p. 139.

% G. Vattimo: El sujeto y la mdscara. Nietzsche y el problema de la liberacién. op.cit. p. 162 (utlizaremos la

expresion op.cit a fin de no repetir la editorial, fecha y lugar de impresién de una obra ya citada con anterioridad).
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social. Nietzsche sefiala como base de la solidez de las instituciones familiares y sociales solo la
autoridad de tipo paterno con que pretenden la adhesion del individuo®, la cual se verifica tanto en
el Estado como en la religion, dando lugar a un circulo vicioso en el que la validez de los preceptos
propuestos se demuestra por el hecho de que su observancia es til, siendo esta utilidad totalmente

interna a la estructura social que los impone como reglas de vida.

La critica de la religion monoteista es otra de las resonancias entre nuestros pensadores.
Esta critica contribuye también a esclarecer el caracter moral de la conciencia. El monoteismo vy,
en especial, el monoteismo cristiano, apela, como ninguna otra ideologia lo habia hecho antes, a la
conciencia, a un fuero interno deudor y culpable. Por eso es comprensible que hallemos también en
los monoteismos un interés sin precedentes por la problematica de la libertad y la autonomia
individual. Estos constructos doctrinales ofrecen al individuo la libertad a cambio de la deuda y la
responsabilidad moral por el pecado. Freud va a considerarlos como neurosis colectivas que
encubren o desplazan patologias individuales. En Los actos obsesivos y las prdcticas religiosas,
Freud establece la analogia: en ambas aparecen fendémenos similares como minuciosidad en la
ejecucion, diligente atencidon para no tener que volver a iniciar el proceso, tendencia a complicarlo,
exclusion de toda otra actividad, tortura ante la sospecha de haber omitido algo... Podra verse la
diferencia en que los rituales religiosos poseen un sentido y los neurdticos perecen absurdos, pero
el psicoanalisis ha descubierto, explica Freud, que entrafian un sentido, sirviendo de expresion a
motivos inconscientes. En la base de la neurosis obsesiva se encuentra siempre la represion,
imperfectamente cumplida, de una pulsion. La influencia de lo reprimido es percibida como
tentacion y frente a ella se levantan las prohibiciones. La presion de lo reprimido genera una
expectacion temerosa de algun tipo de desgracia o castigo: el sujeto se encuentra bajo el poder de
un sentimiento de culpabilidad, y el ceremonial obsesivo, que actiia sobre temas desplazados, se
inicia como acto de defensa. El ceremonial representa también la suma de las condiciones bajo las
cuales resulta permitido algo prohibido en otras circunstancias, igual que la ceremonia nupcial de
la Iglesia significa para el creyente el permiso del placer sexual. La neurosis obsesiva seria la

pareja patologica de la religiosidad™.

Nietzsche sefiala que el sentimiento de culpa que el hombre religioso experimenta se

universaliza hasta parecer anularse (del mismo modo que la religion como neurosis colectiva

7 Ibid. 401.

% S. Freud: Esquema del psicoandlisis y otros escritos de doctrina psicoanalitica. Ed. Alianza. Madrid, 1999. pp.

225-235.
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invisibiliza, en Freud, el cardcter neurdtico individual), pero resurge continuamente y, siendo
sentimiento de culpa ante Dios, no puede nunca eliminarse mediante medios humanos, ya que lo
que se requeriria para no sentirse culpable es decididamente imposible de realizar (del mismo
modo que el sintoma neurotico en Freud nunca colma con la tranquilidad esperada), una perfeccion
que el humano no puede alcanzar: “La religion, pues, como la metafisica, surge, segun este
enfoque, como medio de alcanzar la tranquilidad, pero perpetia la inseguridad™®. La religion,
ademas, se entenderd como una forma de justificacion del malestar y del caracter negativo de la
existencia®. En El ocaso de los idolos se dice: “estos sentimientos desagradables se atribuyen a
acciones reprobables (...) Estos sentimientos son interpretados como castigo, como un ajuste de
cuentas por cosas que hubiéramos debido hacer y de acciones que no hubiéramos debido
consumar (...) estos sentimientos dependen de acciones involuntarias que tuvieron malas
consecuencias (las pasiones, los sentidos puestos como causa, culpa, estados fisiologicos penosos
interpretados con la ayuda de otros estados penosos, como merecidos)”'. Como también
denunciaba Spinoza, la religion monoteista moraliza la naturaleza al convertir en leyes morales lo

que en realidad son leyes naturales y, asi, hard sentir el fracaso como culpa y los efectos

indeseados como castigos.

En Totem y tabu, Freud ofrece una explicacion genética de la religion sobre la base de la
ambivalencia afectiva. Las realidades tabu son a la vez fascinantes y aterradoras, ambivalencia que
se enraiza en el reino de lo sagrado: rechazado pero secretamente deseado®. Las restricciones tabu
no exhiben razones, pese a la fuerza con la que actian, mientras que las normas éticas tratan de
justificarse racionalmente, pero puede que constituyan la forma mas antigua de conciencia moral®,
puesto que al hablar de la génesis de la razdn, en relacion a la génesis de la moral, se estaria
pidiendo el principio. Freud postuld para los origenes de la humanidad un Complejo de Edipo
primordial y un parricidio original que se habria repetido multiples veces: el padre de la horda
primitiva impediria la unién sexual de los jévenes con las mujeres y los expulsaria del grupo pero

los hermanos expulsados se reunirian para matar al padre y devorarlo. Sin embargo, como los

sentimientos hacia ¢l eran de ambivalencia, se impusieron los sentimientos carifiosos al advertir

¥ G. Vattimo: El sujeto y la mascara. Nietzsche y el problema de la liberacién. op.cit. p. 201.

“ Ibidem. (Utilizaremos esta expresion siempre que estemos citando la misma obra y pagina que han sido sefialados

en la cita inmediatamente anterior).
4 F. Nietzsche: El ocaso de los idolos. Ed. Tusquets. Barcelona, 2003. p. 73.
Y3

S. Freud: Totem y tabu. op. cit. pp. 41-47.

“ Ibid. pp. 84-87.

25



que el parricidio no procuraria plena satisfaccion de sus deseos, ya que ninguno ocuparia el lugar
del padre muerto. Asi, por obediencia retrospectiva acompanada del sentimientos de culpa, se
agrego6 la exaltacion de la figura paterna, cobrando mayor poder que en vida. De ahi que la figura
totémica, que suplanta a la del padre, dé origen a las diversas formas de religion. Los parricidas
renunciarian a lo que les habia prohibido el padre y a tratarse como lo habian tratado a ¢él,
originando el contrato social y la prohibicion del incesto, de gran importancia para la organizacion
social. El respeto al animal totémico tratara tanto de apaciguar el sentimiento de culpa como de
obtener infantilmente proteccion y carifio. Condenada a repetir un destino trdgico, no habria

progreso, afirma Freud, en la religion, cuyo motor es siempre la nostalgia del padre*.

Tras disefiar la segunda tdpica, Freud reflexiona sobre la explicacién funcional. En El
porvenir de una ilusion, hace balance econémico de la religion en el conjunto de la cultura con un
analisis de ésta. Le interesa la doble mision de la cultura: dominar la naturaleza y regular las
relaciones sociales. La religion trata de apaciguar el temor a la naturaleza transformandola en seres
paternales y santifica los preceptos morales, protegiendo frente al caos, la fatalidad del destino y la
crueldad de la muerte. De ahi el peligro de no ser sino una ficcion, un delirio del que la cultura
debiera salir cuando aprenda a aceptar los limites impuestos por la realidad. Concebida asi, la
religion monoteista seria la fase neurdtica de la sociedad. La unica via posible de progreso que

puede ayudarnos frente a la dureza de la vida es, segun Freud, la labor cientifica.

Del lado de Nietzsche, aunque la mayor parte de sus textos rezume una abierta enemistad
hacia el mundo de la ciencia, debemos matizar esta intencidon que podia parecer tan clara en un
principio. Nietzsche se opone a la pretendida objetividad que la ciencia quiere abanderar como
criterio ultimo, de tal forma que este tipo de pensamiento cientifico constituiria una nueva vuelta al
pensamiento metafisico o a un nuevo Dios omnisciente y paternal, al que recurrir en busca de
verdades absolutas. Bajo este punto de vista, apostar por la ciencia seria apostar, de nuevo, por el
conocimiento frente a la vida, debilitando la fuerza de la misma. En cambio, como apunta Vattimo,
si el transhombre pertenece al mundo técnico-cientifico, como parece que debe ser, porque solo la
técnica y la ciencia le garantizan el marco de seguridad externa dentro del cual puede liquidar todas
las estructuras del dominio®, se trata de ver en qué medida, en este mundo que Nietzsche parece

rechazar con tanta violencia en algunos textos, puede ver, no obstante, también la condicién de la

* Ibid. pp. 166-176.

*  G. Vattimo: El sujeto y la mdscara. Nietzsche y el problema de la liberacion. op.cit. p. 179 y 508.
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nueva creatividad y libertad*.

Hasta el momento, hemos querido sefalar la confluencia entre Nietzsche y Freud a
proposito de la génesis moral del individuo yoico. Podriamos leer desde su convergencia textos
como La genealogia de la moral y El malestar en la cultura. Quedaria preguntarnos, entonces,
acerca de la valoracion que uno y otro hacen de tal carga moral”. Encontrariamos cierta
ambivalencia en los dos. La conciencia ha nacido como mala conciencia, como violencia
interiorizada. Dicha operacion funciona como promotora de todo tipo de malestares, neurosis,
resentimientos, etc. Sin embargo, tanto Nietzsche como Freud miraran este acontecimiento como
tan propiamente humano que dejaran percibir, en el lector, cierta fascinacion ante el mismo.

Veamos algunas de sus expresiones al respecto, primero en Nietzsche:

“... se habria introducido la dolencia mas grande, la mas siniestra, una dolencia de la que
la humanidad no se ha curado hasta hoy, el sufrimiento del hombre por el hombre, por si mismo:
resultado de una separacion violenta de su pasado de animal, resultado de un salto y una caida,
por asi decirlo, en nuevas situaciones y en nuevas condiciones de existencia, resultado de una
declaracion de guerra contra los viejos instintos en los que hasta ese momento reposaban su

fuerza, su placer y su fecundidad™®.

“Esta secreta autoviolencia, esta crueldad de artista, este placer de darse forma a si mismo
como a una materia dura, resistente y paciente, de marcar a fuego en ella una voluntad, una
critica, una contradiccion, un desprecio, un no, un siniestro y horrendamente voluptuoso trabajo
de un alma voluntariamente escindida consigo misma que se hace sufrir por el placer de hacer
sufrir, toda esta activa <<mala conciencia>> ha acabado por producir también -ya se lo
adivina-, cual auténtico seno materno de acontecimientos ideales e imaginarios, una profusion de

belleza y de afirmacion nuevas y sorprendentes, y quiza ella sea la que por vez primera ha creado

4 Cfr. Sobre los presupuestos de fe de la ciencia y sobre la ciencia como ficcion util ver F. Nietzsche: La gaya

ciencia. Ed. Edaf. Madrid, 2002. pp. 335-336.
4 Cftr. En J. Butler: Mecanismos psiquicos del poder. op.cit. Cap.2: “Circuitos de la mala conciencia. Nietzsche y
Freud” podemos leer una confluencia entre ambos pensadores, referida a la génesis moral de la conciencia. Se dice
que tanto Nietzsche como Freud sefialan el origen de la conciencia en la mala conciencia, en una vuelta de la
voluntad contra si misma. El sujeto se constituye a través de un cierto tipo de subordinacion apasionada a la norma.
La reflexibidad seria el producto de la autocensura reiterada. El sujeto seria el logro artistico de la moral (p. 79). El
ser humano introduce la conciencia alli donde es capaz de hacer promesas y responder de si mismo a través del
tiempo. En este mismo sentido ver J. Butler: Dar cuenta de si mismo. Ed. Amorrortu. Buenos Aires, 2009. p. 20 y
27.
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F. Nietzsche: Genealogia de la moral. op.cit. pp. 109-110.
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la belleza...”™.

Leamos a continuacion a Freud embrollado en semejante ambivalencia:

“.. la cultura domina la peligrosa inclinacion agresiva del individuo debilitando a éste,
desarmandolo y haciéndolo vigilar por una instancia alojada en su interior, como una guarnicion

militar en la ciudad conquistada™.

(13

. el efecto de la renuncia instintual sobre la conciencia moral se fundaria en que cada
parte de agresion a cuyo cumplimiento renunciamos es incorporada por el super-yo, acrecentando

su agresividad (contra el yo)™'.

“... el precio pagado por el progreso de la cultura reside en la pérdida de la felicidad por

aumento del sentimiento de culpabilidad™”.

“Multiples y variados motivos excluyen de mis propositos cualquier intento de valoracion
de la cultura humana. He procurado eludir el prejuicio entusiasta segun el cual nuestra cultura es
lo mas precioso que podriamos poseer o adquirir, y su camino habria de llevarnos
indefectiblemente a la cumbre de una insospechada perfeccion. Por lo menos puedo escuchar sin
indignarme la opinion del critico que, teniendo en cuenta los objetivos perseguidos por los
esfuerzos culturales y los recursos que éstos aplican, considera obligada la conclusion de que
todos estos esfuerzos no valdrian la pena y de que el resultado final solo podria ser un estado

intolerable para el individuo™.

“Lo que da impulso a mayor perfeccion de una minoria es consecuencia de la represion de

los instintos, proceso al que se debe lo mds valioso de la civilizacién humana... “**.

A pesar de la insuperable ambivalencia, tomando en consideracion el conjunto de sus obras,
estamos en disposicion de advertir en Nietzsche una més acusada nostalgia del imperio de las

fuerzas inconscientes: “... entre hombres nobles, la inteligencia facilmente tiene un delicado dejo

¥ Ibid. pp. 112-113.

S, Freud: El malestar en la cultura. Ed. Alianza. Madrid, 2000. pp. 67-68.
U Ibid. p. 73.

2 Ibid. p. 79.

3 Ibid. p. 91.

En S. Freud: Psicologia de las masas. Ed. Alianza. Madrid, 1990, “Mas alla del principio del placer”, p. 117.
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de lujo y refinamiento: - en éstos precisamente no es la inteligencia ni mucho menos tan esencial
como lo son la perfecta seguridad funcional de los instintos inconscientes reguladores...””.
Mientras tanto, Freud encuentra en los procesos represivos (o de sublimacion) y en el
fortalecimiento de la conciencia, del yo y del principio de realidad, la tnica posibilidad de

civilizacion.

Por otra parte, situamos en la forma de entender las relaciones entre inconsciente y
comunidad la principal divergencia entre ambos pensadores. Como ya hemos sefialado, Nietzsche
retomara la pista presocratica del logos como pensamiento sin sujeto, para entender las fuerzas del
Inconsciente y ver en €l las condiciones de posibilidad del desarrollo de una comunidad de
significados, siendo ¢l mismo asignificante. Entre tanto, Freud continuara preso del olvido de los
planteamientos presocraticos y planteard, por ello, una hipotesis explicativa que aqui se nos antoja
mas débil. Se trata de una solucion hegelianizante: la hipotesis de un alma colectiva que
funcionaria a la manera del alma individual. De este modo, Freud, seguramente sin quererlo,
apuntard hacia cierto monoteismo, al extrapolar las caracteristicas de lo individual al plano de lo
ontologico. Estaria, asi, ontificando al Ser y al Pensar que le es propio. Esta ontificacion del Ser es
lo que denunciamos también en la filosofia platonica: Platon ontifica al Ser al plantear la
existencia, en el tiempo de la eternidad, de ideas-modelo acrénicas y atdpicas, como causas
intermedias de todo lo que es®. Freud, por su parte, ontifica al Ser en su hipotesis de un alma
colectiva, en la que persistirian representaciones comunes, constituidas del mismo modo que las
representaciones individuales subjetivas. De esta manera, se estaria configurando una subjetividad
supraindividual. Por ello, afirmamos que Freud apunta, atn sin quererlo, hacia un pensamiento

monoteista.

Si Freud es considerado el descubridor del inconsciente es, mas bien, tal y como
menciondbamos antes, porque se dedicd a investigar su funcionamiento, tratando de trazar una
panoramica estructural del mismo y un mapa de su sistema econdmico propio, es decir, de la
economia libidinal, directamente emparentada con la cuestion del deseo, la Ley y la represion
adaptativa. Pero es inevitable advertir que asistimos a la contraccion de una pequefia deuda con

Nietzsche, en tanto que éste maneja ya, con extremada fluidez, el concepto de Inconsciente, viendo

55

F. Nietzsche: Genealogia de la moral. op.cit. p. 52.
% Cfr. Para perseguir una sugerente nocion deleuzeana y alternativa de tiempo como “atmosfera ambiente” ver A.
Nuilez: La ontologia de Gilles Deleuze: de la politica a la estética. op.cit. pp. 301 y ss. Esta concepcion rompe
tanto con el imperio de la cronologia como con la idea de un tiempo eterno calcado sobre cronos y apuntando a
cierto transcendentismo.
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en ¢l una realidad que se diferencia de la conciencia, que la precede y que la desobedece y se
rebela contra ella, no dejandose nunca subsumir por completo. Nietzsche considerard, como mas
adelante lo hard Foucault, que el imperio de la conciencia como instancia suprema de la
personalidad es el producto de un acto de dominacion®’, es decir, que la conciencia se impone
hegemonicamente, tratando de sujetar a las otras instancias (no yoicas), producida y promovida
como institucion de los poderes dominantes de lo social. De tal modo, la conciencia no seria una
realidad originaria sino una exigencia de la moral, cuya tendencia vive en la busqueda de
responsabilidades, cuya condicion de posibilidad reclama la ficcion del yo y de su libertad: “FEl/
orgulloso conocimiento del privilegio extraordinario de la responsabilidad, la conciencia de esa
extrema libertad, de ese poder sobre si y sobre el destino, se ha grabado en él hasta su mas honda
profundidad y se ha convertido en instinto, en instinto dominante:- ;jcomo llamara a este instinto
dominante, suponiendo que necesite una palabra para él? Pero no hay ninguna duda: este hombre

”% La conciencia, y sus sofisticaciones, aparecen, en Nietzsche,

soberano lo llama su conciencia
como el resultado, el producto, de un campo social relacional concretado, en principio, en la logica
penal, proveniente ésta de la relacion entre acreedor y deudor que partiria, finalmente, de un
principio basico que pensadores como Lévi-Strauss consideran dentro del ambito de las
condiciones de posibilidad de toda cultura, es decir, dentro del ambito del inconsciente: el
intercambio: “De antemano se adivina que el concepto “conciencia’, que aqui encontramos en su
consideracion mas elevada, casi paraddjica, tiene ya a sus espaldas una larga historia, una
prolongada metamorfosis. Que al hombre le sea licito responder de si mismo, y hacerlo con
orgullo, o sea, que al hombre le sea licito decir si también a si mismo -esto es, como hemos

»%_ Responder de si mismo implica la

indicado, un fruto maduro, pero también un fruto tardio-...
creacion de una memoria y el dolor es el mejor medio para la creacion de huellas, segiin observa
Nietzsche. De aqui que el dolor o la pena estén a la base de la conciencia. El dolor viene exigido
por la memoria y la memoria viene exigida como garantia de la promesa implicita en las relaciones
contractuales: “Cabalmente es en éstas donde se hacen promesas, cabalmente es en éstas donde se
trata de hacer una memoria a quien hace promesas, cabalmente sera en ellas, es licito

sospecharlo con malicia, donde habrd un yacimiento de lo duro, de lo cruel, de lo penoso™®.

7 M. Foucault: Vigilar y castigar. Bd. Siglo XXI. Madrid, 2009. p. 36.
% Ibid. pp. 78-79.
9 Ibid. p. 79.

© Ibid. p. 83.
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Las afirmaciones de Nietzsche sobre el caracter social del yo y las descripciones de la vida
de la conciencia en términos de jerarquia tienen asi una precisa justificacion. Segin advierte
Vattimo en El sujeto y la mascara, Nietzsche se pregunta, en La gaya ciencia, para qué sirve una
conciencia si, en esencia, es superflua. Tal y como se nos relata, responde dirigiendo la mirada
hacia la génesis, advirtiendo el hecho de que la fuerza de la conciencia se encuentra siempre en
relacioén con la capacidad de comunicacion y que la capacidad de comunicacion se encuentra en
relacion con la necesidad de socializacion. La conciencia es solo una red superficial de conexion
entre humano y humano. El pensamiento que llega a ser individualmente consciente o
individuante, en la trama relacional, es la parte mas pequeia, superficial, tardia y conservadora de
toda una virtualidad del pensar. La conciencia no agota las posibilidades o los modos del pensar,
puesto que no debiéramos presuponer siempre un yo a la base del pensar, por mucho que asi lo
quisiera la modernidad. La posicion de la conciencia como realidad originaria es, desde el inicio, el
montaje de las instituciones morales. La conciencia naceria como conciencia moral y la conciencia
moral como mala conciencia. Nietzsche se expresa del siguiente modo: ”Creiamos que éramos
nosotros mismos causa en el acto de querer: creiamos por lo menos sorprender alli a la
causalidad. No se dudaba de que todos los antecedentes de una accion, sus causas, debian ser
buscados en la conciencia, y que alli se encontrarian si se buscaban en calidad de motivos, de lo
contrario no se habria sido libre de realizar aquella accion ni responsable de ella. Por ultimo,
Jquién habria discutido que un pensamiento tiene una causa? /jque el yo es la causa del

pensamiento?”".

Mantendremos, como tesis nuestra, que Freud no supo postular claramente algo que se
encontraba expresado poéticamente en Nietzsche: el Inconsciente como pensamiento sin sujeto,
como pensamiento presubjetivo (divino en términos presocraticos y spinozistas). Las reflexiones
de Deleuze implican la recepcion de esta preocupacion, haciendo de la filosofia del Inconsciente

una ontologia del pensamiento®.

' F. Nietzsche: El ocaso de los idolos. Ed. Tusquets. Barcelona, 2003. p. 68.
62 Cfr. Una de las derivas del devenir-imperceptible de la ontologia en Deleuze es esta filosofia del Inconsciente que
encarna la defensa de la univocidad, el pluralismo y la inmanencia. La desaparicion del término “ontologia” en la
obra deleuzeana, a partir de EI Anti Edipo, guardar relacion con la lucha del pensador francés contra la metafisica
transcendentalista que colocaria al Ser en las alturas o en el principio de un tiempo cronologico (Ver A. Niflez: La
ontologia de Gilles Deleuze: de la politica a la estética. op.cit. p. 52). A lo largo de la obra citada se persigue la
razén de este devenir-imperceptible de la ontologia en Deleuze, a partir de la afortunada confusion de la misma con
la propia filosofia y con la univocidad tal y como el filésofo advierte en Logica del sentido.
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1.1.2. El lugar del discurso en la trama del pensamiento.

Solo el pensamiento consciente, que constituye unicamente un modo del pensar, se
determina en palabras usadas como signos de comunicacion. Los lenguajes humanos, en su funcion
expresiva e imperativa, detonan la aparicion de la conciencia y, al mismo tiempo, dan cuenta de la
misma, como muy bien habrian visto Vygotski y Luria® en los campos de la neurologia y de la
psicologia. El inconsciente se anunciaria, sin embargo, alli donde falta la palabra. Asi, cada uno
hara siempre objeto de conciencia solo lo que se adectia a las representaciones mayoritariamente
asumidas. Por ello, en la cura psicoanalitica, cura mediante el didlogo, alin cuando se pretende
analizar el inconsciente del individuo, se estard analizando la conciencia y, en todo caso, sefialando
las grietas de la misma, dado que el analisis estd mediado por el discurso y el discurso recubre al
inconsciente del mismo modo que trata de inyectarlo para encorsetarlo en sus propios moldes. El
inconsciente, por su parte, resulta irrepresentable en signos de comunicacion. El Inconsciente esta
en una relacion diferente con el lenguaje, dado que estd implicado en las condiciones de
posibilidad del mismo mas que en sus efectuaciones o, expresado en términos mas heideggerianos:

el inconsciente seria el hablar del habla desde el que se hace posible lo hablado.

Notemos que tras cierta deconstruccion del sujeto como unidad y tras el descubrimiento de

8 Cfr. Luria considera, como Marx, que es la vida y sus condiciones, lo que determina la conciencia, pero presta

especial atencion a un segundo determinante en la aparicion del fendomeno de la conciencia: “El segundo factor
decisivo que determina el paso de la conducta animal a la actividad consciente del hombre es la aparicion del
lenguaje..”. (A. R. Luria: Conocimiento y lenguaje. Ed. Visor, Madrid, 1995. p. 22). El lenguaje, que al principio
estuvo estrechamente ligado con la practica, anudado a ella, y que tuvo un caracter sinpraxico, “fue separdndose
progresivamente de la practica y comenzo a incluir un sitema de codigos, suficientes para la transmision de
cualquier informacion...” (Ibid. p. 23). Si el deseo es la operacion fundamental del inconsciente, la voluntad es la
operacion principal de la conciencia. Vigotsky explica la aparicion de la voluntad y de los actos voluntarios en
relacion con el desarrollo lingiiistico. En un primer momento los adultos orientan, con el lenguaje, la atencion del
nifio (por la denominacion e indicacién del objeto, el nifio lo separa del fondo indiferenciado) y éste acaba
respondiendo especificamente y cumpliendo con las instrucciones verbales que le dan. Cuando el nifio empieza a
dominar el idioma, comienza a darse 6rdenes verbales a si mismo, al principio en forma externa y luego de modo
abreviado, de manera interna, con el lenguaje interior que funciona como sistema de autorregulacion. Asi, el origen
del acto voluntario esta en la comunicacion con el adulto y depende de la capacidad del nifio de subordinarse al
lenguaje de éste. Su causa esta, entonces, en las formas sociales del comportamiento. La palabra es un medio de
regulacion de la conducta (de hecho el principal). Asi es como el nifio supera su inercia cambiando los estimulos
naturales o inmediatos por las 6rdenes verbales. Lo hace de forma pura a partir de los 3-4 afos, edad a la que
maduran las estructuras de los lobulos frontales del cerebro que regulan verbalmente los movimientos. Solo a esta
edad el nifio puede cumplir 6rdenes y parar sin dejarse llevar por la excitacion inércica. Asi aprende el control de la
misma. La introduccion del refuerzo verbal organiza los movimientos (el nifio debe decir la orden al mismo tiempo
que la cumple) (/bid. pp. 104-117). Vigostky decia que el nifio desde el nacimiento es un ente social: siempre esta
unido a la figura materna socialmente: “El lenguaje interior del nifio conserva las funciones analiticas,
planificadoras y reguladoras que al comienzo eran inherentes al lenguaje del adulto”. (Ibid p. 123). Con el
lenguaje interno, apareceria la accion voluntaria compleja. (/bid. p. 125). “La psicologia soviética que analiza la
conciencia como ‘“‘una existencia comprendida” (...) rechazaba los conceptos de la psicologia clasica conforme a
los cuales la conciencia es un “rasgo interno de la vida espiritual” presente invariablemente en todo estado
psiquico e independiente del desarrollo historico” (A. R. Luria: Desarrollo historico de los procesos cognitivos.
Ed. Akal, Madrid, 2010. p. 21). Se forma a lo largo de la actividad y se acomoda a las condiciones que le rodean.
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la economia libidinal, es decir, tras la tarea tedrica y sistematica, la busqueda y el éxito de la
pragmatica del psicoandlisis se deberian a algo que Nietzsche atribuye al hombre demasiado
humano: el empefio en la posicion de significado. Como afirma Vattimo “El significado posee una
suprema virtud tranquilizadora; por lo demds, Nietzsche ha observado con agudeza que el dolor
es tanto mas insoportable cuanto mds se nos escapara su origen, su sentido y su finalidad; y se
convierte, en cambio, en tolerable en la medida en que podamos <<entenderlo>>. El significado,
al menos como se lo entiende aqui, coincide con la certidumbre de un orden <<objetivo>>,
dentro del cual se incluye cada hecho, como consecuencia, causa, signo de otra cosa”®. Bajo la
mirada nietzscheana, la terapia conllevaria, en parte, una vuelta al moralismo platonico, por el cual
se hace coincidir razén, virtud y felicidad, y por el cual el hombre debe ser templado y
autoconsciente. Esta autoconsciencia supondria una lucha contra las pulsiones, pues éstas
conducirian a lo que es irracionalizable e inverbalizable, a lo inconsciente®. Creemos que
Nietzsche habria criticado la tan recurrida formula de cura mediante el conocimiento: “Si, incluso
se asume haber triunfado por haber logrado que <<la ciencia domine la vida>>. Es posible que
esto se alcance, pero es igualmente seguro que una vida dominada de tal manera no vale mucho
porque es mucho menos vida y promete menos vida para el futuro que aquella que habia sido

dominada, no tanto por el conocimiento como por los instintos y las ilusiones imperiosas™*.

Asi, en las diferentes expectativas con respecto al discurso y, en concreto, con respecto al
discurso cientifico, encontramos una tercera divergencia entre Nietzsche y Freud. Habiamos
notado ya una diversidad en las connotaciones con las que se pronuncian acerca del proceso de
civilizacién. También, y sobre todo, habiamos sefialado, en Freud, el olvido de la concepcion de un
pensamiento sin sujeto, apuntado por la filosofia presocratica, en contraposicion a la recepcion
nietzscheana de la misma. Una cosa seria un pensar sin sujeto y otra diferente el postulado de un
alma colectiva representada al modo del alma individual. Ahora observemos, muy en relacion con
la primera diferencia sefialada, una heterogénea posicion respecto a la relacion entre conocimiento
y felicidad. Freud parece recuperar esa operacion platonica frente a un mayor vitalismo por parte
de Nietzsche. El alegato en favor del conocimiento llevaria consigo la propuesta del
fortalecimiento de la conciencia como plataforma principal del sujeto cognoscitivo. En cambio, la

defensa nietzscheana de los poderes del inconsciente iria prendida de la apuesta por un

% G. Vattimo: El sujeto y la mdscara. Nietzsche y el problema de la liberacién. op.cit. p. 197.
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F. Nietzsche: El ocaso de los idolos. op.cit. p. 44.

66 F. Nietzsche: Segunda consideracion intempestiva. Ed. Zorzal. Buenos Aires, 2006. p. 97.
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conocimiento operado desde el limite posibilitante®’ y experimentado como juego de perspectivas,

como un cogerle el ritmo a la naturaleza y a los diferentes roles que la sociedad ofrece a la

dramatizacién. Tanto en Nietzsche como en Freud asistimos a un descentramiento del sujeto

individual. En ambos pensadores se entiende al sujeto como punto de llegada, como producto

fabricado desde un campo ontoldgico anterior. Sin embargo, como explicdbamos previamente, ese

campo es en Nietzsche el presocratico pensamiento presubjetivo®™, mientras que en el

planteamiento freudiano se trata mas bien de un pensamiento colectivo cultural que va progresando

filogenéticamente. En Nietzsche estamos tratando al Inconsciente como 4rea transcendental (que

no transcendente)® que supondria el campo de las condiciones de posibilidad de todo pensar. En
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Con la utilizacion del término “limite posibilitante” continuamos cierta tradicion hermenettica o cierto Platon no
dialéctico. En el uso de este concepto nos situamos con la escritura de Teresa Ofiate, que lo define asi: ... el limite-
limitante y afirmativo es la condicion de posibilidad de la pluralidad de las diferencias y de la finitud inagotable
de la vida-muerte, que mas bien tenemos la responsabilidad de cuidar y hacer florecer” (T. Ofiate: Materialies de
ontologia estética y hermenéutica. Los hijos de Nietzsche en la postmodernidad I. Ed. Dykinson. Madrid, 2009. p.
15). Este limite posibilitante puede ser comprendido como el Bien ontolégico del Platon de Republica, Bien que
retne las diferencias (Ideas) dando coherencia unitiva al mundo (/bidem). En nuestra tesis hemos tratado de seguir
a este Platon para caracterizar al Inconsciente como Bien ontologico. Aun con ello, estamos invirtiendo o
pervirtiendo el platonismo siempre que criticamos la ilegitima conversion de este Bien ontoldgico en bien moral o
politico. De hecho, la tesis central de esta investigacion es la que liga el Inconsciente a la tradicion presocratica,
igualandolo especialmente al logos de Heraclito, asi como su accion a la phylia de Empedocles, a partir de la cual
comprendemos lo que implica el deseo ontoldgico, es decir: la reunion de los contrarios. Esta tradicion presocratica
nos obliga a no confundir la ley o leyes de la physis con la ley o leyes del ser humano y de sus sociedades
particulares. El logos retine en comunidad a las personas pero no prescribe de qué forma o en qué orden ha de darse
efectivamente dicha comunidad. El logos afecta a todo ser, de tal manera que en ningin caso podria ser entendido
bajo la forma de prescripcion moral. Esto implica la urgencia de criticar, en el interior de la razén psicoanalitica, la
idea de un Inconsciente estructurado por un significante como Edipo o el Falo que constituirian un modelo moral o
un modelo politico de ascension al poder, respectivamente. La actividad noética es la contemplacién o sefial
dirigida a ese limite posibilitante que une y separa a la vez, que retne las diferencias sin subsumirlas en la
homogeneidad ni enfrentarlas necesariamente como hace la tradicion dialéctica (/bid. 16 y 211). La actividad
noética es, por tanto, la mostracion o indicacion del Inconsciente, de ese otro de la conciencia humana que nunca es
agotado por ser divino y a partir del cual se montan los diferentes sentidos asi como la total diversidad que los
amenaza. Como ya advertia Freud, en el inconsciente es todo a la vez y todo escapa al cronos devorador de los
momentos. El Inconsciente o Bien ontoldgico es causa final no en el sentido de que responda a un para qué del
movimiento sino en el sentido de que se lo desea por si mismo, por su propia accidon reuniente y no como medio
para ninguna otra cosa o para ningin otro movimiento (/bid. p. 45). El deseo, asi, se hace extatico y productivo en
lugar de cinético y carente. El deseo ontologico se configura como una de esas potencialidades que se manifiestan
como energeia y que se actualizan instantaneamente (/bid. 46 y 110). Comprender el limite posibilitante y
reuniente de los contrarios nos permite entender que no todo se traduce en términos de lucha o de relaciones de
poder (Ibid. 20) como parece querer el psicoanalisis lacaniano al disponer al Falo como lo deseado
competitivamente por los sujetos actuantes convertidos, por ello, en rivales en lugar de ser, sencillamente,
diferentes. Respecto de la accién noética como contemplacion del limite posibilitante divino ver también: T. Ofiate:
El retorno teologico-politico de la inocencia. Los hijos de Nietzsche en la postmodernidad II. Ed. Dykinson.
Madrid, 2010. pp. 228-229.

Cfr. Nietzsche ha recogido el logos de Heraclito que es, en si mismo, una inteligencia, la inteligencia que anima el
mundo. Segun G. Whitlock, comentarista de la obra nietzscheana, The pre-Platonic philosophers. Ed. University
of Illinois. 2001. p. 209, Nietzsche lo identifica mas tarde con la voluntad de poder, que nosotros hemos tomado
como sinénimo del deseo maquinado por el Inconsciente. Asi, no deberiamos confundir la critica de Nietzsche a la
racionalidad antropocéntrica como imagen dogmatica del pensamiento con una falta de apego a esa otra concepcion
de la razén-reunién como (des)orden del mundo, es decir al logos de su querido Heraclito.

G. Deleuze: “L’immanence: une vie...” en Deux régimes de foux. op.cit. p. 360: “Le transcendant n’est pas le
trancendental. A défaut de conscience, le champ transcendental se définirait comme un pur plan d’immanence,
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Freud, en cambio, pareciera como si, en cierto punto, el inconsciente fuera, en cada momento,
posibilitado por el conjunto de los yoes actuantes en la historia progresiva de la razén y de la
moral. En consonancia con todo ello, Nietzsche propone, éticamente, celebrar las fuerzas
constituyentes del Inconsciente, en tanto que Freud propone reforzar un area que no puede ser mas

que la de las representaciones constituidas, por mucho que éstas incluyan los esquemas cientificos.

Los modos de apego o desapego a la ciencia y el intento de escapar a la mitificacion de la
misma, estan presentes en Nietzsche y Freud. Ya la sensibilidad de Marx incluia cierta
ambivalencia. En algunas ocasiones encontraba en la ciencia un dispositivo ideologico al servicio
de la clase dominante, mientras que, otras veces, confiaba en el proyecto de liberar la ciencia, no
desligandola del poder sino del mercado y vinculandola al potencial creativo del ser humano. Asi,
segin Marx, la verdadera ciencia vendria de la mano de la desaparicion del proletariado como
clase oprimida: la verdadera ciencia al servicio de la vida y de la creatividad humanas solo seria

posible con la eliminacion de las relaciones de dominio social.

Para Nietzsche la ciencia es algo ambiguo, algo que puede ser dominado por el temor, pero
puede también ser el instrumento de la valentia del hombre que no deja subsistir ya nada fuera de
si y que se apodera en verdad del mundo. La ciencia comandada por el temor es la que desea
responder a la necesidad de seguridad y, obrando de este modo, va mas alla del conocimiento de
fenomenos especificos, pretendiendo responder a la cuestion del significado del conjunto de la
vida. Visto de este modo, Freud no esta tan alejado de Nietzsche. Precisamente Freud quiere elevar
el psicoanalisis al estatuto epistemoldgico de ciencia para evitar ser comprendido como una de esas
cosmovisiones que pretenden dar respuesta a todo sin que nada quede fuera de la ratio que se esta
construyendo: Freud lo considerd ciencia para oponerlo a una concepcion del mundo en cuanto
construccion intelectual que resuelve unitariamente, sobre la base de una hipotesis superior, todos
los problemas de nuestro ser, y en el cual no queda abierta ninguna interrogacion. La verdadera
validez de la ciencia consistiria, entonces, en el hecho de que su método nos ensefia la “prudente

abstencion” de las generalizaciones metafisicas pretendidas por el miedo y la inseguridad.

puisqu il échappe a toute transcendence du sujet comme de ['objet” (“Lo transcendente no es lo transcendental. En
ausencia de la conciencia, el plano transcendental se definiria como un puro plano de inmanencia, ya que desafia
toda transcendencia del sujeto como del sujeto”). Observemos una transcendentalidad inmanente esbozada por A.
Nuiiez del siguiente modo: “... no podemos transponer a lo ontologico transcendental nuestras categorias ni
estructuras, puesto que lo trascendental es la condicion de posibilidad misma de estas estructuras y, a su vez, no
puede ser estructurada a pesar de que siempre, empiricamente, se nos de como tal y no pueda ser de otro modo. Y
por ello, que no podemos ejercer la violencia de jerarquizar la ontologia para justificar las jerarquias (justas o
injustas) de nuestra empiria, tan solo constatar que las hay, pero que no tienen carta de naturaleza desde lo
ontologico, por lo que pueden ser modificadas y lo son de hecho muchas veces” (A. Nufiez: La ontologia de Gilles
Deleuze: de la politica a la estética. op.cit. pp. 187-188).
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A la ciencia se aproxima el pensamiento genealdgico del espiritu libre, en la medida en que
la ciencia sabe considerar al mundo no como un todo realizado y concluido, sino como un proceso
que puede interpretarse diversamente a la luz de multiples opticas. El transhombre de Nietzsche,
segln Vattimo, esta destinado a surgir del horizonte abierto, en parte, por el desarrollo de la ciencia
y la técnica™. Una existencia tal es la que le lleva, en su nuevo modo de conocer la naturaleza, sin
visiones metafisicas globalizadoras, a su inventar continuamente nuevas formas de someter a la
naturaleza mediante las maquinas. En nuestro caso, trataremos de alejarnos de posiciones
demasiado tecnofilas para ensayar un pensamiento, tal vez, mas ecologico y mas piadoso con la
Tierra, tal y como propondremos en el tltimo apartado del capitulo sexto, “Nudos de la Filosofia
politica postestructuralista deleuziana: mapa de dificultades y oportunidades”, en torno a la

contribucion de Heidegger a una ontologia ecologica.

En cualquier caso, no podemos olvidar que, como muchos otros pensadores, Freud se
opone a la idea vigente en el pensamiento de la modernidad del sujeto cognoscente
autodeterminado, metafisicamente origen de si mismo y del mundo. Ya en la filosofia critica
contemporanea semejante vision es considerada como una abstraccion insostenible. En la mayor
parte del pensamiento contemporaneo ya se mantiene que la realidad concreta es el ser humano en
relacion con el mundo. Asi, encontramos los analisis marxistas, en los que la conciencia tendria un
caracter mas bien superestructural, que halla su base en las relaciones sociales, los procesos de
trabajo, de satisfaccion de necesidades en comun, etc. que conformarian lo social, aquello que
luego el yo interioriza como elemento propio. Si desde la dptica marxista, la conciencia individual
es un elemento superestructural, queda preguntarse qué es lo que encontrariamos a su base. En tal
caso, podriamos optar por afirmar que el elemento infraestructural es el Inconsciente y su
maquinacion, la vida’, linea que seguimos a lo largo de nuestra investigacion, o proponer otra
instancia como pudiera ser la conciencia social o colectiva, en cuyo caso caeriamos, como Freud,
en el resbaladizo terreno al que nos conduciria postular algo asi como una macroconciencia, con
las caracteristicas del individuo pero extrapolada a una mistificacion homogeneizadora de la

multiplicidad como es el concepto de pueblo o de inteligencia transcendente. No seria inapropiado

" Cfr. Podemos encontrar una lectura diferente, humanista, de Nietzsche que pretende valer como alternativa al

nihilismo consumado en las nuevas tecnologias, es decir, que trata de exhortar a una relacion distinta con el poder
de las nuevas tecnologias, una relacion que se construya sobre la confianza en las potencialidades de la ficcion en:
J. L. Molinuevo: “Entre la tecnoilustracion y el tecnoromanticismo” en D. Hernandez Sanchez (ed.): Arte, cuerpo,
tecnologia. Ed. Universidad de Salamanca. Salamanca, 2003. pp. 70-73. Por otro lado en D. Idhe: Nuevas
tecnologias: nuevas ideas acerca de nuestro cuerpo. Ed. UOC. Barcelona, 2004. p. 112, se recogen algunas de las
impresiones de Nietzsche acerca de como los nuevos instrumentales tecnologicos generarian nuevas ideas y
dispondrian nuevos cuerpos.

71

Cfr.J. M. Aragiies: Lineas de fuga. op.cit. p. 111.
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preguntarnos aqui por el caracter del General Intellect que Negri toma del pensamiento marxista y

proponemos para otro momento, o para otros investigadores, un estudio minucioso del asunto.

Como mencionabamos anteriormente, Nietzsche desarrollo la problematica de la
superficialidad de la conciencia en lo que llam¢ la ficcion del sujeto. Segun nuestro pensador, el
sujeto yoico no es mas que la proyeccion eidética del sentimiento de estar vivo. La ficcion estaria
en la creencia en dicho sujeto como entidad subyacente idéntica a si misma y responsable de sus
actos. El yo proporciona las categorias para la conceptualizacion del mundo fenoménico, producto
del impulso de dominio instalado incluso en la ciencia: “Los investigadores de la naturaleza no lo
hacen mejor cuando dicen <<la fuerza mueve, la fuerza causa>> y cosas parecidas, -nuestra
ciencia entera, a pesar de toda su frialdad, de su desapasionamiento, se encuentra sometida aun a
la seduccion del lenguaje y no se ha desprendido de los hijos falsos que se le han infiltrado, de los
<<sujetos>>"".  Asi, podemos afirmar que la experiencia del mundo no puede ya ser
comprendida bajo el esquema sujeto-objeto. El sujeto no es nada sino algo supuesto debajo: ilusion
de un punto de referencia estable en medio del devenir universal. La conciencia es un producto
ultimo en la evolucidn del sistema organico, todavia imperfecta y emergente como exigencia de la
vida social, en dependencia de una relacion jerarquica introyectada entre alguien que manda y
alguien que obedece, y emergente, ademas, bajo una relativa ignorancia de las condiciones de su
propia aparicion, ya que la conciencia, nacida para sujetar a gobierno, ejerce su poder y dominio a

base de reducciones simplificadoras sobre lo que debiera ser dominado.

Estas apreciaciones de Nietzsche acerca de la escision del pensamiento en pensamiento-
conciencia y pensamiento-vida (inconsciente) estan, de alguna manera, recogidas en las reflexiones
de Freud en torno a lo que llam6 “las servidumbres del yo”. Las servidumbres del yo se
manifiestan en la llamada “reaccion terapeutica negativa”, que es una respuesta de orden moral al
trabajo del analista. Esta respuesta estd provocada por un sentimiento de culpa que permite que el
sujeto halle satisfaccion en la enfermedad y no quiera renunciar al castigo que ésta supone. En
estos casos estd funcionando la conducta del super-yo, que act@ia también como censor en los
suefos y determina la personalidad, asi como la gravedad de una neurosis, en su caso. El super-yo
demuestra su independencia del yo consciente y sus intimas relaciones con el inconsciente. Asi
Freud dira: “el ello es totalmente amoral, el yo se esfuerza por ser moral y el super-yo es
hipermoral”™. De esta disociacion extraeria el yo el deber imperativo, riguroso y cruel.

Finalmente, vemos como lejos de ser una instancia aislada, solitaria, originaria y autéonoma, el yo

™ F. Nietzsche: Genealogia de la moral. op.cit. p. 60.

3 S. Freud: El yo y el ello. Ed. Alianza, Madrid 1988. p. 45.
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esta sometido a tres servidumbres: mundo exterior, libido y rigor del super-yo. En su situacion de
mediador “desarrolla el reflejo de la fuga retirando su carga propia de la percepcion (...) luego
establece las cargas de proteccion™. El super-yo, constituido socialmente, equivaldria a la
ultraconciencia, que se organiza en el interior del hecho social comunicativo para representar “la
voz del rebafio en nosotros””. Esta interiorizacion de la cual nacen luego todas las varias formas de
violencia y de intima crueldad cierra idealmente el circulo de la relacion entre conciencia y
dominio, ya que, nacida del mundo del dominio, la conciencia lo reproduce en su interior.
Apreciemos que, en cierto sentido, la conciencia funciona de manera genéticamente inconsciente,
es decir, la conciencia est4 inspirada por voces sociales que funcionan como agentes civilizadores,
siendo la introyeccion de los mismos operada en un proceso inconsciente. Del mismo modo que
determindbamos una génesis moral de la conciencia, encontraremos en la base de la moral un
conjunto de relaciones de dominacion, un juego de deseo entre voluntades de poder que no tiene,

necesariamente, que ser consciente.

1.1.3. transhombre: mas alla de la sublimacion.

Si proseguimos indagando en la cuestion podemos llegar a cierto paralelismo mas entre
Nietzsche y Freud. Comencemos recordando la pretension ultima que Nietzsche opone a la ficcion
del sujeto. Propone como meta el espiritu libre en tanto posibilidad de avanzar a través de diversos
ideales: experiencia continua de lo otro, maxima diferenciacion del yo; en definitiva, poder vivir el
Eterno Retorno, entedendiendo que lo que retorna es la Diferencia™, y comprendiendo la

experiencia del Eterno Retorno como experiencia de despersonalizacion y continuidad, como

™ Ibid, 48.

” G. Vattimo: El sujeto y la mdscara. Nietzsche y el problema de la liberacion. op.cit. pp. 348-349 (nota a pie).

% «S’il y a des différences de nature entre individus d’un méme genre, nous devrons reconnaitre en effet que la
différence elle-méme n’est pas simplement spatio-temporelle, qu’elle n’est pas non plus générique ou spécifique,
bref, qu’elle n'est pas extérieure ou supérieure a la chose” (G. Deleuze: “La concepcion de la différence chez
Bergson” en L ile déserte. op.cit. p. 44) (“Si hay diferencias de naturaleza entre individuos de un mismo género,
debemos reconocer, en efecto, que la diferencia misma no es simplemente espacio-temporal, que ya no es genérica
o especifica, que no es exterior o superior a la cosa”). La concepcion bergsoniana de la diferencia se opondria a la
concepcion dialéctica, en la que la diferencia estd trabajada desde lo negativo. Bergson piensa la diferencia como
diferencia interna, como diferencia “absoluta”, como diferencia en la que algo consiste (/bid. p. 53). La diferencia
de la dialéctica seria una diferencia abstracta, que no implica grados (/bid. p. 59). La diferencia seglin Bergson
difiere con la repeticion. La repeticion es una diferencia vista desde el exterior de la cosa que difiere. La diferencia
se da, en la repeticion, para el sujeto que la percibe (/bid. p. 66). En “Preface a 1’édition américaine de Différence et
répétition” en Deux régimes de foux. Lés Edtions de Minuit. Paris, 2003. p. 281, Deleuze distingue la tendencia
habitual en filosofia a pensar la diferencia desde la identidad, como diferencias de género y especie, es decir, la
diferencia organica, del proyecto de pensar la diferencia en si misma.
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embriaguez dionisiaca’”’. Nietzsche propone la sucesion de roles en funcion de la diversidad de
circunstancias. Como sefiala Vattimo, Nietzsche aborda la cuestion de la “ficcion del sujeto”
mediante el concepto de “mascara”, que hace alusion al problema de la relacién del hombre con el
mundo de los simbolos. Desde esta perspectiva, desembocard finalmente en la hipdtesis segun la
cual deber4 darse, como Unica superioridad ética, una forma de enmascaramiento no decadente en
lugar de una decadente, saliendo asi de los confines de la paraldgica voluntad de verdad, y de su
maxima representacion, el problema de la relacion ser-parecer en Hegel™. Lo que Nietzsche,
quizds, quiere poner de manifiesto, es que el disfraz no es nuestra naturaleza sino algo que se
asume en consideracion a algln fin, sin que ello implique la existencia de una esencia original. En
el hombre moderno en particular, el disfraz responderia a un estado de temor y debilidad. ;Y de
donde proviene tal debilidad? La enfermedad histdrica, el conocimiento exasperado del caracter de
devenir de todas las cosas, ha vuelto al hombre incapaz de crear verdaderamente historia, de
producir eventos nuevos en el mundo”. Esta incapacidad se traduce en miedo a asumir
responsabilidades histdricas en primera persona. En la Segunda Intempestiva, Nietzsche considera
la mascara y el disfraz, sobre todo desde el plano moral: el hombre seria un animal que, hallandose
en situacion de mayor debilidad, ha adoptado la ficcidon como Unica arma de defensa™. El disfraz
puede llegar a convertirse en la asuncion de mascaras convencionales y anquilosadas. Pero la
mascara puede ser productiva y constituyente. Se trata del juego entre diversas voluntades de

poder.

El desarrollo hegeliano de la autoconciencia sobre la base del conflicto siervo-amo, que
luego se interioriza, pero también se conserva, en la conciencia desventurada, no puede entenderse,
segun Vattimo, mas que como la afirmacion de la tesis segun la cual el conflicto es necesario para
la formacion de cualquier conciencia humana®; tesis que el psicoanalisis retoma y concreta en la
teoria del caracter fundamental del conflicto edipico para la formacion de la personalidad. Asi,
Freud, pero también Hegel, habrian estado de acuerdo con la primera parte del discurso
nietzscheano, que afirma la estructura conflictiva de la conciencia del hombre presente. Pero de la

descripcion de como ese hombre presente es, tanto Hegel como Freud hacen una tesis sobre como

7 Ver F. Nietzsche: El nacimiento de la tragedia. Ed. EDAF. Madrid, 2008. pp. 78-108.

" G. Vattimo: El sujeto y la mascara. Nietzsche y el problema de la liberacion. op.cit. pp. 27 y 133.

" Ibid. 31.

' Ibid. p. 32y 99.

8 Ibid. p. 423. Ver también J. Butler: Mecanismos psiquicos del poder. op.cit. cap. 1: “Vinculo obstinado,

sometimiento corporal. Relectura de la conciencia desventurada de Hegel”.
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no puede no ser el hombre, y de esto podriamos hacer el punto de partida que distancia a Nietzsche
y a Freud. Todo lo que Freud dice sobre la oposicion entre el principio del placer y el de realidad,
sobre la sublimacién como base necesaria de toda civilizacion, se entiende, desde el punto de vista
nietzscheano, profundamente vinculado a esta primera y esencial hipostasis del conflicto edipico,
que se niega a considerar la posibilidad de un hombre que no sufra la enfermedad de las cadenas
familiaristas®. Habria que preguntarse cual es la postura del psicoanalisis freudiano respecto a la
supremacia de la conciencia, aunque solo fuera como ideal regulador, y en qué medida el esquema
racionalista, con que se hubo presentado verdaderamente en la modernidad®, seguiria vigente en su
obra. Es posible que el transhombre de Nietzsche sea el que se forma fuera del conflicto edipico,
que en cambio es constitutivo para Freud. De esta manera, se nos presentd la urgencia de la tarea
de pensar la comunidad, el amor o la composicion de cuerpos y, en definitiva, la construccion de
lazos sociales, al margen del agenciamiento edipico (seguimos este asunto en el apartado del sexto
capitulo de esta tesis “La Teoria Queer y la critica al familiarismo: una lectura conjunta de E/ Anti
Edipo e Historia de la sexualidad” aunque para entonces, habra sido apuntalado por apartados
anteriores como “El amor y la amistad en la Historia de la Filosofia”). De esta posibilidad depende
el cambio de las relaciones entre sociedad y cultura. Solo el amor, en sentido no edipico, aflojaria
la constriccion de lo social por la fantasmatica simbolico-cultural. Esta seria la condicion de

posibilidad para un verdadero devenir revolucionario, para la realizacion del transhombre.

Si pudiéramos pensar el amor y la construccion social fuera del esquema edipico,
estariamos variando también el papel que, en Freud, juega la sublimacion. Dentro del panorama
psicoanalitico, pareciera como si la cultura fuera el efecto de los procesos de sublimacion y
reubicacion de las tendencias edipicas. Pero, al mismo tiempo, el acontecimiento Edipo seria un
efecto colateral universal del paso del ser humano a la cultura. Asi, la cultura seria el producto del
desplazamiento de Edipo, siendo éste, a su vez, un efecto de la cultura. En tal caso, se estaria
pidiendo el principio, dado que el Complejo de Edipo, asociado a la prohibicion del incesto, se esta
poniendo al principio y al final del proceso genético cultural. La sublimacion seria, entonces, causa

y efecto de la tarea socio-cultural.

Vattimo presenta el concepto de sublimaciéon como cambio de estado fisico de una

substancia que sigue siendo la misma®. La historia de la cultura y de la moral es tanto para

2 Ibid. pp. 423-424.
8 Ibid. p. 337 (nota a pie).

% Ibid. pp. 155-156.
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Nietzsche como para Freud producto de la sublimacion, pero para Nietzsche también la misma
sublimacion, como mecanismo que explica la historia de la cultura es, en si misma, un fenémeno
histérico. De tal manera, el mundo simbdlico no es producto de la sublimacion porque la nocidén
misma de sublimacion queda descubierta como perteneciente a la mentalidad metafisica®. La
sublimacion no dejaria de ser una captura simbodlica de procesos individuales y sociales mas
primarios, en base a algin principio rector moral. La sublimacién freudiana se introduce como
funcion de la cultura destinada a aminorar el sacrificio impuesto a los individuos, reconciliarles
con el necesario y recompensarles mediante la identificacion narcisista con el grupo, el arte y la
proteccion frente a la supremacia de la naturaleza. Nietzsche escapa de este conservadurismo, no
apostando por el super-yo moralizador ni por el yo organizador que racionaliza y hace ciencia sino
por el ello, como instancia fiel a la vitalidad cadtica dionisiaca, que no funciona al servicio de una
huida del dolor, que no esta presidido por el miedo sino que exige que se recurra a la nocion de
sufrimiento como sobreabundancia e interna multiformidad del Ser. La tragedia se concibe como
algo positivo que escapa al imperativo de la conservacion y cuya génesis es enteramente un juego
de identificaciones en algo diferente de si. Se trata de la asuncion radical de la mascara hasta el

fondo, realizando una total salida de si*®.

La sublimacion, ya en el sentido de Nietzsche, ya en el sentido psicoanalitico, lo que
supone es la desviacion de ciertas energias de sus objetivos originarios a otros objetivos, ya porque
estos ultimos se consideren socialmente mas positivos, ya porque se limiten a ser diversos,
tratindose, por tanto, de una nueva especie de represion. El hecho de que se dirijan a fines
superiores supone ya un juicio social que se opone a la realizacion inmediata del impulso. Desde
un punto de vista puramente nietzscheano, esta necesidad de sublimacion como fundamento de la
cultura es todavia una teoria elaborada dentro de la sociedad paterno-autoritaria, como la que
supone indispensable para la formacion de la personalidad el conflicto edipico®. Asi, Freud
continuaria sujeto a un cierto hegelianismo justificante de la represion. Ya Marcuse, que recogia la
teoria freudiana contenida en EIl malestar en la cultura, la consideraba, en cierta forma,
insuficiente como doctrina liberadora. Marcuse plantea la cuestion de cémo el Estado burgués ha
conseguido integrar en su funcionamiento productivo aquellas fuerzas cuyo potencial antagonista

hubiera podido amenazar la perdurabilidad del propio sistema. Este se ve capaz de integrarlas

8 Ibid. pp. 156-157 (nota al pie).
% Ibid. p. 37.

S Ibid. pp. 466-467.
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anulando en ellas ese impulso de liberacion y poniéndolas a circular en su propio beneficio. Se estd
planteando la problematica barroca de la servidumbre voluntaria, preguntandose como el sistema
vigente ha llegado a ser capaz de dominar a los explotados, no en contra de, sino precisamente
mediante sus propios deseos. La libertad habria quedado radicalmente adulterada. Mas alla de las
necesidades bioldgicas del hombre, ha resultado que las demds son muy moldeables, pudiendo el
sistema manipularlas de tal modo que su satisfaccion sea precisamente lo que el sistema precisa
para seguir funcionando. En este caso la razon se hace Gltimo garante de la explotacion. Marcuse
asume la teoria de la represion aplicada a la civilizacion por Freud en El malestar de la cultura,
pero dice que en la civilizacion actual hemos de tener en cuenta dos tipos diferentes de represion:
la natural, para salir del estado de miseria original, que deberia ir disminuyendo en medida
proporcional a los logros del progreso; y la adicional, que sirve a una sociedad explotadora. El
principio de realidad que esta aqui implicado es el principio de produccion. Para Marcuse tiene que
ser posible desmontar ese cortocircuito explotador: “Con la aparicion de un principio de la
realidad no represivo, con la abolicion de la represion excedente necesaria al principio de

actuacion, este proceso seria invertido™.

A fin de mantenerse en pie como sistema de explotacion, la sociedad industrial avanzada ya
no sabe qué producir y tiene problemas para mantener ocupados a sus individuos: gracias a una
produccion siempre creciente, a la que el sistema no puede renunciar, se ve al borde del colapso. El
trabajo se ha hecho tan ficticio como las necesidades que por ¢l se satisfacen y la masiva
automatizacion abre la posibilidad de liberar al hombre del trabajo®. La liberacion del Eros, dice
Marcuse, posible desde hace mucho, se hara necesariamente realidad. Nietzsche, manteniendo una
postura mas radical que la de Marcuse, fuera ya de toda expresion mediada por la dialéctica y por
la idea de progreso (que seria cuanto menos relativa y retrospectiva), se encuentra, no obstante,
mas cerca de esta propuesta, que constituye lo que antes enuncidbamos como apuesta por lo

inconsciente creativo frente a la conciencia, que refleja sin mas el instinto de rebafio.

A partir de la recepcion de todas estas reflexiones contenidas, fundamentalmente, en E/
sujeto y la mascara de Vattimo, surge en nosotros una preocupacion ligada a la filosofia del

Inconsciente Ontologico, a saber: la del examen del deseo y sus relaciones con la Ley y la

8 H. Marcuse: Eros y civilizacién. Ed. Sarpe. Madrid, 1983. p. 186.
8 Cfr. M® C. Lopez en El arte como racionalidad liberadora. UNED. Madrid, 2000. p. 30, expone como conviccion
propia de Marcuse la idea de que el trabajo deberia subordinarse a la actividad humana libre. Cuando, en el tltimo
capitulo de nuestra tesis, nos adentremos en la problematica de qué es el trabajo en un mundo que deviene-mujer,
retomaremos esta cuestion.
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carencia, con la produccion y con el consumo. A lo largo de nuestra investigacion, perseguimos la
inversion de la concepcion platdnico-freudiana, que liga el deseo a la carencia y, por tanto, a la
logica del consumo. Inspirados por Deleuze, trataremos de recuperar la doctrina estoica y
spinozista del deseo como perseverancia en el ser, y el planteamiento nietzscheano del deseo, es
decir, de la voluntad de poder, nacida de la sobreabundancia y ligada, por tanto, a la esfera
productiva®. El tratamiento de estas cuestiones nos ayudara a orientar una ontologia politica que
nos permita salir del presentismo®' y apostar por una sociedad nueva: “La création de concepts fait
appel en elle-méme a une forme future, elle appelle une nouvelle terre et un peuple qui n’existe

9992 (

pas encore’”™” (“La creacion de conceptos apela en si misma a una forma futura, pide una tierra

nueva y un pueblo que no existe todavia™).

Tras perseguir el tema de una supuesta resonancia de Nietzsche en Freud y encontrar tal
cantidad de complejidades en el asunto llegamos, definitivamente, a Deleuze y a Guattari, que
retoman la cuestion en relacion a la deconstruccion del sujeto en El Anti Edipo. En esta obra, los
pensadores franceses afirman que la experiencia del esquizo es la que mas se acerca al suceder real
de la materia. Los puntos de disyuncién formarian circulos de convergencia alrededor de las
maquinas deseantes, y el sujeto, producido como residuo al lado de la maquina, pasaria por todos
los estados del circulo y de un circulo a otro: no esta en el centro, que es ocupado por la maquina,
sino en la orilla, sin identidad fija, deducido de los estados por los que pasa, sin que la familia
cuente para nada. Lo que existe es la multiple subjetivacion nietzscheana, que pasa por una serie

de estados: el sujeto nomada®. No se trataria, entonces, de identificarse con personas, tal y como

% Cfr. La voluntad de poder, tal y como la entiende Deleuze en “Sur la volonté de puissance et 1’éternel retour” en L

‘tle déserte. op.cit. p. 166, no es deseo de dominio, puesto que no se encuentra en dependencia de los valores
establecidos o de los honores reconocidos. Querer el poder es la imagen que los impotentes se hacen de la voluntad
de poder. La voluntad de poder en su mas alto grado consiste en dar, en crear. En la p. 167, Deleuze explica que la
voluntad de poder nietzschena es afirmacion de la diferencia, juego, placer en el don, creacion.
" “Lo <<radicalmente nuevo>>, el origen extraiio que es el acontecimiento no pertenece al presente, es
simplemente lo que tiene potencia de produccion y por ello se puede reactivar en cualquier momento. Lo que
nunca ha pasado del todo y siempre esta por llegar, lo que siempre coexiste a nuestro lado como spatium en el que
siempre estamos, como Tierra en la que siempre nos situamos” (A. Nufiez: La ontologia de Gilles Deleuze: de la
politica a la estética. op.cit. p. 429).

”  G. Deleuze et F. Guattari: Qu est-ce que la philosophie? Les Editions de Minuit. Paris, 2005. p. 104.

% G. Deleuze y F. Guattari: ;Qué es la filosofia? Ed. Anagrama. Barcelona, 1993. p. 110.
% J. M. Aragiies: Lineas de fuga. op.cit.p. 29: “La subjetividad es constituida como consecuencia del pliegue, de la
interiorizacion de un exterior, de los acontecimientos del exterior. En su deriva cronologica, la subjetividad va
siendo constituida, interiorizando unos acontecimientos, dejando de interiorizar otros”. Veamos en la p. 30: “... la
normalizacion de la subjetividad produce sus perversos efectos unidimensionalizadores...”. Atendamos ahora al
texto de F. Zourabichvili: Deleuze. Una filosofia del acontecimiento. op.cit. p. 49: “El pensar desplaza la posicion
subjetiva: no es que el sujeto pasee su identidad entre las cosas, sino que la individuacion de un nuevo objeto no
es independiente de una nueva individuacion del sujeto. Este ultimo va de punto de vista en punto de vista, pero en

43



se produce en la identificacion narcisista que describe el psicoanalisis, sino de identificar zonas de
intensidad”. El gran descubrimiento del psicoanalisis fue, segiin Deleuze y Guattari, el del trabajo
del Inconsciente. Pero con Edipo como punto de partida, este descubrimiento fue encubierto con
un nuevo idealismo segun el cual, la concepcion del Inconsciente como unidad de produccion fue
sustituida por la del inconsciente como teatro de representaciones muertas. Aqui situariamos la
polémica en torno a la capacidad o incapacidad productiva del Inconsciente. Si bien para Freud, el
inconsciente se configura como aparato de repeticion, incapaz de crear nada nuevo, Deleuze y
Guattari lo consideraran, precisamente, en sentido ontologico, como condicion de posibilidad de

toda novedad.

Con este problema, volvemos al otro, mas basico, acerca del caracter primario o derivado
del inconsciente. En Freud, nos encontramos ante una peticion de principio puesto que la realidad
ybica es considerada como construida pero, al mismo tiempo, en multiples ocasiones, el
inconsciente aparece como resto generado por la represion y el olvido de tendencias que,
supuestamente, fueron conscientes en el pasado del individuo®. El individuo bioldgico parece
permanecer sin deconstruir en Freud, como unidad existente originaria. Deleuze y Guattari, por su
parte, encuentran en el Inconsciente, entendido ontoldgicamente, el arché desde el cual se

constituye toda la realidad, como /ogos co-perteneciente con la physis.

Deleuze y Guattari proponen, como alternativa al psicoandlisis, en el que no se posibilita
una verdadera solucion de Edipo, el llamado esquizoanalisis. Este no se propone resolver el Edipo,
sino directamente, desedipizar el Inconsciente para llegar a los verdaderos problemas, aterrizando
en las regiones del Inconsciente “huérfano”, mas alla de toda ley, donde el problema edipico ni
siquiera puede plantearse. El esquizoandlisis es un psicoandlisis politico y social porque se
propone mostrar la existencia de una carga libidinal inconsciente de la produccién social historica,
diferente de las cargas conscientes que coexisten con ella. Se propone deshacer el inconsciente
expresivo edipico, mediatizado por la familia, para llegar al Inconsciente productivo inmediato. El
problema del psicoanalisis es el de seguir produciendo al hombre abstractamente, es decir,
ideolégicamente. Desde su discurso, Edipo es lo que nos hace humanos para lo mejor y para lo
peor, cerrando asi las puertas que posibilitarian la huida. Por otro lado, podemos dudar, con

Deleuze y Guattari, de que el deseo sea un verdadero obsticulo a la instauracion de la sociedad,

lugar de dar sobre cosas supuestamente neutras y exteriores, esos puntos de vista son los de las cosas mismas. En

Deleuze el problema de la exterioridad desemboca en un perspectivismo”. Ver también p. 133 de esta misma obra.
% Cfr. Sobre la intensidad como emparejamiento de diferencias ver G. Galvan: Gilles Deleuze: ontologia,
pensamiento y lenguaje. op.cit. p. 164.

% Cftr. Ver esta distincion en F. J. Martinez: Hacia una era post-medidtica. Ed. Montesinos, 2008. p. 41.
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como Freud indica en El malestar en la cultura, asi como de que la cultura tenga que ser,
necesariamente, un obstaculo para la produccion deseante. Si el deseo es reprimido se debe, mas
bien, a que toda posicion de deseo tiene motivos para poner en cuestion el orden establecido de
una sociedad: no es que el deseo sea asocial, sino al contrario, es perturbador, es revolucionario,
socialmente constituyente. Para un sistema replegado sobre si mismo tiene, pues, una importancia
vital la represion del deseo, y ain algo mejor que la represion, el logro de cargar directamente el
deseo, en la direccion que le es conveniente. Vemos en el psicoandlisis cierta justificacion cultural
de la represion. Por ello, algunos criticos le han asignado un viraje conservador o reaccionario a
Freud a partir del momento en que daba a la represion un valor autdbnomo como condicion de la
cultura que se ejerce contra las pulsiones incestuosas. El origen de estas pulsiones incestuosas
también resulta ambiguo puesto que aparecen posicionadas como causa y como obstaculo, al

mismo tiempo, de la cultura.

A partir de este momento surge un interés especial por la recepcion de Freud en un
nietzscheano como es Deleuze y, por extension, se nos hace imprescindible investigar la cuestion
en el entorno del postestructuralismo francés. Tras situar a Deleuze en esta zona, nos hemos
interesamos, regresivamente, por su obra anterior a E/ Anti Edipo. En nuestra investigacion, nos
circunscribimos a las obras de Deleuze que resultan esclarecedoras dentro de la critica de la razon
psicoanalitica, asi como aquellas que navegan hacia la reedicion de un pensamiento sin sujeto que,
con ¢l, denominamos Inconsciente, pero que es, segun nuestra tesis, equivalente al logos
heracliteo. En cambio, dejamos a un lado sus escritos sobre arte ya que, si bien algunos de ellos
tocan asuntos psicoanaliticos o usan y desterritorializan parte de su conceptografia, no afiaden
ninguna premisa nueva sino que, en todo caso, practican, con el pretexto de la critica literaria (o,
en cualquier caso, especificamente artistica) las aportaciones realizadas en obras mayores como

Légica del sentido, El Anti Edipo, Mil mesetas y algunas de sus monografias.

1.2. Estado de la cuestion: psicoanadlisis vs. postestructuralismo, Freud vs.

Deleuze y critica de la critica.

Dado que a lo largo de este trabajo, o de gran parte del mismo, intentamos disefiar una tesis
particular sobre cudles han sido las relaciones, las recepciones, los encuentros y desencuentros,
entre el psicoandlisis y el postestructuralismo de Deleuze, para establecer en qué medida el
psicoandlisis estd presente en la construccion conceptual de Inconsciente Ontoldgico o

pensamiento sin sujeto por parte de Deleuze, no nos queda mas remedio que comenzar presentando
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un pequeiio mapa doxografico en el cual podamos dar cuenta del estado de la cuestion hasta el
momento presente, advirtiendo, no obstante, que, en ningin caso se ha comprendido aun, con la
rotundidad pertinente la ligazén del concepto deleuziano de Inconsciente con el logos presocratico.
Para ello acudimos a las fuentes que nos han resultado ineludibles, aquellas que no podemos
silenciar ya que nuestra tesis, mucho mads tardia, no puede ser sino un debate con las mismas. A
medida que vayamos dando cuenta de la lectura de este conjunto de obras, articulos e incluso
comentarios mas o menos dispersos, acerca de la polémica psicoandlisis versus
postestructuralismo, acerca de esta ambigua y dificil linea que nos lleva desde Freud a Deleuze y
de vuelta a un Freud desdibujado, mas difuminado en sus perfiles, vemos como recogemos ciertos
hilos, sumandonos al viaje al que nos invitan y como, en cambio, polemizamos con otros enfoques
que no nos resultan acertados o que simplemente no nos parecen productivos. Es necesario decir
que a la hora de enfocar no optamos por utilizar simplemente criterios de seleccion que funcionen
en el dualismo verdadero-falso, tratando de encontrar el “auténtico” legado de Deleuze, la
interpretacion verdadera de su obra, sino que, no descuidando el propoésito de fidelidad al espiritu
deleuzeano, nos proponemos agenciarlo siguiendo las lecturas que ofrezcan la mayor fertilidad,
aquellas que hayan dado lugar a movimientos, que hayan alimentado el goce por la
experimentacion, que hayan desplazado los margenes y los debates, aquellas que nos han situado
en otro lugar y que han trazado lineas de fuga en el panorama social y politico, aquellas que nos
han permitido sentir otras cosas o sentirlas de otra forma. En esas zonas nos interesa detenernos
para escucharlas, analizarlas y finalmente valorarlas. Sin embargo, existen enfoques dignos de
mencion, enfoques que han contribuido, incluso, a fijar nuestra perspectiva o a impulsar nuestro
camino o a explicarnos puntos esenciales del pensamiento psicoanalitico y/o postestructuralista,
que no pasaran, sin embargo, mas alld de este mapa doxografico. Si es asi se debe a que son vias
que no invitan demasiado al rastreo, dado que solo son criticas, algunas quiza brillantes, pero solo
criticas, o bien a que su productividad se estableceria en un terreno que no nos interesa o que no

queremos abarcar aqui.

Para exponer los diferentes tratamientos ya existentes sobre la problematica a la que nos
dedicamos vamos a remontarnos a la década de los 80, época en la que comienza a aparecer
literatura al respecto y, desde alli, trazaremos el recorrido hasta nuestros dias (aunque no lo
hagamos necesariamente de modo cronologico). Los ensayos de esos afios son muy tempranos ya
que apenas ha reposado la obra de Deleuze concentrada en cuestiones relativas al debate con el
psicoandlisis. Digamos que los hitos que marcan la maleabilidad en la acogida deleuzeana del

psicoanalisis (recepcion, critica, apego y desapego del psicoandlisis en Deleuze) serian Logica del
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sentido de 1968 y El Anti Edipo de 1972. No obstante, encontrariamos, en torno a estos dos
enormes trabajos, obras “menores” de Deleuze que resultan fundamentales para matizar o
explicitar sus posiciones y asi, podriamos citar Presentacion de Sacher-Masoch de 1966, Didlogos
de 1980 y Conversaciones que recoge escritos del periodo comprendido entre 1972 y 1990. Esta
ultima obra ya incorpora la recepcion y respuesta de Deleuze a los primeras voces que despertd su
critica al psicoandlisis dentro del ambiente intelectual francés del momento. Mil mesetas, de 1982,
constituye, mas bien, una deriva a partir de ese ya haber ajustado cuentas con las deudas con el

psicoandlisis y con sus conceptos para acogerlos, reformularlos y llevarlos a nuevas localidades.

Debemos ademas insistir en lo siguiente: aunque la temdtica en cuestion tenga ya mas de
treinta afios, podriamos decir que aun es un nifio. El porqué tal vez lo podamos encontrar en la
relatividad temporal que caracteriza a la filosofia en relacion a otros modos del saber: en los
tiempos que corren, treinta aflos convierten a menudo a una teoria cientifica en vieja (no hace falta
mencionar que en asuntos de tecnologia estariamos hablando ya de un remoto antepasado); sin
embargo, treinta afios para una propuesta filosofica es como decir un instante. Y si esto ocurre asi
es porque, entendemos, de modo mas directo o menos, la filosofia tiene una vocacion politica: un
asunto filos6fico no ha acabado de nacer hasta que no resuena o hace ecos entre los rios de la
sociedad, hasta que no libera sus propias manadas, hasta que no crea comunidad. Y sabemos que
este proceso es muy lento, ya que incluso las obras que provocan un gran impacto inicial parecen
luego adormecerse en el imaginario colectivo o relegarse al ambito estrictamente academicista, no
mostrando sus potencialidades sino después de recorrer una extensa meseta. Tenemos que contar,
ademas, con otro factor: el gran movimiento social que tiene lugar en Francia entre finales de los
afios 60 y principios de los 70 no tiene un andlogo en Espafia mas que con diez afios de retraso.
Espana no sera escenario de una creatividad tal, a nivel popular y cotidiano, hasta finales de los
afios 70, agenciando después y de otra manera lo que se venia moviendo en otras partes de Europa
y de Estados Unidos: la desestructuracion de los valores tradicionales, la ironia y el humor
politicos, los nuevos modos de activismo social, la performatividad, el arte de la parodia, la caida
de las identidades fijas, el desplazamiento y perversion de los roles establecidos, etc. Decia
Guattari, en el ambito francés, que tras la explosion del 68 se le haria dificil la aridez de los 80,
época que denomina “los afios de invierno™’. La aridez, el desencanto, vendra para Espaifia algin
tiempo después, ya en los 90, y todavia caracteriza nuestros dias. Sin embargo, algo estd
empezando a romper y todo ese bagaje teorico y practico (en todo caso subversivo) que se ha ido

acumulando comienza a estar presente, muy poco a poco, al menos entre los sectores mas

7 F. Guattari. La ciudad subjetiva y post-medidtica. La polis reinventada. Fundacién comunidad. Cali, 2008. p. 17.
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combativos de nuestra sociedad. Hay que afadir que, alin hoy en dia, ni siquiera el propio
psicoanalisis ha prendido en Espafia como lo habria hecho en otros paises. De hecho, nosotros
bebemos casi enteramente de la exportacion argentina. De ahi que gran parte de la creacion tedrica
en castellano en torno a la compleja relacion del psicoandlisis con el postestructuralismo

deleuziano contenga, de una u otra manera, aires argentinos.

Con la pretension de fijar el marco en el que nos vamos a mover e intentando conseguir un
minimo orden que garantice la constitucion de un punto de partida suficientemente soélido,
proponemos tres ejes o coordenadas para situar las diferentes formas que hemos encontrado de
abordar el problema que nos ocupa. Un primer eje corresponde a las posiciones habitables entre la
recepcion de la critica deleuzeana del psicoanalisis entendida como mera revision desde el interior
del ambiente psicoanalitico y su recepcion como critica que abre un nuevo territorio que si es hijo,
es hijo bastardo del psicoandlisis. En este caso, nuestra propuesta se moverd mas bien en este
ultimo margen: entendemos que Deleuze no es un simple “revisionista” de Freud ni tampoco un
anti-Freud. Usando sus propios modos de expresion, no se trata tanto de invertir como de pervertir
el psicoanalisis. Un segundo eje colocaria otro punto en el candelero. Nos referimos a dos
cuestiones conjuntamente: ;Hay ruptura teodrica entre el Deleuze de Logica del sentido y el
Deleuze de El Anti Edipo? ;(Podemos hablar de un Deleuze “puro” y de un Deleuze guattariano,
desviado ya de su inicial cometido filos6fico? Por lo que respecta a nuestra postura, acabamos
situdndonos en la idea de continuidad tedrica entre ambas obras. Esto no significa que podamos
leer una total identidad propositiva en ambas, sino que el relativo alejamiento de Deleuze con
respecto al psicoandlisis viene determinado no por una intencion de desenmascaramiento o de
puesta en evidencia de su falsedad, sino por un progresivo interés en la profundizacion de la
ontologia politica en general y de las consecuencias y presuposiciones politicas del psicoandlisis en
particular. Curiosamente, este viraje estard posibilitado por pensadores que, como Wilhelm Reich,
se encuentran en el &mbito psicoanalitico pero tienen un caracter mas marxista. Todo este tejido
lleva a Deleuze a penetrar mas incisivamente en la génesis del psicoanalisis y a situarla bajo un
enfoque muy concreto: Freud describio la economia libidinal burguesa, asi como el Marx de El
Capital describi6 los mecanismos de la economia politica propia del capitalismo, verdadera por y
para éste. El encuentro con Guattari seria un encuentro que supuso, mas que un desvio para
Deleuze en sus quehaceres filosofico-académicos, la invitacion para llevar su obra a nuevas
potencialidades, a nuevas intensidades, para calar en un dmbito menos deudor de la palabra y el
discurso y mas enraizado en las sensaciones, los movimientos, la experimentacion y la “politica-

ficcion”. Un tercer eje traza la linea que separa dos vias practicas de aplicacion de la filosofia
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deleuzeana. Diferenciamos aqui entre aquellos que vislumbran en Deleuze una fuente de
renovacion psiquiatrica-psicoldgica, y aquellos que ven en Deleuze un claro opositor a cualquier
tipo de profesionalizacion en este campo, entendiendo que el psiquiatra seria una especie nueva de
sacerdote, un nuevo aspirante en la tarea inutil de representar el inconsciente, de captarlo y de
sujetarlo. Nuestra posicion tratard de ser fiel a las declaraciones de Deleuze en El Anti Edipo que
parecen demandar la construccion de una psiquiatria materialista. No obstante, la linea que vamos
a seguir segregara la clinica de tal psiquiatria, que nace con una vocacion mas bien investigadora.
Esto no significa que no tomemos en cuenta las interesantes aportaciones que algunos
profesionales, desde su experiencia como terapeutas, nos muestran a partir de su agenciamiento de
Deleuze, volcado en practicas clinicas concretas. Habitualmente, estos pensadores proceden del
psicoandlisis y su encuentro con Deleuze y Guattari ha redireccionado sus modos de conducir la
terapia®. Aun no siendo esta linea la que mas nos interesa, si vamos a mostrarla, indicando a su
vez, qué textos deleuzianos pueden haber inspirado esta corriente de modo mas directo. Las
cuestiones relacionadas con el método de la dramatizacion tienen especial protagonismo aqui.
Ademas, nosotros recuperamos algunos de estos métodos, desterritorializandolos del entorno
clinico y de la terapia profesional, para llevarlos al ambito de la politica y a la deconstruccion del
tiempo cronoldgico como tiempo edipico de la autoconciencia. El hecho es que entendemos que el
conflicto psiquico deberia ser reformulado en términos de problema politico, intentando repensar
los planteamientos para localizar el desarrollo de los problemas en el terreno en el que surgen, en la
comunidad (y en la comunidad de afectos) en la que deviene la vida, y no en un gabinete que la
detenga. En este sentido se hace urgente la tarea de reproponer la amistad griega como terapia y
como cultivo de las virtudes dianoéticas socialmente inmersas”. Entendemos que es, tal vez, la
excesiva atomizacion de la sociedad y el encapsulamiento en comunidades afectivas demasiado
estrechas (Uinicamente familiaristas) y, en el limite casi inexistentes, la que nos ha conducido al uso
masivo de la clinica y de la farmacéutica psicoldgica y asi, a la psiquiatrizacion de la poblacion
occidental. Una mas amplia red de relaciones comunitario-afectivas, de solidaridad cotidiana y una
mayor diversidad en los modos de componernos unos con otros, de afectar y de ser afectados en
una multitud de formas, reduciria, creemos, la percepcion de enfermedad mental en la sociedad.
Por un lado, la extension e intensificacion de las comunidades afectivas, es decir, de la amistad y

del amor, reduciria la locura producida por la soledad en la que se encuentra el humano

% Cfr. Para acercarnos a una propuesta alternativa de analisis clinico en lo tocante a la interpretacion de los suefios y a

otras cuestiones semioticas ver F. Guattari y : Micropolitica. Cartografias del deseo. op.cit. Centrandonos en el
capitulo “Deseo e historia”.

T. Ofiate: El retorno teologico-politico de la inocencia. Los hijos de Nietzsche en la postmodernidad II. op.cit. p.
434,
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postmoderno. Por otro lado, la sana diversidad en los pactos y asociaciones permitiria a muchos
locos no ser ya locos sino, simplemente, practicantes acompanados de modos de vida alternativos
y, tal vez, positivos y productivos. Como advierte Negri, la militancia es uno de esos espacios

posibilitantes'®.

1.2.1. Deleuze y la renovacion de la clinica.

Terapeutas como Adriana Zambrini han producido una obra especialmente inspirada por
Deleuze y Guattari, que trata de buscar en estos filésofos la guia para encauzar problematicas
practicas de caracter politico pero siempre emparentadas con su rentabilidad tedrica para el &mbito
clinico. Se trata de un grupo argentino denominado “Grupo imagen-cristal” proveniente del
psicoanalisis profesional que, de pronto, encuentran un Deleuze que va a cambiar el rumbo de su
direccion terapéutica a partir de una revision, no solo de los métodos sino del objetivo final de la
clinica. Es aqui donde clinica y politica guardan una intima relacion dado que esta ultima marca la
pauta tendencial de la primera. No hay duda de que la Psicologia clinica esta determinada, sobre
todo en sus objetivos, por la politica. Nos encontramos en un terreno que ha estado dominado
frecuentemente por la teleologia de la normalizacién y cuando tenemos que demarcar el terreno de
lo “normal”, estamos ya, a todas luces, ante un problema politico, cuando no ideoldgico.
Igualmente politica es la labor de liberacion de este despotismo dualista que marca la frontera y
dispone los conjuntos en orden a esa supuesta normalidad-anormalidad. Se tratard entonces de un
politica de la diferencia capaz de superar el idealismo dominante de los modelos y de las buenas y
las malas copias. Incitados por Deleuze, los pensadores del grupo mencionado inician un viaje
profesional que abandone el tan “religioso” objetivo de normalizar o adaptar sujetos a su realidad
social, para perseguir, en cambio, la consecucion de algo mas parecido a la firmeza spinozista, a la
fuerza ética para incrementar la capacidad de obrar y de afectar, evitando la tristeza, los
encapsulamientos y los agenciamientos paralizantes en general. Esta clinica no obedece ya a
patrones de normalidad sino a la necesidad ética de hacer que implosionen: “La produccion de
subjetividad en el hombre estd codificada por las lecturas que hace el discurso hegemonico de ese

momento historico. Todo discurso hegemonico se dogmatiza y plantea puntos de intransigencia,

19 F. J. Martinez: Hacia una era post-medidtica. Ontologia, politica y ecologia en la obra de Féliz Guattari. Ed.
Moentesinos, 2008. p. 34: “La libido que no se emplea en la transformacion de lo que hay, en la construccion de
instituciones alternativas, se transforma en inhibiciones, en sintomas, en angustia en suma. La lucha es una lucha
grupuscular y tiene como objeto la constitucion de una infinidad de grupusculos, de microasociaciones capaces de
subvertir y de sustituir las instituciones burguesas instaurando otras formas de convivir, de ensenar, de curarse,
de producir que no pasen por la familia, la escuela, el hospital ola fabrica™.
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homogeneizando lo heterogéneo que proponen las minorias — micropoliticas — y quedando
inscritos en el sujeto como si fueran invariancias inmanentes a lo humano, convirtiéndose en
creencias inapelables”™'; “Seria interesante preguntarse en qué le sirvié a la modernidad la
neurosis y por qué el capitalismo necesito un hombre inseguro de sus decisiones y resignado a ser
efecto de una falta imposible que opera como causalidad primordial, para garantizar su

»192 - Asi, abandonamos los restos que aun quedaban en el psicoanalisis de voluntad

eficacia
normalizadora'®, adaptativa y reconciliante: “Dejar de ser un neurdtico no es conveniente para
ciertos dispositivos de poder y la ficcion mitica garantiza la legitimidad de éstos. Por tal motivo se
intenta flexibilizar los personajes miticos, pero no desbaratar la ficcion que los constituye. Estas
ficciones son tomadas como efectos de causalidades imaginarias o historico-familiares, que
operan como patrones de identificacion,; cuando en realidad son construcciones que a partir de
los signos cotidianos configuran ficciones que responden a una subjetividad colectiva™. Y, del
mismo modo que desplazamos finalidades, observamos también como se modifican los recorridos
terapéuticos y las biisquedas. En este sentido, se va a desfondar la cura, abandonando el problema
del origen y admitiendo que ese origen forma parte de la propia repeticion patologica'® y que, en
todo caso, es disefiado siempre a posteriori como parte de la mascara en la que en cada caso

habitamos: “el verdadero problema no es el conflicto, sino que es la reorganizacion de los

componentes de la realidad, de modo tal que éstos planteen un interrogante que en su misma

1% A, Zambrini: El deseo nomade. Una clinica del acontecimiento desde Nietzsche, Deleuze, Guattari.... Lugar
Editorial. Buenos Aires, 2000. p. 16.

192 Ibidem.
19 Cfr. Recordemos que la norma impuesta constituye lo que Deleuze denomina mayoritario. Su propuesta, en cambio
es la de devenir-minoria. Mayoritario y minoritario han de entenderse, segiin Deleuze, en términos cualitativos y no
cuantitativos. Mayoritario no es lo que prima en numero sino lo que es mas visible, lo que ha logrado imponerse
como modelo, como parametro de normalidad ( J. M. Aragiies: Lineas de fuga. op.cit. p. 26). Asi, podemos hablar
de subjetivaciones minoritarias y mayoritarias. La nueva clinica apuesta por un devenir-minoritario.

19 A. Zambrini: El deseo nomade. Una clinica del acontecimiento desde Nietzsche, Deleuze, Guattari...op.cit . pp. 51-
52.

1% Cfr. El asunto del origen del conflicto psiquico se vincularia con un modo de entender el tema de la responsabilidad
y asi, Adriana Zambrini abre la posibilidad de instalar aqui algunos apuntes a partir de las siguientes palabras:
“Con frecuencia se escucha decir que la historia familiar ha determinado cierto modo de expresion, justificando el
dolor, el fracaso o la impunidad del hoy en una causalidad externa y antigua. Este pensamiento, por un lado quita
responsabilidad al hombre frente a su accionar en la vida, pero por otra parte le niega a su conciencia ser libre y
utilizar su capacidad de eleccion. En ese caso es importante que éste se pregunte qué lo lleva a elegir la repeticion
familiar, qué le sostiene esta escena y qué poder le otorga, que se apoya solo en aquellas constelaciones de su
memoria que le garantizan una repeticion mecdnica. Esto también es una eleccion en resonancia con
determinados agenciamientos, que permiten poblar el cuerpo de cierta causalidad de afectaciones”. Ibid. p. 76.
Otra cita que podriamos recordar al respecto diria lo siguiente: “a falta de un Dios que decida por nosotros, se
utilizan ciertos hechos de la vida a los que se les otorga el cardcter de mitos de origen. Estos personajes miticos
eligen por nosotros, y vivimos como imposible de escapar a su determinacion. Nos autosometemos a estos
personajes historico-culturales”. Ibid. p. 48.
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formulacion esté gestada la solucion como experimentacion™

. A partir de aqui, Adriana
Zambrini plantea la importancia de redireccionar una practica psicologica que dé cuenta de la
decadencia de ciertos regimenes de signos y experimente con un pensamiento abierto al cambio.
Desde este momento, si se admite cierta determinabilidad, esa determinabilidad sera movil y habria
que tomarla como potencia y no como destino fatal. La clinica va a tratar con configuraciones de

un deseo que deviene sin cesar, que es sumamente plastico y que bifurca sin parar mundos

posibles.

A partir del concepto deleuziano de agenciamiento, Adriana Zambrini elabora otro propio,
que por su gran expresividad, vamos a adoptar nosotros para el presente trabajo. Se trata del
concepto de “personaje mitico”, que define un espacio paralizante, un encapsulamiento patologico
en el que entra un sujeto y al que se aferra. Sera desde este espacio desde el cual el sujeto va a
desplegar una serie de sintomas o “escenas ficcionales” que dan vida al personaje mitico,
obstaculizando la sana capacidad de cambiar de papel y de ser creativo con los elementos de la
propia vida: “el concepto de neurosis esta sustentado desde una concepcion de la temporalidad
espacializada, en donde el sujeto queda sujetado a la dialéctica de los significantes que actuan
por oposicion y sintesis”'"’. Bajo un eco nietzscheano, la pensadora argentina parte de la idea de
que toda lectura de la realidad es valorativa y varia en funcién del contrato del sujeto con el
mundo. El criterio de salud estaria en la capacidad para hacer y deshacer contratos, permitiendo la
variabilidad de composiciones frente a lo que Deleuze denominaria la “maquina de rostrificacion”,
que congela la subjetividad en un agenciamiento neur6tico paralizante. Para nuestra terapeuta éste
es el sujeto cartesiano, dominado por un impulso controlador que le lleva a objetivar el mundo de
tal manera que ese proceso cosificador lo encorseta (al propio sujeto) en un papel petrificado:
sujetarse es inherente a cosificar. El sujeto comienza a sobrecodificarse y a excluirse del mundo y
del devenir: “esta hipotesis sobre la neurosis plantea, pensar a la misma como el producto de un
determinado modo de agenciar la realidad”'®. Asi, la clinica tendrd que usar los bordes de
decodificacion para hacer estallar al personaje mitico y salir del estado neurdtico. Si Freud
concebia la neurosis como incapacidad de representacion, esta nueva clinica entiende la neurosis,
mas bien, como todo lo contrario, como tendencia superrepresentativa, como compulsion a la
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representacion . La neurosis, en el enfoque freudiano, se forma en base a un inconsciente rebelde

9 Jpid. p.137.
7 Jpid, p.13.
% Jpid, p.15.

19 Cfr. Recordemos, segiin se nos avisa en J. M. Aragiies: Deleuze. op.cit. p. 28, que, segin el empirismo
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que no se deja domesticar por la conciencia. En cambio, la nueva clinica entenderd la neurosis
como una conciencia petrificada que no se deja afectar por su virtualidad, que es el Inconsciente'"’.
Asi, la neurosis es una castracion de la creatividad y un presentismo compulsivo. La neurosis
implica un obstaculo al Acontecimiento, que seria la experiencia del enlace entre la actualidad de

1 El Acontecimiento, asi situado, coincide con la

la conciencia y su virtualidad en el Inconsciente
grieta de la que habla Deleuze'?. El Acontecimiento de los acontecimientos, por tanto, estd en la
revelacion del Inconsciente o logos como condicion de posibilidad o primer principio

indemostrable'"

del que derivan todos los demas modos del pensar, incluida, por supuesto, la
autoconciencia. Dentro de esta tematica encontramos la reflexion que nos lleva a plantear el
Inconsciente como ontoldgico y solo la conciencia (o el inconsciente inyectado por ella) como

psicologica.

transcendental de Deleuze, pensar no es ya representar fielmente a la verdad sino producir sentido y el sentido se
produce desde la fuerza, desde la afirmacion de la vida. Recordemos también, con el citado autor, que la
subjetividad, para Deleuze, es la impresion de un exterior sobre una superficie de inscripcion (/bid. p. 29). Deleuze
recogeria de Artaud, tal como relata M. Morey en Pequerias doctrinas de la soledad. op.cit. p. 54, la idea de
conformar textos que fueran maquinas de guerra contra la representacion, con la intencion de acceder a un espacio
previo, no gramaticalizado, no edipizado por la represion. Tengamos en cuenta que escribir, para Artaud y para
Deleuze constituye la experiencia de un deslizamiento del sentido al sinsentido, es decir, una experiencia del limite
(Ibid. p. 57)..
"9 Cfr. Respecto al tratamiento del inconsciente, debemos atender aqui a dos conceptos distintos. Uno negativo,
tendria que ver con el inconsciente como lo oculto en manos del poder, de la religion o de las diferentes maquinas
de Estado que llevan a cabo la construccion de un plano de organizacion, produciendo la determinabilidad y la
dureza de las capas de la conciencia. Otra cosa seria hablar de un Inconsciente que ya no es pasivo como el antes
mencionado, sino un Inconsciente activo que responde a un agenciamiento que surge desde el fondo, dando lugar al
Inconsciente como lo Abierto y a la conciencia como su efecto de superficie. Para ampliar este doble concepto de
inconsciente podemos consultar las pp. 78-82, bajo el titulo de “Los pliegues de la conciencia”, en el mismo libro
de A. Zambrini que hemos venido mencionando.
U Cfr. J. M. Aragiies, en Deleuze. Ed. del Orto. Mdrid, 1998, se refiere al suceder de los acontecimientos como
eventos que tienen lugar en el afuera pero que estan sometidos a un proceso de seleccion a partir del cual algunos
de ellos se cargan de sentido y pueden ser entonces vivibles o enunciables o direccionados por el Poder. Edipo seria
uno de ellos. En cada caso, una imagen del pensamiento propia de cada época hace visibles o enunciables ciertos
acontecimientos (/bid. p. 17). Deleuze concebiria, nietzscheanamente el espiritu de esclavo como encarnacion de
los valores del Poder (pp. 21-22). En el caso que nosotros tratamos, salir por fuera del tiempo y de la racionalidad
edipica implicaria salir fuera de los valores impuestos para operar cierta transvaloracion.

2 Cfr. Ver G. Deleuze: Logique du sens. Les Editions de Minuit. Paris, 1969. Chapitre 3 de 1’Appendice II: “Zola et
la félure” (Logica del sentido. Ed. Paidos, Barcelona, 1989. cap. 3 del Apéndice II: “Zola y la grieta”), donde se
concibe a ésta como espacio privilegiado para el Acontecimiento, en tanto que tratamos con una superficie roturada
que pone en contacto las profundidades del sinsentido con el Afuera. La grieta es la pulsion de muerte que
posibilita el pensamiento y que desafia cualquier intento de representacion, mostrando el mundo dionisiaco que
subyace a las buenas formas.

'3 Cfr. El primer o los primeros principios ontologicos no “aguantan” la violencia de la demostracion puesto que

entonces retrocederiamos indefinidamente, pidiéndose el principio en cada ocasion. Los primeros principios, tal y

como mostraria el Aristoteles de la Retorica, solo podrén ser sugeridos, sefialados... (T. Ofate: Materiales de

ontologia estética y hermeneutica. Los hijos de Nietzsche en la postmodernidad I. Ed. Dykinson. Madrid, 2009. p.

94).
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Los personajes miticos construyen y son habitados por fantasmas''*. Observamos que para
Adriana Zambrini el fantasma ya no tiene el matiz positivo que conserva este concepto en Logica
del sentido, sino que se trataria ya de esa pérfida inyeccidon con la que la conciencia invade el

5 tal y como se presenta en El Anti Edipo. El deseo, esa instancia creativa y

inconsciente
productora, queda encarcelada en un monoflujo que hace sentir el deseo como carencia, como
representacion, como busqueda de lo perdido, de la completud. La otra cara del personaje mitico es
el paraiso perdido. Los personajes miticos hacen a su vez del placer un modo de acusar la vida''®.
Estdn dominados por el espiritu de venganza. El trabajo clinico exige al analista un nuevo papel
que ya no es el del frio y hieratico psicoanalista. El terapeuta, en cambio, debera insistir en su
derecho a existir, deshaciendo asi al sujeto cartesiano que antes menciondbamos y su
sobrecodificacion en el binomio sujeto-objeto que debilita su relacion con el mundo. Un primer
paso seria no creer al personaje mitico, cuestionando los valores que usa para construir sus

€scenas.

Esta nueva clinica de inspiracion deleuzeana va a apoyarse en una metodologia terapéutica

también diferente a la usada por el psicoanalisis. Se trata de la dramatizacion. Deleuze habla de la

99117

dramatizacion en “La methode de dramatisation definiéndola como dinamismo, como las
9 9

14 Cfr. El personaje mitico se corresponderia con lo que F. Guattari denominaria “mitos de referencia” en “El
psicoanalisis debe estar en relacion directa con la vida” (La ciudad subjetiva y post-meditatica. op.cit. p. 191). Los
mitos de referencia pueden hallarse en diferentes sistemas simbolicos, dentre los cuales, los monoteismos
suministran abundantes ejemplos., pero también el cine o los media. Deberia ser tarea de un psicoandlisis que
quisiera seguir vivo hacerse cargo de todos estos mitos de referencia, atendiendo a la produccion actual y novedosa
de los mismos. Por otra parte, tengamos en cuenta que es porque a menudo nos hallamos capturados en tales
personajes miticos, que la tarea de la despersonalizacion es una tarea revolucionaria: “... la obra artaudiana nos
ofrece una espléndida ensefianza: a lo largo de su proceso de despersonalizacion va desnudando ante nuestra
mirada las tretas y astucias de esas estrategias personologizantes de las que nuestro modo social se vale para
imponer un poder absoluto y sin medida, poder que nos hace meros automatas adyacentes al modo de produccion’
(M. Morey: Pequeiias doctrinas de la soledad. op.cit. p. 59). Las drogas pueden tener un papel en este tipo de
experiencias de despersonalizaciéon o de encuentro con el caos que nos habita por debajo de las representaciones,
por debajo de nuestros personajes miticos (/bid. pp. 85-86). Esto se debe a que la droga altera el punto focal desde
el que experimentamos y esta alteracion pone de manifiesto la “artificialidad” de la experiencia en general o, mejor
dicho, los procesos de torsion de la experiencia cotidianos (/bid. p. 94-95).De esta forma nos encontrariamos con
los dispositivos desde los cuales se elabora el sentido, lo cual nos aporta una intuicion del sinsentido primigenio.
Ver también pp. 99-100 de la obra citada. También Guattari hace referencia a la experiencia con la droga como
ocasion de jugar con la percepcion en la que aflora el deseo y se rompen las jerarquias que presiden la organizacion
del mundo cotidiano.

]

' Cfr. F. Guattari: L inconscient machinique. op.cit. p. 252 denomina “componentes d integracion” a aquellas tramas

que la sociedad constiuida inyecta en el inconsciente.
1% Cfr. También podriamos ir en otra direccion proponiendo personajes alternativos a los tan asfixiantes edipicos. Por
ejemplo Marcuse propuso “a Orfeo y a Narciso: el primero transforma el lenguaje en cancion y el trabajo en
Juego, el segundo vive en la belleza que tiene como unico fin la contemplacion” (M* C. Lopez: El arte como
racionalidad liberadora. op.cit. p. 22).

7 En G. Deleuze: L ile déserte. Les Editions de Minuit. Paris, 2002.
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determinaciones dindmicas espacio-temporales pre-extensivas que tienen lugar en sistemas
intensivos en los que se reparten las diferencias, dandose solo después la actualizacion del virtual.
El drama es el logos que subyace a toda representacion en el mundo apolineo y las potencialidades
del método de la dramatizacion estan ligadas a la inversion del platonismo ya que se cambia la
pregunta “;qué es?” por “;donde?”, “;cuando?”, “;como?”, etc. a la hora de producir Ideas. Las
Ideas naceran en espacios y tiempos particulares, aunque desplazables, y constituiran puntos de

8 De este teatro surgen sujetos larvarios.

diferenciacion, fundando un orden de experiencia posible
El proceso de dramatizacion es el proceso de actualizacion de la Idea entendida como virtual.
Deleuze converge aqui con la concepcion de algunos psicoanalistas que entienden la dramatizacion
como proceso por el cual el pensamiento logico se disuelve en determinaciones espacio-
temporales: se organiza un espacio, se le hace vibrar y finalmente, expresa una Idea del
Inconsciente. El drama no es tragedia, en la medida en que la tragedia sigue siendo una categoria
de la representacion'”’, mientras que el drama es previo, perteneciente, en todo caso al terror
kleiniano, al abismo que se recupera en la parodia extrema'”. Adriana Zambrini plantea la
dramatizacién como parodia pedagogica y terapéutica, como una nueva terapia mas libre y abierta
que la labor interpretativa propia del psicoanalisis, que suponia una construccion de verdad desde
una posicion de poder, al estilo siempre denunciado por Foucault. Leemos: “cuando se opera un
forzamiento en lo expresivo mediante la escenificacion del relato, esto es, la dramatizacion del
texto y lo maquinico que lo construye, como la descripcion en imdgenes del mismo, se quiebra el
encadenamiento logico de los signos. Aparece asi una construccion que da cuenta de una posicion
mitica del hombre en un devenir interrumpido en el mundo. En estos personajes el hombre
denuncia sus pactos secretos para conjurar el tiempo del Aion. Al estallar este pacto, las

99121

intensidades potenciales comienzan a fluir”'~'. La dramatizacion es un artificio que permite

"8 M. Morey: Pequefias doctrinas de la soledad. op.cit. p. 430.

19 Cfr. No nos encargamos aqui de la connotacion positiva del término representacion que podriamos leer, segin nos
informa M?* C. Loépez en El arte como racionalidad liberadora. op.cit. pp. 97, en Gadamer, para el cual la
representacion alude, sobre todo, a la ejecucion de la obra de arte que transforma la realidad y la desoculta:
“<<Representar>> no es reproducir, porque en la reproduccion desaparece el acontecimiento unico que
distingue a una obra de arte; <<representar>> es, para Gadamer, algo similar a lo que la fenomenologia
denomina Vergegenwirtigen: modo de presentacion del mundo, irreductible a un simple contenido de la
conciencia; <<representar>> no es, por tanto, reproducir algo, sino presentarlo de una nueva manera,
produciendo determinados efectos en el original: éste solo es tal gracias a sus representaciones”. Nos referimos,
mas bien al régimen “juridico” y represor del término representacion, es decir, a ese régimen en el cual se nos quita
la palabra para imponernos representantes, siendo éstos los tnicos con derecho a decir quiénes somos y qué nos
ocurre (M. Morey: Pequeiias doctrinas de la soledad. op.cit. p. 67). Ver también p. 198 de esta obra.
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G. Deleuze: L ile déserte. op.cit. p. 151.
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A. Zambrini: El deseo nomade. op.cit. pp. 41-42.
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parodiar las identidades, encontrar los pactos y construir una maquina de desterritorializacion que
produzca subjetividad: “el trabajo psicodramatico, si bien no es el unico modo de abordaje
terapéutico, posibilita esta mecanica de las fuerzas, ya que pone en juego el entre-medio, siendo
ésta su mayor riqueza. El psicodrama no es solamente una técnica grupal o individual, sino un
modo de mirar diferente, que incluye todos los signos de una semiotica en movimiento, sin
priorizar unos sobre otros: gestos, palabras, sonidos, vibraciones, distancias, lentitudes y
aceleraciones. Abordamos la escena psicodramatica sin intentar quedar en la fidelidad de los
hechos o en una supuesta reelaboracion del obstaculo, sino desplegar en lo finito de la escena, un
mapa de fuerzas para sobrevolar y encontrar los bordes de apertura por donde poder huir”'**. En
este sentido, la pensadora argentina entiende que debemos construir una clinica basada en el
advenimiento-acontecimiento y no en el conflicto, y para ello, habria que abrir nuevas semioticas
que multipliquen la posibilidad de aparicion de lineas de fuga para una desterritorializacion
positiva. Lo que se le da al paciente es la capacidad para otorgar diferentes sentidos a las acciones
a partir de un cambio de agenciamiento. Por esta razon, Adriana Zambrini otorga a su propuesta
terapéutica el estatuto de movimiento estético no constrefiido por el paradigma cientifico. Se trata
de potenciar el campo perceptual y de poder rozar la “sensacion de transcendencia”, es decir, la
desintegracion de la representacion. Esta sensacion produce una fuente de desterritorializacion y
consiguientemente, de creacion de nuevos valores de vida. Se trata, en primer lugar, de buscar
sensaciones (bordear el abismo) y después, recuperar el minimo necesario de estratificacion para
garantizar el plano de consistencia, el conatus. Adriana Zambrini opone, a la clinica del conflicto
que funciona en el psicoandlisis, una clinica del Acontecimiento: “pensamos una clinica que baje
al maximo necesario el nivel de estratificacion y libere la potencialidad del deseo como desear,
desligandolo del <<dominio>> de la significacion y de la subjetivacion”*. Los acontecimientos
posibilitan la construccion de composiciones novedosas y, en definitiva, la produccion de
subjetividad, a través de la experimentacion dentro de las posibilidades que las circunstancias
abran. En este sentido, “la diferencia entre terapeuta y paciente, es que el primero debe saber huir

a tiempo, conocer algunas salidas para tratar de impedir una fuga estrepitosa™**, “que no permita

una reterritorializacion positiva™'>.

En esta misma linea trazada por Adriana Zambrini, encontramos a profesionales como

2 Ipid. p.145.
3 Ipid. p.136.
24 Ipid. pp. 142-143.

%5 Ibid. p. 143.
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Humberto Sabatini o Gregorio Barenblitt. Este grupo no presupone un corte entre el Deleuze de
Logica del Sentido y el Deleuze de El Anti Edipo, pero tal lectura se hace a costa de desatender
bastante la obra de Deleuze en solitario. Decimos esto porque apenas aparecen, en los pensadores
de este grupo, referencias bibliograficas ni conceptuales a obras tan determinantes como Logica
del sentido. Asi, ese Deleuze mas lacaniano, deudor también de Freud y de Melanie Klein, ese
Deleuze mas académico y pre-Guattari queda, en gran medida, silenciado. Asi, al menos en
apariencia, se quedan en un agenciamiento de la obra conjunta de Deleuze y Guattari inicamente.
De esta forma, la relacion entre el psicoanalisis y este postestructuralismo practico concreto se
torna una cuestion demasiado sencilla: nuestros clinicos habrian acabado de una vez con ese resto
de dialéctica, de platonismo, que sobrevivia en el psicoanalisis y Freud habria sido vencido. Sin
embargo, la cuestion no es tan facil, ya que si leemos E/ Anti Edipo desde Logica del sentido
encontramos una relacion muy estrecha entre ambas corrientes, de encuentros y no solo de disputa.
Veremos como Deleuze ha construido muchos de sus conceptos tomando, en gran medida,
elaboraciones psicoanaliticas. Sin embargo, leer el periodo de Logica del sentido desde El Anti
Edipo puede instalarnos en el prejuicio de ver a Deleuze como opositor teorico del psicoanalisis,

pasando por su obra sin advertir la gran deuda que tiene con €l.

1.2.2. La acusacion de sexo-izquierdismo.

Serge Cottet concibe a Deleuze como punto algido en la historia de las relaciones entre
filosofia y psicoandlisis. Aunque observa en Ldgica del sentido un Deleuze favorable al
psicoandlisis y en El Anti Edipo o, a partir de 1972 en general, un Deleuze hostil, concluye que no
hay un corte tedrico cronologico en la filosofia de Deleuze, sino que hay una continuidad hilada a
partir de un malentendido. El programa deleuziano habria estado vertebrado siempre en torno a un
objeto claro: invertir el platonismo'*®. La paradoja estaria en que tomara primero al psicoanélisis
como aliado y, sin embargo, después parece entender que llevar la inversion del platonismo hasta
sus ultimas consecuencias implica hacer también una critica al psicoanalisis. Esto no resulta tan

paraddjico si tenemos en cuenta que una de las herramientas que Deleuze usa en su tarea proviene

126 “Invertir el platonismo en tanto que niicleo pertinaz del nihilismo dialéctico y su letal prosecucion a través de la
historia de la metafisica-ciencia-dialéctica. Invertir o dislocar la forma moderna de la metafisica: la historia
universal, que progresa como olvido del ser y cosoficacion del hombre, a partir del olvido de la muerte del ser-
tragico o el ser-devenir y el ser-pensar inescindidos y diferenciados-enlazados, asumidos, en el inicio, por la
filosofia griega pre-platonica...” T. Ofate: Materiales de ontologia estética y hermeneuitica. Los hijos de Nietzsche
en la postmodernidad I. op.cit. p. 422). En el mismo sentido dice: “... Aristételes tendra que invertir el
<<platonismo>> deconstruyendo su caracteristica asimilacion de causa a origen, y de causalidad a predicacioén”
(T. Onate: El retorno teologico-politico de la inocencia. op.cit. p. 198).
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del propio Platon. Nos referimos al simulacro. Ciertamente, en Logica del sentido nos encontramos
a un Deleuze que muestra predileccion por los estoicos y por Freud, maestros de las superficies,
mientras que las potencias del abismo, la filosofia hecha a martillazos, y con ello, los presocraticos
y Nietzsche, se situan en esta obra, mas secundariamente. Para desmitificar las alturas platonicas,
Deleuze se hace eco, antes, de las superficies, que muestran al nifio que comienza a conquistar el
lenguaje y el mundo de los efectos incorpdreos, que de las profundidades, encarnadas por el
esquizofrénico que sufre el desmantelamiento del lenguaje como lenguaje, del sentido de un
mundo incorpdéreo. Serge Cottet entiende Logica del sentido como una obra estructuralista.
Nosotros discrepamos en cierta medida ya que si bien esta obra presenta una teoria del lenguaje
construida a partir de una estructura serial binaria, que separa significados y significantes, y si bien
la serie significante presenta una sobreabundancia respecto de la significada, Deleuze en ningln
momento mantiene ni justifica la predominancia del significante, en cuanto que no considera la
significacion como funcidén primera del lenguaje'”’. También en Ldgica del sentido agencia los
conceptos basicos de Melanie Klein, sacando especial rendimiento de la idea de “objetos
parciales”. Mas tarde critica, de la psicoanalista, la subordinacion de las maquinas periféricas al
proceso globalizador de la genitalizacion, en la linea de una ortodoxia freudiana'*®. Entendemos
aqui que no estamos ante un cambio de orientacion, sino ante un agenciamiento particular que
Deleuze quiere hacer de Melanie Klein ya desde el inicio: del mismo modo que Deleuze afirma
que el Freud que le interesa es el descubridor del Inconsciente y no el interpretador-sujetador del
mismo, también puede usar el concepto kleiniano de objeto parcial pero cambiando la valoracion al
respecto y desligdndolo de un proceso dialéctico de reconciliacion y unificacion de todos los
objetos parciales en uno. Bien es cierto que la genitalizacion corre pareja a la formacion del Edipo
y en este punto si que la lectura y valoracién que Deleuze hace ha variado desde Logica del sentido
a El Anti Edipo. En Logica del sentido, Edipo se presenta como pacificador y creador de
superficies que, tratando de recomponer las partes, acaba teniendo que asumir la parcialidad. Ya en
Presentacion de Sacher-Masoch asistiamos a una deconstruccion de Edipo que hace implosionar la
ligazén entre Ley y deseo, apuntando el masoquismo como una prolongacion e intensificacion del
deseo (y no del placer como dice Cottet), que ya no tiene su génesis en la Ley del Padre sino en la

madre pre-edipica, anterior a la representacion y al orden simbolico pero garante, asimismo de éste

27 Cfr. Ver G. Deleuze: Logique du sens. op.cit. Troisiéme série: “De la proposition” (Ldgica del sentido. op.cit.
Tercera serie de “De la proposicion”).

28 Cft. Ver Lyotard et Deleuze: “Vincennes 4/1/73” en www.le-terrier.net/deleuze/aveclyotard04-01-73.htm.

% Cfr. En cualquier caso, esta pequefia obra deleuzeana sobre el mundo masoquista, lo sitiia en el plano del
platonismo y frente a cierto spinozismo propio del mundo sadico. Aunque Deleuze parece mostrar mayor
fascinacion por el primero, no olvidemos que a menudo se ha mostrado favorable a la filosofia spinozista y alerta
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. Cottet recrimina a Deleuze el haberle dado la espalda al concepto lacaniano de goce, que
permitiria ya salir del circulo deseo-prohibicién-deseo, apuntandose asi ese deseo no representable
y no ligado, que supone el meollo de la posicion deleuzeana. Como estudiamos mas adelante, el
goce lacaniano podria ser entendido como cercano al deseo masoquista, tal y como Deleuze lo
muestra en Presentacion de Sacher-Masoch, si bien el primero proviene del super-yo y el segundo
del yo. Sin embargo, este no es el deseo constituyente al que tiende la obra deleuzeana en general.
Para Deleuze el masoquismo es una linea de fuga pero una tal que puede convertirse en un agujero
negro. El masoquismo no llega a componerse como apuesta deleuzeana. En cualquier caso, la
experiencia pura del goce lacaniano, que es un goce del super-yo, implicaria un regusto en la
prohibicion, en el castigo y en la culpabilidad. Se trataria de un goce “civilizado”. El deseo como
maquinacion del Inconsciente Ontologico, ese deseo constituyente que reivindica Deleuze, es
anterior al juego Ley-deseo, es un deseo creativo no capturado ain por dicha dialéctica ni
predisefiado por la prohibicion. Dudamos, en cambio, de que esta caracterizacion sea aplicable al

goce lacaniano o al masoquista.

Cottet afirma también que los conceptos de repeticion y de Inconsciente que formula
Deleuze en Diferencia y repeticion, los importa directamente de Freud. Creemos que esto es cierto
pero también que el Freud que se hereda en Diferencia y repeticion es un Freud ya seleccionado, es
el Freud que el postestructuralismo siempre va a seguir, el Freud de Mas alld del principio del
placer. En este texto freudiano encontramos la mayor aportacion del psicoanalisis a la ontologia en
la medida en que en ¢l se realiza una reescritura de la sentencia de Anaximandro, haciendo notar la
co-pertenencia de vida y muerte, de repeticion y diferencia. Mas alla del principio del placer es un
modo de concebir el Eterno Retorno del Ser de lo ente que es Diferencia'*’. En Bataille, como
veremos en el tercer subapartado del apartado 3.3 dedicado al influjo que Deleuze recibe de

Bataille, encontramos, quizas, el eslabon intermedio entre la ontologia del Freud de Mads alla del

ante el platonismo. El platonismo de Masoch seria un idealismo del fantasma (Presentacion de Sacher-Masoch. Ed.
Proyecto Espartaco. Buenos Aires, 2001) frente a una realidad que ha sido denegada. La mujer que ama,
fantasmaticamente, el masoquista, es una mujer ideal, representante del orden riguroso. No es la madre pre-edipica,
la madre primitiva; tampoco la madre edipica-sadica, sino una madre postedipica, la madre oral portadora de la
muerte. La madre ideal del masoquista condensaria a la madre pre-edipica del primer estado, a la madre como
objeto codiciado y a la madre a la que se ha anexado el gesto punitivo del padre. El resultado es la anulacion del
padre. La madre y no el padre representaria la Ley y la entrada en el orden simboélico. La madre como mediadora
del orden simbdlico y como garante de la socializacion aparecia ya en Freud, tal y como observa J. Kristeva en
Sentido y sinsentido de la rebeldia. Ed. Cuarto propio. Santiago de Chile, 1999. p. 182. De este modo aparecia una
mujer falica. No obstante este ideal hunde sus raices en el amor hacia la madre pre-edipica. Este es el amor
reprimido por Edipo que revindica Luce Irigaray en Espéculo de la otra mujer. Ed. Akal. Madrid, 2007. p. 69.

El Eterno Retorno es el devenir en el que se da la unidad de lo multiple. Asi, el tiempo del Eterno Retorno es el
tiempo del logos de Heréclito. Ver G. Deleuze: “Sur la volonté de puissance et 1’éternel retour” en L ‘7le déserte.
op.cit. p. 173.

130

59



principio del placer y Diferencia y repeticion de Deleuze, ya que analizara el encuentro con la
muerte que supone el erotismo o sexualidad del que se sabe mortal. La composicion sexual de
cuerpos nos llevaria a la distension y a la vivencia de la continuidad y de la pérdida de la
individualidad. La reproduccion (repeticion) seria produccion de entes diversos y en ello estaria

implicada la muerte de los progenitores.

Segun Cottet, el encuentro de Deleuze con Guattari marca, cuanto menos, un punto de
inflexidn en su recorrido, punto que tiene relacion, no solo con Guattari, sino con todo el ambiente
de mayo del 68: “el gran torbellino de mayo del 68 conduce, por razones que me abstendré de
explicar, lleva a Deleuze a caer en los brazos de Félix Guattari, lacaniano miembro de la Escuela
Freudiana de Paris, cercano al psiquiatra Jean Oury, especialista en psiquiatria institucional, y
que hace entrar a Deleuze al psicoandlisis en el momento en que Guattari queria salir”'. A partir
de este momento, Cottet sitla a Deleuze dentro de lo que Lacan habria denominado ‘“sexo-

izquierdismo”, que tenia como influencia fundamental al freudomarxismo'*

. No obstante, en la
variante deleuzeana seria mas bien la figura concreta de Wilhelm Reich, que habia tratado de llevar
al psicoandlisis a otras dimensiones politicas, convirtiéndolo en herramienta para la liberacion del
deseo, que seria la primera tarea revolucionaria'’’. Bajo el influjo de Reich, Deleuze habria
alcanzado a ver una particularidad siempre incomprendida del deseo: su caracter social. De ahi,
una de las tesis centrales de El Anti Edipo: la libido circula y carga lo social, no lo familiar. Lo
familiar se coloca, en términos absolutamente marxistas, como institucion encargada de la
reproduccion ideoldgica al servicio del poder, y a esto contribuyo el psicoandlisis, haciéndonos
creer que el nicleo edipico manifiesta nuestra pulsion mas primaria, nuestro punto de partida.
Ciertamente, Deleuze afirma que Edipo existe pero como punto de llegada y no de partida: ha sido
una vehiculizacion politica del deseo realizada bajo la estrategia que primero prohibe para luego
hacernos creer que lo prohibido coincidia con el contenido de nuestro deseo. El cometido del
esquizoandlisis es liberar (desterritorializar) el deseo. Segin Cottet, los conceptos propios de

Deleuze se crean en “Cinco proposiciones sobre el psicoanalisis”, uno de los articulos compilados

BLS. Cottet: “Deleuze, por y contra el psicoanélisis” en J.-A.Miller y otros: Filosofia y psicoandlisis. Ed. Tres
Haches, Buenos Aires, 2005. p. 21.

132 Cfr. En lo tocante a la relacion entre Deleuze y el freudomarxismo, remitimos al punto 2.4 de este trabajo:
“;Podemos hablar de una postura especifica y propia del pensamiento postestructuralista ante el psicoanalisis?”.

13 «“Désir libéré, cela veut dire que le désir sort de l'impasse du fantasme individuel privé: il ne s’agit pas de |
‘adapter, de le socialiser, de le discipliner, mais de le brancher de telle sorte que son procés ne soit pas
interrompu dans un corps social, et qu'il produise des énonciations collectives” (D. Deleuze: “Sur le capitalisme et
le désir” en L'ile déserte. op.cit. p. 372) (“Deseo liberado significa que el deseo sale del estancamiento del
fantasma individual privado: no es cuestion de adaptarlo, de disciplinarlo, sino de conectarlo de tal manera que
su proceso no sea interrumpido en el cuerpo social y que produzca enunciaciones colectivas™) .
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en La isla desierta. El punto de combate seria el siguiente: desantropologizar el deseo. Cottet
asume de buen grado la critica de Deleuze al psicoandlisis de Freud; lo que no asume es que
incluya a Lacan en el mismo paradigma. Cottet nos invita a leer detenidamente al Lacan de la
década de los setenta y a encontrar en ¢l varias de las tareas que Deleuze se propone: la busqueda
de una nueva lingiiistica no saussureana y fuera del contexto de la representacion; la pluralizacién
de los nombres del padre; el concepto de aparato del goce, que Lacan entenderia plagiado en el de
maquinas deseantes de Deleuze. Releer estas cuestiones en Lacan es una tarea que dejamos para
mas adelante. No obstante, aunque Cottet defiende esta idea del Lacan plagiado, nosotros nos
preguntamos por quién, ya que suponemos que se podria referir a Deleuze, pero del mismo modo a
Foucault, a Lyotard, etc. Por otro lado, si asimilamos Deleuze a Reich, la hostilidad al psicoanalisis
también seria relativa ya que Reich es psicoanalista. Lo que plantea Deleuze no es una oposicion
total sino la torsion de puntos iniciales del psicoanalisis de Freud, de tal manera que otra version
distinta pueda escribir su historia. Para ello, hace uso explicito de pensadores como Reich,
Marcuse, etc., pero también de Lacan y Althusser, todos ellos (salvo quizas Lacan) en la orbita del
psicoanalisis mas marxista. Deleuze también quiere salir del freudomarxismo. Deleuze no
desatiende los logros de Lacan o sus reticencias a Freud, pero no le parecen suficientes o no le

14 De hecho, afirma claramente que sus objeciones a Freud ya

parecen suficientemente explicitas
las vislumbraba Lacan, solo que éste no se habria atrevido a exprimirlas hasta sus ultimas
consecuencias. En cualquier caso, si finalmente lo hizo o no en la década de los setenta, ello no
podria fundamentar la tesis del supuesto plagio, ya que, atendiendo a las fechas, la critica
fundamental de Deleuze al psicoanalisis data, como E! Anti Edipo, de 1972, es decir, de principios

de la década en la que se sitia la supuesta renovacion lacaniana.

Cottet entiende, no obstante, que hay una linea deleuzeana que constituye una aportacion de
interés para la clinica: “... consiste en rever la neurosis en el marco de la psicosis mas que hacer
lo contrario. Buscar los lobos quiere decir de algin modo: mas alla del Edipo...”"**; “La Seccion
Clinica del Departamento de Psicoanalisis extraerd de ello un cierto numero de conclusiones, por

99136, <

ejemplo la tesis de J-A. Millar sobre la forclusion generalizada... ...hagamos del Nombre del
Padre un sintoma. No todo el mundo tiene ese sintoma: el neurotico se hace su sintoma con el

Nombre del Padre y en los demdas es diferente. Entonces el punto de vista puede ser no hacer una

13 G. Deleuze y F. Guattari: L "Anti Oedipe. Les Editions de Minuit. Paris, 1972. pp. 30-49.
135S, Cottet: “Deleuze, por y contra el psicoandlisis” en Filosofia y psicoandlisis. op.cit. pp.30.

138 Ibid. pp. 30-31.
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unidad neurosis-psicosis, sino repensar la especificidad de la neurosis partiendo de la forclusion
(v de su olvido especifico en vez de hacerlo desde la represion) y la pluralizacion del Nombre del

Padre”"’

Respecto al asunto de la clinica, Cottet advierte una hostilidad cada vez mas acentuada en
Deleuze. Situa esta hostilidad en dos puntos: la comparacion deleuzeana entre psicoanalistas y
sacerdotes, entendiendo a ambos como “adoradores de la falta”, como nihilistas; y el programa

deleuzeano que exige la produccion de Inconsciente en vez de la interpretacion del mismo.

Con la ocasion de presentar el testimonio de Cottet, menciondbamos al denominado sexo-
izquierdismo. Puede que se esté usando ese apelativo en un tono un tanto despectivo. Cottet y otros
pensadores de la orbita psicoanalitica profesional cuestionan ese programa en la medida en que no
creen que la labor practica o teorica del psicoandlisis sea, en ningin caso, liberar el deseo.
Respecto a esta temdtica podriamos encontrar todo un abanico de talantes, desde el mas
conservador hasta el mas revolucionario, si bien nos permitimos observar que las propuestas mas
aperturistas y mas coémplices con el potencial del Inconsciente, son mas bien escasas dentro del
psicoanalisis clinico colegiado. En la mayor parte de los casos hemos podido perseguir esta
vertiente dentro del ambito estrictamente filosofico. Solo hay que fijarse en la falta de apoyo (del
psicoandlisis institucional) con la que se encontr6 Wilhelm Reich y Vera Schimdt'*®. Estos
psicoanalistas, mas cercanos a la filosofia, quisieron hacer del psicoanalisis una herramienta para la
renovacion de la izquierda politica, o bien trataron de llevarlo a zonas de experimentacion
intelectual y social. Algunos de ellos como Reich o Schimdt solo encontraron apoyo en el propio
Freud, y esto no deja de ser interesante, ya que coloca a la figura de Freud en otro espacio y tal vez
desplazado a partir de un contexto mucho mas conservador, con figuras como Ferenczi, que son tal
vez, las responsables de haber imprimido al psicoanalisis ese caracter reconciliador y adaptativo

tan en la linea hegeliana derechista'”. Si podemos afirmar algo con y contra Cottet acerca del

37 Jbid. p. 31.

138 Cft. Para el caso de Lacan ver el documental “Lacan: Reinventar el psicoanalisis” y para el caso de Vera Schmidt
ver B. Castellanos: “El laboratorio-hogar de Moscu <<Solidaridad Internacional>>. Marxismo y psicoanalisis en la
joven URSS” en Propuesta Comunista n° 48, Diciembre 2006.

39 Cft. En Ferenczi hallamos una interpretacion atn patologizadora y estereotipada de la homosexualidad tal y como

explica Umberto Galimberti en Diccionario de psicologia. Ed. Siglo XXI. México, 2002. p. 573. También

podemos consultar A. Garcia Valdés: Historia y presente de la homosexualidad. Ed. Akal. Madrid, 1981. p. 101.

También, para una comprension mas compleja del asunto J. Schifter, J. Madrigal Pana y J. Toro: Ojos que no ven...

Psiquiatria y homofobia. Ed. ILPES. San José, 1997. pp. 55-58. También podemos consultar el propio articulo de

S. Ferenczi: “El homoerostismo: Nosologia de la homosexualidad masculina” en S. Ferenczi: Obras completas 1.

Ed. RBA. Madird, 2006. pp. 445-458, en el que se diferencia al homosexual pasivo como invertido y al

homosexual activo como neurético aquejado de un conflicto interior generado por el rechazo de las mujeres.

Ademas, Ferenczi reanudara una concepcion biologicista de la historia rescatando, también para el plano social, la
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supuesto plagio de Lacan, es que a partir del pensamiento deleuzeano y de su posicion frente al
psicoanalisis oficial, aparecen movimientos sociales, sexo-izquierdistas o no, que van a marcar las
tendencias mas vanguardistas en el panorama ético-politico del siglo XXI. Y esto es algo que no se
puede decir de Lacan aunque su obra tenga mucho que ver con todo ello. No negamos que Lacan
sea una figura clave, que ha despertado todas las derivas de las que ahora nos estamos haciendo
cargo. Sin embargo, la obscuridad de sus textos o su falta de atrevimiento han hecho de su legado,
una inspiracion entrecortada. Tal vez el postestructuralismo puso demasiadas expectativas en un
solo hombre, y ese hombre se llama Lacan. Lacan abrié caminos que luego no supo seguir a
tiempo (se le adelantaron). Creemos que esa seria la expresion mas acertada para referirnos a la

relacion entre Lacan y los pensadores del postestructuralismo francés.

Javier Saez nos explica la historia de uno de esos movimientos posibilitados por el
postestructuralismo y que, con toda seguridad, seran tildados de sexo-izquierdistas. Se trata de la
llamada Teoria Queer, que comienza su recorrido entre los afos 70 y 80 en algunas partes de
Europa y en EE.UU. Jorge Sédez habla de Lacan como “uno de los primeros autores capaz de ir mas
alla del método estructural” y en cierta medida estamos de acuerdo. Para probarlo, recurre al pasaje
lacaniano de lalengua, a la cual se referia también Cottet y de la que expresamente Deleuze se hace
cargo en El Anti Edipo. El significado estaria excluido del pensamiento porque depende de una
dimension inconmensurable al estilo spinozista de la naturaleza naturante. Nos referimos a “lo
Real”, que seria lo excluido del orden simbolico, lo inexpresable, el lugar del Otro. En este punto
estamos cerca de Deleuze. Lalengua seria una estructura defectuosa que estructura a los hablantes,
y atrapa sus cuerpos con un goce que bordea el sentido. Javier Saez reafirma el malentendido
habido con Lacan que apunta Cottet, para referirse a las activistas Queer americanas, que habrian
abrazado de buen grado la critica postestructuralista: “la transmision de Lacan en EE.UU. se
produce sobre todo a partir de sus primeras obras (de los afios 50). Esta transmision va a
privilegiar al Lacan <<pseudoestructuralista>>, en detrimento de todo su desarrollo posterior,

donde abandona la idea de estructura para centrarse en el campo del goce, precisamente ese

teoria de la recapitulacion de Haeckel tal y como nos explica S. Gay Gould en Ontogenia y filogenia. Ed. Critica.
Barcelona, 2010. p. 202-203. De ahi que se pregunte por un trauma real ancestral que el sujeto repetiria
simbolicamente como indica E. Roudinesco en La batalla de cien aiios. Historia del psicoandlisis en Francia 1. Ed.
Fundamentos. Madrid, 1999. p. 147. De este modo Ferenczi se acercaria a ese problema tipico del psicoanalilsis
que es la postulacion de un alma colectiva en la que se registran los sucesos de la especie humana asi como sus
ascendentes. Sobre esta cuestion de la recapitulacion ver también O. Acha: Freud y el problema de la historia.
Prometeo libros. Buenos Aires, 2007. p. 122. Esta recapitulacion implica la historia de una toma progresiva de
concienciacion como el recorrido del Espiritu hegeliano. También la sesion psicoanalitica opera una recapitulacion
de la historia de la infancia filogenética del individuo, como observa P. Fédida en EI sitio ajeno. Ed. Siglo XXI.
Meéxico, 2006. p. 228. Para este asunto, consultar también A. Palacios: “El proceso psicoanalitico” en J. Vives
Rocabert (compilador): El proceso psicoanalitico. Ed. Plaza y Valdés. México, 1997. p. 57.
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campo que queda fuera de la estructura y que sin embargo es fundamental para el sujeto™*.

Como queremos ser justos con Lacan, dedicarmos un subapartado del presente trabajo, el 2.1. a
este malentendido, pero también hemos de ser practicos y asumir que la realidad es que la fuente
principal de inspiracion en movimientos como la Teoria Queer o el postfeminismo, esta mas en
Deleuze, Foucault o Derrida, que en ese Lacan tardio que por las razones que sea ha pasado mas
inadvertido. Puede que precisamente haya sido eclipsado por estos compatriotas y contemporaneos
suyos, mas expresivos, que le han ganado en su propio terreno. En este aspecto, el viaje de
sensaciones que aporta El Anti Edipo es inigualable. Javier Sdez comenta: “El AntiEdipo no es un
libro <<contra>> el psicoandlisis, sino contra la esclerotizacion que se habia producido en el
psicoandlisis lacaniano y contra los peligros de convertirlo en una especie de secta plagada de

»141 Esta percepcion nos parece prudente y adecuada. Deleuze y Guattari

conceptos dogmaticos
criticaron tres conceptos de Lacan: la carencia, la Ley y el significante, ya que el deseo no necesita
mediaciones simbolicas. Sin embargo, Javier Séez resefa las multiples criticas que ha recibido esta
lectura de Lacan, por decirse que no le hacian justicia: “se han hecho numerosas criticas a esta
lectura de Lacan: la falta de la que habla Lacan no es la falta de un objeto anterior que se habria
poseido, sino la propia falta del ser, la ley en Lacan no es la ley juridica, el significante en Lacan
no cubre todo el campo del deseo, siempre hay un resto que escapa a la significacion, lo que
Lacan llama el objeto a. Lacan fue el primero en hacer una critica radical a la psicologia del yo y
a las ciencias humanas, descentrando al sujeto de si mismo, como hacen Deleuze y Guattari.
Curiosamente estos autores valoran mds adelante la teoria del deseo en Lacan**. Respecto a
Freud, recogian su concepto de represion y el funcionamiento de su mecanismo pero lo ponen en
conexion con la méaquina social. A partir de aqui, el asunto de la represion ya no es un asunto
privado ni tiene un origen primariamente familiar. La inspiracion para esta desterritorializacion
proviene de Reich. La maquina social es la misma pero puede cargarse con un deseo
revolucionario o con un proceso represivo, teniendo en cuenta que la represion es también un

modo del deseo, una vehiculizacion particular, méas que clausura o renuncia al mismo.

El programa de E/ Anti Edipo seria la construccion de las bases para una psiquiatria
materialista, y como materialista, descentradas, fuera del eje yodico: introducen el deseo en el

mecanismo social, pero también introducen la produccién en el deseo. En tanto que el esquizo no

140

J. Saez: Teoria Queer y psicoandlisis. Ed. Sintesis, Madrid, 2004. p. 65.
4 Ibid. p.76.

12 Ibid. p. 93.
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cree en el yo, la teoria de Freud depende demasiado del yo. Estas dos desterritorializaciones de los
conceptos psicoanaliticos'®, junto con una desterritorializacion desde el marxismo, que nos lleva
desde el flujo de produccion como categoria econdmica hasta el flujo de deseo como categoria de
la economia libidinal descrita por Freud, dando lugar a una idea central de EI/ Anti Edipo: la
sexualidad como flujo y corte, seran pilares muy influyentes en la Teoria Queer a la hora de
describir la plasticidad del deseo nomada de las subculturas sexuales y resistir a la
homogeneizacion y disciplinamiento de la sexualidad. Aqui se privilegiara el andlisis deleuzeano
sobre la perversion, el uso perverso del lenguaje y la creacion de territorios artificiales. Frente a la
edipizacion (o privatizacion) del deseo por parte del Capital, el pensamiento Queer propone una
subversion en cierto sentido parcial, que consiste en mantener el impulso propio del capitalismo de
decodificar y desterritorializar todo, evitando asimismo las reterritorializaciones que el Capital
lleva a cabo para su propio beneficio. De este modo se distanciaria del humanismo y del
estructuralismo que pervive en el psicoandlisis y en las politicas identitarias. Asi, El Anti Edipo
resulta ser un libro clave para el surgimiento de la Teoria Queer. En posteriores desarrollos de este
trabajo de investigacion (6.2.7) reencontraremos esta linea y tratamos de explicar cada uno de sus
elementos constituyentes, desde Deleuze y otros filosofos postestructuralistas, especialmente desde

el Foucault de Historia de la sexualidad.

El pensamiento Queer realiza una critica tipicamente postestructuralista de la clinica
psicoanalitica al ver en ella un dispositivo heterocentrado de construccion de verdad (se encuentran
en Freud ciertas insinuaciones atn acerca de la prevencion y posible cura de la homosexualidad'*)
y la ausencia de la dimension politico-social de las identidades sexuales. El pensamiento Queer
entiende la sexualidad mas como un producto politico que tiene que ver con la codificacion del
cuerpo dirigido hacia cierta funcionalidad, que como un asunto psicologico. Por romper con el
dualismo publico-privado, vemos en el pensamiento Queer un alejamiento de toda clinica o una

posicion tipicamente foucaultiana ante ella. No obstante, se mantiene una reformulacion de la

3 Cfr. En Qu est-ce que la philosophie? Les Editions de Minuit. Paris, 2005, G. Deleuze y F. Guattari afirmar que la
labor critica consiste, en realidad, en constatar el desvanecimiento de un concepto o en sumergirlos en un ambiente
nuevo (p. 33).

4 Cfr. S. Freud: “Tres ensayos sobre teoria sexual”, cap.l: “Las aberraciones sexuales”, parte A: “La inversion”,

donde ademas podemos encontrar propuestas para la prevencion de la homosexualidad. Freud es, no obstante, mas

bien correcto con la homosexualidad masculina, que considera libre de patologia, por lo general. Sin embargo, no
es tan “educado” con la homosexualidad femenina, en la que si encuentra alteraciones del caracter frecuentes.

También podemos ver su articulo “La moral sexual <<cultural>> y la nerviosidad moderna”, en el que podemos

encontrar referencias que ligan la homosexualidad a la heterosexualidad frustrada, originada por ejemplo, en la

abstinencia impuesta por el remilgo cultural, o en la ausencia de un padre enérgico. Todas estas son formas de
entender la homosexualidad como “inauténtica”. Ambos articulos estan en S. Freud: Obras completas. Tomo 1L

RBA, Barcelona 2006. La primera resefia en las pp. 1173-1179; y la segunda en la p. 1259.
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neurosis semejante a la de Adriana Zambrini, en la que se concibe como una sujecion a los
territorios establecidos y una sobrecodificacion de la subjetividad que impiden al sujeto la creacion
de respuestas novedosas para habérselas con su medio. Puesto que la subjetividad es entendida
como producto y no como punto de partida, el contexto clinico no parece el mas adecuado para la
experimentacion y se abre la entrada a otros métodos resolutivos para combatir la neurosis. La
génesis de ésta habria que buscarla en la hiperadaptacion politica mas que en la desviacion social.
De hecho, la neurosis seria la incapacidad para desviarse y por ello, su cura no pasaria por una

nueva institucion que sobrecodifique atin mas al sujeto encerrdndolo en nuevos discursos.

La lectura queer de Deleuze no establece una ruptura entre un primer Deleuze
psicoanalitico y un segundo Deleuze guattariano, ya que la propia Teoria Queer ha mantenido
relaciones ambivalentes con el psicoanalisis muy semejantes. Ademas, si bien E/ Anti Edipo parece
ser la obra clave para el pensamiento queer, también encontramos en éste numerosas tematicas
caracteristicamente deleuzeanas como pueda ser la relacion entre la perversion y el dominio de las
superficies, que pasa por determinados usos y juegos del lenguaje, asunto que encontramos

ampliamente expuesto en Logica del sentido.

1.2.3. Deleuze solitario vs. Deleuze-Guattari. Una distincion lacaniana.

Slavoj Zizek afirma contundentemente que existen dos Deleuze, uno propiamente
deleuziano (lacaniano), que encontrariamos en sus monografias, en Diferencia y repeticion, en
Logica del sentido y que reencontramos en sus obras sobre cine; y otro “guattarizado” representado
sobre todo en El Anti Edipo, que Zizek valora como la peor obra de Deleuze. Zizek se lamenta de
que este ultimo Deleuze fuera el mas divulgado en la recepcion anglosajona y el mas considerado
en el terreno politico. Zizek entiende que coexistian dos logicas diferentes en el primer Deleuze, lo
cual le llevaria a buscar una salida facil en Guattari. Estas dos logicas serian la “logica del sentido,
del devenir inmaterial como acontecimiento de sentido, como efecto de procesos-causa
corporales-materiales, la logica de la brecha radical entre los procesos generativos y su
acontecimiento de sentido inmaterial”'* (ejemplo de ello seria la imagen filmica); y la logica del
devenir como produccién de seres. Zizek se basa en la obra de Manuel DeLanda Intensive Science

146

and Virtual Philosophy'®, sobre la ontologia deleuzeana, para decir que ésta tiene como meta

145§, Zizek: Violencia en acto. Conferencias en Buenos Aires. Ed. Paidés, Buenos Aires 2004, cap. 2 “El devenir
edipico de Gilles Deleuze”. p.37.

146 Cfr. Ver lo referente a la recepcion de Deleuze para construir una historia intensiva en la obra citada M. DeLanda:
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superar la ilusion del ocultamiento del proceso bajo el producto, entroncando asi con la tradicion
hegeliano-marxista. El concepto de cuasi-causa designa la accién pura de la causalidad
transcendental y asi, se produciria un exceso que hace que el acontecimiento sea irreductible a sus
circunstancias historicas. La cuasi-causa seria el equivalente del objeto a de Lacan, que funciona
como causa del deseo. La cuasi-causa, igualmente, es el sinsentido inherente al sentido, es la
virtualidad, es lo ontoldgico (diferenciado de lo 6ntico)'*’. Asi, podriamos identificarlo con el Falo

lacaniano.

La mala relacion entre Deleuze y el psicoandlisis pasaria por una simplificacion del Edipo y
una silenciacion de Lacan como mediador entre Freud y el propio Deleuze. El Edipo lacaniano
seria completamente opuesto a la reduccion de la multitud de las intensidades sociales a la matriz
madre-padre-yo, ya que la “castracion simbolica es la manera que tiene el sujeto de ser arrojado
fuera de la red familiar, propulsado a una red social mas vasta: Edipo, el operador de
desterritorializacion™'*, En Ldgica del sentido, Deleuze presenta la figura de Edipo como la del

pacificador'®

. Pero ademas también coincide, de alguna manera, con esa vision positiva en torno a
la castracion, ya que junto con el consiguiente proceso de sublimacion, abre esa brecha necesaria
para la constitucion del pensamiento. Asi, estariamos en la linea lacaniana, tratando ese
movimiento que nos lleva al campo de lo simboélico: “la castracion designa el violento corte
corporal que nos permite entrar en el campo de lo incorpéreo™®. Siguiendo esta linea, para Zizek,

el Deleuze que vale es el Deleuze lacaniano que elaboraria una ontologia a partir de los conceptos

psicoanaliticos.

Zizek cree encontrar en el propio Deleuze un concepto que actia como contrapartida del

tan recurrente cuerpo sin organos de El Anti Edipo. Seria el o6rgano sin cuerpo. El cuerpo sin

Intensive Science and Virtual Philosophy. Ed. Continuum, Nueva York 2002.
7 Cfr. Segin nos indica M* C. Lopez en EI arte como racionalidad liberadora. op.cit. p. 42, Merleau-Ponty también
aspira, con el arte, en este caso, al reencuentro con eso pre-reflexivo considerado como sinsentido dador de sentido.
Asi también en la filosofia apareceria esta tarea: hacerse “consciente de que el sentido siempre aparece
acompariado de sinsentido”. Ver también p. 49. El artista encarnaria la figura del que busca y construye sentidos
nuevos (p. 53): seria tarea tanto de la filosofia como del arte, ... dar la palabra -por paradogico que parezca- a
nuestro contacto mudo con las cosas, cuando atin no se han convertido en cosas dichas” (Ibidem). Ver también, en
el mismo sentido, pp. 58, 69, 71 y 145-146. Esta busqueda del sinsentido donador de sentido estaria también
presente en Gadamer. Ver al respecto pp. 116, 168.

4 S Zizek: Violencia en acto. Conferencias en Buenos Aires. op.cit. p.45.

49 Cfr. Ver Vingt neuviéme série: “les bonnes intentions sont forcément punies” en Logique du sens. op.cit. pp. 236 y

ss (“Las buenas intenciones son siempre forzosamente castigadas” en G. Deleuze: Logica del sentido. op.cit.).

150 S, Zizek: Violencia en acto. Conferencias en Buenos Aires. op.cit. p.49.
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organos seria el sitio del devenir productivo en lo virtual, mientras que el érgano sin cuerpo seria el
sitio del efecto incorporal, de “la virtualidad del puro efecto extraido de su imbricacion en un
cuerpo”®', “que registra directamente la pasion de una intensidad que no puede ser asumida por
el sujeto”*, ““... y para decirlo en términos deleuzianos, esta <<autono-mizacién>> del objeto
parcial, ;no es el momento mismo de la extraccion de lo virtual de lo real?”'. Parece que la
historia de tal concepto comenzaria en el objeto parcial kleiniano tratado en Ldgica del sentido.
Mucho después reapareceria en La Imagen-Tiempo como 6rgano autonomo no unido al cuerpo (y
podriamos encontrarlo en la teoria de Vertov del kino-glaz plasmada en El hombre de la camara).
En la oposicion entre ambos conceptos transcribe Zizek una especie de contradiccion deleuzeana
que se plasmaria en la caracterizacion del virtual como acontecimiento productor de realidad y
sentido y el virtual como acontecimiento incorporal absolutamente estéril. Sobre el primero se
trazaria el dibujo del esquizo y sobre el segundo, el del masoquista. Precisamente, nosotros
mantendremos que la contradiccion desaparece en El Anti Edipo, donde el lugar del o6rgano sin
cuerpo estaria ocupado por las maquinas deseantes binarias, puntos de flujo pero también de corte.
La relacion de las maquinas deseantes con el cuerpo sin o6rganos seria la relacion en la que se

154

produce la represion originaria >*. Al fin y al cabo el cuerpo sin 6rganos significa, segun Deleuze,

un cuerpo sin organizacion'”, de tal manera que los objetos parciales solo pueden manifestarse

S Ipid. p. 53.
152§, Zizek: Violencia en acto. Conferencias en Buenos Aires. op.cit. cap. 6: “Las cabezas parlantes”, p. 200.
S Ibid. p. 225.

1% En “Schizophrénie et société” en Deux régimes de foux. Les Editions de Minuit. Paris, 2003. pp. 19-20, Deleuze
explica los dos extremos de lo que implica el cuerpo sin o6rganos. Por una parte, se refiere verdaderamente a un
cuerpo que rechaza los 6rganos, que es como un huevo indiferenciado. Esta explicacion trata de dar cuenta de la
lucha establecida permanentemente entre las maquinas deseantes y el cuerpo sin o6rganos que las rechaza en una
suerte de represion originaria. Sin embargo, nosotros hemos tomado mas bien o hemos tenido en mas consideracion
la otra concepcion del cuerpo sin drganos como cuerpo sin organizacion: “Mais aussi bien, le corps sans organes
attire les organes, se les approprie et les fait fonctionner dans un autre régime que celui de ['organisme, dans des
conditions ou chaque organe est d autant plus tout le corps qu'il s 'exerce pour lui-méme et inclut les fonctions des
autres “(p. 20) (“Pero, ademas, el cuerpo sin 6rganos atrae a los drganos, se los apropia y los hace funcionar en otro
régimen que no es el del organismo, bajo condiciones en las que cada 6rgano es particularmente lo que todo el
cuerpo por si mismo e incluye las funciones de los otros™); “C est bien en ce sens que le corps sans organes ignore
et répudie ['organisme, c’est-a-dire ['organisation des organes en extension, mais forme une matrice qui s
‘approprie tous les organes en intensite” (p. 21) (“Es en cierto sentido, que el cuerpo sin organos ignora y repudia
al organismo, es decir, la organizacion de los organos en extension, pero forma una matriz que se apropia de
todos los organos en intensidad”).

135 Cfr. La propuesta del cuerpo sin 6rganos como lo contrario de un cuerpo disciplinado la tomaria Deleuze de Artaud
que, como seflala M. Morey, llamaria “hechizamiento” a ese proceso por el cual la gramatica hace nacer del cuerpo
como realidad material una suplantacion del mismo en forma de sujeccion, de cuerpo funcional, econdémicamente
util, siendo la sexualizaciéon un momento clave del proceso de subyugacion (M. Morey: Pequerias doctrinas de la
soledad. op.cit. pp. 48-50). Aquello que hace del cuerpo un organismo seria analogo a aquello que hace del
pensamiento una conciencia. Se trata de una captura en un orden de utilidad dado. La tarea de deconstruirse seria
por ello una investigacion acerca del poder y un ejercicio de resistencia: “Movimiento por el que se restituye al
Caos lo que es del Caos, hurtandolo de entre las garras del Gran Ladron, el Sefior, EIl Demiurgo” (Ibid. p. 51).
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como tales en un cuerpo sin 6rganos que no los jerarquice ni los neutralize ni los centralice'™.
Entendemos en todo ello un modo de expresar la diferencia ontolégica'”’ (que es lo que Zizek no
esta teniendo del todo en cuenta). Una cosa es el Acontecimiento y otra la producciéon o flujo de
deseo que puede preparar su advenimiento, en cuyo caso estaremos ante un productor de sentido,
pero del todo estéril en cuanto que no se aparea con causas materiales, es decir, en tanto que no se
encuentra en serie alguna de mezclas de cuerpos, sino que seria el efecto evanescente, el anclaje

del sentido al sinsentido'*®

. Una cosa es la virtualidad del Inconsciente y otra distinta sus
efectuaciones. Asi, de la mano de los estoicos, Deleuze estaria reescribiendo la primera inversion
del platonismo, la que lo pone boca abajo, colocando la espiritualidad del lado de los efectos y no
de las causas. Al no advertir esta doble perspectiva de la diferencia ontologica deleuzeana, Zizek
cree ver en Deleuze dos ontologias dispares y en consecuencia, dos logicas e incluso dos politicas:

una izquierdista ligada a El Anti Edipo, que propugna la resistencia molecular ante la invasion de

Ver también p. 52 de la obra citada.
156 Cfr. En el capitulo VII, “L’hystérie” de Francis Bacon: Logique de la sensation. Editions de Seuil. Paris, 2002
(Francis Bacon: Logica de la sensacion. Ed. Arena. Madrid, 2009), también se trata de caracterizar de un modo
muy sensual al cuerpo sin drganos como cuerpo sin organizacion, como algo previo a lo que conocemos como
organismo. Deleuze afirma que el cuerpo sin drganos es un cuerpo intensivo recorrido por vibraciones. Ese cuerpo
sin 6rganos seria la auténtica vida en tanto que el organismo es ya una captura de la misma. El cuerpo sin 6rganos
seria el resultado de un ejercicio espiritual que persigue el hallazgo de las fuerzas mas elementales. El 6rgano solo
aparece de forma transitoria, cuando es convocado por un conjunto de ondas que le salen al encuentro.
157 Cfr. En J. M. Aragiies: Deleuze. op.cit. Se hace un recorrido por la ontologia deleuzeana en el que, de modo breve
pero intensisimo, se expone el agenciamiento deleuziano de la diferencia ontologica montada sobre la afirmacion
rotunda de la univocidad del Ser. Segin el mismo autor en su obra Lineas de figa. Filosofia contra la sociedad
idiota. FIM. Madrid, 2002, la Diferencia se puede dar como programa o como dato (p. 11). En Deleuze se daria,
fundamentalmente como dato, al modo spinozista: “... como realidad primera, a partir de la cual es posible
fraguar lazos de comunidad y convergencia, lazos que no podran alcanzar una ilusoria universalidad, pero que
permitiran la delimitacion de los campos de susceptible cooperacion...” (Ibidem.). Efectivamente, nosotros
entendemos que la diferencia ontologica deleuzeana constituye la rotunda afirmacion de la univocidad del Ser junto
con un inquebrantable pluralismo d6ntico, no cayendo asi en el transcendentismo que Gualandi parece apuntar en
Deleuze: “Este presupuesto aparece, como ya hemos visto, cuando Gualandi concibe la univocidad unicamente
como una filosofia que dice que el “Ser es Uno” (todo con mayusculas) en la linea de univocidad substancialista
tradicional. Concebirla de este modo, como hemos notado en el primer texto de Badiou que hemos repetido hace
un instante, sigue siendo pensar un sistema bajo una dicotomia que sale a la superficie subrepticiamente, una y
otra vez, siempre que nos descuidamos y no atendemos fielmente a los matices: la de lo Uno y lo multiple. Y a esta
dicotomia va asociada sin matiz otra: la de la Eternidad o permanencia frente al devenir, es decir, solo facetas
temporales. A esta dicotomia, que es parte de la <<tradicion hegemonica>> y que necesita de oposiciones para
alimentarse, Deleuze responde siempre con aparentes <<hierros de madera>> como son <<sistemas del
devenir>> o <<univocidades sin Uno>> o <<sin Sustancia>> o <<sin Ser>> o <<sin Trascendente>> como
podremos notar al final de todo este gran trabajo sobre la ontologia en Deleuze” (A. Nuiiez: La ontologia de
Gilles Deleuze: de la politica a la estética. op.cit. p. 211). Asi, la Diferencia no es algo a construir, o, al menos, no
principalmente, sino que la diferencia es primera ontolégicamente (como diferencial) e irreductible. La Diferencia
intensiva es lo que permite, de hecho, la percepcion.
%8 Cfr. Para explicarlo con F. Zourabichvili, “e/ pensamiento es deudor de una logica del afuera, por fuerza
irracional, desafiante en su afirmacion del azar (...). Irracional no significa que todo esté permitido, sino que el
pensamiento no piensa mds que en una relacion positiva con aquello que él no piensa todavia” (Deleuze. Una
filosofia del acontecimiento. op.cit. p. 35.
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lo molar (y que segun Zizek seria idealista); y otra aparentemente apolitica, que se desprenderia de
Logica del sentido y que pediria alin que explicitaramos sus frutos y que tendria que pasar por la
dificil asuncion de un lazo que, segin Zizek, ligaria a este Deleuze con el par marxista
infraestructura-superestructura, solo que exaltando el segundo término como lugar en el que se

13

decide todo (y extrafiamente éste seria para Zizek el Deleuze materialista: el par causas
corporeas/flujo inmaterial del devenir y el viejo par marxista infraestructura/superestructura: esa
politica explicaria tanto la irreductible dualidad de los procesos materiales/socioeconomicos
objetivos que tienen lugar en la realidad como el estallido de los acontecimientos revolucionarios,
de la légica politica propiamente dicha”'). Sin embargo, la obra de Deleuze estd, de principio a
fin, plagada de sospechas y de resistencias a agenciar el par infraestructura-superestructura tal cual,
dado el inmanentismo deleuzeano; y en todo caso Deleuze colocaria el deseo, en el que se decide
todo, en la infraestructura. La cuestion del par base-superestructura en relacion a la obra de
Deleuze y a su relacion con Marx, la abordaremos en capitulos posteriores (sobre todo en el
apartado 6.2.8), asumiendo que podria mantenerse su operatividad, a condicion de introducir el
deseo en el ambito infrestructural y a condicidon de acercar este par al nietzscheano dionisiaco-
apolineo: “En diversos pasajes de la obra de Marz, es posible encontrar referencias al tema
base/superestructura en las que el concepto base no es asimilado a la esfera economica, sino al
conjunto de factores que componen la realidad -la vida- sobre la que la subjetividad desarrolla su

practica”®.

Zizek realiza la misma operacion con Freud que con Marx. Consiste en leerlos a ambos

161

desde Kant, desdibujando asi sus vinculos con el hegelianismo . En otro articulo del mismo libro,

199§, Zizek: Violencia en acto. Conferencias en Buenos Aires. op.cit. p. 62.

160 J, M. Aragiies: Lineas de fuga. op.cit. p. 39.

16 Cfr. Para ahondar en este problema es sumamente apropiada la lectura del trabajo de Zizek “Hacia una nueva
lectura de Kant” en Violencia en acto. op.cit, donde se presenta un Kant que rechaza cualquier cierre ontoldgico y
que concibe lo transcendental como una brecha irrecomponible entre la razon subjetiva y la realidad (en la linea
humeana) solo susceptible de sintesis en el salto a la fe, salto que caracterizaria la sintesis que ensaya El Capital
entre el valor de uso y el valor de cambio, dentro de la termporalidad de un futuro anterior (ya que el plusvalor solo
acaba de realizarse cuando los obreros compran lo que producen). De este modo, podriamos comparar la recepcion
de Kant de Zizek y la que hace Deleuze en La philosophie critique de Kant. Presses Univérsitaires de France. Paris,
1963 (La filosofia critica de Kant. Ed. Catedra. Madrid, 2007). Deleuze entiende que la operacion de Kant es la del
sometimiento del objeto al sujeto. Esta habria sido su forma de salir del problema de la armonia prestablecida. La
facultad superior de conocer seria la que se da su propia ley, pudiendo asi legislar sobre los objetos de
conocimiento. Del mismo modo, la facultad superior de desecar seria la que se da también su propia ley,
independizandose de la determinacion del placer y el dolor. Asi, el deseo no estaria promovido por un objeto sino
que seria, de alguna manera, inmanente y productivo. Lo transcendental seria tal por presentarse como condicion de
posibilidad del aparecerse de los objetos. Esta transcendentalidad es la transcendentalidad de una subjetividad que
no es la psicoldgica y los problemas de desacuerdo seran los habidos entre diferentes facultades de este sujeto
cognoscente. El entendimiento legisla en la facultad de conocer y la razon legisla en la facultad de desear y lo hace
alejada de todo sentimiento. No es tanto la fe sino la moral, que da un lugar a la libertad, lo que nos permite
penetrar y legislar las cosas en si, los noumenos como realidad suprasensible. El sujeto moral es, asi, tomado como
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“La dominacion hoy: del amo a la universidad”, encontramos una lectura del concepto
9

psicoanalitico de Ley desde la filosofia kantiana, en la que la Ley es la que contiene el exceso

absoluto, es la transgresiéon mas que el limite

12 Habria en la Ley una compulsion a la repeticion

del tipo sadico, pero también una suspension de su efectividad del tipo masoquista.

Zizek no habla de una clinica deleuzeana puesto que no considera la tematica

esquizoanalitica sino como un viaje de Deleuze bajo influjo guattariano'®. Por supuesto, no

comparte las duras criticas que recibe el divan psicoanalitico en Didlogos, donde el analista
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realidad inteligible, no atada al imperio de lo sensible. El noumeno presenta la identidad entre legislador y sujeto:
“La loi morale est la loi de notre existence intelligible, c'est-a-dire de la spontanéité et de la causalité du sujet
comme chose en soi. C'est pourquoi Kant distingue deux législa-tians, et deux domaines correspondants : <<la
législation par concepts naturel>> est celle ou l'entendement, déterminant ces concepts, légifére dans la faculté de
connaitre ou dans l'intérét spéculatif de la raison; son domaine est celui des phénomenes comme objets de toute
expérience possible, en tant qu'ils forment une nature sensible. <<La législation par le concept de liberté>> est
celle ou la raison, déterminant ce concept, légifére dans la faculté de désirer, c'est-a-dire dans son propre intérét
pratique; son domaine est celui des choses en soi pensées comme noumeénes, en tant qu'elles forment une nature
suprasensible. Tel est ce que Kant appelle <<l'abime immens>> entre les deux domaines” (pp. 46-47) (“Si la ley
moral es la ley de nuestra existencia inteligible, lo es en el sentido de la forma bajo la cual los seres inteligibles
constituyen una naturaleza suprasensible. En efecto, encierra un mismo principio determinante para todos los
seres racionales, de donde deriva su union sistematica. Se comprende entonces la posibilidad del mal. Kant
sostendrd siempre que el mal guarda una cierta relacion con la sensibilidad. Pero no es menor su fundacion en
nuestro cardcter inteligible. Una mentira o un delito son efectos sensibles, pero no por eso dejan de tener una
causa inteligible fuera del tiempo. Por ese motivo no debemos identificar razon practica y libertad: siempre hay en
la libertad una zona de libre arbitrio por la cual podemos optar contra la lay moral. Cuando optamos contra la ley
no dejamos por eso de tener una existencia inteligible, sino que nos limitamos a perder la condicion en la que
dicha existencia forma parte de una naturaleza y, junto con las otras, compone un todo sistemdtico. Dejamos de
ser sujetos, pero ante todo porque dejamos de ser legisladores (en efecto, tomamos de la sensibilidad la ley que
nos determina)” (p. 61-62)). Esto es de maximo interés ya que aqui podemos encontrar puntos de partida que
fundamentan a su vez los diferentes modos de recibir a Freud. También podriamos comparar la lectura de Zizek
con la que Jorge Aleman hace de Kant, para ver dos derivas distintas a partir de la lectura de “Kant con Sade” de
Lacan. Para ello ver J. Aleman: Lacan en la razon postmoderna. Ed. Miguel Gémez. Malaga, 2000. p. 127.

Cfr. Ver sobre todo las pp. 145-149 de S. Zizek: Violencia en acto. Conferencias en Buenos Aires. op.cit.

Cfr. S. Zizek, en Organos sin cuerpo. op.cit. p. 38, distingue una parte de la obra deleuzeana valiosa y apolitica y
otra parte, la de la colaboracion con F. Guattari como de peor calidad y decididamente politica. Parece que el
pensador esloveno echa de menos a un Deleuze mas cercano al ensimismamiento politico tipicamente lacaniano. A
nosotros se nos hace vital, sin embargo, salir de esa paralisis. No insistimos mas en cuestiones relativas a esta obra
de Zizek dedicada a la critica de Deleuze puesto que creemos que parte, en general de identificaciones filosoficas
erroneas. Por ejemplo, entiende a Deleuze como cercano al empiriocriticismo (p. 39). Nosotros entendemos que el
empiriocriticismo es una forma de idealismo subjetivo y Deleuze se alejaria de tal subjetividad, asi como de
cualquier planteamiento que parte de la realidad subjetiva como realidad primera y no producida. Para resolver esta
cuestion podriamos acudir a G. Deleuze: Empirisme et subjetivité. Presses Universitaires de France. Paris, 1953
(Empirismo y subjetividad. Ed. Gedisa. Barcelona, 2002), en la que reinterpretando a Hume se alcanza un
materialismo aleatorio y molecular en el que la materia se parece, mas bien, a los puntos de colores de los cuadros
de los impresionistas, siendo la subjetividad la que une los puntos, o mejor dicho, surgiendo la subjetividad en las
diferentes formas posibles de unir los puntos. Zizek también confunde la concepcion deleuzeana de Diferencia
como limite ontologico en el sentido de diferencial con el juego de las progresivas diferenciaciones, como
resultados y no como causas, de Plotino (p. 46). Si acogemos, sin embargo, la resonancia que Zizek indica entre la
infraestructura y lo molecular en devenir y la superestructura y lo molar constituido (p. 48). Asimismo, el pensador
lacaniano identifica la casi causa deleuzeana, asi como la casilla vacia de Logica del sentido con el Falo lacaniano
como organo sin cuerpo (p. 104), pero como hemos repetido en mas de una ocasion, el Falo lacaniano presenta un
caracter relacionado con el poder social y con la competiciéon por cierto estatus en ese mismo sentido, que lo
desvincula de los conceptos limite deleuzeanos.
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aparece como el nuevo cura dispuesto a representar y a sujetar el Inconsciente, sobrecodificandolo.
Para Zizek en cambio, la figura del analista “se reduce al vacio que hace que el sujeto enfrente la
verdad de su deseo” y “el saber ganador no sera el saber <<objetivo>> neutral de la adecuacion
cientifica, sino el saber que concierne al sujeto en la verdad de su posicidon subjetiva”. Ademas,
Zizek acerca al Gltimo Lacan a una vision del analista mas cercana a la de Adriana Zambrini, es
decir, como ocupando el lugar del Otro, frustrando las identificaciones imaginarias de los sujetos,
para luego acabar viendo al analista como el fracaso del Otro, lo cual se traduce en “la
incapacidad del orden simbdlico para garantizar la identidad simbdlica de los sujetos”'*. Asi,
volveriamos a encontrar, tras un Deleuze lacaniano, la imagen de un casi desconocido Lacan
deleuziano. Sin embargo, seguimos, en Lacan, prendidos a la carencia como conformadora ultima
del sujeto. En Deleuze, en cambio, el sujeto se concibe de modo spinozista, siendo en cada
momento todo lo que puede ser. Cada sujeto y cada individuo en general manifiestan un aspecto de
la Substancia, del mismo modo que cada moénada leibniziana expresaria, desde una perspectiva,

todo el universo. El estatuto modal no implica, en Deleuze, carencia sino perspectiva'®,

Jorge Alemdan, de procedencia argentina pero instalado en Espafia, es uno de los mas
importantes estudiosos de todo aquello que tiene relacion con Freud, con Lacan y con su entrada en
el panorama filosofico, atendiendo sobre todo a la postmodernidad. Su modo de abordar la
tematica esta marcado por su pertenencia institucional al psicoanalisis. Por mencionar algin dato,
recordemos que Jorge Aleman es miembro de la Escuela Lacaniana de Psicoanalisis. Su practica
profesional estd ligada al psicoandlisis. Sin embargo, ha profundizado también en el aspecto
filosofico, tanto en el papel de Freud y Lacan en la historia de la filosofia, como en el impacto de
estos pensadores en los ambientes filosoficos de la época y en el punto de inflexion que suponen

para el quehacer filosofico posterior.

“Psicoanalisis” significa para Jorge Aleman, el descubrimiento que Freud hace de la
orientaciéon de la experiencia subjetiva, en clara oposicion a los ideales de la modernidad.
Considera, por tanto, que aun a pesar de Freud, de su todavia cientificismo, Freud fue el critico
mas incisivo de la Ilustracion. Esta critica se cifraria en varios aspectos clave: superacion de la
metafisica de la emancipacion, es decir, de la idea de progreso y de la practica de la concienciacion
a favor de la concepcion del pensamiento como retorno y huella (se puede ver claramente en el
retorno de lo rechazado que implica la represion en la formacion de sintomas); desestabilizacion de

los grandes dualismos ético-politicos a partir de la co-pertenencia de la pulsion y la renuncia; y

164§, Zizek: Violencia en acto. Conferencias en Buenos Aires. op.cit. p. 116.

15 F. Zourabichvili: Deleuze. Una filosofia del acontecimiento. op.cit. p. 116.
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establecimiento de un nuevo limite posibilitante que retine y separa la pulsion y el sentido. La
recepcion de Lacan lanza al psicoanalisis a nuevas consideraciones de cada vez mayor profundidad

filosofica. Veamos algunos de los puntos que Jorge Aleman sefiala'®

para caracterizar este nuevo
impulso: asuncion de que el psicoandlisis no es una ciencia porque se ocupa justamente de aquello
que la ciencia excluye para constituirse a si misma; captacion del limite freudiano como razén de
borde, no definiéndose lo Real solo como exclusion de sentido; sentido de época al estilo
heideggeriano, como modo de manifestarse el Ser y, a la vez, de reprimirse; observacion de que los
vastagos de Freud, precisamente por no atender a la filosofia, siguen dominados por la mas
dogmatica metafisica; la centralidad del Edipo y la castracion en la constitucion del sujeto como tal
quedaria desbancada por la relacion de éste con el goce; consideracion del Inconsciente como un
pensar sin yo (entendiendo yo como moi, como subjetividad, como sintesis); acercamiento a la
vertiente de Marx no hegeliana propia de E!/ Capital, de donde Lacan toma el concepto de
plusvalor para elaborar su homdlogo plusgoce, que seria esa recuperacion del goce en el trabajo
que acompaiia a la renuncia del goce que parece implicar el propio trabajo (cambio de un goce
total-mitico por uno parcial); diferenciacion entre el olvido que surge de la represion y que provoca
el retorno de lo reprimido en la accion, y el olvido surgido de la forclusion, en el que lo rechazado

1'7; reformulacion de la culminacion de la experiencia

de lo simbdlico se encuentra con lo Rea
analitica, que no se situaria en la redescripcion mas soportable de si sino en el cambio en el modo
de habitar la lengua, que conllevaria el cambio de la economia libidinal del sujeto y una nueva
relaciéon con los demds; y el deseo puro como deconstructor del signo: “Antigona, frente a la
amartia de Creonte, afirma que hay leyes que no estan escritas, que hay algo que aunque no pueda

desarrollar ni formular la cadena significante, puede ser concebido como una ley. El deseo puro,

esa dimension irreconciliable con la ley, es lo que le otorga su propia legalidad”'®.

Jorge Aleman traza la presencia del psicoanalisis en el postestructuralismo a partir del
paralelismo de Lacan con Heidegger (en contra de interpretaciones como la de Isabel Roudinesco,
que considera esta relacion bastante superflua, en comparacion con la estrecha ligazén que habria
entre Lacan y la dialéctica hegeliana). Situa a éste como ultimo filéosofo y a aquél como anti-

filésofo, dos momentos de una tarea comun, a partir de los puntos con los que hemos caracterizado

1 Cfr. EnJ. Alemén: Lacan en la razén postmoderna. op.cit. cap. 1: “Introduccion a la antifilosofia. La filosofia y su
exterior” el autor usa el término antifilosofia como un modo de hacer filosofia 0 como un modo de abandonar la
filosofia pero dejandose atravesar por ella.

167 Cfr. Esta linea es seguida en G. Deleuze: “Schizophrénie et société” en Deux régimes de foux. op.cit. p. 23.

168 J. Aleman: Lacan en la razén postmoderna. op.cit. pp. 136-137.
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la irrupcion de Lacan en el psicoanalisis, los cuales estarian emparentados con los ejes de la
filosofia heideggeriana, asi como de la comun afioranza de un lenguaje otro y los intentos de

localizar el vacio sin tratar de substancializarlo, con sus consiguiente consecuencias politicas.

Dice Jorge Aleman que el Dasein estd construido desde la culpa y la deuda, ya que tienen
una marca originaria de su propia finitud, de su no plenitud, de un defecto ontolégico que no es
una falta. Se produce, asi, en ese ser-ahi que se pregunta por la diferencia entre el Ser y el ente. En
el relato del neurdtico ve Freud los rastros de tal analitica existencial. En Lacan esa culpa y esa
deuda se traducen en el sujeto inconsciente que es el ser-para-la-muerte, diferenciado de la rumia
obsesiva sobre la muerte en el neurético. Jorge Aleman afirma que el ser-ahi heideggeriano nunca
se hace autoconsciente y esto implica la urgencia de la pregunta por una subjetividad no metafisica.

Precisamente el goce femenino en Lacan seria el goce del no-todo, un goce no representable.

Jorge Aleman parece disfrutar con la recepcion del psicoandlisis por parte de Derrida'® e

incluso considera la vision foucaultiana'’. Sin embargo, es menos benevolente con Deleuze. Jorge
Aleman distingue dos etapas en Deleuze: una psicoanalitica interesante y otra guattariana que
considera banal. El autor encuentra que el psicoandlisis fue una influencia decisiva en la primera y
podriamos verlo concretado, por ejemplo, en el concepto de “repeticion” de Diferencia y
repeticion, deudora del texto freudiano Mas alla del principio del placer. En la mencionada obra
de Freud se hablaria de una repeticion sin fundamento ni origen, no de una reproduccion de alguna
relacion esencialmente perdida. Esta seria la lectura deleuzeana del texto de Freud, compatible
ademas con la que podria hacer Lacan. En cambio, difieren en cuanto a la comprension del

concepto de “pulsion de muerte”!”

. El camino psicoanalitico de Deleuze, continuaria en Logica
del sentido y aqui el peso pasard de Freud a Lacan. Segin Jorge Aleman, la inspiracioén principal
seria el texto La logica del fantasma. Logica del sentido tiene, explicitamente, como tarea
programatica “invertir el platonismo” y Deleuze ain verd la produccion psicoanalitica como un
aliado. El concepto de “profundidad sin fondo” o, lo que es lo mismo, “multiplicidad sin Uno”
proviene de una lectura de Melanie Klein en torno a la posicion esquizo-paranoide que caracteriza

el mundo infantil. Asi, se constituiria, como también observaba Zizek, una ontologia que crece a

partir de la deslocalizacion de los conceptos, las descripciones y los relatos psicoanaliticos. Solo

19 Cfr. Para perseguir este tema ver J. Aleméan: Lacan en la razén postmoderna. op.cit, cap. 1: “Introduccion a la
antifilosofia. La filosofia y su exterior”, pp. 53-83.

70" Cft. En este caso ver especialmente cap. 6 de la misma obra: “Alrededor de la hermenéutica del sujeto: Foucault-
Lacan/Deleuze y el psicoanalisis”, pp. 161-167.

"' Este asunto de las diferentes concepciones sobre la pulsion de muerte lo trataremos envarios lugares de este trabajo.
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cuando Deleuze pasa a la valoracion, es decir, a privilegiar posicionalmente unos procesos sobre
otros, aparecerd el perfil de una filosofia politica deleuzeana que se materializa en El Anti Edipo.
Asi, el elogio del proceso esquizofrénico como ambito Optimo para la fluidez y la
desterritorializacion, por las consecuencias beneficiosas de su manifestacion en el lenguaje,
prepara el camino para formular el Inconsciente productivo y abandonar la logica representacional
del fantasma lacaniana. Del llamamiento a una nueva lingiiistica que haga implosionar la rigidez
gramatical que sustancializa los contenidos del pensamiento, emergen planteamientos
eminentemente politicos. A partir de este momento, segiin dice Jorge Alemén, Deleuze colocara al

psicoanalisis como enemigo.

Jorge Aleman valora El Anti Edipo como intento de formular una filosofia politica “que
tuvo al psicoandlisis como un momento privilegiado de su andadura™’® dado que, hasta el
momento, Deleuze parecia tomar el camino abierto por Lacan, aunque liberado de los restos de
estructuralismo rigido que ain contenia. E/ Anti Edipo marcaria también el inicio de una segunda
etapa, la guattariana, que determinaria finalmente la salida de Deleuze de la ortodoxia
psicoanalitica. El modo de Jorge Aleman de juzgar, en términos generales, esta obra es bastante
negativo: “...Foucault jamas participo en su reflexion, de esa tremenda simplificacion que lleva a
cabo Gilles Deleuze -filésofo sutil en otros muchos casos- en El Anti Edipo... ""”; “Una cosa es el
malentendido estructural entre psicoandlisis y filosofia, y otro es el apresuramiento banal™™. No
obstante, este pensador psicoanalista destaca como interesantes algunas de sus aportaciones: el
cuestionamiento a la tradiciéon neurdtica del inconsciente (que entroncaria con el ultimo Lacan y
con la linea filosofica que ha reformulado el estatuto de la Salud); y la busqueda de un “agente de
enunciacion colectiva” llamado a organizar el “campo social del deseo”. Desde aqui, compartimos
la suma importancia de tales cuestiones (en especial la ultima) y por esa razon tiraremos de este

hilo en capitulos posteriores de nuestra tesis (sobre todo en el apartado 6.2.4).

De la critica que todos estos pensadores lacanianos'” hacen al modo que tiene Deleuze de

2 Ibid. p.167.
13 Ibidem.

" Ibidem.
'3 Cfr. Hemos dejado de lado a la autora del libro Deleuze et la psychanalyse. Presses Universitaires de France. Paris,
2005, Monique David-Ménard, que acusa un problema a la hora de estudiar las relaciones entre Deleuze y Freud,
dado que el segundo perteneceria de lleno a la razon psicoanalitica y desde ésta, la filosofia tendria, como dice
Lacan, algo de sistema paranioco y, por tanto, de psicosis y delirio de completud, mientras que el psicoandlisis
operaria a partir de la asuncién de parcialidad; y el primero, Deleuze seria un filésofo que participaria, por tanto, de
este pensamiento delirante. La filosofia podria recriminar, segun esta pensadora, al psicoanalisis, el no explicitar
sus fundamentos y el no tender hacia una reforma del entendimiento y de la perspectiva ética. El psicoanalisis
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afrontar su relacion con el psicoandlisis, extraemos algunas conclusiones como puntos que nos
obligan a indagar sobre cuestiones que no parecen del todo claras. Sehalaremos, por el momento,

las siguientes:

- Urgencia por la lectura del Gltimo Lacan, o méas bien por el Lacan inmediatamente
anterior a la critica deleuzeana, fundamentalmente de Logica del fantasma, para
comprobar si es cierto lo que Cottet, Jorge Aleman o Zizek exponen: las
observaciones de Deleuze al psicoanalisis no harian justicia a Lacan e incluso
constituyen un plagio de éste. Nosotros tendremos que defender a Deleuze
planteando la siguiente pregunta: ;jno sera que se estd leyendo a Lacan desde
Deleuze? ;No ocurre que Deleuze se adelantd a este trabajo tardio de Lacan y fue,

ademas, mucho mas alla?

- El goce lacaniano, que estos pensadores proponen como analogo al deseo puro
deleuziano, ;no sigue preso del deseo como carencia, ya que tal goce es el regusto
en la prohibicion y en la culpabilidad, en la renuncia a la que nos obliga la Ley y
el orden simbdlico?;no es este un goce que nos condena a la repeticion
improductiva de lo angustiante y de la tortura psicolégica que detiene nuestra

produccion deseante en encapsulamientos y en personajes miticos?

- (Hay un posthumanismo en Lacan como lo hay en Deleuze? ;Hay una critica al
Capital en Lacan politicamente potente como la que encontramos en Deleuze? ;Y
a la concepcidn de la mujer y al orden patriarcal? Y, finalmente, ;como entender
las alabanzas de Lacan a la dialéctica y a Hegel y, al mismo tiempo, entenderlo no

solo como antidialéctico sino como ligado al marxismo no hegeliano?

1.2.4. Nuestra linea: la ventaja de Deleuze.

Francisco José¢ Martinez es uno de los filosofos de este pais que ha dedicado parte de su

criticaria el sistematismo de la filosofia. No hemos tomado en cuenta la contribucion de esta pensadora francesa
porque entendemos que parte de una concepcion erronea ya que entiende que Spinoza, punto de partida de Deleuze,
se encuentra dentro de las concepciones medievales adecuacionistas de verdad y no se encarga de las pasiones
tristes. Nosotros entendemos que Spinoza si dice qué hacer con las pasiones tristes: huir de aquello que nos las
produce, conocer su causa para mejor establecer dicha huida e impedir que ocupen gran parte de nuestro tiempo.
En cuanto a las teorias de la verdad, nosotros entendemos que Spinoza se sitia mas bien dentro de las corrientes
construccionistas que comprenden que las representaciones humanas de la realidad son perspectivas y no capaces
nunca de agotar la infinita virtualidad de la Naturaleza. Monique David-Ménard, como la generalidad de
pensadores hegelianos-lacanianos, reivindica lo negativo como constitutivo de los individuos y de la subjetividad.
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obra al analisis de los conceptos deleuzianos. Nuestro primer encuentro con €l se situa en los
inicios de nuestro viaje por la obra de Deleuze y ha constituido una de las fuentes mas importantes
de cara a la comprension y a la “sistematizacion” de los conceptos ontologicos de Deleuze. Nos
referimos a su libro Ontologia y diferencia: la filosofia de Gilles Deleuze. Nuestra siguiente toma
de contacto es mucho mas reciente. Conociendo la existencia de un articulo suyo titulado

“Psicoanalisis versus Esquizoanalisis™'’®

, nos pusimos en su busqueda ya que, obviamente,
contendria informacion necesaria. En el momento de su descubrimiento advertimos que su lectura
de Deleuze con respecto al psicoanalisis coincidia ampliamente con nuestra interpretacion previa,
con lo cual, vamos a presentar el contenido de su articulo como buen esquema en el que volcar la

expresion de nuestras intenciones programaticas.

En este pensador encontramos la posicion alternativa a la que mantenian los lacanianos.
Comienza apreciando la indudable intervencion del psicoanalisis en la produccion deleuzeana. La
obra con Guattari aparece como culmen de lo que ya venia siendo un replanteamiento de los
descubrimientos psicoanaliticos, deslocalizandolos del ambito familiar. El Inconsciente se entiende
como proyecto, como algo que hay que crear y no como un monolito acabado y clausurado en el
pasado cronologico. Ademads, se basaria mas en el modelo de la psicosis que en el de la neurosis,
no seria privado, personologico ni edipico'”. El deseo se veria como inmanencia y como algo
totalmente diferenciado del placer'”®, que constituiria precisamente la clausura del deseo. Ademas,

el deseo pasara a una dimension ontoldgica, desplegadndose asi en el terreno presubjetivo.

176 F.J. Martinez Martinez: “Psicoandlisis versus Esquizoanalisis”. Revista Asoc. Espafiola de Neuropsiquiatria n° 5,
mayo-dic. 1982.
7 F. J. Martinez: Hacia una era post-medidtica. op.cit. p. 37.
Encontramos,eso si, un punto de discordia con el pensador guattariano y es que ¢l afirma que el Inconsciente no
cesa de evolucionar en el curso de la historia. Tal vez esta seria la vision otoginal de Guattari. Sin embargo como
primer principio ontoldgico en Deleuze, el inconsciente no podria evolucionar puesto que no seria un Inconsciente
representado por una simbolica cultural que se fuera desplazando con el tiempo. Precisamente nos parece que este
es uno de los puntos fundamentales en los que Deleuze se aleja del inconsciente freudiano y junguiano.
78 Cfr. A lo largo de nuestro estudio sobre la nocion de Inconsciente Ontoldgico en Deleuze, hemos prestado atencion
a lo que constituye la maquinacion propia de éste, es decir, al deseo. El tratamiento del concepto de deseo en
Deleuze tiene por objetivo reformularlo para desprenderlo de la carencia. La intencién es poder mostrar el sentido
productivo del deseo, de un deseo que se mueve en un plano de inmanencia sin ser, por tanto, transcendido por la
espera de un placer que lo interrumpa. De este modo, intentamos, con Deleuze, independizar la capacidad deseante
productiva del consumo extensivo de objetos tal y como el capitalismo quisiera. Pensamos que Deleuze se basa
plenamente en las concepciones de Spinoza, para el cual, el deseo es potencia y constituye la esencia del ser
humano y de todas las cosas que perseveran en su existencia. Este deseo esencial no tendria ligazon alguna con la
busqueda de placeres que conllevan segun advierte Spinoza en el Tratado de la reforma del entendimiento, cierta
amargura que disminuye la potencia o capacidad de obrar: “Por lo que respecta al placer, el animo queda tan
absorto como si descansara en el goce de un bien, lo cual le impide totalmente pensar en otra cosa. Pero tras ese
goce viene una gran tristeza que, aunque no impide pensar, perturba, sin embargo, y embota la mente” (Tratado
de la reforma del entendimiento. Principios de filosofia de Descartes. Pensamientos metafisicos. Ed. Alianza.
Madrid, 2006. p. 78).
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F.J. Martinez no observa un cambio de rumbo entre Logica del sentido y El Anti Edipo. En
la primera obra reformularia los conceptos filosoficos de esquizofrenia y perversidad a partir de la
comparativa literaria entre Artaud y Carroll, entre el lenguaje del abismo y el de la superficie.
Estos polos conllevan ademas distintos modos del sinsentido, distintas experiencias del tiempo. A
partir del uso de Melanie Klein, se comienza a perfilar también el polo paranoico, asociado al
objeto bueno (completo) que se muestra como retirado, como organizador transcendente. La
perversidad se liga, en el analisis sexual, a las zonas erdgenas (y a los objetos parciales) que
conforman, en todo caso, sintesis disyuntivas, pero que no estan destinadas a reunirse en sintesis
dialéctica que, unificandolos, las haga desaparecer. Estas zonas conforman la superficie plural. El
concepto de Edipo se presenta como proceso de adquisicion de una categoria ética: la intencion,
que esta emparentada con la imagen. La imagen queda desligada de la accion real y el sujeto
querria Uinicamente ser responsable de la primera pero no de la segunda. En Logica del sentido se
acepta ampliamente a Freud a condicion de verlo como intelectual que solo nos habla de
acontecimientos. Y aqui surge el especial interés por el fantasma, que aparece con ocasion de la
herida narcisista que provoca la castracion, condicion de posibilidad del pensamiento. El fantasma

estd comprendido al modo lacaniano: no hay origen del fantasma sino fantasma en el origen.

En El Anti Edipo, Deleuze inscribia el tema de la represion originaria dentro del concepto
de cuerpo sin 6rganos y de sus relaciones con las maquinas deseantes. Aqui entendemos que estas
relaciones podrian encajar bastante bien en los conceptos freudianos de Eros y Thanatos,
funcionando al modo de Mas alla del principio del placer. Segun F.J. Martinez, Deleuze y Guattari
consiguen una perfecta sintesis entre Freud y Marx, cosa que no se habia logrado en el &mbito del
freudomarxismo'”, ya que mantenian, entre otras cosas, la construccion idealista de Edipo, a
excepcion de Reich, cuyas aportaciones en la disolucion del Edipo como punto de partida y en su

reformulacion como punto de llegada, seran tenidas muy en cuenta en este trabajo.

Suscribimos la mayor parte del contenido de este articulo y recogemos, sobre todo, la
propuesta de investigar como Deleuze y Guattari buscan la configuracion de una psiquiatria
materialista politizada, abriendo la clinica al &mbito social. No obstante, no debemos olvidar que la

clinica no se desecha pero seria una aplicacion del modelo ontoldgico como cualquier otra.

17 En “Quatre propositions sur la psychanalyse” en Deux régimes de foux. op.cit. p. 79, Deleuze explicita las razones
por las que sus planteamientos se alejan del freudomarxismo: en primer lugar, el freudomarxismo seguiria prendido
de cierta dogmatica o vuelta a los textos sagrados de Marx y de Freud y, en segundo lugar y con mayor
importancia, el freudomarxismo querria combinar el funcionamiento de lo que siguen considerando dos economias
distintas: la politica y la libidinal. Deleuze entiende que ambas economias son una y la misma.
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Por nuestra parte, con el presente trabajo de investigacion queremos hacer notar, por un

lado, la importancia del pensamiento psicoanalitico para la comprension de la obra deleuzeana (o
al menos para la comprension de muchas de sus zonas), y por otro, la critica que ésta supone a la
. . . ., . 180
pervivencia de algunos rasgos del pensamiento de la representacion en el seno del psicoandlisis *,
respondiendo a la incansable disposicion nietzscheana de invertir el platonismo'™' y produciendo

una interesante desterritorializacion de esquemas y conceptos freudianos y lacanianos.

Paradojicamente, este trabajo que quiere ser una reivindicacion de la filosofia de Gilles
Deleuze (y también del fertilisimo encuentro Deleuze-Guattari), no puede por menos que arrancar
“desatendiendo” una advertencia suya (refiriéndose a El Anti Edipo): “ceux qui trouvent surtout
que ce livre est difficile, ce sont ceux qui ont le plus de culture, notamment de culture
psychanalytique (...) Au contraire, ceux qui savent peu de choses, ceux qui ne sont pas pourris par
la psychanalyse, ont moins de problemes et laissent tomber sans souci ce qu'ils ne comprennent

P18 (“aquellos que consideran que se trata de un libro dificil se encuentran entre quienes

pas
tienen mayor cultura, especialmente una mayor cultura psicoanalitica (...) Al contrario, quienes
saben poco y no estan corrompidos por el psicoandlisis tienen menos problemas y dejan de lado
alegremente lo que no comprenden”®). Podemos decir que, a pesar de la critica que vamos a
acometer desde una de las perspectivas de la postmetafisica, la obra de Freud supone, en todo caso,
una contribucion de suma importancia para la filosofia contemporanea e incluso una de las
condiciones de posibilidad para el pensamiento postmetafisico. Esto no nos resultara extrafno si
trazamos una linea tedrica que pone su énfasis en las relaciones entre subjetividad (o procesos de
subjetivacion) y deseo, entendiendo al deseo como la vibracién que recorre la Substancia (en
sentido spinozista) y al individuo deseante como modo. Una linea tal podria ser la que va desde

Freud a Deleuze pasando por el estructuralismo lacaniano, vinculdndose en su recorrido, por los

ecos de la ontologia spinozista. Deleuze, y sobre todo el encuentro Deleuze-Guattari, mal podria

180 Cfr. Especialmente nos fijaremos en uno de los rasgos del pensamiento representativo que es la instauracion de un
fundamento, como podria ser el Edipo o el Falo, que tendria un caracter absoluto dado que todo se referiria a él,
obteniendo de esta referencia su sentido y consistencia. Esta nocion de fundamento habria obligado a la cultura
metafisica occidental a pensar el Ser desde los caracteres del poder y la logica de dominio (T. Onate: Materiales
de ontologia estética y hermeneutica. Los hijos de Nietzsche en la postmodernidad I. op.cit. pp.88-89).

'8 Cft. Seglin las palabras de G. Galvan en Gilles Deleuze: ontologia, pensamiento y lenguaje. op.cit. p. 97-98, invertir
el platonismo seria luchar contra la introduccion de un plano transcendental moral. Nosotros hablamos casi siempre de
pervertir el platonismo por cuanto “El antiplatonismo se encuentra en el seno del platonismo como su enemigo y su
doble...” (Ibid. p. 92).

%2 G. Deleuze: Pourparlers. Les Editions de Minuit. Paris, 1990. 16-17.

'8 G. Deleuze: Conversaciones. Ed. Pre-textos, Valencia, 1995. p. 16.
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entenderse obviando las aportaciones conceptuales del psicoandlisis, que recorren gran parte de su
obra, en un original agenciamiento, ya sea para su apropiacion, para su matizaciéon o para su
desterritorializacion. Asimismo, mal podria comprenderse el pensamiento postestructuralista, al
que Deleuze pertenece, sin referencia alguna a los desarrollos del estructuralismo, que como

nuestro filosofo declara, ha desplazado las fronteras dentro de la filosofia'®*

. Y ya que de lo que
vamos a tratar aqui es de psicoanalisis, de su redescubrimiento del inconsciente y de su tratamiento
del deseo, se nos antoja oportuno enfatizar, sobre otros, el estructuralismo lacaniano, al cual,
ademas, puede considerarse ya como el comienzo de una grieta en el propio pensamiento
estructuralista, grieta que lo abre a sus propias posibilidades de cambio o de reconstruccion (o para
decirlo con Deleuze, de fuga). Doblemente interesante es si consideramos la ambivalencia que
parece flotar en la relacion de Lacan no solo con Deleuze sino con el conjunto del pensamiento
francés de la diferencia. En este sentido declara Deleuze: “...je me disais que ¢a irait encore mieux
si ['on trouvait les concepts adéquats, au lieu de se servir des notions qui ne sont méme pas celles
de Lacan créateur, mais celles d'un orthodoxie qui s’est faite autour de lui. C’est Lacan qui dit:
on ne m’aide pas. On allait I'adider schizophréniquement. Et nous devons d’autant plus a Lacan,
certainement, que nous avons renonce a des notions comme celles de structure, de symbolique ou
de signifiant, qui sont tot a fait mauvaises, et que Lacan, lui, a toujours su retourner pour en

montrer ['envers™® (“.

..me parecio que, si encontrabamos los conceptos adecuados (...) todo
funcionaria mejor que con unos conceptos (falo, estructura, significante...) que ni siquiera son los
de Lacan creador sino los de cierta ortodoxia que se ha constituido a su alrededor. Lacan
dice: "nadie me ayuda”. Nosotros le hemos ayudado esquizofrénicamente. Precisamente porque
tenemos una gran deuda con Lacan, hemos renunciado a nociones como la estructura, lo
simbdlico o el significante, malas nociones que el propio Lacan siempre ha sabido distorsionar
para mostrar su reverso”'®®). Con respecto a esta relacion de ambigiiedad con el psicoanalisis en
general, Deleuze justifica: “Comme si l'on pouvait reprocher a quelqu'un d'avoir un rapport
ambigu avec la psychanalyse sans mentionner d'abord que la psychanalyse est faite d'un rapport
ambigu, théoriquement et pratiquement, avec ce qu'elle découvre et les forces qu'elle manie“'’

(“Como si se pudiese reprochar a alguien el tener una relacion ambigua con el psicoandlisis sin

mencionar primero que el psicoandlisis esta formado por una relacion ambigua, teorica y

184

G. Deleuze: Logique du sens. op.cit. p. 89 (Logica del sentido. op.cit. p. 90).
185 G. Deleuze: Pourparlers. op.cit. pp. 24-25.
186

G. Deleuze: Conversaciones. op.cit. p. 26.

"7 G. Deleuze y F. Guattari: L Anti Oedipe. op.cit. p. 140.
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V188, “Et comment coexistérent trois

prdcticamente, con lo que descubre y las fuerzas que maneja
éléements: l'éléement explorateur et pionnier, révolutionnaire, qui découvrait la production
desirante; l'éléement culru:el classique, qui rabat tout sur une scene de représentatlon théatrale
oedipienne (le retour au mythe!); et enfin le troisieme élément, le plus inquiétant, une sorte de
racket assoiffé de respectabilité, qui n'aura de cesse de se faire reconnaitre et institutionnaliser,
une formidable entreprisee d'absorption de plus-value, avec sa codification de la cure
interminable sa cynique justification du role de l'argent, et tous les gages qu'elle donne a l'ordre
établi“'® (“Tres elementos coexisten: el elemento explorador y pionero, revolucionario, que
descubria la produccion deseante, el elemento cultural clasico, que lo basa todo en una escena de
representacion teatral edipica (jel retorno al mito!); y por ultimo, el tercer elemento, el mas
inquietante, una especie de extorsion sedienta de respetabilidad, que no ha cesado de hacerse
reconocer e institucionalizar, una formidable empresa de absorcion de plusvalia, con su
codificacion de la cura interminable, su cinica justificacion del papel del dinero, y todas las

fianzas que da al orden establecido™").

Comencemos por valorar algunas de las aportaciones que, al menos a nuestro entender,
introduce la obra freudiana. La maés llamativa tal vez sea la critica que su obra supone a la
hegemonia y exclusividad psiquica, racional y epistemoldgica de la conciencia, a partir del
descubrimiento o de la formulaciéon de un inconsciente (atn siendo todavia psicoldgico y no
ontologico, como aqui lo reivindicaremos), que viene a desestabilizar la primacia del yo reflexivo
y del voluntarismo en el funcionamiento psiquico. Unida a esta critica aparece inherente otra,
dirigida contra el racionalismo humanista, que obliga a reproponer la racionalidad, y tal vez, a
considerar la posibilidad de un pensamiento sin sujeto. Por otro lado, encontramos en Freud una
reformulacion del cuerpo como organismo libidinal, diferente del cuerpo puramente bioldgico y, a
consecuencia, el asentamiento del concepto de pulsion, como fuerza distinta, a su vez, del instinto.
Podemos apreciar también una critica a la neutralidad y a la causalidad lineal de los discursos, en

funcion de la intervencion del deseo inconsciente en su produccion'®'. Freud prefigura el énfasis

'8 G. Deleuze y F. Guattari: El Anti Edipo. Ed. Paidos. Buenos Aires, 1985. p. 123.
% G. Deleuze y F. Guattari: L Anti Oedipe. op.cit. p. 140.
0 G. Deleuze y F. Guattari: El Anti Edipo. op.cit. p. 123.

91 Cfr. Deleuze se hace cargo de este asunto, recogiendo la distincién de Reich entre interés, como catexis
preconsciente, y deseo como catexis inconsciente. Para ello ver G. Deleuze y F. Guattari: L Anti Oedipe. op.cit. pp.
306-310 (El Anti Edipo. op.cit. pp. 354-360), donde se aclara que no es un problema de ideologia sino que existe
una catexis libidinal inconsciente del campo social, que coexiste pero no tiene necesariamente que coincidir con las
catexis preconscientes o con lo que éstas deberian ser, que responden a intereses de clases opuestas. Las catexis
inconscientes se hacen segiin posiciones de deseo y pueden asegurar la sumision general a una clase dominante,
deseando su propia represion en el sujeto que desea (catexis inconsciente de tipo fascista); o puede ser
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lacaniano en la importancia de los “sistemas simbolicos” y en particular del lenguaje. El
psicoanalisis ademads tiene inevitables consecuencias politicas. Como ocurria con Hegel, unas
veces nos pareceran posiciones acomodaticias e incluso discursos del poder, pero otras veces
veremos en Freud una potente critica de la cultura, si bien es cierto que esta critica de la cultura,
mas bien pesimista y a menudo cientificista, parece poblada por la ironia, haciendo resonancia con
el resentimiento platonico. Sin embargo oigamos a Deleuze al respecto y podremos observar cual
es el platonismo (el idealismo) que verdaderamente le preocupa: “Ce que nous attaquons, ce n’est
pas une idéologie qui serait celles de la psychanalyse. C’est la psychanalyse elle-méme dans sa
pratique et sa théorie. Et a cet égard il n'y a pas contradiction a dire que c’est quelque chose de
formidable, et que des le début ¢a tourne mal (...) Nous appelons idéalisme de la psychanalyse tout
un systeme de rabattements, de réductions dans la théorie et la pratique analytiques: réductions de
la production désirante a un systéme de représentations dites inconscientes...”"”* (“El objeto de
nuestros ataques no es la ideologia del psicoandlisis sino el psicoandlisis en cuanto tal, tanto en
su prdctica como en su teoria. Y no hay, en este aspecto, contradiccion alguna en sostener que el
psicoandalisis es algo extraordinario y, al mismo tiempo, que desde el principio marcha en una
direccion erronea (...) Lo que nosotros llamamos idealismo en psicoanalisis es todo un sistema de
proyecciones y reducciones propias de la teoria y de la prdctica del andlisis: reduccion de la
produccion deseante a un sistema de representaciones llamadas inconscientes...”'*’). Creemos que
el psicoanalisis contiene una dimension de distanciamiento critico del “Sistema”, no sin mantener a
la par ciertas complicidades, queridas o no, con el mismo. Continuemos, no obstante, con un
asunto que nos interesa especialmente: el del sujeto. El psicoanalisis va a llamar sujeto psiquico a
aquel engranaje procesual que hace que un cuerpo bioldgico hable, es decir, simbolice, y asi, se
inscriba en los sistemas y practicas de una cultura. Mientras las diferentes psicologias habrian
enfatizado la supuesta unidad, coherencia e integracion de las cualidades racionales, conscientes y
voluntarias de ese Sujeto, el psicoandlisis lo va a declarar como dividido al menos en dos partes,
siendo la determinante la inconsciente y no la conciencia o autoidentidad. Esa instancia tendria,

entendemos, una (a)racionalidad diferente y propia, a menudo en relacion tensa con la otra.

Aqui entendemos el paso de Logica del sentido a El Anti Edipo como un proceso de

revolucionaria y coexistir con una catexis de interés reaccionario. La catexis inconsciente reaccionaria seria
adecuada al interés de la clase dominante, pero procediendo por su cuenta en términos de deseo. Deleuze esta
tratando del intenso poder de catexizar y contracatexizar en el inconsciente.

2 G. Deleuze: Pourparlers. op.cit. 28-29.

% G. Deleuze: Conversaciones. op.cit. p. 30-31.
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politizacidon pero no como una ruptura. En este proceso la recepcion del psicoandlisis se lleva hacia
productividades politicas. Deleuze abre las puertas a la posibilidad de la economia politica con la
demanda de un agente colectivo de enunciacion, de tal forma que lo revolucionario no se inscriba
en el ambito meramente subjetivo' ya que los procesos de subjetivacion son entendidos como con

vocacion propiamente politica'®

. Nos aventuramos a decir que en la filosofia politica de Deleuze
hay algo mds que micropoliticas o que, en todo caso, se entienden las micropoliticas como algo
que va mas alla de lo subjetivo o que estd mas aca de la instauracion despotica del significante. Lo
revolucionario se reformula a partir de la l6gica del Acontecimiento, de la brecha, del siempre por
llegar y ya pasado, dado que es este desajuste entre las series el que permite hablar de lo
subversivo. Deleuze hace patente una potencialidad del Inconsciente y del deseo en los procesos de
subjetivacion que va mas alla del individuo y sus madscaras. La potencialidad que se abre esta
conectada con el hecho de hacer del Inconsciente y del deseo conceptos propios de una ontologia
politica, es decir, de una propuesta de construccion de comunidad. Esta potencialidad permanecio,
por el psicoandlisis, cerrada sobre si misma, a partir de la tradgica escision individuo-Estado o
incluso individuo-sociedad, marcada por El malestar en la cultura. No creemos que Lacan lance
esta potencialidad ni mucho menos suficientemente, si bien es cierto que plantea las paradojas del
sujeto yoico freudiano. Asi, la critica deleuzeana al psicoanalisis dard lugar al potencial politico
(proyecto para construir un agente colectivo de enunciacion) no explorado por este ultimo y
también a movimientos tan de actualidad como la Teoria Queer, el feminismo de la deconstruccion
de las identidades sexuales y el feminismo de la diferencia sexual. Para terminar formularemos dos
matizaciones: Una primera a partir de la cual pretendemos hacer notar el rumbo de nuestro trabajo,
que pretende huir de cualquier tipo de estancamiento en la figura de Lacan. No creemos oportuno
privilegiar a Lacan como representante de una psicoanalisis hegemoénico con el que se pondria a
discutir Deleuze, sobre todo porque entendemos que la figura fundamental con la que Deleuze
ajusta cuentas es con Freud. Este ajuste lo hard, por supuesto, dialogando con otros intelectuales de
la orbita psicoanalitica que forman el ambiente contextual de la obra deleuzeana e incluso de la

obra postestructuralista en general. De entre ellos, Deleuze preferira a unos que a otros, siguiendo

1% Cfr. En el primer capitulo de Foucault. Editions de Minuit. Paris, 2004. p. 14 y p. 17 (Foucault. Ed. Paidos.
Barcelona, 1987. p. 30 y p. 33), Deleuze afirma que los enunciados no remiten a un yo o a sujeto transcendental
alguno sino que cada enunciado produce el espacio al que puede advenir un sujeto posteriormente. Un poco mas
adelante, en la p. 27 y p. 62 (p. 44 y p. 83 en la version castellana) afirma que los enunciados remiten mas bien a un
murmullo, o tal y como podriamos entender: al Uno del que hablaba Heidegger en Ser y tiempo, al “se dice”. De
hecho, Deleuze aclara en la p. 56 y p. 66 (p. 76 y p. 87 en la version castellana) que, igual que un sujeto no
preexiste a sus enunciados, tampoco lo haria la época .

19 Los procesos de subjetivacion, segun Guattari, pueden poner en juego la molaridad siempre que intervengan

modelos y representaciones que cargan el devenir del sujeto y lo normalizan al tiempo que lo producen

(Micropolitica. Cartografias del deseo. op.cit. p. 150).
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sobre todo la fractura abierta por Reich. Entendemos que en ningiin momento es injusto con Lacan,
ni en sus denuncias ni en sus influencias, que son reconocidas por el propio Deleuze. En una
segunda matizacion, queremos insistir en cudl es el devenir de Deleuze que nunca Lacan podria
haber recorrido: se trata de un devenir politico, que en la obra de Lacan quedaria inhabilitado,
debido, sobre todo, a su concepcion estructuralista de lo simbodlico. Creemos que esta limitacion la

19 a través

advierte bien Judith Butler cuando dice que hay en Lacan una pretension universalista
de lo simbdlico cultural, que castra de antemano cualquier proyecto politico al considerar que esa
universalidad simbolica es irreductible a lo social: “En Lacan lo simbodlico se define en términos de
una concepcion de las estructuras lingiiisticas que son irreductibles a las formas sociales que
toma el lenguaje. De acuerdo con el estructuralismo, lo simbdlico establece las condiciones
universales bajo las cuales se posibilita la socializad, es decir, la comunicabilidad de toda una
utilizacion del lenguaje (...) El punto de vista lacaniano insiste en que hay un ideal y una demanda
inconsciente que se hace a la vida social que permanece irreductible a causas y efectos atribuibles
socialmente. El lugar simbdlico del padre no cede a las demandas de una reorganizacion social de
la paternidad. En cambio lo simbolico es precisamente aquello que marca los limites de cualquier
esfuerzo utdpico de reconfigurar y de revivir las relaciones de parentesco a cierta distancia de la
escena edipica”’. Podemos advertir a partir de esta lectura de Butler, una total pertinencia en los
esfuerzo deleuzeanos por construir una critica del psicoanalisis que le permita a éste salir de su

ensimismamiento y trazar sus potencialidades politicas volviendo al ambito propio del

Inconsciente que no deja de ser lo social en sentido constituyente.

19 Cfr. La universalidad, dice M* C. Lopez en El arte como racionalidad liberadora. op.cit. p. 44, no estd nunca
acabada puesto que es presuntiva.

7 J. Butler: Deshacer el género. Ed. Paidds, Barcelona, 2006. Cap. 2: “El reglamento del género”, p. 74. Es
interesante leer el comentario completo que la filésofa hace en las pp. 73-78, sobre la imposibilidad lacaniana para
profundizar en politica y en la creacion de vidas mas habitables, asi como sobre la funcion legitimadora de un
determinado estatus social del psicoanalisis estructuralista, que le impediria en todo momento alzarse como agente
social instituyente.
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2. La recepcion del psicoandlisis en el pensamiento

postestructuralista.

Comenzamos este capitulo explicando algunas cuestiones sobre el psicoanalisis estructural
de Lacan, por parecernos que este pensador hace de eslabon entre el psicoanalisis clasico y el
pensamiento postestructuralista, puesto que los filosofos situados en esta orbita ajustan cuentas con
un Freud reinventado por Lacan, con un Freud traido al escenario de la Francia de los sesenta. Por
ello, presentaremos algunas aportaciones de Lacan, sobre todo las que tienen que ver con la teoria
y la terminologia referida a la problematica del significante y del Inconsciente. A partir de ahi,
exponemos como se produce su recepcion en tres pensadores postestructuralistas: Derrida,
Foucault y Lyotard, viendo qué aspectos critican cada unos de ellos y asi, como modulan
posiciones en torno al discurso psicoanalitico. Al final de este capitulo, establecemos cuales han
sido los motivos y las recurrencias asignables a la recepcion critica del psicoanalisis por parte del
postestructuralismo, para sacar conclusiones que nos conduzcan a la resolucion del siguiente
problema: ;podemos hablar de una postura propiamenmte postestructuralista ante el psicoanalisis
0, mas bien, encontramos una serie de planteamientos y de preocupaciones heterogéneas no
agrupables? Si pudiéramos encontrar una comunidad de enfoque, entonces nos serviria para situar

en ella la obra de Deleuze.

2.1. El malentendido con Lacan.

Hagamos, pues, una primera parada en Lacan, para exponer lo mas brevemente posible,
sus principales aportaciones al psicoanalisis. En muchas ocasiones se habla incluso de una
reinvencion del psicoanalisis por parte del pensamiento lacaniano, una reinvencion que va a
descolocar esta disciplina del centraje cientificista al que Freud parecia condenarla, y que va a
ligarla a la filosofia, al movimiento estructuralista y al problema del lenguaje. Entendemos, no
obstante, que en el propio Freud encontrabamos el germen de todas estas potencialidades pero, tal
vez, faltaba un reconocimiento suficientemente expresivo en relacion a la importancia de su

ligazon con tematicas propiamente filosoficas. La “necesidad” de conseguir el estatuto
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epistemologico de ciencia para reivindicarse como verdadero conocimiento hacia que Freud
intentase por todos los medios desligarse de la especulacion y la vaguedad que muchas veces se
atribuia al pensar filosofico. Expresamente se pronuncio acerca de la herencia shopenhauariana y
nietzscheana que desde algunos sectores se le atribuia diciendo que las coincidencias no revelan ni

una deuda intelectual ni una confluencia metodologica'®

. La figura de Lacan supone la inmersion,
de lleno, del psicoandlisis en el campo de la filosofia y la concepcion del psicoanalisis freudiano
como sistema filosofico que indaga problemas ontoldgicos, epistemoldgicos, antropologicos,

éticos, politicos, estéticos...

Ademéds, esta introduccion en el pensamiento lacaniano se nos antoja como un paso
inevitable para comprender las condiciones de recepcion en las que el postestructuralismo se hace
cargo de la importancia del psicoanalisis e, incluso, para comprender el psicoanalisis como
condicion de posibilidad del pensamiento postestructuralista. Este asunto de la recepcion es muy
complejo y a menudo nos parecerd, si nos ponemos a investigar acerca de las relaciones entre estos
dos movimientos, que el asunto nos desborda debido a la ambivalencia y al continuo
desplazamiento de las posturas postesrtructuralistas ante el psicoanalisis. Lo que si constatamos
con claridad es la profunda intimidad que los liga, hasta tal punto que, a nuestro modo de ver, cada
vez que en la obra de Derrida, Foucault, Lyotard o Deleuze, aparece una transformacion, por
minima que esta sea, en la lectura de Freud, Lacan, Melanie Klein, etc., reelaboran o revisan toda
su obra propia. Asi, entendemos que el psicoandlisis tomado de uno u otro modo, aqui o alla, es
uno de los pilares del pensamiento postestructuralista, que en absoluto es indiferente a esta
disciplina, en la que, segun todos ellos, “ya estamos”: ya la habitamos queramoslo o no. Podemos
decir que el movimiento postestructuralista francés lleva a cabo, como no se habia hecho nunca
antes, una “critica de la razon psicoanalitica” y un debate en torno a las sintesis del Inconsciente.
Se nos hace especialmente dificil, en esta investigacion que nos ocupa, representar una linea
relacional entre psicoandlisis y postestructuralismo, puesto que encontramos miles de
ramificaciones en continuo movimiento. Asi, por ejemplo en numerosas paginas web de
psicoanalisis, la obra de Foucault aparece acogida como formando parte de los desarrollos del
psicoandlisis. A menudo ocurre esto también con Deleuze y Guattari, cuyas propuestas aparecen
incluso integradas, como veiamos en el primer capitulo del presente trabajo, para la aplicacion
clinica. Por otro lado, podemos encontrar a Derrida reprochando a Foucault el no haber sido justo

con Freud, no viendo en ¢l una de las contribuciones principales (junto con la de Nietzsche y

19 Cfr. Esta cuestion se trata pormenorizadamente en J. Derrida: La tarjeta postal. De Sécrates a Freud y mas alld.
Ed. Siglo XXI. Mé¢xico D.F., 2001. pp. 254-260.
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Heidegger) que daran lugar al espacio abierto para la postmetafisica, y quedandose, en cambio, con
un Freud conservador que escribe en el lenguaje de la representacion'”. Por otro lado, Derrida
hablara de la lucha consigo mismo ante la tentacidon lacaniana y de sus consiguientes malas

2 Asi, no es facil contestar a preguntas demasiado simples como la que se

relaciones con Lacan
debate entre un postestructuralismo heredero del psicoandlisis y un postestructuralismo que lo
repudia. Lo més acertado es decir que ocurren las dos cosas, pero, ademds, que estos receptores
sublevados se mueven a diferentes ritmos y tiempos. No debemos olvidar que los
postestructuralistas despiertan en medio de un psicoanalisis ya estructuralista, el psicoanalisis
lacaniano, del mismo modo que, en gran medida, reciben un marxismo filtrado por las ensefianzas
de Althusser. Relaciones ambivalentes, por tanto, con el psicoanalisis y el movimiento
estructuralista: relaciones ambivalentes, por consiguiente, con el modelo de pensamiento
encarnado en la figura de Lacan. Ademas, como veremos por sus implicaciones filosoficas, Lacan
es aqui un eslabon inevitable, ya que incluido dentro del movimiento estructuralista, como aquel
que lo llevo al terreno explicativo de la psique, también supone una de las primeras fisuras del
mismo por su modo de proporcionar aperturas o mejor, casillas vacias, a la estructura, cuestion que
lo emparentara, en cierto modo, con el postestructuralismo francés. Ademas, tanto en el caso de
Lacan como en el caso de Althusser (al cual volveremos preferentemente en la Gltima parada de
nuestro viaje, dedicada al Inconsciente politicamente constituyente y en especial en los apartados
6.1 y 6.2.1), encontramos, en sus obras mas tardias, la influencia de aquellos postestructuralistas

que los tuvieron antes como maestros. Esto complica atin mas la investigacion de todos estos

movimientos de recepcion mutua.

Lacan propone un retorno a Freud considerandolo dentro del panorama filos6fico. Dira que
hay pensadores que no pueden ser superados: Platon, Spinoza, Hegel, Marx y Freud, por mucho
que puedan ser revisados o transportados a otro panorama. No obstante, esa vuelta a Freud
constituird un nuevo movimiento de delimitacion de zonas y obscurecimiento de otras (por
ejemplo, se difumina la demarcacion, que en Freud habria sido clara, entre procesos primarios y
procesos secundarios®'). La obra de Lacan es de dificil lectura, presentando a menudo sentencias

enigmaticas y enunciados llenos de obscuridad en su sentido. A esto hay que afiadir que Lacan

199 Cfr. Ver J. Derrida: "<<Ser Justo con Freud>> La historia de la locura en la edad del psicoanalisis”. En: Pensar la
locura. Ensayos sobre Michel Foucault . Ed. Paidds. Argentina 1996.

20 Cfr. Ver su propio testimonio en el documental “Jacques Lacan: la Psychanalyse réinventée” (film escrito por
Elisabeth Kapnist y Elisabeth Roudinesco).

21 Sobre la clara distincion entre procesos primarios y secundarios en Freud ver F. Guattari: L 'inconscient
machinique. op.cit. p. 174 en nota a pie.
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preferia la oralidad, el habla a la escritura, debido también a la importancia que atribuye a este acto
como vehiculo para el desvelamiento de la verdad del deseo y para transmitir todo lo que la
conciencia, todo lo que el saber, ignora de si mismo. Lacan pone el acento investigador en el
problema del lenguaje, sosteniendo la necesidad o conveniencia de eliminar el referente de todo
signo o discurso hasta el punto en el que el lenguaje solo remite a si mismo. Podriamos decir que la
estructura que propone Lacan es algo heterodoxa ya que el operador principal, el centro estructural,
que es ocupado por el Falo, es mas bien un centro desocupado que consiste en una ausencia. Esto
es lo que servira a Deleuze, en Ldgica del sentido, para teorizar el tema de las series moviles
gracias a una casilla vacia y también para reformular el sistema platonico en términos de Idea
retirada a las alturas. Esto otorga al pensamiento lacaniano especificidades cognoscitivas: el campo
de los efectos muestra sus determinaciones causales-estructurales y, al mismo tiempo, las oculta y
deforma. Asi retomara los conceptos tedricos platonicos de esencia y apariencia. La estructura es
una configuracion compuesta por un niimero pequefio y finito de lugares que poseen una funcion
definida formalmente en la relacion que cada uno tiene con los otros. Se trata de algo semejante a
la symploké platonica de las Ideas, solo que seria una symploké movil. Las estructuras se
constituirian y se transformarian de acuerdo con sus posibilidades, componiéndose los lugares y
funciones de diversas maneras®”. La estructura seria una funcion-operador en la que caben
distintas operaciones que conllevan distintos efectos y que no necesariamente se hacen conscientes

[3

ni se someten a los agentes afectados: “...conjunto no (...) totalidad (...) La nocion de totalidad
solo interviene si estamos ante una relacion cerrada con un correspondiente, cuya estructura es
solidaria...”*”. Lacan llegara a hacer equiparable la estructura y el significante: “La nocidn de
estructura es ya en si misma una manifestacion del significado (...), la nocion de estructura y de
significante se presentan como inseparables (...) cuando analizamos una estructura, se trata
siempre, al menos idealmente, del significante (...) Nos situamos en un campo distinto al de las
ciencias naturales (en las que nadie se sirve del significante para significar (...) Establecer una ley
natural es despejar una formula insignificante. Mientras menos signifique mds contentos nos
ponemos (...) Son un puro significante (...) y gracias a él tendremos el mundo en nuestras
manos™*. Su teoria del significante insiste en que el individuo natural prelingiiistico tiene que

incorporarse a los sistemas simbolicos, a la cultura y, a su través, a la vida social en conjunto.

Estos sistemas simbodlicos preexisten al sujeto pero también al juego social, que no se constituird

202, Lacan: Seminario 3, Las Psicosis. Ed. Paidés. Buenos Aires, 2010. Clase XIV. p. 261: “ La estructura es
primero un grupo de elementos que forman un conjunto co-variante”.

25 Ihid. p. 262.

2 Jbid. p. 262-263.
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sino en la inmersidon cultural-simbolica. Estos sistemas consisten bdsicamente en el lenguaje.
Saussure habia definido el signo, unidad mimima del lenguaje, como la relacion entre un
significante y un significado, siendo el sujeto hablante el lugar de la significacion y del sentido.
Para Lacan, el discurso esta entre la lengua y el habla, tomando de la primera su soporte material
(letra), definido por su localizacion en el propio discurso y por la diferencia existente entre la
inscripcion de cada letra. Lacan colocard el significado sobre el significante en lugar de hacerlo al
revés, mostrando la resistencia propia del significante a la significacion y, asi, a la representacion.
La propuesta lacaniana pretende desvincular al significante de la representacion, ya que el
significante consiste en su diferencia con otros significantes. La cadena de significantes constituye,
en cada una de sus operaciones, un sujeto, y cada significante representa el sujeto para otro
significante en un proceso de deslizamiento: “Lo subjetivo aparece en lo real en tanto supone que
tenemos enfrente un sujeto capaz de valerse del significante (...) y capaz de usarlo del mismo
modo que nosotros lo usamos: no para significar algo sino precisamente para engafniar acerca de
lo que ha de ser significado (...) Hay uso estricto del significante a partir del momento en que, a
nivel del receptor, lo que importa no es el efecto del contenido del mensaje, no es el
desencadenamiento en el organo de determinada reaccion debida a la llegada de la hormona, sino
lo siguiente: que en el punto de llegada del mensaje, se toma constancia del mensaje. ;Implica
esto una subjetividad? (...) No es seguro (...) Esto es lo fundamental. Salvo mi responsabilidad. La
distincion del significante esta ahi. Tomo constancia del signo como tal. El acuse de recibo es lo
esencial... . El sujeto implicado en tal deslizamiento es el sujeto de enunciacion: el yo pero un
yo que oculta el proceso de su constitucion y su significancia asi como su propia estructura, que
tiene que ser interpretada, descifrada a través de los efectos de sentido resultantes de las libres
asociaciones, lo cual implica enunciar la posicion del sujeto en la cadena significante. Aqui emerge
la verdad lacaniana. Esta verdad no es sino el efecto de la estructuracion en la que el sujeto se
posiciona respecto al codigo, respecto a la Ley, que asegura la diferencia, la separacion y la
sustitucion de unos significantes por otros, el efecto de como el sujeto habita el lenguaje y se
coloca en una relacion de poder. Ahora bien, la movilizacion de la cadena significante y la del
sujeto que ella constituye, se dirige a la busqueda de un significante primordial y final, que haga de
limite. Este significante lo hace corresponder Lacan con el Falo, cuya busqueda coincide con el
deseo. Este deseo correspondera a lo que Heidegger denominaba “aspiracién al Ser”, pero en
Heidegger, tal aspiracion no se presenta al modo de un estado psicoldgico, como veremos mas

adelante en el apartado 3.3.2., ni tampoco el Ser seria pensado como un significante sino como

25 Ibid. p. 266.
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condicion de posibilidad del lenguaje, que no puede ser tenida (demostrada) sino solo sefialada.
Ademas, en Heidegger, ese Ser al que se aspira no es, en absoluto, el signo del Poder social. Como
en Spinoza, cada uno aspira mejor al Ser si los demas también lo hacen, es decir, la aspiracion al
Ser es comunitaria y en un mismo sentido. En Lacan en cambio, la aspiracion al Falo es una lucha
competitiva por el Poder en la que cada uno pierde en cuanto que otro gana®”. Encontramos, en
Lacan, una reformulacion de la Idea platonica como Falo, objeto del amor, del amor al saber
impulsado por la carencia que el sujeto siente en el seno de su propio saber. Sin embargo, la erotica
platonica, al menos como la entiende Heidegger, también se impulsa a partir de una buisqueda
comin del pensar. Mientras que en Heidegger se concibe la Idea de Bien de modo
fundamentalmente ontologico, en Lacan parece tener cardcter gnoseologico e incluso moral,
haciendo sentir una falta en el saber o incluso una falta de poder. Parece que el sujeto tiende a tener
el Falo al igual que el amante platonico tiende a alcanzar la Idea de Bien. Desde Heidegger,
podemos aspirar a ella sin cesar para tomarla como horizonte desde el cual conocer, sin ser ella
misma conocida. Sin embargo, Heidegger no hunde este saber del limite en una cuestién de poder

social o politico-actual.

El sistema significante es, en Lacan, el Inconsciente, del cual dice que estd estructurado
como un lenguaje. El Inconsciente seria la parte supraindividual del discurso que falta a la
disposicion del sujeto yoico, y que lo invade y lo sorprende con formaciones a las que no puede
atribuir sentido. Lacan denomina fantasmas a las escenas en la que el deseo inconsciente se
presentaria como realizando o alcanzando al Falo. No sabemos como entender tal cosa, a no ser
que asimilemos el hecho de alcanzar el Falo al hecho de hacerse con el poder o de ser satisfecho
por el otro en las propias demandas vehiculizadas a través del lenguaje y de sus lagunas®’.
Nosotros vemos en esta aspiracion al Falo un aire de conquista y de rivalidad que nada tiene que
ver con el deseo del Ser ontologico propio de los griegos y de Heidegger, que en ninglin momento

estan hablando de un deseo destinado al consumo.

El sujeto psicoanalitico es un sujeto escindido en dos cadenas significantes, una consciente
y otra inconsciente (discurso del Otro), separadas por la operacion que da lugar al sujeto, es decir,

por la represion primaria, por la que la cadena significante sufre la caida de significantes al campo

2 Cfr. Ademas, tal y como lo expresa Deleuze en Foucault. op.cit. pp. 32-33 (p. 51 en la version castellana) el poder
es una estrategia y no tanto una propiedad, es decir, que se ejerce, no se tiene. En este sentido se deshace la logica
de la aspiracion a la posesion del Falo como simbolo del poder. Ademas, segin podemos leer en la p. 36 (p. 55 en
la version castellana), el poder produciria realidad y verdad mas que reprimir.

27 Cfr. Para seguir esta cuestion en términos lacanianos ver J. Aleméan y S. Larriera: Lacan: Heidegger. El
psicoanalisis en la tarea del pensar. Ed. Miguel Gomez. Malaga, 1998. pp. 262-266.
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del inconsciente. El proceso psicoanalitico trataria de reconstruirlo. La denominada por Freud
“fantasia inconsciente” consiste en intentar representar las irrepresentables estructuras fundantes
del sujeto. Tenemos un Lacan que inicia asi una critica a la teoria moderna de la representacion,
que consistiria en afirmar que cada dominio (pensamiento, lenguaje, arte...) no funciona con
elementos que sean presencias delegadas de otros territorios, sino que operan con elementos
propios, siendo lo Real también un registro, pero un registro inaccesible a la experiencia subjetiva,
irrepresentable, semejante al noimeno kantiano o a la Substancia spinozista. No obstante, el
psicoanalisis parece pretender orientarse o incitar a lo Real. Lacan va a romper con las
correspondencias significado-significante para presentar una periodicidad variable del significado:
la secuencia de significantes reformula retroactivamente al significado, con lo que el emisor solo

entiende lo que ha dicho después de decirlo.

El Edipo, entendido como Complejo, es para Lacan un mito, asi que reformula la teoria de
Edipo como estructura, convirtiéndose las figuras parentales en operaciones del sujeto que
asimismo lo constituyen como tal. Son c6digos en los que el sujeto se incorpora: “El complejo de
Edipo (...) Su grado de elaboracion solo es tan esencial para la normalizacion sexual porque
introduce el funcionamiento del significante en tanto tal en la conquista del susodicho hombre o
mujer (...) Es necesario que el sujeto adquiera el orden del significante, lo conquiste, sea
colocado respecto a él en una relacion de implicacion que lo afecta en su ser, lo cual culmina en
la formacion de lo que llamamos en nuestro lenguaje el superyo (...) El superyo plantea la
cuestion de saber cudl es el orden de entrada, de introduccion, de instancia presente del
significante que es indispensable para que un organismo humano funcione, organismo que no solo
debe vérselas con un medio natural, sino también con un universo significante” ***. No obstante,
este Edipo estructural conserva la caracterizacion de universalidad que Freud le atribuye. De tal
forma ocurre que el sujeto queda prendido al deseo del Otro, ya que si se desvinculara perderia su
identidad, la subjetividad auténoma que requiere la asuncion de una falta, y si no se desvinculara,
no adquiriria independencia ninguna. Por eso dira Lacan que la produccion de un sujeto implica la
alienacion en los significantes del Otro. Lacan afirma que “el deseo es el deseo del Otro”. Podemos
interpretar aqui cuatro cosas: se desea al otro, se desea lo mismo que desea el otro, se desea ser
deseado por el otro y se desea desde el inconsciente. Las tres primeras modalidades apuntan al
Falo, significante de una completud inicial o supuestamente inicial. Parece que se habla de un todo
imposible pero de un todo al que, no obstante, se aspira. De ahi la afirmacion lacaniana de que lo

Real es imposible, es imposible para el sujeto, es irrepresentable. La cuarta modalidad nos lleva a

208

J. Lacan: Seminario 3, Las Psicosis, Clase XIV. op.cit. pp. 269-271.
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otra cuestion, cuyo cardcter seguimos en nuestra investigacion: el deseo es maquinado desde el

Inconsciente.

Lacan entiende que la lengua es una estructura, un conjunto de signos incompleto que
conecta el sentido con el goce y que estructura el cuerpo humano (un cuerpo que seria
naturalmente sexuado), apartdndolo de la armonia natural e inscribiendo en ¢l una herida que
resulta esencial en la comprension de la existencia humana: “El cuerpo mismo es originalmente
este lugar del Otro, puesto que ahi desde el origen se inscribe la marca en tanto significante”®.
Solo como resto, como consecuencia colateral de esta operacion, surgiria el inconsciente. Esto esta
muy alejado del Inconsciente propuesto por Deleuze, asi como del Inconsciente al que alaba
Nietzsche. Deleuze esté tratando con un Inconsciente constituyente, no constituido. De este modo,
dada la desemejante forma de valorar la génesis y la naturaleza del Inconsciente, encontramos, en
consecuencia, también un modo totalmente diferente de entender el deseo (o en palabras de Lacan,
el goce) como actividad propia del Inconsciente. Lo que aqui también estd en juego es la
concepcion del fantasma. En Lacan, el deseo del inconsciente es fantasmatico y asi, el acceso a lo
Real esté filtrado por el fantasma, que es la obra que el significante ha realizado en lo Real. De este
modo, el inconsciente seria una instancia estéril que no maquina sino que invoca una escena en la
que queda atrapado todo deseo, circulando por unos cauces prefijados que nunca es capaz de
desbordar. Se esta negando la capacidad del deseo para reinventarse, es decir, para retrotraerse a su
punto cero y comenzar de nuevo el camino. Para el Deleuze de El Anti Edipo, el fantasma es un
extrafio en el Inconsciente: se trata de una inoculacion de la conciencia, de un inconsciente cargado
por el codigo social, de una invasion del significante. El fantasma es un dique que se inventa para
refrenar al Inconsciente, pero no es propio de éste. Esto tiene también importantes consecuencias
en el ambito de la sexualidad®’. En Deleuze hay un mas alld del fantasma, que estd, sin ir mas
lejos, en el cuerpo. Lacan dice que el cuerpo marcado por el lenguaje ya no es el cuerpo biologico,
ya no es el organismo. Para Deleuze, el cuerpo nunca ha sido el organismo?!!, sino que

precisamente se pondrd a funcionar como organismo bajo una representacion, bajo una operacion

209 J. Lacan: Semznarzo 14:Légica del fantasma. Clase 20 Del 31de Mayo de 1967.

210 Cfr. Para observar algunas de estas consecuencias analizadas en un contexto critico, que pretende la debilitacion

del fantasma como condiciéon de posibilidad para una reformulacion de la sexualidad, ver B. Castellanos:
“Prostitucion, sexualidad y produccion. Una perspectiva marxista”. Nomadas. Revista critica de Ciencias Sociales
y Juridicas de la Universidad Complutense de Madrid, 17, 2008.1/1. ISSN 1578-6730.
http://www.ucm.es/info/nomadas/17/belencastellanos.pdf sobre todo la tltima parte: “Las fantasias y las miserias
de la sexualidad”. p. 6-8.

2 Cfr. Ver “Cuerpo-Mente-Mente-Cuerpo en la filosofia de Gilles Deleuze” en J. Rivera y M. C. Lopez
(coordinadores): El cuerpo. Perspectivas filosoficas. op.cit.
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del pensamiento que tiene el lenguaje a la base. Del mismo modo que a partir de Foucault, ya no se
puede hablar de la sexualidad o de la relacion sexual como algo natural pre-discursivo (lo cual nos
impediria seguir a Lacan en su concepcion, segun la cual en el ser humano se produce un choque
traumatico entre el cuerpo y la palabra, que rompe con la armonia animal-natural, basada en el
comercio sexual entre hembras y machos y que impide en el ser humano la vivencia real de la
relacion sexual y de la vida en general, dado que no gozamos ya del sexo sino del Falo, de la Ley,
a través del sexo). Tampoco a partir de Deleuze podemos hablar de un organismo natural no
inventado por el discurso, por la representacion y por el lenguaje predicativo. Vemos aqui dos
ejemplos que nos permiten escapar del discurso genitalista y simbdlicamente heterocentrado de
Lacan, para adentrarnos en un cuerpo sin 6rganos y en una vivencia del deseo y del placer del
cuerpo mas allé del sexo y de cualquier otra territorializacion excluyente. Al contrario que Lacan,
nuestros pensadores entenderan que si la sexualidad es posible, es unicamente, debido al discurso y
como invencion suya. Para Lacan, la imposibilidad del goce total de la relacion sexual, nos lleva a
la busqueda de, al menos, un goce parcial en el fantasma, que seria la escena sustituyente®'?. Para
Deleuze, la dependencia respecto del fantasma inoculado, nos impide experimentar el deseo puro y
el goce del cuerpo como instancia vibrante que se manifiesta precisa y unicamente en la relacion
con el exterior que lo recorre. Ademas Lacan cifra la imposibilidad de la relacién sexual en la
imposibilidad de cualquier comunicacion no vehiculizada por el lenguaje. Sin embargo, con

213

Deleuze y Guattari se abre totalmente el &mbito de la comunicacion de los inconscientes””. Como

212

J. Aleméan y S. Larriera: Existencia y sujeto. Ed. Miguel Gomez. Malaga, 2006. pp. 19-20.

213 Cfr. La cuestion de la comunicacion de inconscientes no es totalmente original de Deleuze y Guattari. De hecho la
practica psicoanalitica la preveia en relacion al didlogo y la escucha entre paciente y analista cuando advierte de
que el paciente debe acostumbrarse a la libre asociacion, es decir, a “hablar sin pensar” y el analista debe mantener
una atencion flotante, captando especialmente las paradas, tartamudeos, etc. mas que el discurso limpio. De esta
manera se esperaba que se diera una comunicacion de inconsciente a inconsciente. Para seguir esta problematica
podemos consultar H. Bogaert: La transferencia: una investigacion clinica con el test de Rorschach. Instituto
tecnologico de Santo Domingo. Santo Domingo, 1999. Capitulo 6: “La atencion parejamente flotante y la
comunicacion de inconsciente a inconsciente”. p. 117 y ss. En R. Paramo: E! psicoandlisis y lo social: ensayos
transversales. Universidad de Valencia. Valencia, 2006. p. 180, se hace referencia al estudio de Freud del arte de
Miguel Angel, en el que capta un las grandes obras artisticas un ejemplo de comunicacion de inconscientes entre la
obra y el artista y el espectador, gracias a la gran impresion que provocan. En E. Diaz: Posmodernidad. Ed. Biblos.
Buenos Aires, 2005. p. 134, se habla de la iniciacion en la comunicacion de inconscientes entre madre e hijo en la
crianza. También resulta interesante la informacion empirico-terapuética que aporta L. Cencillo en Sexo,
comunicacion y simbolo. Ed. Anthropos. Barcelona, 1993. p. 121. En textos mas especializados se nos habla de la
comunicacion de inconscientes en la escucha musical, por ejemplo, lo podemos consultar en R. O. Benenzon:
Teoria de la musicoterapia. Ed. Mandala. Tarragona, 2004. p. 27. Sobre la comunicacion de inconscientes en la
formulacion y respuestas de cuestionarios socioldgicos ver P. Boudieu: Capital cultural, escuela y espacio social.
Ed. Siglo XXI. Buenos Aires, 2005. p. 60. Sobre la comunicacion de inconscientes en los casos de informacion
subliminal ver P. Turchet: El lenguaje de la seduccion. Ed. Amat. Barcelona, 2010. En Lo inconsciente social. Ed.
Paidods, Barcelona, 1992. p. 83. E. Fromm sospecha de la inutilidad de la terapia dialogal a la hora de esperar una
verdadera comunicacion de inconscientes dado que, como nosotros advertimos lo que se pone en juego en el
discurso es la informacién consciente o elaborada ya por la conciencia. Sobre la comunicacion de inconscientes en
la seduccion amorosa ver F. Sanz: Los vinculos amorosos. Ed. Kairés. Barcelona, 2008. p. 42. Sobre el caracter
inconsciente de la comunicacion de ideologia en Althusser ver J. Curran, D. Morley y V. Walkerdine (comp.):
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diria Bataille, en la sexualidad humana, en la composicion sexual de cuerpos, se daria una
comunicacion que anularia, temporalmente, la existencia discreta de los cuerpos puestos en juego y
que colmaria, en cierto punto, el anhelo ontoldgico de la continuidad, de la pura pertenencia al
apeiron. Ni siquiera se trata, en realidad, de que los inconscientes se comuniquen ya que, en tal
caso, estariamos suponiendo inconscientes psicologicos discretos. Se trata, mds bien, de que el
Inconsciente acontece en la disposicion comunicante en la que los individuos discretos pierden su
individualidad. Con Deleuze, hablamos de un Inconsciente Ontoldgico que viene a equivaler al
Pensar del Ser al que, con otros filésofos, hemos denominado /ogos o nous, como veremos en el
tercer capitulo de nuestro trabajo. El Inconsciente, entonces, se constituye como el limite
posibilitante que liga la pluralidad ontica. Seria el enlace sintético-disyuntivo, de tal modo que,
mas alld de plantear la comunicacion entre inconscientes, diremos que en Deleuze, el Inconsciente
es, ¢l mismo, comunicacion, puesto que se da en el entre de los cuerpos, en el enlace de los
mismos. Como deciamos con anterioridad, no debemos pensar el Inconsciente como lenguaje sino

como condicion de posibilidad del lenguaje.

Lacan habla de goce, como instancia distinta a ese deseo que se agotaria siempre en cada
descarga, y de hecho, los lacanianos muestran este concepto de goce como correspondiente al
concepto de deseo deleuziano, ese deseo no de consumo, no ligado a la carencia, no destinado a
aplacar las tensiones, sino deseo productor, inagotable, no ligado, eterna promesa de lo nuevo,
corazdn de la Diferencia. Sin embargo, esta aproximacion entre conceptos, que supuestamente
permite a los lacanianos acusar a Deleuze de plagio, situando asi su obra, no como ajuste de
cuentas con el psicoandlisis, sino como revancha mediocre que trata de atraparnos con trampas
verbales, es ampliamente dudosa en base a criterios que iremos viendo mas adelante. Lo que, en
cambio, parece sospechoso desde el principio, es que dentro de esta oOrbita lacaniana se valore
positivamente a ese Deleuze lacaniano y pre-guattariano de Logica del sentido, obra evidentemente
cruzada por la huella de Lacan, y sin embargo, rebajen una y otra vez El Anti Edipo y obras
posteriores, en las que abiertamente se intenta superar el impass y el ensimismamiento lacaniano
de cara a ofrecer alternativas politicas que rompan con las supuestas estructuras universales e
irrebasables, para construir un agente de enunciacion colectivo, ya revolucionario, ya

“responsable”, en la maquinacion de deseo, en la composicion de cuerpos y en el advenimiento

Estudios culturales y comunicacion. andlisis, produccion y consumo cultural de las politicas de identidad y el
posmodernismo. Ed. Paidds. Barcelona, 1996. Capitulo 1: “Significado, representacion, ideologia: Althusser y los
debates postestructuralistas” (por S. Hall). Para consultar bibliografia en nuestra linea deleuzeana y dedicada, en
parte, al asunto de la comunicacion y circulacion de “diferentes inconscientes” (econdmico en Marx, psicoldgico en
Freud, corporal en Nietzsche, etc.) ver 1. Hernandez Garcia (comp.): Estética, ciencia y tecnologia: creaciones
electronicas y numéricas. Ed. Pontificia Universidad Javeriana. Bogota, 2005. Capitulo “Redes de informacion y
subjetividad” (por A. Parente), sobre todo pp. 74-75.
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efectivo de la comunidad.

Hagamos dos observaciones: 1) Logica del sentido es una obra tan lacaniana como el
seminario de Lacan, Ldogica del fantasma, lo es deleuziano: si bien los lacanianos defienden la idea
de que Logica del sentido es una asuncion de la Logica del fantasma de Lacan para ponerla a
funcionar dentro del panorama postestructuralista y del paradigma postmoderno, hemos de hacer
notar que el seminario de Lacan se dictaba a lo largo del afio 1967 y en él aparecen referencias
implicitas y explicitas a la obra de Deleuze, que ya tenia un importante recorrido: “Voy a tomar un
ejemplo de alguien que no es psicoanalista, G. Deleuze; presenta un libro de Sacher-Masoch,
Presentacion de Sacher-Masoch, escribe sobre masoquismo, incuestionablemente el mejor texto
que jamds haya sido escrito™"*. Del mismo modo, no se puede acusar a Deleuze de obviar la obra
de Lacan que recorre los afios setenta, puesto que E/ Anti Edipo ve la luz apenas en sus albores, en
1972. Asi que mas bien podriamos hablar de confluencias y alejamientos en obras paralelas, cuyos
cursos operatorios no cuentan con la distancia oportuna que nos permitiria hablar de secuestros,
tutelas, traiciones... Respecto a los lacanianos, podriamos afirmar que operan una lectura de Lacan
hecha ya desde la obra de Deleuze; 2) No encontramos tampoco argumentos para hablar de una
ruptura entre Logica del sentido y El Anti Edipo, sino que, mds bien, vemos en esta ultima obra,
una vocacion politica que no existe o pasa inadvertida en la primera. Resulta que es entonces
cuando se produce una mayor hostilidad por parte de los lacanianos hacia Deleuze. ;No sera esta
potencialidad politica que abria de nuevo las puertas a lo revolucionario (aunque ya no en términos
emancipatorios o progresistas), a la reinvencion de la praxis, la que resulta realmente molesta?,
(No sera este atreverse a reabrir la brecha, que obliga a abandonar el derrotismo, la calma que
sigue a la tormenta, a desempolvar el pensamiento de la accion social, que yacia comodamente
deprimido para muchos intelectuales en la resaca del 68? ;No estan los lacanianos demasiado
acondicionados al inmovilismo politico? ;No es por eso que el optimismo de Deleuze resulta
mucho mas irritante que el pesimismo de Foucault, aunque sea este Gltimo incluso mas agresivo

contra el psicoanalisis?

Para Lacan el goce tiene al lenguaje como condicidon de posibilidad, a pesar de que este
lenguaje no sea capaz de nombrarlo, de significarlo. En Deleuze, existe un goce propio de la nifia
que conquista las superficies, de la nifia que atraviesa el sinsentido del cuerpo para alcanzar el
mundo de los efectos de sentido incorpdreos, momentos en los que el lenguaje nos permite salir de

las cavernas viscerales, cadticas y tenebrosas, pero todavia no nos ha llevado a la aniquilacion del

24 J. Lacan: Seminario 14: Légica del fantasma. Clase 16. Del 19 de Abril de 1967. http://psicopsi.com/Seminario-
14-Clase-16-del-19-Abril-1967.
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deseo dionisiaco y su morbilidad, sino que juega entre dos tierras, la del discurso y la del goce, la
de la sintaxis y la de la fonética, la de las palabras significantes y la de las palabras voluptuosas. En
definitiva: el lenguaje no origina el goce o deseo sino que tiende, mas bien, a desintensificarlo
progresivamente, o mejor dicho, a vehiculizarlo, a ordenarlo, a ligarlo, a organizarlo. Otra cosa es
la posibilidad del hundimiento de las superficies, de la esquizofrenia, en la que las palabras son
fagocitadas por el cuerpo y se convierten en materiales, en sonidos, en fonemas, volviendo asi al
sinsentido y a la palpitacion de un cuerpo desvertebrado, deseante y morbido. El lenguaje, en su
instalacion e interiorizacidon, es una instancia articuladora, y la articulacion rompe con el deseo
puro. El deseo dionisiaco tendra, a partir de entonces, que hacerse oir en el ruido y en el silencio de
la palabra. El lenguaje no crea el deseo. En todo caso, lo que crea son las estratagemas del deseo,
los juegos de manifestacion y retraimiento, los canales secundarios por los que se vera obligado a
transitar, etc. El goce en el discurso es propio de la perversion pero Deleuze privilegia la
esquizofrenia como modo de captacion del suceder real de la materia y de la desterritorializacion

de flujos en el capitalismo postfordista.

Recordemos, ademas, que ni Deleuze ni el postestructuralismo en general, comparte ese
obsesivo anhelo lacaniano de inventar un lenguaje y una escritura nuevos que pudieran cefiir lo
Real. Esto constituiria una vuelta de tuerca més a la metafisica: la busqueda de un lenguaje
perfecto, que por otra parte, en Lacan, acabard conduciendo a una especie de logicismo y a un no-
poder-decir. El pensamiento postestructuralista no pretende ya una meta tan desproporcionada, ya
que entienden que el Ser se manifiesta en cualquier lengua, en los resquicios de cualquier lengua®"”.
La critica que hace al pensamiento representativo no exige dejar de usar las palabras “yo”,
“sujeto”, “naturaleza”, “Dios”, etc., sino tomarlas menos en serio, desplazar su sentido, jugar con

ellas...

Pero, ;/qué es el goce en Lacan?, jpor qué negamos rotundamente su asimilacion al deseo
deleuziano? Este goce estaria mas alla del principio del placer: no es placer, sino que es su mas
alld. Estd mdas relacionado, por consiguiente, con la compulsion repetitiva, con la pulsion de
muerte. Pero aqui esta el problema: en el diferente tratamiento que de la pulsion de muerte hace el

psicoanalisis y el postestructuralismo. Y es que en el psicoandlisis lacaniano, la pulsion de muerte

25 Cfr. También Merleau-Ponty habia renunciado a la empresa de su maestro Husserl de construir un lenguaje
universal que ofrezca la esencia de los lenguajes particulares ya que entenderia que el germen de la universalidad,
de lo comtn, se halla en el habla de cada lengua . También es posible buscar la singularidad dentro de una misma
lengua a partir de la creacion de estilos. Para asumir tal cosa habria que haber comprendido ya que el habla no seria
principalmente un modo de representar sino antes bien, un modo de expresar (“De la expresividad al habla. Un
modelo diacritico de interculturalidad” en Paradojas de la interculturalidad. Filosofia, lenguaje y discurso. op.cit.
pp- 45-46).
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queda referida a un masoquismo primordial, operado en el impacto del significante sobre el
cuerpo, que dejaria una marca de incompletud, y asi, a la funcionalidad del super-yo. Lacan habla
de la castracion, como nombrando con ella la verdadera realidad del ser-para-la-muerte en
expresion heideggeriana®'®. Se trata de la instalacion de una falta necesaria que posibilita al sujeto
en su dimension deseante: “El rechazo de la castracion marca el delirio del pensamiento, quiero
decir, la entrada del pensamiento del Je en lo real, (...) es lo que constituye (...) el estatuto del no

”?I7 El inconsciente no sabe de la muerte, dicen los psicoanalistas. Sin embargo, la

pienso...
amenaza de la castracion, que constituye ya de hecho la castracion, se viviria en primera persona y
de ella si sabe el inconsciente. En este sentido, creemos que, en todo caso, es Deleuze quien sigue
mas de cerca a Heidegger, ya que dentro del pensamiento postestructuralista se entendera a la
muerte, no solo como sabida por el Inconsciente, sino como vivida en éste como su experiencia
mas propia (asi lo veremos de la mano de Lyotard un poco mas adelante). Con la castracion se

28 que de acuerdo con Jorge Aleman, corresponderia también a esa falta sin

instalaria una falta
carencia, a ese caracter inconcluso de la existencia. Sin embargo, vemos aqui de nuevo una mejor
reformulacion en “la grieta” de Deleuze, ya que cumple con esa no-carencia, al trazarse como la
abertura que comunica las profundidades cavernosas dionisiacas del cuerpo con las alturas
apolineas del sentido. Ahi radica la importancia de las superficies, en su capacidad comunicante,
que permite el constante juego del deseo que festeja la creacion y la destruccion, el orden y el caos.
Lacan sigue preso de ese deseo entendido desde la carencia, porque continta referido al paraiso
perdido (aunque nunca efectivamente poseido) que es el cuerpo sexuado natural en su encuentro
armonico con los otros cuerpos diferencialmente sexuados. En Lacan el goce parcial siempre es
fantasmatico y sustitutivo del goce total: continua la busqueda de los trozos del cuerpo estallado
por la penetracion del lenguaje; y continta el intento de reconstruir con los trozos el todo. Para
Deleuze, los objetos parciales no son sino el reverso del cuerpo sin 6rganos: no hay proceso de
recomposicion porque no hay anhelo del todo: nunca hubo mas que trozos en las maquinaciones
deseantes: no se impondra ya el proceso de genitalizacion, ni el consiguiente Edipo, y sin él,

tampoco se impone la estructura del super-yo procesando el deseo. Los objetos parciales se gozan

216 Cfr. Ver: J. Aleman y S. Larriera: El inconsciente: existencia y diferencia sexual. Ed. Sintesis. Madrid, 2001. pp.

23 y 57. También, de los mismos autores: Lacan: Heidegger. Un decir menos tonto. Ed. CTP, Madrid, 1989. p. 41.

27 J. Lacan: Seminario 14:Ldgica del fantasma. Clase 12. Del 1° de Marzo de 1967. http://psicopsi.com/Seminario-
14-Clase-12-del-1-Marzo-1967.

28« el valor de goce tiene su origen en la falta marcada por el complejo de castracion, dicho de otra manera, la

prohibicion del autoerotismo sobre un organo preciso que no juega ahi mads que un rol y funcion de introducir el
elemento de inauguracion de un estatuto de intercambio...”. En J. Lacan: Seminario 14:Logica del fantasma. Clase

16. Del 1° de Marzo de 1967. http://psicopsi.com/Seminario-14-Clase-16-del-19-Abril-1967.
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como piezas que componen cuerpo, ese cuerpo que se establece en el “entre”, que es el producto
del puro deseo; y no ya al modo lacaniano, como plus-de-goce, como el goce que se libera en la
expropiacion del propio goce, como el goce propio de un deseo atrapado en los circuitos de la Ley,
como el goce propio del super-yo, del tirano que nos habita: satisfacion en la renuncia, en la

¥ Los pensadores lacanianos dicen que el goce de Lacan hace las

inversion de las inclinaciones
veces del deseo deleuziano. Sin embargo, el goce se identifica con el goce hegeliano del amo,
como podemos observar atendiendo a la explicacion de J. Butler en Mecanismos psiquicos del
poder. Cap. 1: “Vinculo obstinado, sometimiento corporal. Relectura de la conciencia
desventurada de Hegel”, en la que parte de la identificacion del Otro con el cuerpo, entrando asi en
relacién con Lacan y con el postestructuralismo; o a las palabras del propio Lacan en Seminario
14: Logica del fantasma. Clase 20. Del 31 de Mayo de 1967: “Este sujeto (de goce) es suspendido
por una serie de modos o estados de insatisfaccion, he aqui lo que por si mismo justifica la
introduccion del goce, que en todo instante, principalmente en el sintoma, se nos propone como
indiscernible del registro de la satisfaccion ya que para nosotros el problema es saber como un
nudo, que no se sostiene mas que de enfermedades y sufrimientos, es por donde se manifiesta la
instancia de la satisfaccion suspendida. Es justamente donde el sujeto se sostiene en tanto tiende a
la satisfaccion”. Este goce es el de un consumir sin cesar referido a un deseo de la carencia:
compulsion sadica de agotar y convertirlo todo en transitorio. El Deseo deleuziano se mueve en
una logica diferente a la del consumo voraz y nunca satisfecho o repeticion en la que se hace
visible la falta. Tiene relacion con un tiempo no lineal y dilatado. Si hubiera que colocarlo en algiun
lugar dentro de esta dialéctica hegeliana (que, por otra parte, le es ajena), seria mas bien del lado

del trabajo del esclavo (modo en el que, segiin Lyotard, se muestra el deseo en el Pop-art).

Lacan, como Deleuze, estructura los fundamentos para una critica a la ldégica consumista
del Capital, pero mientras el primero se lamenta por la pérdida del respeto que impone la
expansion de la técnica al desarticular la castracion®’, permitiendo la reunion entre el sujeto y el
goce del objeto; Deleuze sacarda al deseo de la logica de la carencia, del anhelo y de la
mistificacion, para llevarlo al ambito en el que la dualidad sujeto-objeto se rompe, y hace que el
deseo deje de ser consumidor para ser productor, evaluando, desde ahi, mas positivamente, la

técnica. Deleuze sigue a Lacan, no tanto en el esquema del deseo reprimido, sino en la logica del

219 Cfr. Tanto S. Zizek como J. Aleman advierten en Lacan, a partir de la lectura de “Kant con Sade”, el hallazgo que
hace posible el imperativo categdrico. No obstante, estariamos también en la senda del platonismo y de tantas otras
morales ya criticadas por Nietzsche en su incapacidad para espiritualizar el cuerpo.

20 S, Larrieray J. Aleman: Lacan: Heidegger. El psicoandlisis en la tarea del pensar. op.cit. p. 28.

98



deseo forcluido, aquel que se mueve verdaderamente en lo Real, aquel que no se ha logrado apresar
por el discurso: el Acontecimiento que no se historiza (en palabras de J. Aleman y S. Larriera). Sin
embargo, abandona ese deseo significante, dependiente de la Ley del Falo y atravesado siempre
por el discurso. Notemos que en Lacan, la castracion impone una falta que constituira la condicioén
de posibilidad del deseo, y recordemos, para acabar de entenderlo, que el modo de aceptar la
castracion es la sumision a la Ley y que el plusgoce, por tanto, es un goce falico, un goce
superyoico, y tal goce se presenta como acontecimiento artificial (al igual que el amor), como
suplencia de lo imposible, del goce sexual. Segun Lacan no existe, entonces, para el hablante, la
posibilidad de escapar a la identificacion sexual, a la pertenencia a uno u otro sexo. Asi, no es
posible, ni la relacion sexual, sino tan solo la relacion de poder en torno al Falo (encierra la
sexualidad en la impostura de la fantasmatica del dominio); ni tampoco llegar a ser hombre o
mujer fuera del desequilibrio de poder. El amor seria apariencia del encuentro de los sexos fuera
del dominio pero se trata solo de una falla, de una apariencia: “si algo se funda alrededor del goce
del Otro es porque la estructura que hemos anunciado hace surgir el espectro del don. Es porque
no tiene el Falo que el don de la mujer toma un valor privilegiado en cuanto al ser, se llama el
amor, es el don de lo que no se tiene (...) Ella deviene lo que crea de manera totalmente
imaginaria y justamente lo que hace objeto, tanto que en el espejismo erotico ella puede ser el
falo, serlo y a la vez no serlo; eso que da por no tenerlo deviene la causa de su deseo”™'. No
obstante, para el feminismo de la diferencia esto no dejara a la mujer mal parada, en el sentido de
que a ella y solo a ella se le reserva, por ese haber estado fuera del discurso dominante, fuera de la
completa constitucion como sujeto, el goce no-falico del cuerpo. Tal vez ahi, enganche Deleuze su
apuesta por un devenir-mujer. Sin embargo, Deleuze no acoge la diferencia de los géneros como
esencial o mas radical que otras, y asi hablard también de devenir-animal, devenir-negro, etc.,
haciendo valer la vivencia de lo que no ha sido colonizado por los codigos dominantes. En
definitiva, Deleuze se descuelga de esa herencia hiperplatonica en la que el deseo se halla en
dependencia del esclarecimiento del problema de la participacion. El deseo ya no es de lo que falta
ni de lo que hay, ya no aspira a ningin modelo, ni siquiera a un objeto estructural, sino que
despieza los modos presentes y virtualiza inventando simulacros. El deseo es maquinacion del

Inconsciente, y éste es punto de partida y no de llegada.

Diremos que Deleuze arranca de la constatacion lacaniana de la imposibilidad del

psicoanalisis, o mejor dicho, de la imposibilidad de su vertiente clinica, en caso de que ésta

2! J. Lacan: Seminario 14:Légica del fantasma. Clase 12. Del 1° de Marzo de 1967. http:/psicopsi.com/Seminario-
14-Clase-12-del-1-Marzo-1967.
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pretenda una cura consistente en llevar a la conciencia a los dominios del Inconsciente,
produciendo un saber predicativo. Diremos también que el goce lacaniano queda atrapado en la
logica capitalista de la produccion y del consumo extensivo, en tanto que el deseo de Deleuze, no

222 dispuesto a

trabajado por la carencia, y entendido como conatus, instituye a un sujeto en proceso
multiples viajes, pero siempre con potencial para deconstruir los canales de transito actuales y los
discursos vigentes. Notemos que, si bien para Lacan, el lazo social implica una torsion del goce y
no habita fuera del discurso?”, para Deleuze ocurre justamente lo contrario, ya que son las
aventuras del deseo las que componen cuerpo y las que constituyen un lazo social mas alla, o por
fuera de, las territorializaciones del poder. Nosotros tratamos de encontrar en Deleuze la

reinvencion del agente colectivo de enunciacion®?, tras el pesimismo lacaniano presa de un

ensimismamiento en lo simbolico.

El goce lacaniano es un goce del super-yo. Es un goce que se retuerce en los confines de la
prohibicion. El goce lacaniano es un goce que se siente en el camino de vuelta de la represion, es el
goce que brinca en las relaciones de dominacion. El goce lacaniano es un goce no solamente ligado
sino estructurado por el fantasma que somete las pulsiones al imaginario, que dirige el deseo hacia
la prohibicion del deseo mismo. En Deleuze, efectivamente, el deseo masoquista se constituye

desde el humor del yo**. Pero el deseo en sentido ontoldgico es previo a toda ligadura y previo a la

22 Solo habria una manera de conciliar a Deleuze con el sujeto de la falta lacaniano y es entendiendo a éste no como

carente, sino como no-todo (en expresion de Lacan). Pero seguiria habiendo una diferencia con el sujeto
constituido por el pliegue en Deleuze ya que éste es un envolvimiento del Afuera y es no-todo en tanto que el
Afuera tampoco es una totalidad. En Freud el sujeto parte de la herida narcisista que rompe con la sensacion
ocednica y en este caso la falta no es una no-totalidad propia del Afuera sino aquello que se niega del Afuera,
haciendo al sujeto consciente de sus fronteras en un proceso dialéctico, segun el cual “yo soy en tanto que lo otro
no soy yo”, seguridad a la que llego, no obstante, tras alienarme en el otro para formar mi propio yo en espejo. El
yo se formaria en contradiccion con el Afuera y gracias al Afuera. Por eso la herida permanece siempre abierta. No
estamos seguros de que en Lacan se dé un paso mas alla: no estamos seguros de poder afirmar que lo que falta en el
discurso subjetual segun Lacan sea la Diferencia, es decir, lo repetido de la forclusion.

223 Cfr. Una formulacion atractiva de este problema, aplicado a la denuncia de la inmovilidad de las relaciones de
parentesco en el pensamiento lacaniano, la encontramos en J. Butler: Deshacer el género. op.cit. Cap.2: “El
reglamento del género”, pp. 73-78. Explica como cuando Lacan diferencia normas sociales de normas simboélicas, y
eleva a éstas al rango de universales, eternas e irreductibles a las formas sociales de uso del lenguaje, esta negando
la posibilidad de una sociabilidad no condicionada por el lenguaje, por la simbolica edipica, por el discurso...

24 “Ese vector dindmico que se asocia con cada tipo de metdfora energética —los investimientos, la libido, la
presion, etc.— participa de la misma entidad subjetiva: es el individuo quien tiene una instancia represiva —tanto
desde la perspectiva del primer topico, como desde la del segundo o desde la perspectiva estructuralista—; es el
individuo quien tiene un inconsciente marcado por su historia, sus fijaciones, etc. En el abordaje que estoy
sugiriendo, no existe, justamente, esa unidad subjetiva. La nocion de agenciamiento que propongo en sustitucion
de las instancias psiquicas freudianas no corresponde ni a una entidad individual, ni a una entidad social
predeterminada” (Micropolitica. Cartografias del deseo. op.cit. p. 258).

2 G. Deleuze: Presentacién de Sacher-Masoch. op.cit.: “Si al masoquista le falta algo es mds bien un superyd, de
ningun modo un yo. En la proyeccion masoquista sobre la mujer golpeadora se revela que el superyo no adopta
una forma exterior sino para hacerse aun mds gotesco y servir a los propositos del yo triunfante” (p. 64 en la
version castellana).
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instauracion del discurso cultural. Es la maquinacion del Inconsciente, fuente inmanente de todas
las posibilidades de la cultura. El deseo de Deleuze dispone un camino de ida aunque sea un
camino “involutivo”. Deleuze, ademas, llegara a advertir, en el deseo masoquista, una estrategia
que acaba conduciendo al agujero negro de un camino sin salida, en el que la innovacion se hace

imposible.

2. 2. Lyotard.
I

Para entender la recepcion de Freud y el psicoanalisis por parte de Lyotard, vamos a
centrarnos principalmente en dos libro suyos, ambos compuestos por una serie de articulos
recopilados por el propio pensador: A partir de Marx y Freud, editado en 1973; y Dispositivos
pulsionales, de 1981. Estos textos irian perfilando la direccién del pensamiento lyotardiano hacia
su propia teoria del deseo que quedaria plasmada un poco més tarde en una de sus obras mas
paradigmaticas: Economia libidinal. Podriamos sefialar como dato que, tal vez, Lyotard comenzara
a tener sus contactos mas cercanos con el psicoandlisis, a partir de su época en el grupo Socialismo
o Barbarie, ya que supone un punto de encuentro con la figura de Cornelius Castoriadis, otro de
sus componentes, filosofo y psicoanalista que, aunque finalmente se aleja del pensamiento

postmoderno, comparte con éste algunos de sus planteamientos®’.

226 Este grupo publico una revista entre los afios 1949 y 1965. Después, el grupo se disolvid pero atn es considerado
fuente de inspiracion tedrica de Mayo del 68.

227 Cfr. Castoriadis se decide por la modernidad como contexto de ideas en el que mejor se encuadra la Iucha por la
emancipacion. No obstante, advierte problemas inherentes a este modo de pensamiento, de entre los cuales
destacaria la utopia de un dominio ilimitado de la razén. De éste se seguiran otros como una visioén globalizadora
de la Historia como progreso y la idea de una razon uniforme y universal. Castoriadis haciendo, a nuestro modo de
ver, una ambigua y equivocada identificacion entre lo que es la época postmoderna y el pensamiento o filosofia de
la postmodernidad, encuentra que el marcaje es una evaporacion del conflicto politico devenido conformismo
generalizado. Aunque comparte alguna de las criticas a la modernidad, no aceptara las “soluciones” que tildara de
“agnosticismo politico” estratégicamente evasivo. Los movimientos que surgen en esta época los encuentra miopes,
es decir, tan sectoriales, que han sido incapaces de afrontar el problema politico global. Encontramos que
Castoriadis, tal vez, no sabe ver el potencial de estos movimientos (feminismo, ecologismo...) respecto a las
posibilidades filosoficas que ofrecen desde el momento en que desplazan las percepciones y ponen en tela de juicio
los pilares fundamentales del actual sistema politico. Castoriadis considera que la decadencia comienza con el
segundo Heidegger, filésofo del cual nos hemos nutrido aqui, enormemente, para el desarrollo del presente trabajo.
Castoriadis considera que éste abre un periodo caracterizado por el fin de las posibilidades criticas, entendiendo que
su enfoque estético hace referencia a “estética” en el sentido mas vulgar del término: estética como frivolidad.
Castoriadis cree que hay que abandonar la pregunta ontolégica que nos lleva a “sendas perdidas” (;y esto no es
conformismo?). El proyecto de Castoriadis, finalmente, tiene muy poco que ver con el camino que aqui queremos
seguir. Se trata del proyecto de la autonomia humana, aceptando los descubrimientos de Marx y Freud pero
invirtiendo la formula “determinista” de que la vida determina la conciencia o de que el Inconsciente determina la
conciencia, para decir que la conciencia auténoma y libre puede conquistar los obscuros terrenos del ello. Plante6 la
imaginaciéon como productora de representaciones y entendera la practica psicoanalitica clinica como praxis
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Ya que nos disponemos a indagar en Lyotard la recepcion de otro pensador, empezaremos
comentando el modo en que Lyotard entiende la cuestion de la recepcion, y por tanto, la
importancia de un texto. Lyotard comprende que: “La importancia de un texto no es su
significacion sino lo que hace y hace hacer: la metamorfosis de esta energia potencial en otras
cosas, otros textos”*. Sin lugar a duda, Freud, su obra, aparece como uno de los textos desde los
que Lyotard ha derivado. Al igual que ocurre con otros intelectuales del postestructuralismo
francés, podemos observar en Lyotard un expreso interés por Marx y Freud, por la potencia de sus
obras. Del mismo modo, tenemos que decir que estamos lejos de encontrarnos ante ningtn tipo de
freudo-marxismo. Del freudo-marxismo es tipica la féormula de la complementariedad, que ahonda
en el tan malentendido esquema base-superestructura, bajo el cual Marx nos vuelve a la imagen del
topo que rastrea los subsuelos y Freud se ocupa, mientras tanto, de los “efectos espirituales”. Nada
mas ajeno a esto que el dibujo de Lyotard, que rechaza ya tal esquema de composicion: “No existe
en ninguna parte un orden econdomico primero, seguido de efectos ideologicos, culturales,
Jjuridicos, religiosos, familiares...”*”. Como veremos mas adelante, si bien Deleuze y Guattari
acompanan a Lyotard en este planteamiento, también es cierto que aquéllos, en un tono, tal vez,
mas marxista, afirman que si se puede habla